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Introduzione



Questa indagine sulle affinità e le diversità tra
        guerra e sport avrà come cornice la Grecia arcaica e classica fino alla guerra del
        Peloponneso. Grandi eventi bellici caratterizzarono il periodo più antico della storia
        greca. Conflitti sconvolgenti che ampliarono l’orizzonte dell’Ellade intera e che portarono
        profondi cambiamenti nella società e nelle istituzioni: la guerra di Troia, le guerre
        persiane e la guerra del Peloponneso. Ma anche tutte le altre contese tra regione e regione,
        tra polis e polis, che sino al finire del V secolo
        a.C. scoppiarono periodicamente nel mondo ellenico, pur se non paragonabili per dimensione e
        gravità, ebbero un’incidenza profonda, spesso drammatica, sull’esistenza del cittadino. Di
        qui il loro peso preponderante e significativo nelle fonti storiche e anche in quelle
        poetiche.
Quest’epoca fu anche il periodo di maggior fortuna
        degli agoni sportivi (tra VIII e V sec. a.C.), che rappresentavano un evento di assoluto
        rilievo nella vita comunitaria e che per gli antichi Greci rivestivano un’importanza
        religiosa, sociale e politica oltre che sportiva. Il confronto tra guerra e sport nasce
        presto nella mente dei Greci e si fa strada nel corso dei secoli: sostenuto o contestato;
        difeso o denigrato ha diviso il giudizio degli antichi e poi quello degli studiosi e dei
        critici moderni. Ancora oggi polemologi ed esperti dello sport si interrogano sulla natura
        profonda delle due esperienze nel mondo antico e discutono sulla possibilità di identificare
        una matrice comune agli atti di guerra e agli scontri sportivi.
Sull’ideologia agonale in quanto una delle componenti –
        certo non la sola – che spingono gli uomini alla lotta, alla competizione fisica, alla
        prova, alla sopraffazione, il dibattito è stato, come vedremo nel corso della nostra
        ricerca, lungo e non senza risvolti in tutta la letteratura greca. Il paragone tra il vero e
        proprio agone, quello sportivo, e la guerra, infatti, non è nuovo. Nuovo è,
        invece, il tentativo di procedere a un confronto sistematico dei due
        eventi sia da un punto di vista ideologico e politico, in una parola antropologico, sia
        sotto il profilo concreto e materiale. Una comparazione che richiede conoscenze teoriche e
        tecniche in due settori distinti, ma a nostro avviso imparentati in quanto incentrati sullo
        scontro tra due o più individui. Scontro sostanzialmente mirante a definire un vincitore e
        un vinto. 
In effetti il panorama degli studi sulla guerra nel
        mondo classico è talmente vasto da scoraggiare qualsiasi nuovo contributo che miri a
        definire la dinamica del fenomeno. Lo stesso vale, anche se in misura minore, per l’insieme
        delle ricerche sull’agonistica nell’Ellade antica. Nell’uno e nell’altro campo la
        bibliografia è sterminata e riguarda gli aspetti più vari della guerra e dello sport, due
        attività così presenti e influenti nell’esistenza quotidiana dei Greci da riguardare i vari
        ambiti della vita sociale, e così connaturate nella mentalità del singolo individuo da
        trovare un’espressione indicativa nell’arte, nella poesia, nel teatro prodotti da questo
        popolo. 
Quest’ultima considerazione spiega perché in questo
        libro ho ritenuto opportuno dare molto spazio alle fonti poetiche, considerato che quelle
        storiografiche rappresentano di per sé la base necessaria di ogni discorso serio e
        credibile. Per le fonti iconografiche – supporto indispensabile e imprescindibile – il
        lettore potrà servirsi di repertori specialistici che non mancano né nel settore bellico, né
        in quello agonistico. I riferimenti bibliografici alle opere d’arte oggetto d’esame
        agevoleranno il controllo visivo di queste ultime, dal momento che non è stato possibile
        corredare il presente volume di molte illustrazioni.
Mi corre l’obbligo di aggiungere che poiché non si
        tratta di un lavoro specialistico e monografico sulla guerra e sullo sport – in effetti non
        appartengo stricto sensu alla categoria dei
        polemologi, né a quella degli storici dello sport – ma sulle componenti che avvicinano o
        differenziano le due esperienze, da me definite affini, similari, mai uguali, ho considerato
        i due universi, militare e agonistico, a livello sì di spinta ideologica, ma anche nei
        risvolti storici e più precisamente civici e politici. Nella Grecia antica, infatti,
        guerrieri e atleti vivevano nella realtà imprescindibile della «città-stato» e la città
        condivideva la loro sorte. Ne consegue che in corso d’opera le due figure vengono sempre
        inquadrate nell’ambito della collettività cittadina, anche quando si procede
        alla ricostruzione della loro identità (fisica e morale) di
        protagonisti. Un esempio per tutti. Lo stretto legame tra guerra e sport si rivela in
        particolare nella supremazia degli atleti spartani a Olimpia, che ottennero il maggior
        numero di vittorie (33 vittorie su 66 conosciute tra il 776 e il 600 a.C. contro le 13
        vittorie ottenute dal 596 al 300 a.C.) nel periodo in cui la città era fortemente impegnata
        nelle guerre con la vicina Messenia (tra la seconda metà dell’VIII e la prima metà del VII
        secolo a.C.).
Particolare attenzione è stata posta al processo
        comunicativo che contribuì a legare le figure del soldato e dell’atleta alla
            polis di provenienza. La prova era la misura
            (metron) dell’agone e il suo esito – positivo o negativo – influiva
        decisamente sul destino di questi personaggi nelle loro città. I sistemi di informazione con
        i quali venivano annunciate vittorie e sconfitte militari e atletiche; i percorsi che
        portavano alla diffusione della fama dei protagonisti; la memoria, infine, delle loro
        imprese, sono stati considerati e vagliati alla luce di situazioni civiche che presentano
        non poche analogie. Il ricordo delle imprese del guerriero e dell’atleta vive in questo
        contesto urbano e regionale e in quello più ampio della memoria dell’intero paese. I
            kalà erga, «le belle imprese», saranno sempre
        per tutti oggetto di ammirazione.
È anche per questo che l’intero capitolo III di questo
        volume è dedicato alla rielaborazione poetica dei fatti d’armi e delle imprese atletiche.
        Per i Greci, come è a tutti noto, compito della poesia, da Omero a Pindaro, da Esiodo a
        Simonide, è anche quello di conservare nel futuro il ricordo delle azioni compiute e di
        esaltare il vincitore, «il migliore e superiore agli altri».
Il carattere pragmatico della più antica poesia greca,
        legata alla realtà dei fatti e alle esperienze condivise, il suo potere comunicativo e il
        ruolo celebrativo spiegano perché nella nostra ricostruzione abbiamo attribuito la giusta
        importanza ai versi dei poeti.
Nei capitoli IV e V si è cercato di dare una risposta
        al quesito iniziale sulla possibilità, ma anche sull’opportunità di procedere allo spinoso
        paragone tra soldati e atleti. Come ricostruire l’identità fisica e morale delle due figure?
        Come valutare il loro inserimento nell’habitat cittadino? Come
        giudicare i loro meriti o demeriti nei confronti della patria, del
            genos, della regione? Vi è nel mito un eroe che sia
            exemplum di eccellenza nella guerra e nello sport? Le domande non
        sono poche e, soprattutto, non sono prive di interesse. Credo che si possa tentare una
        risposta solo entrando nel vivo delle due esperienze e solo fornendo
        al lettore tutte quelle notizie, anche di natura antiquaria, che gli consentano di farsi
        un’idea senza la deviante influenza di un astorico confronto con il presente.

Capitolo primo

Un confronto possibile

Il confronto tra guerra e sport nasce presto nella mente dei Greci e si fa
                strada nel corso dei secoli: sostenuto o contestato; difeso o denigrato ha diviso il
                giudizio degli antichi e poi quello degli studiosi e dei critici moderni. Ancora
                oggi polemologi ed esperti dello sport si interrogano sulla natura profonda delle
                due esperienze nel mondo antico e discutono sulla possibilità di identificare una
                matrice comune agli atti di guerra e agli scontri sportivi. Il panorama degli studi
                sulla guerra nel mondo classico è talmente vasto da scoraggiare qualsiasi nuovo
                contributo che miri a definire la dinamica del fenomeno. Lo stesso vale, anche se in
                misura minore, per l’insieme delle ricerche sull’agonistica nell’Ellade antica.
                Nell’uno e nell’altro campo la bibliografia è sterminata e riguarda gli aspetti più
                vari della guerra e dello sport, due attività così presenti e influenti
                nell’esistenza quotidiana dei Greci da riguardare i vari ambiti della vita sociale,
                e così connaturate nella mentalità del singolo individuo da trovare un’espressione
                indicativa nell’arte, nella poesia, nel teatro prodotti da questo popolo.
                Quest’ultima considerazione spiega perché in questo capitolo e in generale nel libro
                si sia voluto dare molto spazio alle fonti poetiche, considerato che quelle
                storiografiche rappresentano di per sé la base necessaria di ogni discorso serio e
                credibile. 





1. Lo scontro in battaglia
            e lo scontro nella gara sportiva



Nella realtà della polis greca
            arcaica, che viveva nella sua autonomia politica, sociale ed economica tempi di pace e
            di guerra, il cittadino che faceva parte della comunità agiva, sia nella prestazione
            bellica che in quella sportiva, per una serie di motivazioni più o meno impellenti e
            contingenti, ma anche per una spinta ideologica ravvisabile alla base del suo
            comportamento. Secondo il noto imperativo omerico, lo spirito agonale portava il
            guerriero ad «essere sempre il migliore e superiore agli altri». Questo dettato
            comportamentale, che compare due volte nell’Iliade (6, 208 e 11,
            784) come esortazione paterna rivolta a un figlio che sta per cimentarsi in prove
            decisive (Ippòloco a Glauco, di stirpe Licia, che combatte a favore dei Troiani, e Peleo
            ad Achille, il paladino degli Achei), riassume l’ideologia che sta dietro ogni
            competizione: affermare la propria superiorità sull’altro o sugli altri[1]. Demostene (61, 52) si fa portavoce di questa ideologia quando afferma: «Se
            sei più bravo di quelli con cui ti capita di competere, non smettere di cercare di
            superare anche ogni altro; considera che il tuo scopo nella vita dovrebbe essere quello
            di diventare il primo fra tutti». Il successo individuale del guerriero e dell’atleta
            poteva anche coincidere con l’interesse della comunità, ma quest’ultimo non sempre
            costituiva la condizione indispensabile. Le spinte individualistiche alla prova e al
            successo finivano, comunque, per confrontarsi inevitabilmente con quelle degli altri:
            gli aristoi nel caso dei guerrieri omerici e sempre gli
                aristoi nel caso dei nobili
            atleti.
Questo stimolo verso la competizione
                (agón) si sviluppa sì tra individui, ma anche tra gruppi e
            nell’ambito di sistemi sociopolitici diversi[2]. Nella Grecia antica si esplicita sia nelle contese armate della città e
            della regione in cui si vive con altri stati (polemos), sia nei
            conflitti civili (stasis), negli scontri politici, nelle dispute
            giudiziarie, nei dibattiti retorici, fino al confronto agonale nell’ambito del simposio[3]. Gare di forza e di abilità fisica (agoni sportivi veri e propri non di
            squadra, ma singoli), gare equestri, ma anche concorsi di bellezza
                (euandria) e agoni poetici e musicali
            (concorsi drammatici, gare di cori, gare di singoli esecutori)[4] sono a loro volta espressione dello spirito competitivo[5]. In senso letterario agón è usato come termine tecnico
            per indicare la parte centrale del dramma nella commedia antica, cioè quella sezione in
            cui si svolge la disputa tra il protagonista e chi gli si oppone, che si trova più
            spesso prima della parabasi, ma talvolta anche dopo[6]. Il termine agón fu usato pure in accezione giuridica
            come sinonimo di dike o di graphé, cioè «causa
            pubblica». Per estensione passò nella retorica a indicare dibattiti politici o
            giudiziari e nella logica a indicare quella parte della zetetica
            (dal gr. zeteo) o «arte di cercare» che consisteva in certami,
            dispute e contraddittorii. Non è inutile osservare che il vocabolo
                agonia nel suo primo significato ha lo stesso valore di
                agón. Solo in un secondo momento passa a significare il timore
            che afferra colui che sta per affrontare una prova agonistica, la paura di una lotta
            estrema – come la morte – e di una sconfitta[7].
Eris (Contesa, in quanto
            personificazione di eris, la disputa) motiva e giustifica molte
            azioni. La guerra ne è il primo e più evidente esempio. Se all’origine del conflitto le
            cause possono essere le più diverse – di natura sostanziale o ideologica – nella
            realizzazione del medesimo e nel momento contingente del
            pericolo un ruolo non secondario spetta all’impulso individuale alla lotta, alla
            sopraffazione dell’avversario. Tanto più quando è a rischio la vita propria e degli
            altri. Tucidide (5, 105) riferisce il colloquio tra gli ambasciatori ateniesi e i
            consiglieri dei Meli. Gli Ateniesi, in guerra contro i Meli, per giustificare la loro
            azione dichiarano a un certo punto della discussione: «Riteniamo infatti che non solo
            gli dèi, per quanto se ne sa, ma anche gli uomini, come è ben noto, per impulso naturale
            e necessario dominano su colui sul quale possono prevalere … sappiamo che anche voi o
            altri, se raggiungeste la stessa potenza che abbiamo noi, fareste lo stesso».
Guerre e battaglie nella Grecia antica erano
            all’ordine del giorno. Operazioni militari occupavano spesso i cittadini nella bella
            stagione e i periodi di pace erano di breve durata. Le proprie rivendicazioni (del
            singolo come della collettività) venivano imposte in maniera aggressiva e in conformità
            a quella che è stata definita l’«etica della ritorsione», che si coniugava con la morale
            della vendetta[8]. La guerra diventava quasi una condizione di vita normale, tanto erano
            frequenti gli scontri tra poleis e tra stati.
L’agone è anche il punto di partenza di non poche
            imprese mitiche e si configura come la prova di forza tra eroe e personaggi divini, tra
            eroe e mostro, tra eroe ed eroe. Il mito consegna il ricordo persino di sfide musicali
            (Marsia sfida Apollo, Orfeo sfida le Sirene, Tamiri sfida le Muse) e la provocazione è
            prodromica allo scontro e quindi al certamen. Un risvolto
            letterario di questa tendenza al confronto violento anche verbale, allo scambio di
            assalti orali, si ha finanche nei generi poetici spettacolari come l’epica, la tragedia
            e la commedia in cui l’agone tra personaggi antagonisti è elemento costitutivo che, come
            ha dimostrato Elton Barker, contribuisce a creare una «mentalità» dell’agone, che si
            diffonde nella società e che ha un peso nel suo sviluppo politico[9]. L’agone, come si sa, è anche la cornice organizzativa e strutturale per lo
            svolgimento degli spettacoli drammatici che tanta importanza avevano nella vita dei
            Greci.
Il paragone con popoli diversi, come gli Egiziani,
            i Persiani, i Babilonesi, i Fenici, che erano sempre in guerra con i popoli
            confinanti per difendersi, ma anche per imporsi, e che si
            dedicavano assiduamente all’esercizio fisico e alle competizioni equestri, pur senza le
            regole, l’organizzazione e la religiosità degli agoni greci – è noto lo stupore dei
            barbari verso questo uso ellenico! – indica che nelle culture antiche la pratica bellica
            e la pratica sportiva erano sentite in qualche modo imparentate. E questo non tanto
            sotto l’ovvio profilo della preparazione fisica e dell’allenamento agli sforzi e alla
            fatica, ma anche per il rigore della disciplina e per lo spirito di sacrificio, come
            dimostra l’antica società spartana, che nell’epoca della maggior militarizzazione
            conquistò il più alto numero di corone olimpiche. Col passare dei secoli la parentela
            tra atleta e soldato che, sotto il profilo più propriamente fisico, balzava agli occhi
            in termini di forza, baldanza, vigore, divenne oggetto di vere e proprie disquisizioni,
            prima filosofiche (si pensi a Platone!) poi igienico-sanitarie, da parte di esperti come
            Filostrato che, nel trattato Sulla ginnastica, più volte ribadisce
            il legame tra la pratica sportiva e quella militare[10]. Solone, quando nel dialogo di Luciano
                Anacarsi o sull’atletica vuole spiegare al
            principe degli Sciti il senso di questa usanza tutta ellenica di praticare la
            ginnastica, insiste sulla necessità dell’addestramento fisico per formare buoni soldati[11].
La formazione del carattere, come abbiamo
            accennato, gioca un ruolo rilevante in ambedue le attività. Se è vero che
            l’addestramento sportivo agevolava la pratica militare fortificando i corpi[12], la pulsione alla sfida e allo scontro era ed è propria dell’indole umana,
            anche se non la si può ritenere un genetic
                given e una anthropological
                constant[13]. Gli esiti dell’aggressività sono naturalmente molto diversi nella guerra e
            nello scontro sportivo e, come vedremo, le reazioni del vincitore e le conseguenze della
            sconfitta nei due ambiti non sono assimilabili, anche se presentano alcuni aspetti in
            comune.
Nella Grecia antica la possibilità di un confronto
            tra il guerriero e l’atleta si profila più netta e rimarcabile in epoca arcaica, anzi
            nell’Ellade omerica. Nel corso dei secoli, infatti, i concetti di
            polis, di guerra, ma anche di individualismo e di agonismo
            conoscono progressivi cambiamenti sia a livello mentale che a livello di realizzazione
            materiale e nelle varie epoche storiche guerra e sport compiono percorsi che non sempre
            vanno nella stessa direzione. È tuttavia significativo che ancora nel II secolo d.C. un
            autore come Artemidoro, nella casistica dei sogni presentata nel Libro dei
                sogni, ne segnali alcuni in cui protagonisti sono soldati e atleti per i
            quali il sogno ha una medesima nefasta o vantaggiosa interpretazione. Per esempio
            sognare di essere ciechi preannuncia ad ambedue i soggetti una sconfitta[14], oppure sognare un leone mansueto porta benefici al soldato e all’atleta[15] o, ancora, una donna che sogna di partorire un’aquila genererà un soldato,
            se è povera, un atleta se appartiene alla classe media[16].
Il paragone tra guerra e sport è particolarmente
            lecito e produttivo tra il IX e il VI/V secolo a.C. perché consente di identificare
            punti di contatto e convergenze significative tra due attività diverse, ma in un certo
            senso comparabili, oggetto di riflessione anche da parte dei poeti più antichi. Esiodo
                (Op. 11-26) racconta che sulla terra esistono due Contese
                (Erides): una buona, nata per prima dalla Notte tenebrosa e
            posta da Zeus alle radici stesse della Terra, che stimola nell’uomo lo spirito
            agonistico; l’altra cattiva che fa prosperare la guerra funesta e la lotta. Certo, non
            tutti gli studiosi della guerra nel mondo antico sono d’accordo su questa impostazione,
            come avremo modo di osservare meglio in seguito. La scuola francese fa propria l’idea
            della guerra come agone, formulata esplicitamente per la prima volta da Hans Schaefer
            nel 1932 e, attraverso gli scritti di J.-P. Vernant, M. Detienne, J. de Romilly,
            sostiene la natura agonale del conflitto in armi assimilandolo a «un torneo con
            cerimonie e regole». Questa cultura della competition e del
            conflitto propria dell’epoca omerica è poi vista – con l’affermarsi delle
                poleis – in rapporto con la morale collettiva e con i valori
            cittadini, in particolare da Hölkeskamp [1996-97, 486-487]. In un’opera abbastanza
            recente dal titolo significativo (The Athletes of War. An Evaluation of the
                Agonistic Elements in Greek Warfare), J. Dayton [2006] tende a dimostrare
            che il tipo di guerra agonale e cavalleresca, con osservazione di
            un codice regolamentare, protocolli, restrizioni, è più
            un’invenzione dei moderni, a partire dall’Ottocento, che una realtà dell’antica Grecia.
            I moderni hanno voluto trovare un modello di riferimento autorevole per la condotta da
            tenere nelle guerre odierne e hanno creduto di individuare questo modello nel modo di
            combattere delle antiche città greche.
Questa posizione, che giudico troppo radicale, non
            è del tutto convincente. Al di là delle norme da rispettare, al di là di un codice
            agonistico-militare regolarmente operante, quello, infatti, che non si può negare o
            sottovalutare o addirittura ridurre a invenzione è la fondamentale influenza dello
            spirito agonale anche nel conflitto in armi. Per tornare alla polemologia francese mi
            sembra invece condivisible la posizione di R. Lonis [1979, 25] quando scrive: «due idee
            predominano nella nozione di agón: quella di rivalità, tensione,
            impegno che mette in presenza di avversari, nonché nemici, e il cui esito normale è la
            vittoria del più forte, del più abile o del più dotato; dall’altra parte quella di
            regole, regolamenti, norme che gli antagonisti debbono rispettare, quale che sia la
            forma dell’agone, semplice scontro sportivo o musicale, o battaglia di cui la vita del
            vinto è la posta». Rifletteremo a lungo su questa presenza di regole nello scontro tra
            due individui o tra due schieramenti; regole che fissano l’agón –
            sia esso armato che atletico – entro determinati limiti che dovrebbero essere
            rispettati.
È proprio Omero che autorizza a prendere in
            considerazione i guerrieri achei e troiani, protagonisti della narrazione, anche come
            contendenti sportivi. Come vedremo più avanti (cap. III), le occasioni in cui essi si
            cimentano in gare e in contese agguerrite, vuoi come dimostrazione di forza e di
            superiorità in singole prove (Odisseo contro Iro in Od. 18,
            89-107), vuoi come partecipazione a gare collettive (i giochi organizzati dai Feaci in
            onore di Odisseo nell’VIII canto dell’Odissea o i giochi funebri in
            onore di Patroclo nel XXIII canto dell’Iliade) non sono
            poche.
L’episodio degli agoni organizzati da Achille per
            l’amico morto permette di fare alcune utili osservazioni proprio sul tipo di affinità
            sulla quale ci stiamo interrogando. Gli atleti di ora sono i guerrieri di prima. Essi
            portano nella gara la medesima mentalità con la quale combattono, lo stesso furore e la
            stessa violenza, ma durante la prova sportiva non possono e non debbono uccidere. E il
            pubblico dei presenti rischia la noia (23, 721 «Ormai si
            annoiavano gli Achei dai begli schinieri»). Sempre nell’ambito
            di queste gare che occupano buona parte del XXIII canto
            dell’Iliade, il duello armato tra Aiace Telamonio e Diomede (vv.
            798-825) è estremamente significativo. Si scontrano due guerrieri, ma non sono nemici su
            fronti opposti. Appartengono allo stesso esercito. Il loro duello non è per la vita, ma
            per un premio. Eppure essi combattono con la medesima foga e la medesima animosità con
            le quali affrontano lo scontro in guerra. I duellanti obbediscono, comunque, a regole
            che limitano la violenza e lo spirito di sopraffazione e vengono imposte delle
            convenzioni alle quali essi hanno l’obbligo di attenersi. Il duello, in cui sono in
            palio armi di grande valore, è feroce e cruento, tanto che gli Achei, molto impauriti,
            li fanno smettere e conferiscono premi uguali. Regole e convenzioni, del resto, erano
            imposte anche nel vero e proprio scontro armato e, come vedremo più avanti, la guerra
            nelle epoche successive farà propria la necessità di regolamentare con una serie di
            norme e di restrizioni l’azione bellica.
Che nella communis
                opinio un confronto venisse istituito tra la categoria dei soldati e
            quella degli atleti sembra confermato anche da alcune fonti poetiche arcaiche che,
            attraverso l’atteggiamento di critica e di disaccordo verso gli onori eccessivi
            riservati agli atleti rispetto a quelli concessi ai guerrieri, tendono a rivalutare e a
            privilegiare l’attività di questi ultimi. Mi riferisco in particolare ai versi di Tirteo
            e di Senofane, alla presa di posizione di Solone, ai versi di Euripide[17]. La critica nei confronti di premi troppo generosi; il biasimo per il
            conferimento di riconoscimenti esagerati, il paragone sempre aperto con i meriti del
            soldato che muore per la patria diventano argomenti di dibattito e di discussione. Un
            nodo da sciogliere, in cui si scontrano detrattori ed estimatori favorevoli o contrari a
            considerare le due prestazioni assimilabili.

2. Affinità tra due
            esperienze



Il riconoscimento della parentela tra impresa
            militare e impresa sportiva risale, dunque, ai primordi del pensiero greco[18]. Si trattava naturalmente di saper distinguere tra i
            fini e gli obiettivi dell’una e dell’altra perché i Greci sapevano che la guerra nasceva
            da una necessità comune, da un pericolo collettivo, da un bisogno «politico» di
            superiorità e/o di espansione oppure da esigenze economiche e sapevano che la pratica
            sportiva era, invece, frutto di una scelta personale o familiare, anche se regolata
            dalle autorità cittadine e dalla tradizione. Era innegabile, tuttavia, che vi fosse una
            stretta relazione tra il comportamento in guerra e le motivazioni che lo sostenevano. 
Mentre gli eserciti di altri popoli del mondo
            antico potevano essere spinti a combattere da motivazioni diverse (per esempio la
            conquista della vita eterna, oppure ragioni strettamente economiche o commerciali o,
            ancora, la decisione da parte di un capo supremo) è opinione accreditata tra la maggior
            parte dei polemologi che nella Grecia antica la concezione agonale dell’uomo ebbe un
            ruolo importante non solo nel proliferare degli scontri di difesa e di offesa tra le
            varie città-stato, e tra le poleis greche e i barbari, ma nella
            stessa organizzazione della guerra.
Il pantheon, nel quale gli
            antichi Greci credevano e che rifletteva la struttura della società nella quale essi
            vivevano, in qualche modo fa luce sulla natura del rapporto tra guerra e
            sport.
Zeus, che gioca un ruolo «primordiale»
            nell’attribuzione della vittoria[19] – qualsiasi vittoria sia bellica che atletica – assomma in sé l’estremo
            potere nell’uno e nell’altro settore in quanto è l’arbitro che decide la sorte dello
            scontro e mette fine al combattimento. In occasione delle guerre il re degli dèi è il
            supremo regolatore e non dimentichiamo che a Olimpia e a Nemea, e in altre feste
            agonistiche minori, protegge e garantisce la sacralità dei giochi. Vedremo come il suo
            rapporto con Nike, Vittoria, sia essenziale nei due settori. 
La dea Ecate, alla quale è riconosciuta una grande
            vastità di poteri nella Teogonia esiodea (vv. 411-452, il
            cosiddetto Inno a Ecate)[20], tra le sue incombenze vanta quella di donare assistenza ai guerrieri, ai
            quali assegna la vittoria militare, e quella di proteggere gli atleti che gareggiano per
            ottenere il successo sportivo:
A chi vuole, ella accorda con generosità favori e
                aiuti;
nella piazza fa eccellere in mezzo alla gente colui che sceglie;
quando poi per la guerra divoratrice di uomini si armano
i guerrieri, lì la dea assiste coloro ai quali decide
di accordare la vittoria e di concedere la gloria.
Nei tribunali siede accanto ai sovrani venerandi.
Benevola di nuovo qualora i mortali contendano nell’agone;
allora la dea li assiste e li protegge,
e colui che ha vinto con la sua forza e col suo vigore, un bel premio
agevolmente riporta pieno di gioia, e ai genitori fa dono di gloria 
(vv. 429-438).


La qualità dell’assistenza benevola della dea non
            cambia riguardo alle due categorie dei soldati e degli atleti. Anche la terminologia che
            si riferisce all’attività bellica e a quella sportiva mostra nel passo singolari
            analogie. Il soldato ottiene la vittoria (v. 433) e la gloria (v. 433); l’atleta riporta
            la vittoria (v. 437) e la gloria (v. 438). Si noti che Ecate era venerata come
                Stratia a Cos; inoltre riceveva il sacrificio di una capra
            accanto ad Artemide Agrotera, dea militare.
Nell’inno omerico A Demetra
            (vv. 266 ss.) troviamo un’altra indicazione preziosa: Demetra preannuncia che
            a Eleusi i figli degli Eleusini per sempre eseguiranno un combattimento tra loro e una
            mischia violenta. Si tratta di una gara simile a una guerra simulata. In occasione della
            festa – gli Eleusinia – i partecipanti si dividevano in due gruppi
            che si bersagliavano ferocemente con pietre. A Sparta, come è noto, esercizi atletici ed
            esercizi militari componevano l’agogé dei giovani Lacedemoni con
            prove di resistenza e di sopportazione della fatica e del dolore. Ma anche ad Atene si
            riteneva – e Aristofane ne è testimone[21] – che ai buoni guerrieri fosse utile la frequentazione delle scuole di
            ginnastica. Ma su questo argomento torneremo ancora.
Quando poi in Grecia l’esercizio delle armi
            divenne un mestiere vero e proprio, una specie di lavoro dal quale ricavare profitto
            sulla base delle proprie prestazioni (leggi anche, e soprattutto, quelle dei mercenari),
            la parentela tra sfera militare e sfera agonistica fu oggetto anche di speculazione
            filosofica. Aristotele in un passo dell’Etica
            Nicomachea (3, 6b), parlando proprio dell’abilità dei mercenari
            nell’usare le armi afferma: «essi dunque combattono come
            combatterebbero uomini armati contro dei disarmati e degli atleti contro dei
            dilettanti». Il fatto stesso di istituire un paragone tra le due categorie e di
            procedere a una distinzione tra più abili e meno abili indica che nel IV secolo a.C.
            l’esercizio delle armi e l’esercizio della forza fisica erano considerati ancora
            imparentati.
Quanto agli dèi protettori dell’uno e dell’altro
            settore va precisato che se vi sono divinità più propense a intervenire nel settore
            della guerra, come Ares e Atena, e divinità più venerate, invece, nel settore dei giochi
            e delle palestre come Hermes ed Eracle, ve ne sono altre che hanno una funzione, per
            così dire ambivalente, valida, cioè, in ambedue i campi.
Artemide, tra le altre prerogative, ha potere
            nell’ambito della guerra[22] ed è stata riconosciuta come una «divinità della guerra»[23]. È protettrice dell’«ordine guerresco» e controlla che non vengano
            trasgredite le regole dello scontro bellico. La sua funzione guerriera è ben provata
            dalle epiclesi a lei riferite, che pongono l’accento sulla sua abilità nel condurre le
            armate (Hegemone), sulla sua capacità di assicurare la salvezza con
            la vittoria (Soteira), sul suo stato di divinità in armi
                (Hoplismene), sulla sua rusticità
                (Agrotera) collegata, come vedremo, al sacrificio
                (sphagia) prima della battaglia[24]. Ma Artemide è anche dea della caccia e favorisce l’allevamento dei cavalli
            da corsa (Pind. Ol. 3, 26), le gare equestri, nelle quali collabora
            con Hermes «custode degli agoni» (Pind. Pyth. 2, 10), e le
            competizioni atletiche come, per esempio, le gare in onore di Artemide
                Leukophryene a Magnesia sul Meandro, a
            Efeso, ad Amaranto, a Estiea. Nell’Ippolito Euripide la definisce
            «signora dei ginnasi sonanti di cavalli» (228-229) e importante, come è stato ormai
            assodato, era il suo ruolo nell’ambito dell’iniziazione anche fisica dei giovani,
            soprattutto a Sparta.
Analogamente Afrodite lega il suo potere all’idea
            della violenza e al mondo della guerra in cui la vessazione (bia)
            maggiormente si esplica. Le epiclesi Hoplismene a Corinto,
                Areia a Sparta,
                Symmachia a Mantinea la definiscono come una dea guerriera. Ma
            anche nel mondo dello sport la dea ha una relazione con i
            ginnasi e con la formazione atletica dei giovani, che favorisce la loro potenza virile e
            il desiderio di gloria. Il culto di Afrodite Enagonios (custode
            degli agoni) è attestato solo in epoca tarda in un’iscrizione ateniese
                (IG II 2, 5013). Afrodite si configura inoltre come esempio di
            forza e di sopraffazione. Gli scambi lessicali e l’impianto linguistico metaforico usato
            per definire lo scontro amoroso, ma anche per descrivere la supremazia militare e
            atletica lo dimostrano. La lotta con Eros, mandante di Afrodite, può essere
            rappresentata come uno scontro bellico o come una vera e propria gara[25]. L’affinità tra sport e guerra nell’ambito del dominio della dea si
            identifica nei risvolti combattivi e violenti della prepotenza erotica e a livello
            linguistico nell’uso corrente di metafore e di immagini desunte dalla lotta, dal
            pugilato, dalla «domatura». La conquista sessuale di una femmina da parte del maschio,
            sia essa donna o animale, può essere descritta come la conquista militare di un nemico
            (cfr. l’accoppiamento della tartaruga nella descrizione di Oppiano
                Hal. 1, 522-532 in cui l’analogia tra la femmina conquistata e
            la preda di guerra è impressionante). Come fa osservare G. Pironti «in questo caso
            specifico, slancio erotico e furore guerresco coincidono perfettamente»[26]. La contesa erotica può essere descritta anche come una competizione
            sportiva. In questo secondo caso la disciplina sportiva prescelta è in genere la lotta
            o, più di rado, il pancrazio e il pugilato.
Anche Atena, che come abbiamo precisato rivestiva
            un carattere prevalentemente militare e che si configurava come la dea armata (tipo
            della dea Promachos), non era estranea al mondo delle gare. Secondo
            il mito la dea nasce balzando armata di tutto punto dalla testa di Zeus, grazie
            all’intervento di Efesto. Un urlo altissimo e terribile della dea fa seguito alla
            nascita, come racconta Pindaro Ol. 7, 34-38.
            Ad Atene si svolgevano in suo onore le Panatenee, la più importante festa agonistica
            greca dopo i quattro agoni panellenici. Il premio molto ambito dai concorrenti
            consisteva, come è noto, nelle anfore panatenaiche finemente decorate e ricolme di olio
            ricavato dagli olivi sacri alla dea. Un premio ricco e prezioso. O. Olivieri ha mostrato
            come nel santuario di Atena Itonia a Coronea (Beozia), a partire dal III secolo a.C., si
            svolgevano i Pamboiotia, la festa federale
                dell’ethnos beotico, che prevedevano gare atletiche di tipo
            militare nelle quali partecipavano «singole divisioni di fanteria e di cavalleria delle
            poleis o dei sette distretti della Confederazione beotica»[27]. Suggestiva l’ipotesi che la prova delle «manovre di cavalleria»
                (hippasia) per le squadre dei cavalieri
                (IG VII 3087) e quella della «parata di armi»
                (euoplia) per le squadre di fanteria (SEG
            III 354, 1-14) fossero una specie di gare collettive armate di carattere
            militare-agonistico.
Riassumendo, la contesa tra due o più individui
            veniva considerata come uno scontro, come l’episodio conclusivo di un conflitto reale e
            mortale quale la battaglia, oppure non mortale ma combattutissimo ed estremamente
            impegnativo quale la gara sportiva[28]. Questo è il significato, ormai già chiarito[29], del termine agón, non gioco, ma vera e propria lotta,
            che prevede la presenza degli avversari e che si svolge secondo regole reciprocamente
            accettate. Lo scontro bellico, il duello «per la vita» era naturalmente più violento,
            crudele e definitivo. La lotta per l’esistenza ha come alternativa la morte. Il furore
            guerriero è una specie di mania e l’andreia
            comporta una furia paragonabile a un fuoco devastante. Come dice Eschilo nei
                Sette contro Tebe a proposito dei nemici che assaltano Tebe «il
            cuore duro come il ferro si infiammava e ardeva di furia / quali leoni che hanno negli
            occhi l’assalto imminente» (Sept.
            52-53).
Ares è la divinità che presiede all’ardore del
            combattimento bellico e non lo si trova operante nella sfera sportiva[30]. Il dio, tuttavia, come ha evidenziato F. Vian[31], nell’ambito della religione greca è uno di quelli più nettamente
            specializzati e dalla competenza più indirizzata. La sua sfera di potere è soprattutto
            la guerra e lo accompagna un corteggio di divinità minori che richiamano il
            combattimento militare come Phobos, Neikos, Eris, Enyò. Da quest’ultima, divinità
            tipicamente guerriera, deriva ad Ares l’epiteto Enyalios usato
            più volte nell’Iliade. In Omero il dio appare spinto da una follia
            omicida (Il. 5, 830-831), bramoso di sangue e di morte
                (Il. 5, 31), sazio del sangue dei caduti
                (Il. 22, 267), dal grido possente (Il. 13,
            521). Come fa osservare Lonis, il suo nome finisce per designare la stessa guerra e
            l’epiteto Areios/Areia definisce spesso il
            rapporto con la guerra della divinità alla quale esso viene attribuito[32]. La posizione di Ares, raffigurato accanto al dio Agone nella tavola
            crisoelefantina sulla quale venivano presentate le corone per i vincitori a Olimpia
            (Paus. 5, 20, 1-3), è abbastanza singolare, ma, forse, non priva di significato[33]. Non mancano raffigurazioni del dio Agone[34] nella grecità antica. Lo si può riconoscere in una moneta (tetradracma),
            proveniente dall’isola di Peparethos (oggi Skopelos), in cui il dio è raffigurato con
            grandi ali, le alette ai piedi e due corone nelle mani (fig. 1).
Anche la gara mette a dura prova il coraggio e la
            resistenza degli atleti, pur se – è utile ribadirlo – lo scontro non riguarda la
            sopravvivenza. La vittoria, in ambedue le categorie, premia in ogni caso il più forte.
            Nella costruzione ideologica arcaica l’attività del soldato e quella dell’atleta per
            essere coronate dal successo richiedono doti fisiche, ma anche qualità morali e
            aspirazioni simili[35]. Il successo che consegue alla vittoria è l’estremo traguardo. A questo
            momento essenziale che corona l’impresa bellica e quella sportiva dedicheremo spazio più
            avanti (cap. II, §§ 1-2).
Per ora limitiamoci a considerare la divinità che
            impersona la vittoria: Nike. Se vi è una dea che vale per ambedue i settori, questa è
            Nike, Vittoria, perché concede il successo sia nelle guerre che negli agoni sportivi. In
            questa duplice funzione la dea ha un rapporto privilegiato con Zeus. Bacchilide
                nell’incipit dell’epinicio 11 così la invoca: «Vittoria dai
            dolci doni … è a te che il padre … dall’alto trono … tu che, stando accanto a Zeus
            nell’Olimpo ricolmo di oro, / aggiudichi agli immortali e ai mortali il premio del
            valore. / Sii propizia, figlia di Stige[36] dai riccioli folti, / custode del giusto». È grazie
            a Nike (v. 6) che i giovani di Metaponto celebrano Alessidamo, vincitore nella lotta dei
            ragazzi nei giochi Pitici. Le testimonianze letterarie, iconografiche e vascolari sul
            ruolo della dea nel caso di vittoria in battaglia e di vittoria negli agoni attestano il
            suo ruolo di messaggera della vittoria[37] e di sovrintendente divina nella cerimonia di incoronamento e di
            consacrazione del vincitore. Il tipo di figura femminile alata che regge in mano una
            corona, sovrastando una quadriga o un tiro a due risultati vincitori in gare equestri, è
            presente soprattutto nella documentazione numismatica, anche a partire da epoca molto
            antica. Le prime monete che la vedono rappresentata provengono dall’Elide. Diverse anche
            le pitture vascolari nelle quali Nike compare in relazione a situazioni atletiche,
            soprattutto di epoca classica[38]. Il tipo di Nike auriga su un carro da corsa sembra essere attestato per la
            prima volta nel gruppo scultoreo attribuito a Pitagora di Reggio raffigurante Cratistene
            di Cirene, vincitore a Olimpia nella corsa dei carri[39].
Anche il legame di Nike con contesti bellici è
            bene attestato sia nelle pitture vascolari che nella scultura. A proposito di
            quest’ultima la più antica rappresentazione di Nike che conosciamo è della metà del VI
            secolo a.C. e proviene da Delo. A questo punto è opportuno soffermarci brevemente sulla
            statua di Nike di Peonio di Mende, dedicata intorno al 420 a.C. a Olimpia come
                ex voto dai Messeni e dai Naupattii per una vittoria sugli
            Spartani durante la guerra archidamica[40]. Ritrovata con la sua base a una trentina di metri a sud-est del tempio di
            Zeus, la statua era alta poco meno di tre metri ed era collocata su un pilastro a
            sezione triangolare che la portava all’altezza di quasi nove metri. Sicuramente, come
            risulta dall’iscrizione, la statua fu dedicata «dopo la guerra»
                (SIG 80 l. 2), ma la dedica a Olimpia e la sua collocazione
            topografica strategica possono dare indicazioni precise a proposito del potere
            esercitato dalla dea nelle varie competizioni e del legame tra Nike e Zeus. A Olimpia vi
            erano anche altre statue di Nike dedicate per vittorie in battaglia, ma la più famosa di
            tutte era la Nike crisoelefantina collocata nella mano destra della gigantesca
            statua di Zeus, eretta da Fidia nella seconda metà del V secolo
            a.C., «con una benda e sul capo una corona»[41] e alta circa due metri. Dall’accurata descrizione di Pausania emerge che le
            Vittorie raffigurate sui piedi del trono sul quale sedeva Zeus erano numerose. Con la
            mano sinistra il dio reggeva lo scettro con in cima l’aquila che simboleggiava il suo
            potere.
Concludiamo questa rapida rassegna di divinità
            legate alla guerra e allo sport proprio con Zeus dal quale abbiamo iniziato. Il suo
            ruolo di arbitro nella battaglia e nello scontro sportivo è stato ben definito dagli
            storici della religione greca. All’approssimarsi della battaglia i soldati invocavano
            «Zeus Salvatore e Vittoria»[42] e in onore del dio facevano cerimonie di ringraziamento. A tal proposito
            segnaliamo un episodio narrato da Senofonte nell’Anabasi. I Greci,
            giunti in Colchide, ricevono dagli abitanti dei buoi come segno di ospitalità e
            celebrano un sacrificio in una cerimonia di ringraziamento in onore di Zeus Salvatore,
            di Eracle e di altre divinità che li avevano condotti in salvo. Istituiscono un agone
            ginnico in cui figurano prove di corsa, di dolico, di lotta, di pugilato e pancrazio
            nonché corse di cavalli[43]. Sempre a proposito del ruolo di Zeus, che assegna successi e insuccessi
            nella guerra e nell’agone, vorrei ricordare l’Istmica 5 di Pindaro
            del 478 a.C. in cui il poeta pone sotto l’egida del dio la vittoria navale a Salamina
            dei marinai di Egina e contemporaneamente le vittorie sportive della famiglia di
            Filacida, il vincitore per il quale egli ha composto l’epinicio. «Anche i guerrieri
            valenti, tra gli eroi, / meritarono l’elogio: essi sono celebrati sulle cetre e con le
            note sonore degli auli / per un tempo infinito. Per volere di Zeus / offrirono lavoro ai
            poeti ricevendone onore» (vv. 26-29).
L’isola di Egina è famosa per le glorie militari e
            per i successi atletici. La gioia del canto trionfale (v. 54) assimila le due diverse
            esperienze. Dal livello militare, nel quale operano gli Eacidi nel mito e i marinai a
            Salamina, si passa nella parte finale dell’ode al livello agonistico (vv. 43-63). Tutte
            le vittorie di cui il poeta ha parlato fino a ora – nel mito, nella guerra, nello sport
            – gratificano la patria e diventano le vittorie della comunità. Come sappiamo e come
            avremo modo di approfondire in seguito, la città celebrava e
            festeggiava in diversi modi coloro che si erano distinti e il plauso collettivo
            conosceva non poche forme. La poesia nelle sue varie espressioni (peani, epigrammi su
            pietra o letterari, epinici, elegie storiche e parenetiche,
            threnoi) si proponeva di preservare entro le mura cittadine, ma
            anche nel resto del mondo conosciuto, la memoria di coloro che si erano
            distinti.
L’explicit dell’ode pindarica
            ritorna all’atmosfera sportiva e alla celebrazione che è all’origine del canto. Nei vv.
            56-61 vengono ribaditi i concetti ripetutamente espressi in questo genere di poesia: la
            «fatica» che è alla base di ogni exploit sportivo; la «spesa» sulla
            quale non si deve risparmiare; l’«aspettativa» che alimenta ogni ambizione, la «lode»
            che attende il vincitore. E infine l’aiuto del dio, nella fattispecie Zeus, che assegna
            vittorie e sconfitte. La presenza di Zeus è più volte ribadita nel componimento (vv. 14;
            29; 49; 52-53) ed è legata non solo all’episodio del matrimonio del dio con Egina/Oinona
            e alla progenie degli Eacidi. Essendo chiaramente compreso anche nell’espressione
            totalizzante al v. 11 («gli dèi nel loro complesso decidono il valore degli uomini»)
            egli ha potere su quanti, grazie a Theia, divinità della luce, invocata all’inizio,
            mostrano coraggio, siano essi atleti o guerrieri. La conclusiva menzione di Pitea come
            allenatore del fratello Filacida e la sua duplice connotazione di atleta «destro di
            mani, pari di astuzia», vale a dire dotato di forza, ma anche di senno, chiude il
            cerchio e riporta al presente. In Nemea 9, 37-39 le stesse qualità
            di vigore fisico e forza d’animo sono attribuite ai guerrieri che sono in grado di
            «stornare verso i ranghi dei nemici / la nuvola di morte che avanza verso di
            loro».

3. Azioni ed esiti
            difformi



Guerra e agoni sono, dunque, nella poesia più
            antica comparabili, ma pur sempre distinti. La prima, sostanziale diversità balza subito
            agli occhi. Ciò che separa inesorabilmente la monomachia (il
            duello) dagli agones è che il confronto è per la
                vita, e non per un athlon, ‘premio’[44]. Mentre il guerriero vuole togliere la vita
            all’antagonista, nella lotta sportiva di ogni epoca non si arriva mai fino all’uccisione
            volontaria dell’avversario. Anzi questa è assolutamente vietata. Il concorrente che
            provoca la morte, anche se accidentale e involontaria, del rivale è costretto all’esilio
            e alla purificazione. I giudici di gara vigilano con attenzione sull’andamento dello
            scontro, muniti di verghe biforcute per colpire coloro che trasgrediscono e fanno mosse
            proibite. Sugli incidenti nelle gare qualche informazione riguarda il diritto attico
            arcaico: Draconte, primo legislatore ateniese nel VII secolo a.C., tra i casi di
                phonos
            dikaios avrebbe inserito anche «l’omicidio legittimo», vale a dire
            l’omicidio colposo durante le gare atletiche. I principali casi di
                phonos dikaios sono ricordati da Demostene
            nell’orazione Contro Aristocrate e riguardano l’uccisione
            involontaria di un concorrente nel corso di una gara, ma anche l’uccisione involontaria
            di un commilitone da parte di un soldato: «Se uno uccide involontariamente un avversario
            durante i giochi … o un soldato in guerra per errore, per questi motivi l’autore
            dell’omicidio non sarà esiliato come un comune assassino»[45]. Nelle gare violente come la lotta, il pugilato, il pancrazio, l’uccisione
            involontaria dell’avversario è un fatto possibile. Alcuni scolii a Pindaro ricordano che
            nel pancrazio si potevano riportare gravi ferite[46] e che si poteva correre anche il pericolo di morte[47]. A Olimpia nel 564 a.C. il pancraziaste Arrachione di Figalia (Förster 103)
            morì mentre il suo rivale si dichiarava vinto. Sempre a Olimpia nel 496 a.C. il pugile
            Cleomede di Astipalea (Förster 162) aveva ucciso il suo avversario Icco di Epidauro.
            Questi casi erano, comunque, rari e imprevedibili. Non si voleva la morte
            dell’avversario.
Ben diversa la situazione sul campo di battaglia.
            A proposito del duello tra Achille ed Ettore si legge nell’Iliade:
            «Lì passarono di corsa i due, l’uno fuggendo, l’altro inseguendo: / davanti fuggiva un
            prode, lo inseguiva uno molto più prode / furiosamente, perché non si battevano per un
            capo di bestiame o per una pelle di bue, / che sono il premio nella corsa degli atleti;
            / correvano invece per la vita di Ettore, domatore di cavalli» (22,
            157-161).
Gli eroi omerici sono violenti, crudeli, spesso
            sanguinari. Nel caso dei duelli nell’ambito della battaglia, cioè nel pieno delle azioni
            di guerra, gli scontri sono durissimi e selvaggi. Il piatto di Euforbo (fig. 2), trovato
            a Camiro nell’isola di Rodi, ma non necessariamente di fattura rodiese, mostra Menelao
            ed Ettore muniti della panoplia (l’insieme delle armi, tra le quali in particolare si
            notano le corazze a campana, gli scudi dalla doppia presa, e l’elmo corinzio di Ettore)
            che combattono aspramente sopra al corpo di Euforbo. Nell’Iliade
            leggiamo a proposito dell’uccisione di Euforbo, il più forte dei Troiani: «correva il
            sangue dalla piaga squarciata» (17, 86). Assistiamo a scene raccapriccianti, a teste
            mozzate, a occhi fatti saltare via dalle orbite con le punte delle lance. Nello scontro
            tra i due schieramenti il racconto omerico indugia di preferenza su singole scene
            spaventose. Nel canto IV dell’Iliade nella mischia feroce tra
            Troiani e Achei, che fa seguito alla rassegna dell’esercito da parte di Agamennone,
            vengono presentati duelli all’ultimo sangue carichi di furore e di sangue: tra Aiace e
            Simoesio (vv. 473-489); Antifo e Leuco (vv. 489-493); Democoonte e Odisseo (vv.
            498-504). Ancora nell’Iliade, Testore, figlio di Enopo, che, pieno
            di terrore, stava rannicchiato sul fondo del carro, viene colpito da Patroclo con l’asta
            alla mascella destra e attraverso i denti viene sollevato in aria, come un pesce preso
            all’amo, e sbattuto a terra sulla bocca spalancata (16, 404-410). Ma tra tutti si
            distingue per crudeltà l’esito dello scontro tra Diore Amarincìde e Pìroo (vv. 517-526):
            il primo fu colpito al tallone da una pietra scheggiata, nella gamba destra, e di netto
            furono fracassati entrambi i tendini e le ossa ed egli cadde supino nella polvere
            tendendo le mani verso i compagni e rantolando, ma Pìroo si slanciò di corsa e lo colpì
            al ventre con la lancia e tutte le viscere si riversarono a terra e il buio avvolse di
            colpo i suoi occhi.
Nella narrazione omerica anche i cadaveri dei
            vinti sono contesi, straziati, oltraggiati. Il guerriero infierisce con crudeltà sul
            corpo dello sconfitto con atti di malvagità (aikia, che comprende
            maltrattamenti, spoliazione delle armi, ingiurie). La guerra epica non conosce ancora
            quella regolamentazione che, come avremo modo di vedere più avanti, si imporrà via via
            sui campi di battaglia. Anche nel combattimento del guerriero eroico vigono, tuttavia,
            delle regole da rispettare, come le convenzioni stabilite prima dell’inizio dello
            scontro, la proclamazione di intenti, la scelta di un campo delimitato, il divieto di
            inseguimento del nemico. Vedremo che negli scontri a due già in
            Omero si può distinguere tra il duello vero e proprio che prevede accordi (ad es. il
            duello tra Menelao e Paride nel canto III dell’Iliade) e il
            combattimento tra due guerrieri nell’ambito di una mischia generale. 
Constateremo che la battaglia oplitica, che nel
            corso del VII secolo a.C. si stabilirà come la forma più comune e usuale di
            combattimento, comporterà la fissazione, almeno convenzionale e «non scritta», di alcune
            di queste norme. Secondo quanto osserva M. Detienne: «le leggi della guerra oplitica
            prolungano tuttavia molto chiaramente certi tratti di un’etica cavalleresca, di una
            morale aristocratica, caratteristica del guerriero arcaico»[48]. La questione delle regole della guerra è – come vedremo – controversa e
            l’esistenza di un cosiddetto codice di guerra oplitico assai contestata. Dalle fonti si
            ricava, ad esempio, che a Sparta per non rompere la formazione della falange era
            formalmente proibito inseguire i nemici in fuga. È da sottolineare che Plutarco dà di
            questa norma un’interpretazione etica e nobile perché attribuisce agli Spartani la
            volontà di non infierire su quanti rinunciavano alla lotta, ma al tempo stesso aggiunge
            che si trattava di una regola utile, perché i nemici preferivano fuggire sapendo che se
            avessero resistito sarebbero stati uccisi, mentre se si fossero dati alla fuga sarebbero
            stati risparmiati (Lyc. 22, 9). È opportuno,
            in ogni caso, distinguere anche tra regole. Una distinzione nel senso di una serie di
            norme che si applicano per ottenere un risultato migliore (così la strategia nelle
            scuole militari è un insieme di «regole») e regole nel senso di accordi preventivi tra
            le due parti, che dovrebbero essere vincolanti per entrambe.
Sui motivi storici che portano alla convinzione
            che tali regole e la loro applicazione risalgano intorno alla metà del V secolo a.C.,
            come suggerisce P. Krentz, non è facile dire una parola definitiva, in particolare per
            quanto riguarda l’«invenzione» del trofeo che secondo M. Bettalli risalirebbe a tale
            epoca e non a una precedente[49]. A tal proposito merita di essere ricordata la pelike
            ateniese del pittore detto «del trofeo», databile tra il 450-440 a.C., conservata a Boston[50]. Vi è raffigurata una donna alata che rappresenta
            Nike nell’atto di allestire un trofeo in materiale deperibile, ornato con le armi tolte
            al nemico: una lancia, il fodero di una spada, la corazza, un grosso scudo (fig.
            3).
Ritengo che il modo di combattere
                agonale, rispettoso di determinate regole,
            abbia una base ideologica che travalica «motivazioni di convenienza e di “praticità”»[51] e che due dei suoi punti di forza, in aggiunta a quelli che abbiamo visto
            sinora, siano il rispetto della ritualità e il legame con la sfera religiosa molto
            attivo sia nell’esperienza bellica che in quella sportiva. Tra i più vistosi anacronismi
            che fanno avvicinare la guerra e lo sport di oggi a quelli del passato vi è proprio
            questa sottovalutazione dell’aspetto rituale e sacro che era fortissimo nella Grecia
            antica. 
Questo carattere è ravvisabile nel duello
            guerresco più antico, ma anche nell’organizzazione dei giochi fin dalla fase iniziale.
            Sulla natura religiosa e sul rispetto della ritualità nei vari agoni panellenici e in
            particolare in quelli Olimpici siamo abbastanza informati[52]. A Olimpia il primo giorno era dedicato ai preparativi e al culto degli dèi.
            Si facevano sacrifici, venivano consacrate le offerte e fatte le preghiere dai
            sovrintendenti ai giochi e dagli atleti. La mattina del terzo giorno culminava con il
            sacrificio di cento buoi sul grande altare di Zeus. Il quinto e ultimo giorno vi erano
            nuovi sacrifici e offerte di ringraziamento[53]. Anche negli agoni Pitici, Istmici e Nemei si rispettava un programma che
            prevedeva cerimonie religiose, sacrifici e un calendario preciso delle gare[54].
Sui rituali con cui si dava inizio alla battaglia
            disponiamo, forse, di più scarse informazioni, ma non dimentichiamo che, secondo il
            racconto di Plutarco, quando gli opliti a Sparta avevano formato la falange e si
            trovavano in vista del nemico, il re faceva il sacrificio di una giovane capra, ordinava
            a tutti di coronarsi la testa e ai flautisti di suonare l’aria di Castore. Sempre a
            Sparta prima del combattimento del Platanistás, che opponeva
            gruppi di giovani che si scontravano in questo luogo, gli efebi
            facevano il sacrificio di un cucciolo di cane a Enialio[55]. Torneremo su questa componente importante dell’esperienza bellica dei
            Greci. Per il momento limitiamoci a ritenere poco credibile l’interpretazione di P.
            Krentz, che attribuisce a un’invenzione della tradizione più tarda l’utilizzo nella
            guerra oplitica – prima del V secolo a.C. – di regole che nel passato venivano applicate
            ai combattimenti eroici e alla competizione agonistica[56].
Il codice oplitico, in effetti, si fece erede, con
            tutti i cambiamenti che avremo modo di analizzare, di un codice comportamentale
            precedente che in occasioni fondamentalmente diverse, come la guerra e lo sport,
            obbediva a una comune spinta ideologica ed esigeva il rispetto di alcuni princìpi, vuoi
            etici, vuoi pratici, che si ricollegavano alla dignitas del
            combattimento. E questo a partire già dal VII secolo a.C.

4. Vale il concetto di
            similarità?



Sulle differenze, tangibili e concrete, nelle
            manifestazioni e nei risultati determinati dall’impulso agonale nell’ambito della guerra
            e dello sport non vi sono, e non possono esserci, dubbi. Il primo più importante
                distinguo è tra azione collettiva, coinvolgente e drammatica, e
            azione di un singolo. La vittoria e la sconfitta nel caso della guerra comportano
            conseguenze pesantissime nei confronti della popolazione della città e della campagna
            circostante. I costi, in vite umane e in risorse, non sono comparabili con quelli
            dell’evento agonistico. 
È vero, inoltre, che c’è una ferinità della
            guerra, ma non c’è una ferinità dello sport. La barbarie e la crudeltà della guerra sono
            evidenti, addirittura con casi di auspicato cannibalismo nella tradizione epica. Si
            pensi ad Achille che di fronte a Ettore morente prova l’impulso irrefrenabile di fare a
            pezzi le sue carni e di divorarle (Il. 22, 346-347)[57]. L’atleta – ricordiamolo – può irridere lo sconfitto e vantarsi, ma non
            opera mai violenza fisica su di lui per ucciderlo. Egli non infierisce sul corpo
            dell’avversario sconfitto anche perché, come si vedrà meglio in
            seguito, obbedisce a delle norme che regolano lo scontro e durante tutta la gara è
            sottoposto al controllo dei giudici (kritai). 
Non va dimenticato che un incontro sportivo era
            anche spettacolo. Certamente non spectacle in senso onnicomprensivo
            come lo intendiamo in epoca odierna, in cui tutto diventa spettacolo, ma in quanto
            rappresentazione alla quale assistere (specto). Nell’antichità
            l’idea di spettacolo non si addiceva certo alla guerra, carica di sofferenza e di
            dolore. L’ipotesi di poter assistere a uno scontro armato per i non addetti al lavoro
            era del tutto irrealizzabile.
Ma, allora, si dirà, se le differenze sono così
            rilevabili e indubbie, sotto quali aspetti la pratica bellica e la pratica sportiva
            possono concretamente e non solo ideologicamente essere considerate assimilabili?
            Iniziamo da alcuni elementi precisi e riconoscibili che, proprio nell’epoca più antica
            descritta da Omero, inducono ad accostare le due esperienze.
Innanzi tutto l’individualità dell’azione eroica
                (Il. 8, 355: «sotto l’assalto di uno solo che infuria in
            maniera insostenibile»). Nell’insieme della battaglia collettiva lo slancio individuale
            contraddistingue – contrariamente a quanto avverrà nello schieramento oplitico –
                l’aristeuon come protagonista assoluto.
I più vicini allo scontro agonale sono,
                nell’epos, i duelli organizzati tra due campioni e scelti come
            soluzione condivisa da ambo le parti nemiche per risolvere definitivamente una
            situazione drammatica e senza via d’uscita. Quella che più comunemente si chiama
            «singolar tenzone» o «disfida».
Qui i punti di contatto tra guerra e sport sono
            più appariscenti e significativi. In primo luogo le attese del pubblico che assiste al
            duello cerimoniale tra due eroi omerici – duello come abbiamo detto scelto, organizzato
            e accettato come soluzione condivisa – sono in un certo senso comparabili con quelle del
            pubblico che va ad assistere a degli agoni. Ma gli stati d’animo sono naturalmente
            distanti e ben diversi. Nella gara prevale quello che oggi con termine moderno si chiama
            «tifo», vale a dire la compartecipazione emotiva – una sorta di
                sympatheia – che, come abbiamo visto nel caso di
                Il. 23, 721, se non è alimentata può portare alla noia. Nella
            «singolar tenzone» prevale l’angoscia di quanti partecipano a una guerra e temono per il
            proprio destino, affidato all’esito decisivo dello
            scontro.
Omero nell’Iliade descrive
            due duelli cerimoniali. Il primo tra Paride e Menelao nel canto III (vv. 312-382); il
            secondo tra Ettore e Aiace nel canto VII (vv. 43-282). In entrambi i casi si tratta di
            uno spettacolo crudele ma seducente, legato alla sequenza di un cerimoniale che
            normalmente non prevede deroghe. La fine imprevista del duello tra Paride e Menelao
            disattende – per l’intervento di Afrodite – le aspettative del pubblico che assiste e
            che vuole la morte dell’uno o dell’altro. All’inizio si legge: «Gli eserciti pregavano e
            sollevavano le mani agli dèi, / e così ognuno diceva fra gli Achei e i Troiani: / “Zeus
            padre, signore dell’Ida, gloriosissimo, sommo, / chi dei due è stato l’origine di questi
            mali per gli uni e per gli altri, / fa’ che costui, morto, discenda nella casa di Ade, /
            e fa’ che ci sia ancora fra noi alleanza e patti leali”» (vv. 318-323). Il pubblico,
            composto dai capi, dai promachoi, dai compagni e da tutte le
            maestranze che seguono l’esercito, seduto ordinatamente in fila (v. 326), sa che uno dei
            due duellanti inevitabilmente verrà sconfitto e perderà la vita e sa che la propria
            sorte dipende dalla sorte di colui che vince. 
Anche nello scontro tra Ettore e Aiace Telamonio,
            il pubblico è formato da tutti i partecipanti alla guerra di Troia. Ettore da una parte,
            Agamennone dall’altra fanno sedere tutti i compagni nella pianura «in file, irte di
            scudi, e d’elmi e di lance» (Il. 7, 61-62). Persino gli dèi
            assistono al duello traendone godimento[58].
La componente rappresentata dal pubblico che
            assiste all’estrema, decisiva prova del guerriero e che, fin dagli agoni descritti da
            Omero (Il. 23), assiste agli exploits
            dell’atleta è un elemento comune da non sottovalutare. Il pubblico incide sul
            comportamento di ambedue i personaggi che si affrontano. Nel caso dell’atleta, tuttavia,
            la spinta compulsiva e incitatrice degli spettatori è più determinante e incisiva perché
            l’agone sportivo è principalmente e soprattutto spettacolo: come abbiamo detto, lo
            scontro non è per la vita, ma per il successo e la fama e soprattutto per il
            premio.
Il forte impatto emozionale che le competizioni
            atletiche in epoca storica avevano sugli spettatori che accorrevano ad assistere ai
            giochi, e conseguentemente la loro fortuna, si spiegano anche con questa forma di
            coinvolgimento emotivo. I documenti iconografici lo confermano: spettatori che si
            agitano con gesti scomposti; alcuni che si alzano in piedi;
            altri che girano la testa[59]. Anche se le fonti antiche raramente stigmatizzano il comportamento del
            pubblico allo stadio (ma Luciano nell’Anacarsi attesta con grande
            realismo la compartecipazione emotiva del pubblico nei confronti dei propri beniamini!),
            i reperti archeologici hanno rivelato che i tifosi si dividevano ai bordi dello stadio
            secondo le città di provenienza e le consorterie. Le ricerche di S.G. Miller hanno anzi
            dimostrato, attraverso la dislocazione di monetine trovate ai bordi dell’impianto
            sportivo (probabilmente lanciate sugli atleti vittoriosi in occasione del giro d’onore),
            che nello stadio di Nemea i fan delle varie città erano raggruppati in settori distinti
            e distanti, nel caso fossero stati ostili fra loro. I supporter provenienti da Argo, ad
            esempio, erano sistemati sul lato dello stadio opposto rispetto a quello dei Corinzi, a
            causa della ben nota rivalità tra le due poleis[60]. Un bel caso di incoraggiamento di un «tifoso» si ha in
                Il. 23, 682 dove Diomede sostiene con le sue parole stimolanti
            Eurialo e gli augura la vittoria nello scontro di pugilato con il forte Epeo nell’ambito
            dei giochi in onore di Patroclo.
La sfida era la premessa necessaria di ogni
            scontro. Nella monomachia è la prima tessera del mosaico che
            compone l’aristeia dell’eroe e dunque si configura come elemento
            tematico di ogni racconto di duello (anche quello cerimoniale!) insieme al grido di
            guerra, alle minacce, alla paura suscitata nell’avversario dall’aspetto, dal bagliore
            degli occhi, dalle armi, dall’atteggiamento (flying visivo). Le
            urla, la voce alta esprimono la veemenza del guerriero che muove all’attacco e, come
            scrive S. Montiglio «sono un segno di trionfo o di forza»[61]. I due termini più usati auté ed
                enopé, che indicano «il grido di battaglia», denotano anche
            l’aggressività dei suoni. Nell’epica urlano non solo i guerrieri, ma anche gli dèi che
            intervengono nei combattimenti. 
I suoni, l’aspetto e le parole mirano a spaventare
            l’avversario e a minarne il coraggio e la fiducia in se stesso.
                Nell’Iliade, in occasione dei giochi per Patroclo, Epeo, che
            abbiamo da poco incontrato, prima dell’incontro di pugilato,
            proprio come il guerriero prima dello scontro, si autoelogia e proferisce minacce volte
            a terrorizzare l’avversario, dichiarando che la propria previsione di vittoria avrà
            sicuro compimento (23, 667-675). La sua verità sarà confermata dai fatti. Nella prova
            del guerriero come in quella dell’atleta vi è una verità che non può essere travisata e
            che è rappresentata, in ultima analisi dalla vittoria. Il concetto è espresso
            chiaramente da Bacchilide: «La critica degli uomini si attacca a tutte le imprese. / Ma
            la verità ama vincere, e il tempo che tutto doma / sempre innalza ciò che è stato
            compiuto con successo» (Ep. 13, 203-207). Ma su questo torneremo
            più avanti (cap. II, § 5).
Non è da escludere che nello scontro sportivo dei
            tempi storici perduri una traccia di questi atti intimidatorii, volti a spaventare il
            rivale. È un fatto che quando il contendente in uno scontro di lotta o pugilato o
            pancrazio riconosceva, prima della gara, probabilmente spaventato, la netta superiorità
            dell’avversario e si ritirava spontaneamente senza combattere, la vittoria veniva
            assegnata al concorrente akonití («senza polvere», cioè senza gara
            … così da non coprirsi di polvere). 
La provocazione tra i duellanti, fattore
            importante nello scontro bellico, sembra che fosse propria anche della disputa sportiva,
            come possiamo ricavare da alcuni esempi tramandati dalle fonti letterarie[62]. Essa era influente anche nella danza, come prova un passo di Aristofane:
            «Lancio una sfida e invito i miei rivali (antagonistás). / Se
            qualcuno del coro tragico dice di ballare egregiamente, / venga avanti e si misuri nella
            danza con me. / C’è qualcuno o nessuno?» (Vesp.
            1497-1499).
Ma consideriamo altri elementi che a nostro avviso
            valgono a rafforzare l’accostamento e la similarità tra soldato e atleta in epoca
            arcaica. Se l’aspetto psicologico ha il suo peso, la componente fisica non ne ha di
            meno. Si è spesso sostenuto che il ginnasio e l’allenamento sportivo avessero, fin dai
            tempi più antichi, anche la funzione di preparare e addestrare il buon soldato. Non
            tutti sono d’accordo su questa tesi, ma alcune testimonianze rilevanti non vanno
            sottovalutate. In Aristofane (Nub. 985-986) si legge che
            i combattenti che hanno vinto a Maratona sono eredi della
            tradizione atletica della città di Atene e Platone (Leg. 814d)
            afferma: «la lotta, più di qualsiasi altro movimento, è simile a una vera e propria
            battaglia e, quindi, deve essere praticata in funzione della guerra»[63]. Sta di fatto che la superiorità fisica, frutto di allenamento e di duro
            esercizio, diventa un segno distintivo delle due categorie. Naturalmente non è
            automatico che l’atleta forte e abile sia anche il migliore tra i guerrieri. Lo afferma,
            già nei poemi omerici, Epeo, pugile di grande valore, che nei giochi in onore di
            Patroclo combatte contro Eurialo dichiarando che egli non è fra i primi anche in guerra
            perché «non può un uomo aver piena esperienza in tutte le cose»
            (Il. 23, 670-671). Come vedremo meglio in seguito, l’attività
            militare e l’attività sportiva richiedevano fatica (ponos) e
            comportavano pericolo (kindynos). Pericoli di gravi incidenti, ovvi
            e prevedibili nelle prestazioni guerresche, erano presenti anche nell’attività atletica.
            Il famoso caso dell’atleta Arrachione, che stramazzò al suolo dopo la vittoria nel
            pancrazio, è riportato da Pausania: «(l’avversario) dopo aver cinto Arrachione con i
            piedi, lo teneva fermo e, nello stesso tempo, gli stringeva il collo con le mani.
            Arrachione spezzò un dito del piede dell’avversario e spirò strangolato, mentre nello
            stesso momento il suo strangolatore si arrese per il dolore provocato dal dito. Gli Elei
            incoronarono e proclamarono vincitore il cadavere di Arrachione»[64].
4.1. La corsa come
                atto sportivo e militare



Sin dall’antichità la corsa è stata
                considerata la base di tutte le discipline atletiche e lo sport più prestigioso e
                popolare. La varietà di gare che avevano come fondamento la velocità del corridore
                nelle diverse lunghezze (stadio, diaulo, dolico) e nelle diverse forme (oplitodromo,
                lampadedromìa, apobate ecc.) prova la popolarità di questo esercizio fisico che
                veniva praticato da giovani e meno giovani, da uomini e donne[65], con finalità che potevano essere semplicemente
                ludiche, ma anche rituali, agonistiche e, non ultimo, militari. Nel programma
                olimpico la disciplina dello stadion era tradizionalmente
                considerata la più importante e quella maggiormente apprezzata. Nelle sue varie
                tipologie (stadion, corsa semplice;
                    diaulos, corsa doppia;
                    hippios dromos, doppio diaulo;
                    dolichós, corsa lunga) era presente in tutte le
                manifestazioni atletiche.
Che nella guerra antica la corsa abbia un
                posto privilegiato nella condotta tenuta dai combattenti sembrerebbe abbastanza
                ovvio. Nella tattica militare la rapidità degli spostamenti procura vantaggi
                innegabili. Non è solo nella fuga e nell’inseguimento che si mostra l’utilità di
                saper correre, ma anche nel momento della carica e dei dislocamenti veloci delle
                truppe anche sulle lunghe distanze, e anche nella rapidità di movimento dei vari
                strateghi nel corso della battaglia (si pensi al generale spartano Brasida o ad
                Alessandro Magno). Non appare così difficile trovare un legame tra la corsa a piedi
                e la guerra. Le sole considerazioni tattiche non sono tuttavia sufficienti, a detta
                di uno studioso che di recente è tornato sull’argomento, a spiegare perché la corsa
                – rispetto ad altre pratiche sportive, soprattutto quelle pesanti – ha un’aura
                militare «privilégiée»[66]. Secondo V. Cuche è necessario inquadrare l’atto del correre in una
                dimensione antropologica, vale a dire prendere in esame i significati rituali, le
                pratiche cultuali, i precedenti mitici della corsa. Il corridore, infatti, appare
                inserito in prassi rituali e non di rado è destinatario di culti, ma soprattutto ha
                il suo modello in Achille piè veloce, il più rapido tra tutti gli eroi. 
Qui interessa sottolineare che nella figura di
                Achille la velocità si fonde con il valore militare e che nell’episodio
                dell’inseguimento e dell’uccisione di Ettore nel XXII canto
                    dell’Iliade la corsa è l’aspetto più appariscente
                    dell’andreia di Achille. Ha senz’altro ragione Cuche quando
                scrive: «Ciò che ci insegna il modello achilleo è che esiste un’antica associazione
                tra forza guerriera e velocità, e che essa si manifesta attraverso tutta una rete di
                immagini, un gioco di equivalenze tra l’eroe veloce, il cavallo, l’animale
                cacciatore o cacciato, il vento, e ogni sorta di divinità alata»[67]. I confronti tra il velocista e le figure alate
                (Hermes, il vento, Pegaso, il cavallo alato) sono molti nelle fonti letterarie, non
                solo poetiche, ma anche storiche. Erodoto, Tucidide, Senofonte se ne servono per
                designare i vantaggi della velocità della corsa in ambito militare. Vedremo che un
                provvido tempismo è quasi d’obbligo nell’annunciare ai concittadini una vittoria in
                battaglia e vedremo alcuni casi in cui la velocità del nunzio coincide con la sua
                morte, causata dallo sforzo e dall’estrema volontà di portare un annuncio tanto
                atteso dalla comunità.
Nei giochi Olimpici la corsa in armi è
                attestata a partire dalla 65a Olimpiade (520 a.C.). I
                corridori inizialmente usavano le armi personali (elmo, scudo, gambali) che più
                tardi venivano, invece, conservate nel tempio di Zeus. Gli atleti si sforzavano di
                bilanciare il peso dell’armatura, che poteva essere di impedimento, con lo slancio e
                la velocità (fig. 4).

4.2. Gare equestri e
                prestazioni belliche



Il panorama degli sport equestri nell’antica
                Grecia era ricco e vario. Le gare che avevano luogo negli ippodromi attiravano un
                vasto pubblico di appassionati tra i quali figuravano i ceti più abbienti e
                aristocratici della città, i politici, i ricchi signori, ma anche il popolo più
                povero e meno fortunato. Sicuramente le gare ippiche erano riservate a chi poteva
                disporre di notevoli mezzi economici, dal momento che la partecipazione era costosa
                e richiedeva una serie di spese ingenti per l’allevamento dei cavalli
                    (hyppotrophia) e per il numero rilevante di addetti al
                lavoro. Le competizioni di maggior prestigio erano: keles,
                    synorís e tethrippon. Diamo qui solo
                alcune brevi indicazioni generali sulle diverse prove, variabili nelle differenti
                località della Grecia e nei diversi periodi storici. Ci sembra infatti più utile –
                ai fini della ricerca che stiamo conducendo – soffermarci sugli aspetti che
                accomunano l’esperienza del cavaliere in guerra e quella di chi monta un cavallo o
                guida un carro per vincere una gara sportiva.
Il termine keles,
                ‘corsiero’, indica la corsa col cavallo montato, privo di sella e di staffe.
                    Synorís, ‘cocchio’ (detto anche
                    diphros), designa il carro leggero da competizione trainato
                da due cavalli. Tethrippon, ‘quadriga’, indica un tiro a
                quattro. Le ultime due prove sono quelle che più direttamente richiamano
                l’utilizzazione dei cavalli durante le battaglie, a partire
                dall’epoca omerica. Il cocchio omerico consisteva in un carro abbastanza basso
                montato su due ruote con un alto parapetto di fronte e ai lati. Vi salivano il
                guerriero e l’auriga, uno accanto all’altro. Essendo aperto nella parte posteriore,
                era possibile al guerriero smontare per combattere e risalire quando voleva. 
Negli agoni sportivi le prestazioni
                dell’auriga (heniochos) erano tenute in gran conto anche se non
                era lui a ricevere il premio. Non si dimentichi che negli agoni equestri la corona
                della vittoria toccava ai proprietari dei cavalli, ma che i fantini e gli aurighi
                erano parte integrante del successo.
Così nella guerra omerica i cavalli, condotti
                dall’abile auriga, guidano i cocchi sui quali portano gli eroi armati di tutto punto
                nel campo di battaglia. Questi scendono dal cocchio e combattono a terra.
                L’esercizio più praticato consisteva nel discendere dal diphros
                in piena corsa per combattere e nel risalirvi sempre velocemente. Gli eroi omerici
                erano molto esperti nella manovra. Quando incontravano un avversario degno di loro,
                scendevano e lo affrontavano a piedi e, se sconfitti, risalivano sul carro e
                fuggivano; se vincitori cercavano un altro avversario. Il verso che designa la mossa
                è nell’Iliade quasi formulare («subito dal carro con le armi
                saltò a terra»)[68]. Nel canto XI, che è pieno di combattimenti, la scena si ripete più volte[69]. Gli eroi sono descritti normalmente mentre scendono giù dal carro, ma
                Ettore è rappresentato mentre vi balza su, evitando l’assalto di Diomede. Orbene,
                tra le varie corse ippiche nei programmi sportivi ve n’era una definita
                    apobates, cioè «colui che scende». Essa prevedeva che un
                atleta con elmo e scudo saltasse giù da un carro in corsa, guidato da un auriga, e
                ricoprisse poi a piedi la distanza di uno stadio[70] fino a giungere al traguardo. Sembra abbastanza chiaro che si trattava
                di una disciplina che combinava insieme lo sport equestre con una pratica di origine
                militare.
Le truppe di cavalleria faranno parte regolare
                dell’esercito greco solo a partire dall’epoca classica e il loro ruolo diventerà
                sempre più rilevante nelle strategie delle battaglie in luogo aperto durante l’epoca
                ellenistica.


5. Il corpo che qualifica
            e distingue



Il corpo bello e vigoroso rappresenta, comunque,
            il segno immediatamente visibile e percepibile di una distinzione, di una natura fisica
            che si impone sulle altre, suscita stupore e attira ammirazione. 
L’ideale che prevale in epoca arcaica per il
            guerriero e l’atleta è quello del corpo sano, della salute fisica, specchio di quella
            mentale. Per i Greci dell’epoca omerica, ma anche per quelli del tardo arcaismo, il
            corpo bello e ben modellato dell’eroe e dell’atleta era il prototipo della forza fisica
            e al tempo stesso dell’armonia della psiche e del potere della volontà. Questo concetto
            diventerà, anzi, il punto forte dell’aretologia atletica – aristocratica ed elitaria –
            propugnata da Pindaro. Come è noto, nell’arte tra il VI e il V secolo a.C. (scultura
            architettonica, statuaria, pittura su vasi) le scene atletiche diventano molto comuni,
            segno della popolarità dello sport, ma anche del gradimento di questo genere di
            raffigurazioni da parte dell’utente, che riconosceva negli schemi figurativi adottati da
            scultori e pittori un’adeguata rappresentazione della realtà sportiva. È pur vero che i
            caratteri del soggetto atletico raffigurato rispondevano al criterio della genericità
            dei gesti e delle fattezze standard, senza elementi connotanti l’individualità del
            personaggio ritratto[71], ma questo era un dato comune nell’iconografia preclassica.
Valeva lo stesso per il guerriero? Statue di
            guerrieri nudi rappresentati come atleti venivano erette nelle varie città greche. Ad
            esempio le statue dei tirannicidi Armodio e Aristogitone nel gruppo di Kritios e
            Nesiotes, scolpito intorno al 477 a.C., pur reggendo in mano la spada, erano concepite
            come quelle di atleti in atteggiamento di gara, con il corpo nudo in una forte tensione
            di volumi. Basti pensare ai bronzi di Riace, la cui identità di guerrieri o di atleti
            dai mirabili addominali «a tartaruga» è stata e continua a essere oggetto di contesa fra
            i critici (fig. 5), oppure alla coppa «della fonderia» di Berlino (da Vulci c. 500-480
            a.C.) nella quale, sulla fascia esterna, è raffigurata un’officina in cui si stanno
            allestendo le statue di un atleta (un discobolo, come sembra
            dedursi dalla posizione delle braccia?) (fig. 6a) e di un guerriero[72] (fig. 6b). I corpi che vengono scolpiti dagli artigiani sono rappresentati
            al pari di quelli degli atleti, ma nel caso del guerriero cambiano gli attributi: elmo,
            scudo, lancia o spada. Uno dei compiti più delicati per l’interprete è, pertanto, quello
            di identificare con esattezza le scene di scontri militari o le scene agonistiche in cui
            figurano oplitodromi o lottatori o corridori, soprattutto se le figure, fortemente
            standardizzate, rispondono a un ideale di perfezione fisica generica, o se mancano segni
            inequivocabili che definiscano e caratterizzino le due categorie. Utilissima in questi
            casi l’iscrizione che accompagnava la statua, come ad esempio l’epigrafe sulla base
            della statua votiva del pugile Eutimo di Locri dove si legge: «Io, Eutimo di Locri,
            figlio di Asticle, tre volte vincevo le Olimpie; / (Eutimo) pose questa immagine perché
            i mortali la vedano. / Eutimo di Locri da Zefirii la pose: la fece Pitagora Samio».
            Utile, naturalmente, anche il nome proprio accanto o sopra la figura nelle scene dipinte
            su ceramica.
In ogni caso, sappiamo che statue di atleti, di
            strateghi e di personaggi di rilievo, tra i quali anche guerrieri illustri, venivano
            erette in gran copia nei luoghi pubblici. Il retore Licurgo[73] precisa in un’orazione che mentre le altre città ospitano nelle piazze
            statue di atleti vincitori nei giochi, gli Ateniesi hanno quelle dei loro strateghi
            vincitori e dei tirannicidi. La parentela, almeno apparente, tra guerra e sport era
            sotto gli occhi di tutti. Indicativa in tal senso la definizione che Platone dà dei
            guardiani ideali che egli vorrebbe a difesa delle stato: «soldati/atleti», guerrieri che
            alla qualità di esperti nella guerra uniscono le doti dell’atleta con una salute
            fortificata dall’allenamento, da una alimentazione sobria e dalla vita all’aria aperta[74]. Sempre Platone definiva i soldati «atleti impegnati nella gara più
            importante», ma egli legittimava in realtà come prove sportive solo il pugilato, la
            lotta e la corsa[75].
I ginnasi e le palestre, allora, potevano essere
            considerate fucine di futuri soldati? Anche se su questo punto, come si è visto, non
            tutti sono d’accordo. È indubbio che ambedue i ruoli necessitavano di preparazione e di
            addestramento. Nelle palestre i ragazzi erano affidati alle cure
            del maestro di ginnastica (paidotribes). L’alipta
                (aleiptes), personaggio diffuso in Grecia fin dai tempi di
            Ippocrate, nell’ambito dello sport aveva il compito di massaggiare gli atleti e di
            provvedere alla loro forma fisica, prescrivendo la dieta adatta e curando le ferite e le
            fratture degli infortunati[76]. In ambito agonistico rilevante diventa soprattutto la figura
            dell’allenatore (gymnastés) che prepara fisicamente l’atleta, ma
            che è anche in grado di esortarlo e di incoraggiarlo nel momento della gara. Egli sa
            come insegnare al suo allievo a sfruttare la metis (intelligenza),
            a utilizzare l’inganno e gli stratagemmi, fondamentali accanto alla forza bruta. 
Anche nell’arte della guerra la
                metis rappresenta una componente decisiva e l’epiteto di
            Odisseo non per niente è polymetis. Il ruolo di incitatore di colui
            che si accinge a un combattimento, di suggeritore di mosse, di consigliere, trova una
            corrispondenza nell’epica omerica. I verbi usati in genere sono: «incitare,
            rimproverare, urlare, raccomandare» e via dicendo. Normalmente, nelle scene tipiche di
            «rassegna» (epipolesis) è il comandante che passa in rassegna i
            soldati e li esorta con parole animose al combattimento. Nel canto IV
                dell’Iliade (vv. 231-233) è Agamennone a spronare i Danai:
            «Andando a piedi passava in rassegna le schiere d’armati; / e quanti vedeva tra i Danai
            dai veloci cavalli pieni di ardore, / questi con parole molto incitava, fermandosi». Nel
            canto V (vv. 494-496) è Ettore a spronare i Troiani: «subito dal cocchio balzò a terra
            con le armi / e brandendo l’asta acuminata andava per tutte le schiere, / incitando a
            combattere, destando lotta selvaggia». Il verbo «urlare contro»
                (epikrazo) è usato da Luciano (Anac. 16)
            in riferimento alle urla degli allenatori che incitavano i lottatori. Il guerriero viene
            talvolta indotto alla mischia e spronato a dar prova di coraggio o da un capo o da un
            compagno con parole molto veementi. Nell’Iliade Ettore esorta
            animosamente Paride che arretra di fronte a Menelao (3, 39-57). Nestore compare in sogno
            ad Agamennone e lo esorta alla battaglia contro i Troiani (2, 60-70), rampogna gli Achei
            e spinge nove guerrieri a muovere contro Ettore (7, 124-160). Anche
            altrove il vecchio capo trova le parole giuste e il tono
            veemente per svegliare «il coraggio e la furia d’ognuno» (15,
            661-666). Non è privo di interesse il fatto che proprio Nestore in occasione dei giochi
            funebri per Patroclo esorti il proprio figlio Antiloco e lo spinga a usare la
                metis nella corsa dei carri (23, 306-348). Le prove di valoroso
            combattente, di esperto guidatore di carri, ma anche di forte atleta (23, 634-637)
            portate a termine da Nestore sono considerate manifestazioni di un’unica e preziosa
                areté. In Omero non vi è ancora un vero e proprio allenatore
            atletico. Per incontrare questa figura dal ruolo professionale preciso e ben connotato
            bisognerà aspettare lo sviluppo dell’agonismo.
La figura del
                gymnastés è spesso rappresentata, in
            atteggiamenti facilmente riconoscibili, nei vasi a soggetto sportivo a partire dal VI
            secolo a.C.
Celebrati sono da Pindaro quegli allenatori che
            davano consigli agli atleti – soprattutto quelli specializzati nell’atletica pesante –
            durante i combattimenti e li incitavano alla resistenza e all’attacco. I casi che
            conosciamo sono diversi (Ila e Melesia in Pindaro[77], Menandro in Bacchilide). Il discorso di esortazione per l’atleta in
            procinto di battersi divenne addirittura un genere oratorio (logos
                protreptikós), come si ricava da Dionigi di Alicarnasso (Ars
                Rhet. 7), che tra l’altro istituisce un interessante parallelo tra i
            soldati che in guerra hanno bisogno del discorso di esortazione da parte dei generali e
            gli atleti che necessitano di incoraggiamento e vengono incitati dagli allenatori ad
            aspirare alla vittoria[78].
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Capitolo secondo

La prova come misura dell’agone

Sull’ideologia agonale in quanto una delle componenti – certo non la sola – che
                spingono gli uomini alla lotta, alla competizione fisica, alla prova, alla
                sopraffazione, il dibattito è stato, come si vede in questo e nei successivi
                capitoli, lungo e non senza risvolti in tutta la letteratura greca. Il paragone tra
                il vero e proprio agone, quello sportivo, e la guerra, infatti, non è nuovo. Nuovo
                è, invece, il tentativo di procedere a un confronto sistematico dei due eventi sia
                da un punto di vista ideologico e politico, in una parola antropologico, sia sotto
                il profilo concreto e materiale. Una comparazione che richiede conoscenze teoriche e
                tecniche in due settori distinti ma imparentati in quanto incentrati sullo scontro
                tra due o più individui. Scontro sostanzialmente mirante a definire un vincitore e
                un vinto. Dal paragone tra vittoria/sconfitta militare e sportiva si va dunque in
                cerca della verità agonale nella guerra e nello sport, per finire paragonando le
                regole e norme del protocollo militare e di quello sportivo. 





1. La vittoria
            militare



La vittoria metteva fine all’attesa: difficile e
            dolorosa per l’intera comunità in caso di guerra; meno grave, ma sempre coinvolgente in
            caso di agoni sportivi. Nel caso della vittoria militare la posta in gioco era
            naturalmente molto più alta e il coinvolgimento emotivo molto più forte e
            totalizzante.
Proviamo a delineare un quadro delle due diverse
            situazioni nella Grecia antica e cerchiamo di individuare i punti comuni – nel caso essi
            vi siano – e quelli, invece, discordanti e inconciliabili. Partiamo dall’annuncio della
            vittoria militare riportata dopo una battaglia o una serie di combattimenti.
Volendo analizzare l’iter
            attraverso il quale veniva annunciata una vittoria militare a una data comunità urbana e
            illustrare la reazione di quest’ultima alla notizia, è opportuno tener conto di due
            aspetti fondamentali del processo comunicativo. Si tratta di due aspetti,
            storico-antiquario l’uno, sociopolitico l’altro, che pertengono al fenomeno della
            comunicazione perché definiscono le due componenti essenziali del messaggio: chi lo
            emette e come lo emette, chi lo riceve e come lo riceve. La circostanza che fa da sfondo
            alla trasmissione dell’annuncio e alla sua ricezione è uno stato di emergenza e di
            eccezionalità che va tenuto presente perché chiarisce i modi e i tempi dell’emittenza e
            della ricezione del messaggio. In occasione di una guerra, di una battaglia, di un
            conflitto armato di dimensioni anche modeste, la componente emotiva che nasce dal
            pericolo in corso o anche passato, l’urgenza di dare e ricevere informazioni, la
            velocità di trasmissione e infine il luogo ove esse vengono fornite condizionano la
            natura dell’atto comunicativo. L’annuncio può essere fatto in una reggia, in una città,
            in un accampamento. Secondo quanto si può ricostruire dalle fonti antiche, quest’ultimo
            si configura come una città in armi e può essere più o meno
            organizzato e ordinato e più o meno riproducente un modello di vita associativo.
            Considerate le varie situazioni, il destinatario dell’annuncio varia, pertanto, per
            condizione politico-sociale, per numero, per ambientazione.
Proprio perché l’occasione è così rilevante e
            condizionante è possibile distinguere e analizzare separatamente, come ci proponiamo di
            fare, gli annunci di vittoria e di sconfitta militare che vengono portati alla comunità.
            Se la dinamica della trasmissione presenta elementi analoghi – e i meccanismi della
            ricezione sono simili sotto il profilo del processo emozionale che consegue alla
            notifica orale –, la risposta della parte ricevente è necessariamente diversa di fronte
            a un messaggio di successo o di insuccesso[1].
A differenziare la tipologia bellica intervengono,
            inoltre, altri fattori – più concreti – che ne definiscono i tratti essenziali, come le
            regole della strategia militare, che impongono la scelta di determinate tecniche di
            trasmissione piuttosto che di altre, l’atteggiamento dei messaggeri, il loro linguaggio.
            La situazione performativa di chi è latore di un messaggio di vittoria è ben diversa,
            come vedremo, da quella di chi porta l’annuncio di una sconfitta. La cattiva notizia può
            comportare addirittura il rischio di vita per il latore[2] o, quanto meno, il rischio di essere messo alla ruota e torturato[3] e, dunque, anche la conseguenza di manipolazione del messaggio nel tentativo
            di rendere meno rovinosa e più accettabile la sconfitta[4]. Al contrario la buona notizia può procurare un premio al messaggero, che
            peraltro se lo aspetta[5], e quindi il rischio di esagerazione. Premio che può essere rilevante in
            grado diverso[6], ma che già di per sé connota lo stato d’animo del destinatario. In ogni
            caso la notizia, sia positiva che negativa, si trasforma in esperienza per colui che
            l’ascolta perché egli viene travolto da sensazioni ed emozioni molto forti. Si può
            giungere addirittura a un’esperienza simpatetica tra chi dà una notizia e chi la
            riceve.
Prendiamo in considerazione, per il momento,
            soltanto i casi di vittoria, rinviando a un secondo momento quelli di sconfitta, e
            valutiamo la risposta dei ricettori dell’informazione in questo determinato frangente.
            La situazione non è così difficile da ricostruire, grazie alle fonti storiche,
            archeologiche e poetiche. La celebrazione poetica, soprattutto, era un momento
            importante dell’esaltazione degli atti di valore compiuti da guerrieri tornati in patria
            vivi o periti in battaglia. In ogni caso una risposta al loro sacrificio. Forse è questo
            il versante di ricerca più nuovo e meno approfondito in tale ambito: la parola del
            poeta, che si fa portavoce della comunità e si assume il compito di mettere la sua
                techne a servizio della celebrazione dei
            vincitori. 
Sui modi di trasmissione degli annunci siamo
            abbastanza bene informati. Il tema è stato ampiamente studiato, soprattutto sotto il
            profilo antiquario, e non mancano raccolte delle fonti più significative in proposito.
            Basti ricordare i libri di W. Riepl, di C.G. Starr, tradotto anche in italiano, di F.S.
            Russell, di S. Lewis e in Italia le ricerche di O. Longo. Dall’insieme di questi studi
            emerge un quadro circostanziato dei vari modi di trasmissione dei messaggi e di
            circolazione delle notizie, con lo sguardo attento anche ai risvolti sociali e
            ideologici del sistema informativo degli antichi.
Quel che, invece, è necessario ribadire, anche se
            può risultare ovvio, è che nella Grecia antica la situazione all’interno dei grandi
            palazzi di epoca omerica, o nei centri urbani e rurali, o negli accampamenti, così come
            le pratiche della guerra e poi le tecniche della battaglia, furono in continuo divenire
            e andarono incontro a rapidi mutamenti, per cui è impossibile parlare tout
                court di Greek warfare e di
            reazioni cittadine in senso generale e indeterminato, ma è necessario stabilire confini
            cronologici abbastanza netti per i periodi storici ai quali la nostra ricerca si
            riferisce. Né va sottovalutata la posizione geografica dei vari luoghi che comporta
            differenze da polis a polis. A queste si
            aggiungono le diversità legate alla situazione politica. 
Il concetto di guerra e, quindi, di reazione alla
            vittoria, che traspare dai poemi omerici è ben diverso da quello che si afferma in epoca
            classica o ellenistica. Parimenti le iniziative e le misure prese nei confronti di
            quanti avevano combattuto in difesa della patria non erano sempre le stesse, perché
            rispondevano alle ideologie e alle esigenze che la comunità urbana manifestava nelle
            diverse epoche, dai suoi albori fino alle prime esperienze di
            costituzione politica e poi all’affermarsi delle varie forme di governo.
1.1. I meccanismi
                dell’annuncio della vittoria militare



Nella trasmissione dell’informazione il mezzo
                prevalente dall’età arcaica fino al V secolo a.C. era quello orale, anche se
                generalmente si assisteva a un progressivo diffondersi dell’alfabetizzazione e
                quindi alla possibilità di scrivere e leggere anche messaggi scritti. Le fonti ci
                consegnano diversi tipi di messaggeri (aggelos,
                    exaggelos, keryx,
                    hemerodromos, aggeliaphoros,
                    autaggelos) che si affidavano alla voce. Durante le battaglie, almeno
                stando alle fonti storiografiche e in primis a Erodoto[7], vi era molto movimento di araldi che annunciavano cose vere o false per
                informare gli strateghi degli avvenimenti accaduti lontano o per sviare i piani dei
                nemici. Dai campi di battaglia venivano mandati dei messi-opliti che, ancora armati,
                portavano la notizia della vittoria alla propria città[8]. Filostrato nella sua storia della ginnastica fa risalire l’origine
                della corsa armata (hoplitodromos) proprio a quest’uso[9]. 
Nel caso di trasmissione di annunci di
                vittoria i mezzi di diffusione erano quelli già catalogati dagli studiosi sopra
                ricordati: mezzi segnaletici legati a una indicazione visiva (fuochi, segnali
                luminosi come il telegrafo descritto da Polibio (10, 45-47)[10], bandiere, scudi lucenti); acustico-strumentali (tamburi, trombe); orali
                (araldi, messaggeri, nunzi); scritti (tavolette, la skytala
                spartana, ecc.). Il requisito più importante, anzi indispensabile in caso di
                vittoria oppure di sconfitta, era quello della rapidità dell’annuncio. Gli episodi
                che si possono citare in relazione alla velocità dell’informazione sono molti: dal
                messaggio à
                relais col fuoco da Troia ad Argo, descritto
                    nell’Agamennone di Eschilo, alla corsa dell’oplita da
                Maratona ad Atene, Tersippo o Eucle, da non confondere con il corridore
                professionista ateniese Filippide, che in due giorni andò da Atene a Sparta per
                invocare aiuto contro i Persiani[11]. Riferisce in proposito Plutarco: «L’annuncio della battaglia di
                Maratona, secondo quanto racconta Eraclide Pontico, fu portato da Tersippo del demo
                di Erchia. Ma i più fanno il nome di Eucle che, con indosso l’armatura, corse dal
                campo di battaglia fino alle porte dei pritani riuscendo a gridare soltanto «salute»
                e «stiamo bene» e poi esalò l’ultimo respiro»[12]. Luciano confonde, invece, il nome del maratoneta e anche la qualifica:
                «Si dice che Filippide, l’hemerodromo, per primo arrivò da Maratona e annunciò agli
                arconti in assemblea e inquieti per l’esito della battaglia: «salute, siamo
                vincitori» e, dopo aver detto ciò, morì esalando l’ultimo respiro con questa notizia
                e con il saluto»[13].
Ricordiamo ancora il messo a cavallo mandato
                da Serse a Susa per informare Artabano[14], della conquista di Atene; Mardonio, che pregusta la soddisfazione di
                far sapere a Serse rimasto a Sardi, per mezzo di segnali luminosi da isola a isola,
                che egli si è impadronito di Atene[15]; Lisandro, che invia a Sparta ad annunciare la vittoria sugli Ateniesi
                Teopompo di Mileto, un corsaro, che con la sua nave vi arriva solo dopo due giorni[16]. Velocissimo, secondo Erodoto, era l’aggareion, il
                sistema di poste a cavallo escogitato dai Persiani[17]. 
Ogni episodio meriterebbe di essere
                approfondito e analizzato da vari punti di vista: storico, antiquario, letterario.
                Quello esegetico-narratologico, trattandosi di fonti storiografiche, poetiche e
                teatrali, si è da ultimo imposto all’attenzione con maggior forza. Gli interventi e
                i discorsi dei messaggeri sono stati più spesso esaminati sotto il profilo
                compositivo e come parte integrante del tessuto narrativo. Una ricerca di questo
                tipo è stata condotta ad esempio da Ceccarelli [2005], che si è soffermata sulle
                modalità enunciative di un messaggio orale e scritto all’interno di un’opera
                narrativa come le Storie.
Se il primo requisito dell’annuncio di
                vittoria, come abbiamo osservato, era quello della velocità, il secondo era quello
                della verità. Non che non potessero esserci falsi annunci,
                ma lo statuto stesso del nunzio presupponeva che egli fosse fedele al messaggio e
                che comunicasse notizie veritiere[18]. Soprattutto nella divulgazione di notizie relative a eventi militari
                era importante che queste fossero attendibili e che non venissero date con
                leggerezza in pasto al pubblico ansioso e angosciato, ma riferite ai funzionari
                responsabili della politica[19], in vista della sicurezza pubblica. Come vedremo, la reazione della
                moltitudine spesso era imprevedibile e bisognava evitare il rischio di propagare
                false notizie e dicerie[20].
Non è inutile ricordare che qui abbiamo a che
                fare con news di carattere pubblico che riguardano il destino
                di una pluralità di persone, non con news private che
                riguardano singoli individui e che possono diventare, senza rischio, di dominio
                pubblico, come nel caso dell’atleta e dei suoi trionfi sportivi.

1.2. La reazione della
                città



L’annuncio di una vittoria bellica è, come si
                è detto, un fatto sociale che riguarda una pluralità di persone, anche se in un
                primo momento è indirizzato a un uditorio particolarmente scelto, come gli arconti o
                i pritani, oppure a un’assemblea riunita appositamente[21] o casualmente[22]. Di norma la trasmissione dell’informazione avviene in un luogo di
                raccolta come l’agorá, il teatro, il santuario, la zona
                centrale di un accampamento, il mercato, il piazzale antistante la reggia. Il
                messaggio del fuoco che, attraverso la fedele scolta, arriva a Clitennestra
                    nell’Agamennone eschileo e che preannuncia la vittoria dei
                Greci sui Troiani, è solo apparentemente un fatto privato che riguarda la regina nel
                suo palazzo. In effetti riguarda tutti gli abitanti di Argo e addirittura tutti i
                Greci. Tanto è vero che il messaggio visivo che – per
                iniziativa della regina – si trasmette attraverso le otto stazioni che costituiscono
                il relais è supportato da un messaggio orale, comunicato
                dall’araldo ufficiale che precede l’arrivo di Agamennone, quasi a conferma della
                segnalazione luminosa[23]. Anche il messaggero di Serse nei Persiani di
                Eschilo si rivolge personalmente alla regina madre e dà a lei tutti i ragguagli
                sulla vittoria dei Greci, ma il coro, composto da vecchi Persiani incaricati di
                governare durante l’assenza del re, condivide tutte le sue emozioni e più volte
                sottolinea la partecipazione alla disgrazia da parte di tutti quanti i Persiani[24].
Una volta riconosciuto il carattere corale del
                coinvolgimento del pubblico destinatario dell’informazione – qualunque esso sia – è
                chiaro che va poi presa in considerazione la consapevolezza che ognuno ha di poter
                divulgare la notizia in tutto il paese[25]. Essa poteva diffondersi anche anonimamente grazie alla generica
                    pheme, come narra Erodoto a proposito della notizia della
                vittoria di Platea che corre tra le schiere greche; notizia supportata dal
                miracoloso ritrovamento di un caduceo (il bastone tipico dell’araldo) sulla spiaggia
                e dalla contemporanea vittoria dei Greci a Micale[26]. All’annuncio di una vittoria potevano esserci reazioni di entusiasmo e
                festeggiamenti sul luogo della battaglia o nell’accampamento o nella nave
                    nell’hic
                et
                nunc del successo immediato, e poi reazioni più organizzate
                nella cornice cittadina. La notizia si spandeva abbastanza facilmente nell’ambito
                della città greca che era a misura d’uomo, diversamente dalle città del Medio
                Oriente a grande estensione nelle quali le notizie erano molto più lente a
                diffondersi. O. Longo ricorda il caso della presa di Babilonia da parte dei Persiani
                raccontata da Erodoto[27]: data la grande estensione della città, quando i quartieri estremi
                vennero occupati dai nemici, la gente che abitava al centro non sapeva ancora di
                essere stata sconfitta e si dava alle danze e alla pazza gioia, finché tutta la
                città di Babilonia fu conquistata.
In Grecia, mentre nella comunità cittadina la
                notizia passava velocemente di bocca in bocca, le aree periferiche rurali o
                quelle destinate alla pastorizia venivano raggiunte dalla
                comunicazione solo marginalmente e con ritardo. Questa, insieme ad altre cause
                (centralità dell’istituzione e dell’economia; centralità delle infrastrutture
                politiche e religiose; accentramento del potere delle autorità militari), potrebbe
                essere una delle motivazioni per le quali le iniziative in onore dei soldati
                vittoriosi, fossero essi morti o vivi, venivano prese quasi esclusivamente dalla città[28]. Non solo intervenivano, come vedremo, delle leggi speciali dello stato
                a favore dell’esercito vincitore o degli strateghi che avevano procurato la
                vittoria, ma anche il rispetto per le consuetudini locali spingeva la città a
                prendere iniziative. I festeggiamenti si svolgevano nell’area urbana e comprendevano
                sacrifici di ringraziamento, esecuzione di peani, di elegie pubbliche intese a
                glorificare la città e i cittadini che si erano distinti. Come vedremo meglio più
                avanti (cap. V), non mancavano agoni sportivi nell’ambito di feste commemorative,
                come le Gimnopedie a Sparta dopo la battaglia tra Spartani e
                Argivi per il possesso della Tireatide[29], e le Eleuterie dopo la
                battaglia di Platea[30]. Per i soldati morti si innalzavano polyandria e
                cenotafi quando i corpi erano dispersi in mare o sul campo di battaglia. Si
                erigevano statue; si affiggevano iscrizioni; si componevano canti; si facevano
                sacrifici annuali[31]. Nel caso di un generale celebre come Leonida, ad esempio, a Sparta si
                tenevano in suo onore agoni pubblici locali (Leonidee)[32].

1.3. Il plauso
                collettivo



A differenza della celebrazione sportiva, che
                era sostanzialmente individuale, perché i Greci non conoscevano giochi a
                squadra da disputare nei grandi agoni (come il football, la
                pallacanestro, il volley ecc.), la celebrazione militare poteva essere individuale o
                collettiva. Si poteva rendere onore a un generale oppure a un manipolo di soldati,
                al singolo eroe di una battaglia o a tutti coloro che avevano collaborato alla
                vittoria, a un soldato morto da valoroso oppure a tutti i morti di una guerra. Anche
                nel caso in cui i festeggiamenti della città fossero indirizzati a un solo
                personaggio, la vittoria militare comportava la condivisione, almeno morale, del
                successo con altri e precisamente con quanti avevano partecipato
                all’impresa.
La poesia e il teatro questo lo sanno bene. Se
                consideriamo ad esempio le Trachinie di Sofocle, la vittoria di
                Eracle contro Eurito in occasione della presa di Ecalia, annunciata dal messo a
                Deianira in attesa dello sposo, è presentata come la vittoria di un condottiero a
                capo di un esercito (cfr. vv. 74-75 e l’uso del verbo
                    epistrateuein). Eracle, come vedremo meglio più avanti
                (cap. IV, § 7), non è raffigurato come l’eroe solitario delle dodici fatiche, ma
                come l’eroe di un’impresa militare (praxis). Il coro fa
                riferimento al peana intonato dalle fanciulle (vv. 210-211)[33] per celebrare la vittoria sulla città assediata[34]. Un’abitudine che comportava il coinvolgimento dei cittadini in un
                comune ringraziamento ad Apollo. Dopo l’annuncio della vittoria ci si poteva
                abbandonare a danze di gioia (Aesch. Ag. 22-25; 31), o levare
                un inno esultante (Aesch. Ag. 27-28), ma la forma di canto più
                tradizionale, almeno in epoca arcaica e classica era il peana, eseguito da un gruppo
                di ragazzi o di cittadini e legato a funzioni o feste religiose. Secondo quanto
                avremo modo di precisare in seguito (cap. IV, § 5), il canto veniva intonato
                all’inizio di una spedizione militare o prima della battaglia, ma poteva essere
                intonato anche per ringraziare la divinità per uno scampato pericolo nelle
                occasioni, come la guerra, che comportavano il sovvertimento dell’ordine normale[35].
In ogni caso il peana era solo uno dei modi
                per celebrare i soldati rientrati vivi in patria. Ad essi si davano ricompense anche
                più tangibili per il valore dimostrato: premi in danaro, diritti, privilegi e, come
                si è detto, si collocavano – per lo più nei luoghi pubblici – iscrizioni
                commemorative e monumenti. La ricompensa normale ateniese consisteva in una corona e
                in una panoplia[36]. In onore degli strateghi si erigevano trofei e statue[37]. Pritchett ha così definito gli aristeia nel
                    warfare greco: «la ricompensa al valore, accordata con voto
                formale sia alla città che all’individuo che più si è distinto in battaglia»[38] e ha indicato i casi più significativi di premi conferiti per
                    andragathia.
Non vi era, dunque, molta differenza tra
                queste onorificenze e quelle tributate agli atleti. Pindaro in
                    Isthmica 7, 23-26 si fa portavoce di questa equiparazione
                tra valore atletico e valore militare: l’atleta Strepsiade, vincitore nel pancrazio,
                è paragonato allo zio omonimo, caduto valorosamente in battaglia[39]. Il fatto, naturalmente, sollevava perplessità e critiche. Licurgo
                nell’orazione Contro
                Leocrate 51 afferma: «troverete che nelle altre città sono
                collocate nell’agorá statue di atleti, mentre ad Atene statue
                di buoni generali e quelle dei tirannicidi». Anche questo era uno degli argomenti
                portati da coloro che stigmatizzavano l’eccessiva importanza attribuita agli atleti
                e affermavano, invece, il primato assoluto del guerriero. Una polemica antica che
                vantava nomi illustri come quelli di Tirteo, Senofane ed Euripide[40].
L’aspirazione alla ricompensa – almeno
                materiale – nel caso del guerriero non va tuttavia esagerata. Come hanno chiarito
                gli studiosi che si sono occupati dell’argomento della guerra nel mondo antico, da
                J.-P. Vernant a K. Pritchett, a H. van Wees, per l’uomo greco la spinta più forte a
                combattere era l’onore. Questo valeva più di ogni altra ragione, pretesto o scusa
                per affrontare il peso di una guerra. Questo era il cardine dell’ideologia
                oplitica. L’onore della vittoria conquistata nel
                combattimento corpo a corpo si riversava sul singolo soldato, sulla falange e su
                tutta la città. Già nel VII secolo a.C. lo spartano Tirteo,
                    nell’Elegia 6-7 Gent.-Pr., si fa portavoce di
                quest’ideologia, fondando il manifesto del valente soldato: egli resiste piantato in
                prima fila ed è lustro comune per la città e per il popolo (vv. 15-20). Se torna
                vivo e coglie la splendida gloria della battaglia, tutti l’onorano, i giovani e i
                vecchi; tutti gli cedono il posto e si ritraggono davanti a lui (vv. 35-42). Se
                muore in battaglia, assicurando con il suo sacrificio la vittoria, viene pianto e
                onorato (vv. 23-28). Egli è garante della libertà della patria[41]. A sua volta la polis è garante della gloria del
                suo figlio e dei suoi discendenti (vv. 29-34). L’esaltazione delle virtù militari,
                oggetto della performance elegiaca, è inserita nella cornice
                della città, che si unisce nella gioia o nel pianto (v. 28) e sulla quale si
                riverbera il kleos guadagnato dal soldato con il suo atto di
                valore (v. 24). Ho osservato altrove che questo concetto rimarrà come
                un’acquisizione ormai scontata anche quando oggetto della lode del poeta non sarà
                più la prova guerriera, ma proprio quella sportiva, cioè quando nella celebrazione
                iscrizionale ed epinicia la vittoria atletica, che pur premiava l’individuo, verrà
                vista anche nei suoi risvolti collettivi[42].
Nel caso che il soldato torni in patria senza
                vita si compiono sacrifici in suo onore e si cantano threnoi,
                canti funebri composti per l’occasione. Una tradizione, questa, antica e ben attestata[43]. L’encomio di Simonide per i morti alle Termopili (fr. 26 P.)[44] è tutto incentrato sulla lode dei soldati spartani morti e di Leonida,
                il loro valoroso condottiero. Questo il carme: «Gloriosa è la sorte dei morti alle
                Termopili, / bello il destino, / ara è la tomba, il ricordo al posto dei lamenti; il
                compianto è lode. / Né la muffa né il tempo che tutto doma / fiaccherà una tale
                veste. / Questo sacrario di uomini valorosi / ha voluto come abitante / la gloria
                della Grecia. / Lo attesta anche Leonida, / il re di Sparta, che sommo ornamento di
                valore lasciò / e fama perenne».
            
In quest’ottica si comprende il gran numero di
                «memoriali» (mnemata, mnemeia) delle
                guerre persiane che D. Asheri intende come «tutto ciò che serve a preservare la memoria»[45]. Accanto ai monumenti commemorativi, alle dediche, ai riti, alle
                cerimonie ecc. un ruolo preminente spettava alla poesia. Lo vedremo meglio in
                seguito. Non solo nell’imminenza dell’evento la sua funzione comunicativa
                contribuiva a coinvolgere i presenti nella celebrazione, ma rappresentava anche una
                forma di garanzia di trasmissione nel futuro della memoria dell’impresa.


2. La vittoria
            sportiva



L’impatto che – nel periodo di maggior fortuna
            degli agoni sportivi (tra VIII e V sec. a.C.) – la proclamazione di una vittoria
            atletica aveva sulle varie componenti cittadine prima nel luogo stesso della gara, poi
            nella patria dell’atleta era senza dubbio notevole. La famiglia, i parenti, i compagni,
            i concittadini dell’atleta attendevano di conoscere in patria l’esito della competizione
            per poi partecipare ai festeggiamenti per la vittoria, una volta ricevuta la
            notizia.
Un trionfo sportivo portava, come è noto, enormi
            vantaggi soprattutto se ottenuto nei giochi panellenici: vantaggi sociali, economici,
            politici. L’atleta faceva molto affidamento su tutta la serie di gratificazioni di cui
            avrebbe goduto in caso di vittoria. La distinzione tra agoni
                stephanitai o phyllinai, che assegnavano
            al vincitore come premio una corona di foglie, e agoni chrematitai
            che mettevano in palio beni materiali – distinzione ben presente nelle fonti – non era
            in realtà sostanziale in relazione ai vantaggi che derivavano al vincitore. Gli agoni
                chrematitai, definiti anche
                argyritai, talantiaioi o
                thematikoi, offrivano un premio concreto in denaro o oggetti preziosi
            (anfore, vasi, armi) o mantelli di lana al vincitore. Alle Panatenee di Atene il premio
            consisteva in anfore piene di olio sacro (anfore panatenaiche). Gli agoni
                stephanephoroi, tuttavia, concedevano al vincitore indubbi
            privilegi sociali e politici, come il diritto alla proedria, i
            pasti gratuiti, una specie di pensione a vita e gli onori pubblici. A ciò si
            aggiungevano i compensi speciali e l’assegnazione di fondi
            pubblici stanziati dalle città. Queste erano solite integrare le corone simboliche degli
            agoni sacri con oggetti di valore e somme di danaro. I termini generali come
                brabeia o epathla indicano l’insieme di
            questi premi. A Solone è attribuita una legge per far pagare dalla città 500 dracme ai
            vincitori olimpici ateniesi e 100 a quelli istmici[46]. Con il passare del tempo questi privilegi finanziarii cambieranno e anche
            gli introiti guadagnati con le vittorie saranno soggetti a tassazione e saranno presi di
            mira dalla burocrazia[47].
Ciò non toglie che i vantaggi politici che
            derivavano da una vittoria agonale, soprattutto in epoca arcaica e classica quando gli
            atleti appartenevano generalmente a famiglie aristocratiche e influenti, avevano un
            grande peso. Come avremo modo di rilevare via via non sono poche le figure di atleti
            che, grazie ai loro successi, si sono imposti nella vita pubblica delle varie città. Nel
            caso di signori già autorevoli, ricchi e detentori del potere politico e militare come
            Ierone di Siracusa, Terone di Agrigento, Arcesilao di Cirene, celebrati da Pindaro,
            potevano essere soprattutto le vittorie equestri a procurare fama e a fornire un
            insuperabile mezzo di propaganda.
Considerati, dunque, i vantaggi che la vittoria
            nei vari agoni, ma soprattutto in quelli panellenici, riservava all’atleta, non stupisce
            che questi ricorresse a ogni mezzo per poter conseguire il successo: la fatica
            dell’allenamento, le spese, la costanza e la volontà[48]. Egli poteva ricorrere anche a sistemi meno limpidi come la corruzione, bene
            attestata nelle fonti, l’uso di droga o di sostanze eccitanti, o anche la magia. Giudici
            di gara corruttibili sono sempre esistiti. È interessante osservare che nelle
                defixiones, usate per augurare il male a ogni sorta di nemico,
            sono state rinvenute maledizioni contro atleti rivali che si volevano sconfiggere. Il
            verbo «legare» (katadeo), alla prima persona,
            è sempre presente nelle defixiones (chiamate appunto
                katadesmoi). Senza la «legatura magica» la maledizione era
            inefficace e inutile. La «legatura magica» coincide con l’impedimento fisico, non vi si
            aggiunge. In alcuni casi, ad esempio, essa condanna l’atleta antagonista all’inappetenza
            (che quindi conduce all’astenia). L’atleta si augura
            l’eliminazione del rivale o quanto meno un danno alla sua persona e invoca una divinità
            (generalmente Hermes nella sua funzione di guida dei morti e, forse, secondariamente di
            protettore delle palestre e dei ginnasi)[49].
Il poeta corale, secondo quanto vedremo, in
            qualche caso può fare allusione al momento cruciale dell’annuncio della vittoria e
            soprattutto tende a sottolineare l’importanza del proprio ruolo nel divulgare la
            notizia.
2.1. La circolazione
                delle notizie



I mezzi di cui l’antichità disponeva per
                onorare un atleta vincitore nei giochi e per trasmetterne la memoria ai posteri, in
                effetti, erano vari: l’immagine (statue, vasi, mosaici, monete commemorative,
                attrezzi sportivi effigiati e iscritti); le iscrizioni; gli elenchi ufficiali; la
                poesia. Senza contare gli onori pubblici e privati che gli venivano riservati dalla
                famiglia e dalla patria. La destinazione pressoché identica (indirizzarsi a un
                pubblico che doveva essere informato e che doveva diventare compartecipe
                dell’esperienza del vincitore) e la finalità del tutto simile (tramandare il
                ricordo, mneme, dell’impresa) unificano, pur nella diversità
                formale ed espressiva, i vari modi di comunicazione sotto il profilo dello scopo da
                perseguire. 
Poiché l’arte figurativa, soprattutto la
                statuaria, dedicata a celebrare e ricordare il successo atletico è già stata oggetto
                di ampie ricerche[50] e di ricchi repertorii iconografici, mi limiterò per il momento ad
                analizzare la produzione che – grazie alla parola orale e scritta – fungeva, nella
                Grecia antica, da cassa di risonanza dell’evento sportivo. Una produzione (epigrammi
                su pietra ed epigrammi letterari, ma soprattutto poesia encomiastica) che, essendo
                su commissione, aveva come fine principale quello di diffondere e consegnare alla
                memoria la fama dell’atleta, della sua famiglia e della sua patria.
Il punto di vista sarà, più in generale,
                quello relativo alle modalità di comunicazione e di trasmissione di un messaggio né
                privato, né riservato, ma legato a un evento che riguarda la comunità[51]. Ci si interrogherà, pertanto, sulla sua ricezione da parte di un
                pubblico composto da fruitori della parola, sia nella forma detta che nella forma
                scritta.
La domanda di partenza sarà: attraverso quali
                meccanismi retorici, strutturali, stilistici e lessicali i Greci comunicavano al più
                gran numero di persone possibile qualche evento straordinario (una battaglia, un
                atto di valore, una sconfitta, una rivoluzione politica, la morte di un personaggio
                di rilievo) di cui volevano conservare e tramandare il ricordo? E, più in
                particolare, quale era la prassi della comunicazione relativa alla vittoria negli
                agoni panellenici, un evento di indiscutibile rilievo per la comunità
                cittadina?
Comunicare, dunque, non nel senso più semplice
                e immediato di informare e di far circolare notizie – in questo caso fra i
                concittadini dell’atleta –, ma in quello di coinvolgere emotivamente quanti non
                avevano assistito all’evento, in conformità con lo spirito del detto latino:
                    communicatio facit
                    civitatem. 
Secondo la ricostruzione di Sian Lewis [1996,
                3], «News possono essere interpretate solo rispetto a una base
                di informazioni, la disseminazione delle quali è ugualmente importante.
                    Information può essere detta quando include conoscenza su
                persone, eventi, idee o oggetti di ogni tempo. News possono,
                dunque, essere definite come un tipo specifico di informazione». I Greci erano bene
                informati sui giochi panellenici, sulla loro organizzazione, sulle specialità
                agonistiche, sulla sequenza delle prove ecc. e attendevano, invece, notizie sui
                vincitori delle gare. Volevano conoscerne il nome, la stirpe, le imprese. 
La forma di comunicazione che qui si vuole
                indagare, è qualche cosa di ancora diverso: è una esposizione verbale che non mira
                solo a informare e a fornire indicazioni, ma che è volta a suscitare lode e consenso
                e a imprimersi nella memoria. In questo senso i confini tra questa forma di
                comunicazione e la propaganda sono, come vedremo, piuttosto sfumati.
La tematica relativa al processo di
                informazione nel mondo antico ha suscitato negli ultimi decenni un notevole
                interesse, in parte influenzato e sollecitato dai problemi
                imposti dal progressivo e inarrestabile sviluppo delle tecniche di comunicazione nel
                mondo odierno. Di fronte alle domande e ai dubbi che un simile sviluppo ha
                comportato e comporta, si acuisce la curiosità sul sistema comunicativo del passato,
                si rileggono le fonti che consentono una possibile ricostruzione dei meccanismi
                informativi, si indagano gli effetti sociali, politici e militari
                    dell’intelligence service in epoche distanti dalla
                rivoluzione tecnologica relativa ai mezzi di comunicazione.
Fondamentale, ma fatalmente datato il volume
                di W. Riepl[52]. La sua analisi, pur preziosa per la documentazione che offre, a
                distanza di un secolo sembra appartenere a un passato ormai remoto. Le allusioni di
                Riepl alla velocità dei mezzi di comunicazione del suo tempo, alla luce elettrica,
                al telegrafo, al telefono, al servizio postale suonano così anacronistiche da
                risultare a loro volta testimonianza di un’epoca tramontata. A quest’opera hanno
                fatto seguito diverse indagini che si sono occupate della diffusione di notizie
                (soprattutto politico/militari) nel mondo antico. Basti ricordare i libri di E.A.
                Havelock, C.G. Starr, E.A. Havelock e J.P. Hershbell, F.S. Russell[53]. In Italia, se a livello teorico le opere di U. Eco sulla comunicazione
                hanno aperto orizzonti nuovi, nell’ambito più circoscritto dell’antica Grecia si
                distinguono le ricerche di O. Longo. Dai suoi lavori emerge un quadro circostanziato
                dei vari modi di trasmissione dei messaggi e di circolazione delle notizie, con lo
                sguardo attento anche ai risvolti sociali e ideologici del sistema informativo degli
                antichi.
Da parte nostra vorremmo limitare il discorso,
                almeno per il momento, alla proclamazione e alla divulgazione dell’annuncio relativo
                alla vittoria agonistica. Questa, infatti, oltre a essere la dimostrazione della
                forza e del carattere di un atleta, era in primis un fatto
                pubblico, istituzionalizzato e regolato da norme religiose, sociali, politiche,
                economiche. Riguardava non solo l’individuo, ma l’intera
                polis.

2.2. La proclamazione
                del vincitore



Cominciamo con l’annuncio della vittoria fatto
                sul luogo della gara nell’hic et nunc della cerimonia. 
La proclamazione in loco
                (a differenza dell’annuncio in patria) sanciva, con un vero atto linguistico
                performativo, il risultato della gara. Era la dichiarazione sacrale, ufficiale,
                istituzionale della vittoria. Il pubblico presente sapeva quasi sempre – salvo nei
                casi contestati – chi era il vincitore, ma attendeva l’atto che formalizzava la
                vittoria.
L’annuncio veniva fatto ai presenti convenuti
                nei luoghi sacri destinati alle gare, l’ultimo giorno dei giochi, direttamente
                dall’araldo. Veniva proclamato il nome del vincitore insieme a quello del padre e
                della patria. L’uso dei verbi tecnici per l’annuncio della vittoria sportiva
                    (kerytto ecc.) è ben attestato sia nelle iscrizioni che
                negli epinici. Da ultimo anche negli epigrammi di Posidippo, restituiti
                    dal P. Mil.Vogl. VIII 309, nella sezione
                    Hippiká (XI 23 = 71, 3 Austin-Bastianini), ricorre il verbo
                    anakerytto, riferito all’annuncio di una vittoria equestre[54].
È chiaro che tanto più l’agone era celebre,
                tanto più il sito era affollato di atleti e di spettatori e tanto più elevata era la
                possibilità di diffusione della notizia. Olimpia, ad esempio, era un luogo deputato
                all’informazione grazie al gran numero di visitatori e di pellegrini da ogni parte
                della Grecia e per i vincitori la proclamazione pubblica era una tribuna di grande efficacia[55]. Altrettanto lo era Delfi. Ma la notizia non poteva e non doveva restare
                ferma. Materialmente veniva subito trasmessa per arrivare fino alla patria
                dell’atleta, dove i parenti e i concittadini attendevano l’esito della
                gara.
Nell’incipit
                dell’epinicio 2 per Argeo di Ceo il poeta Bacchilide si rivolge direttamente alla
                personificazione della notorietà che deriva dalla vittoria: «Balza, prestigiosa
                Fama, / verso la sacra Ceo / e porta la notizia, annuncio di gloria, / che Argeo ha
                conquistato la vittoria / nella lotta che vuole ardite mani / e ha affidato alla
                memoria le belle imprese che, / nel celebre collo dell’Istmo, /
                abbiamo portato alla luce con settanta corone, / dopo aver
                lasciato l’isola di Eussantio». 
La Fama da Corinto, dove si sono svolti i
                giochi, deve portare la notizia fino alla patria del vincitore, l’isola di Ceo,
                situata nelle Cicladi. In questo caso si deve supporre che il mezzo più rapido per
                ricoprire la distanza e dare la notizia fosse rappresentato da una nave veloce. 
Come abbiamo osservato a proposito
                dell’annuncio della vittoria militare, nell’antica Grecia i mezzi di diffusione che
                rispondevano al requisito della rapidità di informazione erano vari. Insuperabile
                tra tutti questi mezzi era sempre la voce umana. Il teatro greco ha rappresentato
                con ricchezza figure di annunciatore (aggelos) e di araldo
                    (keryx). Nella finzione tragica il messaggero racconta ciò
                che non può essere rappresentato sulla scena. Le fonti storiche hanno, poi,
                enfatizzato il ruolo di informatori e di testimoni oculari in grado di riferire e di
                raccontare. 
Non è un caso che tra i motivi ricorrenti
                nell’epinicio, quello che Pavese[56] definisce nun(nuntium) abbia
                una significativa frequenza. Non si deve dimenticare che i concorrenti ai giochi
                panellenici provenivano da tutto il mondo ellenico e che spesso la distanza tra il
                luogo della gara e la patria era notevole. Si pensi ad esempio alla Magna Grecia,
                oppure a Cirene o a Rodi. Nell’Olimpica 14 (20-24) Pindaro si
                augura che l’annuncio della vittoria di Asopico venga portato da Eco anche nell’Ade,
                fino al padre morto. Eco rappresenta qui la personificazione della voce che si
                propaga e che fa circolare la famosa notizia.
Sul luogo della gara, subito dopo l’annuncio
                della vittoria veniva cantato un ritornello desunto dall’inno di Archiloco a Eracle
                «evviva, o tu dalla bella vittoria! Salute a te signore Eracle» (fr. 324 West),
                intonato a Olimpia per tre volte subito dopo ogni proclamazione di vittoria, mentre
                l’atleta festeggiava in maniera estemporanea in loco il suo
                trionfo insieme alla famiglia, agli accompagnatori e agli amici. Poteva, ma
                raramente, seguire un breve canto nell’hic
                et nunc della festa, composto espressamente dal poeta. Con il
                tempo faceva seguito una composizione più complessa da eseguire nella patria del
                vincitore. Quest’ultimo poema è ben diverso: più personalizzato, più elevato, più
                solenne. Se il ritornello archilocheo è un’espressione
                immediata di celebrazione informale e di omaggio consuetudinario ripetibile per
                tutti i vincitori, vista la mancanza di riferimenti precisi ad
                    personam, l’epinicio ha il compito istituzionale di diffondere nello
                spazio e nel tempo la gloria del committente insieme a quella degli accompagnatori,
                dell’allenatore e di qualche familiare. 
Attraverso questi epinici improvvisati è
                possibile ricostruire una tipologia di epinicio dalla struttura più semplice e più
                immediatamente legata all’occasione[57]. In essi il poeta fornisce, comunque, le notizie essenziali: alla
                menzione della paternità si unisce quella della patria, della specialità sportiva,
                dei trionfi precedenti e vengono formulati auguri per altri successi. In questo caso
                si tratta di componimenti molto vicini nel tempo all’evento celebrato, in realtà
                quasi contemporanei alla vittoria. Essi contengono un messaggio, frutto di un atto
                compositivo estemporaneo, anche se sono commissionati, con fini celebrativi, da una
                    polis o da una ricca famiglia o da qualche personaggio di
                spicco.

2.3. La celebrazione:
                il canto epinicio



In epoca moderna qualsiasi videocamera o
                iPhone può riprendere in diretta eventi grandi o piccoli della vita quotidiana e
                trasmetterne l’immagine in tempo reale. Senza pensare a fatti di notevole impatto –
                anche gravissimi e sensazionali – trasmessi via etere, limitiamoci a considerare un
                grande avvenimento sportivo come, ad esempio, le Olimpiadi. Il messaggio veicolato
                dalle immagini può parlare anche senza il commento dello speaker. Lo spettatore si
                giova soprattutto della vista e trae emozioni dal non conoscere l’esito dello
                scontro in anticipo. Il giornalista che, il giorno dopo, scrive sulla carta stampata
                un pezzo su quell’evento deve, invece, in assenza delle immagini, usare un
                linguaggio che colpisca la fantasia di chi non era presente o di chi non ha visto la
                gara, ricrei emozioni, riattualizzi una vittoria o una sconfitta. Egli si serve di
                un repertorio che comprende l’analisi delle testimonianze,
                le pagelle tecniche, la comparazione con altri risultati, riepiloghi statistici, i
                profili dei protagonisti ecc. 
Vi è poi un altro elemento importante: i
                fotogrammi, la televisione, la moviola, insomma gli strumenti della tecnologia, oggi
                consentono di rivedere lo svolgimento di una gara o il momento della partenza o
                quello dell’arrivo anche a grande distanza di tempo e di luogo e più e più
                volte.
Nell’antichità l’incontro sportivo poteva
                essere visto una sola volta e soltanto da chi era presente sul luogo designato per
                l’agone. Chi non c’era stato poteva, comunque, ricevere informazioni e ragguagli
                sull’andamento della competizione sia dagli spettatori che vi avevano assistito, sia
                da un personaggio pagato per questo, cioè un poeta professionista che riferiva, tra
                gli altri temi affrontati nell’ode trionfale, anche ciò che aveva visto o che aveva
                saputo.
Questo poeta è stato paragonato più volte a un
                cronista sportivo. Ma, forse, è più pertinente il confronto con un opinionista
                sportivo che, alcuni giorni dopo l’incontro, commenta, giudica, analizza e loda un
                successo sportivo e i suoi artefici. Con ciò non si vuole sopravvalutare
                l’importanza della sezione sportiva presente nell’epinicio, vale a dire nel «canto
                della vittoria». È chiaro che nella struttura complessiva dell’ode essa convive con
                gli altri temi previsti da questo genere di componimento. 
Il poeta nominava la vittoria recente,
                elencava quelle conseguite precedentemente dal vincitore o da qualche parente,
                tesseva l’elogio dell’atleta, delle sue qualità fisiche e morali, della sua
                famiglia, della sua città. In qualche caso forniva anche particolari sullo
                svolgimento della gara[58]. È interessante riscontrare che nel topos
                dell’annuncio (nuntium), il messaggio o il messaggero sono
                qualificati con attributi come «delicato, dolce, dal suono soave, condiviso» ecc.,
                cioè con epiteti che pertengono alla sfera della dolcezza e della gioia comune. Al
                contrario, negli storici e negli oratori è possibile individuare il
                    topos della disperazione, all’annuncio di un disastro o
                bellico o naturale[59]. Allo schema: «annuncio, paura, provvedimenti», presente nei racconti
                relativi a sconfitte, conquiste militari, disgrazie, corrisponde
                nell’epinicio, a proposito della vittoria, lo schema:
                «annuncio, gioia, festeggiamenti».
L’ode poteva essere eseguita, come abbiamo
                visto nel paragrafo precedente, sul luogo della gara subito dopo la vittoria
                festeggiata con il ritornello inneggiante a Eracle, ma molto più spesso il poeta era
                ingaggiato per la celebrazione del vincitore nella sua città d’origine. In questo
                caso l’autore aveva bisogno di tempo per la composizione, per l’istruzione del coro
                e per altri problemi riguardanti la coregia e il vero e proprio momento performativo
                del carme. Il chorodidaskalos fungeva, per
                così dire, da medium della comunicazione. Egli collaborava con
                il poeta, istruiva il coro, partecipava alla performance.
                Pindaro ha consegnato alla memoria il nome di uno di essi, Enea. A lui era affidato
                l’addestramento del coro che doveva eseguire l’Olimpica 6 per
                Agesia di Siracusa e di lui il poeta dice ai vv. 90-91: «Sei un messaggero fedele, /
                una scitala delle Muse dalla bella chioma, / un dolce cratere di canti
                soavi».
È da segnalare in questo passo l’uso di un
                termine tecnico relativo alla prassi comunicativa: skytala. Si
                trattava di una strategia, escogitata dagli Spartani, per trasmettere dispacci
                segreti che potevano essere letti solo da coloro ai quali erano espressamente indirizzati[60]. La scitala era un bastone intorno al quale era avvolta a spirale una
                striscia di pelle o di papiro iscritta, che veniva poi sciolta e inviata al
                destinatario, e quindi riavvolta attorno a un bastone identico al primo in modo da
                poter essere letta. Enea è definito da Pindaro «scitala delle Muse» perché la parola
                del poeta, che proviene dalle Muse, viene decifrata grazie a questo araldo che poi
                ha il compito di trasmetterla (cfr. al v. 92 «di’»). Come un nunzio affidabile egli
                deve attestare la verità (vv. 89-90) e i suoi canti debbono risuonare ad alta voce. 
In questo tentativo di ricostruire le tappe
                dei festeggiamenti per l’atleta fino al momento conclusivo
                    dell’iter celebrativo non bisogna dimenticare che potevano
                trascorrere mesi prima che il testo dell’ode arrivasse a destinazione nella sua
                patria. Poteva passare anche un lungo periodo prima che il poeta fosse in grado di
                assolvere il suo compito. In queste circostanze, dunque,
                l’immediatezza dell’annuncio era impensabile e certamente
                non era la condicio sine qua non della composizione poetica.
                Del resto, come abbiamo rilevato sin dall’inizio, il fine dell’ode trionfale non era
                la diffusione di notizie, che in questo modo sarebbero arrivate necessariamente in
                ritardo, ma la cattura dell’attenzione dell’uditorio e la sollecitazione al ricordo.
                L’orizzonte era più ampio. L’invocazione alla Fama che abbiamo visto all’inizio
                dell’epinicio 2 di Bacchilide torna in questo poeta nel frammentario
                    incipit dell’epinicio 10, dove i supplementi del Jebb – «o
                Fama, grazie alle notizie tu visiti le stirpi degli uomini»[61] – sembrano pertinenti sia al lessico sia all’ideologia dell’annuncio. Le
                notizie si diffondevano a catena nel momento in cui colui che riceveva l’annuncio lo
                trasmetteva a sua volta. Tutta la poesia epinicia si appropria di questo concetto,
                lo ripete e lo perfeziona. L’idea della gloria conquistata dall’atleta e resa eterna
                dalla poesia, che diffonde notizie nel tempo e nello spazio, è il cardine della
                lirica celebrativa. Pindaro definisce felice «chi buona fama possiede»
                    (Ol. 7, 10) e ricorre all’immagine dell’epinicio che si
                imbarca su ogni nave per trasmettere ovunque la notizia della vittoria
                    (Nem. 5, 2 s.)[62]. La poesia può addirittura rappresentare un monumento che rende eterna
                la gloria anche nel regno dei morti (Nem. 4, 79-81)[63].
Se la prima area coinvolta dall’annuncio
                ufficiale della vittoria sportiva era la località ove si svolgeva la gara, i
                festeggiamenti che facevano seguito alla diffusione dell’annuncio si svolgevano
                nella patria dell’atleta e il momento culminante era rappresentato dall’esecuzione
                dell’ode trionfale[64].

2.4. Iscrizioni ed
                epigrammi celebrativi per soldati e atleti



È chiaro che la celebrazione di un individuo o
                di un evento è strettamente legata, anzi è la conseguenza di un atto
                comunicativo. Quanto più i mezzi della comunicazione sono
                incisivi ed efficaci, tanto più la fama circola, si diffonde e può aspirare a una
                lunga durata. Nella realtà odierna abbiamo prove inconfutabili di questo principio.
                Se lato sensu l’epinicio può essere considerato un complesso
                atto comunicativo, ci si deve chiedere se anche un’iscrizione commemorativa o
                dedicatoria o onoraria possa essere considerata alla stessa stregua. L’iscrizione su
                un monumento pubblico o ai piedi di una statua individuale – affissa in un luogo
                aperto a tutti, incisa su un ex voto o su una stele
                commemorativa – è, per sua natura, destinata a essere letta da tutti coloro che la
                possono capire e, quindi, trasmette un messaggio. Mentre la poesia si affida alla
                voce e alla percezione uditiva e, quindi, a una memorizzazione di tipo mentale,
                l’epigrafe ricorre al «segno» (sema), inteso in senso concreto
                e tangibile, e quindi richiede una forma di memorizzazione principalmente visiva,
                anche se quest’ultima presuppone quella mentale. La fruizione di un’epigrafe è
                pertanto un’operazione complessa, che coinvolge vari individui interessati a un
                evento. Evento che può essere di carattere pubblico, sacro o anche profano e
                privato. Una vittoria militare, il ricordo di una battaglia, la carriera di un
                comandante, la celebrazione del sacrificio personale per il bene comune della patria
                possono essere i temi affrontati in epigrafi di committenza pubblica, come quelle
                fatte affiggere dagli organi di governo della città.
Ma la comunità civica era interessata anche
                alla vittoria di un atleta, alla sua carriera sportiva, agli onori ricevuti e
                trasmessi alla città di provenienza. In questo caso, come in quello di molte
                iscrizioni funerarie, la committenza poteva essere pubblica, ma anche privata. Il
                rapporto tra supporto monumentale ed epigramma nel caso di statue, gruppi statuari,
                complessi scultorei era stretto e aveva un facile significato per chi vedeva il
                monumento.
Dopo essersi chiesta se le iscrizioni possono
                essere comprese tra gli strumenti che trasmettono news, S.
                Lewis conclude: «La ragione della proliferazione dei decreti onorari è ovviamente
                che parte dell’onore era di rendere il conferimento conosciuto; onorare era un atto pubblico»[65].
In realtà le iscrizioni militari e agonistiche
                non rispondono al requisito dell’immediatezza dell’annuncio. Il fine
                informativo vero e proprio si affianca a quello di
                trasmettere il ricordo perché l’iscrizione informa sì sulla carriera del soldato e
                dell’atleta e può essere consultata e riconsultata dal passante o dal frequentatore
                di santuari in ogni momento, ma ha anche la prerogativa di durare nel tempo. A
                differenza dei decreti politici che potevano avere uno scopo «temporaneo», i decreti
                onorari avevano un carattere duraturo perché la lode, valevole anche per il futuro,
                era lo scopo dell’iscrizione. Il suo statuto comunicativo è confermato dall’uso del
                verbo «dire» alla prima persona; «dico» in affermazioni asseverative enfatiche,
                ricorrenti nelle iscrizioni (riferite all’immagine, alla stele ecc. che parlano in
                prima persona) per avvalorare quanto vi è scritto (33, 3; 37, 11 Ebert; 32, 1
                Moretti), e usate anche dal poeta nell’epinicio (del tipo «affermo e affermerò») per
                confermare l’autorità del compito e la sacralità dell’annuncio (Bacch. 1, 159; Pind.
                    Pyth. 9, 91). 
Se si consultano le varie raccolte di
                iscrizioni e, nel nostro caso, quelle militari e agonistiche[66], si ha non solo un quadro dei vari personaggi, ma anche un panorama
                dell’ideologia che animava le due categorie. I punti in comune, a dire il vero, non
                sono pochi. Se in campo bellico emerge l’esaltazione degli ideali propri della
                    dynamis militare prevalente nelle città greche, in campo
                agonistico sono celebrati l’impegno, i pregi, l’abilità dell’atleta. Mentre, come è
                stato osservato, in molte delle iscrizioni militari si fa riferimento al codice di
                comportamento oplitico e all’ideologia relativa all’oplitismo, nella gran parte
                delle iscrizioni agonistiche si enfatizza il rapporto dell’atleta con la città che
                partecipa della sua gloria. La fama è, comunque, l’aspirazione condivisa dalle due
                categorie. La comunità cittadina viene associata alla celebrazione dell’evento –
                battaglia/agone – per il quale l’epigramma su pietra è stato composto e diventa
                l’interlocutrice ideale dell’autore che, nel giro di pochi distici, intende non solo
                trasmettere la notizia, ma coinvolgere emotivamente quanti non erano stati presenti,
                come nella circostanza di scontri armati o di gare sportive.
Non è raro il caso in cui in una medesima
                iscrizione il motivo della gloria bellica e quello della gloria agonistica sono
                presentati come facce di una stessa medaglia: areté militare e
                    areté sportiva sono considerate
                complementari nella laudatio epigrammatica. Da ricordare
                l’iscrizione per Faillo di Crotone, atleta e valoroso combattente «tre volte
                vincitore dell’agone Pitico e vincitore delle navi che l’Asia mandò contro la Grecia»[67]. Si distingue Chilone di Patre. Pausania cita l’iscrizione in suo onore:
                «Nel corpo a corpo degli adulti vinsi due volte a Olimpia e a Pito, / tre volte a
                Nemea, quattro all’Istmo, in riva al mare, / io, Chilone di Patre, figlio di
                Chilone: mi ha sepolto il popolo acheo / per il mio valore, perché sono caduto in battaglia»[68]. Si consideri anche l’iscrizione 305 Peek[69] per un giovane argivo morto in battaglia e sepolto presso l’ippodromo
                dove aveva spesso ottenuto la vittoria nelle gare equestri. Si tenga presente
                inoltre la qualifica di «olimpionico» (olympionikes) o simili,
                in iscrizioni per caduti in guerra. Gli atleti morti in battaglia, secondo la
                ricostruzione di L. Moretti, sono numerosi[70]. Di un certo Fana, messeno, perito da eroe nella battaglia della Grande
                Fossa e vincitore della corsa lunga a Olimpia, parla Pausania[71]. Altri nomi di atleti caduti combattendo si potrebbero aggiungere a
                dimostrazione che nell’opinione comune ambedue le imprese erano degne di
                    mneme. 
La maggior parte degli epigrammi iscrizionali
                militari, conservatisi su pietra o citati da autori o confluiti in antologie più
                tarde, riguarda l’evento bellico più importante della storia greca: le guerre
                persiane. Vedremo più avanti (cap. III) come il poeta Simonide divenne l’autore più
                famoso di epigrammi legati a queste guerre: pochi dei quali sono di paternità
                sicura, scarsi quelli di discutibile attribuzione, molti falsamente
                assegnati.
Anche le iscrizioni agonistiche, a partire
                dalla fine del VI secolo a.C., diventano sempre più numerose, iniziando da quelle di
                Olimpia, ma anche di Delfi, di Corinto, di Atene. In genere accompagnano l’erezione
                di una statua ma anche un dono votivo con dedica alla divinità. Più di una sono le
                funzioni sociali ed economiche dei messaggi che figurano sulla base di una statua o
                su un oggetto agonistico votivo e vario è il significato simbolico e
                rituale.
La pratica di iscrivere su un’epigrafe i dati
                anagrafici del vincitore e della sua famiglia, l’elenco delle vittorie, la lode
                della patria, si diffuse soprattutto dopo le guerre persiane. Come vedremo, fu
                ancora Simonide l’autore più autorevole di epigrammi agonistici. Nella raccolta di
                epigrammi simonidei che figura nella silloge di D.L. Page [1981] dodici sono
                sicuramente agonistici. 
Alla fine di questi due ultimi paragrafi non
                sembra fuori luogo ribadire che il rapporto tra epinicio e monumento con iscrizione
                è di fatto complementare e non conflittuale[72]. All’inizio le iscrizioni furono espressione di una più antica e
                semplice maniera di imbastire una celebrazione, confluita con il tempo in forme più
                evolute e ricercate. Sembra forse più probabile che l’epigrafe agonistica – che
                nelle sue prime attestazioni si costruiva quasi esclusivamente sui dati anagrafici
                relativi al vincitore e alla vittoria – diventi debitrice verso l’epinicio di quei
                motivi elogiativi – che compariranno più tardi – volti soprattutto a lodare e a
                celebrare il committente e a propagandare le sue vittorie.

2.5. La parola poetica
                come veicolo di notorietà per il soldato e per l’atleta



La profonda consapevolezza che solo la poesia
                può oltrepassare i limiti del tempo, così radicata nel pensiero greco, alimenta la
                convinzione che il poeta e non altri – certo non lo scultore[73] – può conferire una fama eterna al guerriero e all’atleta vincitore. Il
                nesso tra poesia e gloria, uno dei temi ricorrenti nella lirica celebrativa,
                diventa, per così dire, la ragione stessa dell’esistenza del genere elogiativo.
                Nella Nemea 3 (6-9) Pindaro dice: «Ogni cosa ha sete di
                un’altra. / La vittoria nei giochi ama soprattutto il canto, / il più fedele seguace
                di corone e di imprese gloriose. / Dalla mia mente ricevilo copioso».
In questa affermazione l’uomo greco poteva
                riconoscersi perché la vittoria gli concedeva le due cose più ambite: «essere
                ammirato in vita e celebrato in morte». La lode del poeta
                andava riecheggiando di bocca in bocca e la fama dell’atleta cominciava il suo lungo
                cammino. Il testo dell’epinicio veniva imparato a memoria dal coro che doveva eseguirlo[74] e poteva essere rieseguito in altre occasioni e, in qualche caso, poteva
                essere anche insegnato a scuola e memorizzato dagli studenti[75]. Anche il testo degli epigrammi su pietra poteva, del resto, essere
                memorizzato e ripetuto più volte, come accadde per alcuni epigrammi di Simonide di
                cui si è perso il testo originale, ma che furono trasmessi per via orale (ad es.
                Page, XVIIa FGE, tramandato da Thuc. 1, 132, 2) o per altri
                epigrammi simonidei, di cui si è smarrito l’originale, citati da fonti storiche o
                confluiti in qualche raccolta più tarda. 
Se il ritornello archilocheo, come si è già
                visto, è un’espressione immediata di celebrazione informale e di omaggio
                consuetudinario destinato a tutti i vincitori, l’epinicio ha il compito
                istituzionale di diffondere nello spazio e nel tempo la gloria del committente.
                Mentre l’esecuzione del ritornello, ripetuto tre volte, doveva essere semplice e
                spontanea, con il primo termine «evviva» (tenella) di natura
                onomatopeica, riproducente il suono della cetra o dell’aulo[76], l’esecuzione dell’ode trionfale era molto più complessa e spettacolare. 
Qual era, in definitiva, il messaggio ultimo
                trasmesso dall’epinicio?
Dai versi di Simonide e soprattutto di Pindaro
                e di Bacchilide emerge la figura di un atleta bello e valoroso
                    (kalòs kai agathós), caratterizzato da
                quelle qualità morali che resteranno vitali nel codice comportamentale di ogni
                sportivo. È fuor di dubbio che il ritratto più gratificante dell’atleta è quello
                delineato da Pindaro e su questo punto non mi dilungherò perché troppe parole sono
                state ormai spese per inventariare le doti e i meriti a lui assegnati dal poeta. Mi
                limiterò a fornire un elenco delle qualità più spesso
                elogiate, a titolo puramente esemplificativo e anticipando quanto sarà illustrato in
                maniera più dettagliata in seguito (cap. IV): disposizione naturale, bellezza,
                giovinezza, forza, intelligenza, impegno, generosità, prudenza, temperamento,
                astuzia, coraggio.
È evidente che questi tratti sono abbastanza
                standardizzati, ma non così come potrebbe sembrare a prima vista. 
Anche Bacchilide, infatti, celebra colui che
                ha vinto, ma l’esperienza agonale, la figura dell’atleta, il sistema di valori
                costruito intorno a questo personaggio non hanno in questo poeta quel vigore e
                quella compattezza ideologica che caratterizzano la concezione pindarica.
                Dell’atleta, come dell’eroe, non sono esaltati i valori esemplari e paradigmatici
                che ne fanno il perfetto agathós di stampo aristocratico, ma
                gli aspetti più fisici e umani, come la bellezza, la giovinezza, la forza
                    (Ep. 1, 140-146; 9, 27-41).
A questo punto, prima di concludere queste
                pagine nelle quali abbiamo cercato di capire e motivare l’imput
                che spingeva guerriero e atleta alla gloria e che li portava a superare ogni fatica
                e ogni rischio, possiamo porci un’ultima domanda: perché il pubblico, convenuto per
                i festeggiamenti in onore dell’atleta vincitore, voleva ascoltare un carme su una
                vittoria che non era più una novità per i familiari, i compagni, i concittadini, già
                informati e soddisfatti? 
Credo che la risposta sia legata al fatto che
                al dato oggettivo dell’informazione, che non era più di immediata attualità, si
                sovrapponevano e si aggiungevano, come abbiamo cercato di dimostrare, il
                ripensamento e l’elaborazione di un professionista dell’intelletto, cioè il poeta.
                Le notizie essenziali restavano le stesse, né sarebbe potuto essere altrimenti. La
                fedeltà dell’informazione non veniva meno. Il numero delle vittorie, le modalità di
                conseguimento delle medesime, i particolari sullo svolgimento della gara, la sorte
                degli avversari – tutti, cioè, quei dati che in altra sede[77] ho definito «indispensabili» – non subivano variazioni. Potevano,
                invece, variare i dati «accessorii», più individuali e caratterizzanti (la lode, il
                racconto mitico, i legami tra questo e il vincitore e la città, la situazione
                storico-politica ecc.). Inoltre nell’epinicio si costruiva quell’ideologia dell’uomo
                sportivo sano, in senso concreto e metaforico, che divenne
                comune fra gli atleti, anche quando lo sport non fu più monopolio di aristocratici e
                di ricchi. 
Secondo la prassi moderna della comunicazione
                si direbbe che alla divulgazione della notizia, all’informazione vera e propria,
                faceva seguito l’opinione.
Nella Grecia antica il poeta si faceva,
                infatti, portavoce anche di un insegnamento morale, di un credo relogioso, di un
                programma politico; insomma, di quel sistema di valori che la comunità cittadina
                riconosceva come proprio. Per questo si credeva nella funzione della poesia. Per
                questo veniva assegnato al poeta un ruolo di prestigio.


3. La sconfitta
            militare



Tra gli aspetti che abbiamo definito «similari»
            tra guerra e sport vanno inserite anche le reazioni emotive e comportamentali che
            riguardano la sconfitta del soldato e dell’atleta.
Il guerriero sconfitto, nel caso che fosse
            sopravvissuto alla battaglia, aveva un triste ritorno in patria. Vedremo come reagiva la
            comunità cittadina e quale era l’accoglienza verso chi aveva messo in pericolo la
            salvezza di tutti o non si era abbastanza adoperato per tutelare la città. Anche
            l’atleta sconfitto non aveva un bel rientro a casa. L’insuccesso non lo rendeva gradito
            a quanti gli avevano accordato fiducia. Nel prossimo capitolo non mancheremo di fare
            qualche considerazione più approfondita in proposito.
La più antica poesia parenetico-militare dedica al
            soldato sconfitto e al suo ritorno in patria un’attenzione che può stupire ma che dà la
            misura del suo ruolo centrale nell’ambito della vita della polis.
            Il soldato sconfitto era parte di una collettività e le sue reazioni erano provocate e
            condizionate dall’atteggiamento dei concittadini. Il coinvolgimento di questi ultimi era
            naturalmente più forte e drammatico nel caso del guerriero piuttosto che dell’atleta.
            Tirteo nella sua elegia più nota (fr. 6-7, 3-12 Gent.-Pr.) dipinge la sorte del
            cittadino sconfitto che deve abbandonare la patria, le sue campagne e mendicare con la
            madre, il vecchio padre, i figli e la sposa. Egli svergogna la sua stirpe e lo seguono
            infamia e viltà. Più personale e in una dimensione più intimistica è la reazione del
            guerriero sconfitto rappresentato da Archiloco. Egli si rivolge al proprio animo e lo
            raffigura come un guerriero che, se viene sconfitto, non deve
            precipitarsi in casa a singhiozzare, ma deve evitare ogni eccesso sia nella vittoria che
            nella sconfitta (fr. 128 West).
Il tema della sconfitta militare è presente
            ovviamente anche nella storiografia. Negli ultimi due paragrafi (86-87) del libro VII
            delle Storie Tucidide presenta le conclusioni della sfortunata
            spedizione greca in Sicilia: gli Ateniesi prigionieri e i loro alleati vengono gettati
            nelle cave di pietra; Nicia muore; i superstiti, dopo inaudite sofferenze, sono venduti
            come schiavi. Il libro si chiude con un riferimento ai reduci: in quella terribile
            sciagura non si salvò nulla e «in pochi, di tanti che erano, fecero ritorno in patria»[78]. Come in una narrazione continuativa, che non prevede interruzioni o pause
            di riflessione[79], il discorso prosegue nell’incipit del libro VIII sui
            soldati che erano riusciti a fuggire e che, pur essendo stati testimoni diretti della
            sconfitta, non venivano ritenuti del tutto affidabili come nunzi dagli Ateniesi, che in
            cuor loro non volevano credere a una disgrazia così grande[80]. All’annuncio vero e proprio della disfatta è dedicato solo un generico
            «dopo che fu annunciato». Tutta l’attenzione è invece rivolta alle reazioni degli
            Ateniesi, divisi tra il rifiuto di accettare cattive notizie ritenendole false, l’ira
            contro gli oratori che avevano appoggiato la spedizione, il rancore contro gli
            interpreti di oracoli e gli indovini favorevoli all’iniziativa. La paura, l’angoscia per
            la perdita di tanta parte dell’esercito e l’urgenza di prendere provvedimenti in
            relazione alle navi rimaste[81] occupavano la mente di tutti.
La fonte più antica che, in epoca posteriore a
            Tucidide, fornisce ulteriori particolari sulla prassi dell’annuncio agli Ateniesi
            dell’immane rovina (luogo, circostanza, reazioni) è rappresentata dal peripatetico
            Cameleonte Pontico, operante nel IV secolo a.C., noto attraverso le riprese di Ateneo,
            che nel II secolo d.C. nell’opera intitolata Deipnosofisti si rifà
            più volte al trattato cameleontico Sulla commedia.
            Ateneo (9, 407a-b), citando dal VI libro di quest’opera sulla commedia
            antica, a proposito di Egemone di Taso, autore di parodie e di commedie[82], racconta quanto segue: 
con la Gigantomachia sedusse a tal punto
                gli Ateniesi che essi risero moltissimo proprio in quel giorno in cui pervenne loro,
                mentre si trovavano nel teatro, l’annuncio della disfatta in Sicilia. Nessuno se ne
                andò, anche se quasi tutti avevano perso dei parenti. Si dolsero in segreto, ma non
                si allontanarono perché non fosse palese agli spettatori provenienti da altre città
                che essi soffrivano per la disgrazia; rimasero sino alla fine, anche se lo stesso
                Egemone, dopo aver appreso la notizia, aveva deciso di sospendere la recitazione.
            


Dunque, secondo questo filone della tradizione,
            l’annuncio giunge ad Atene in un luogo pubblico, un teatro[83], tra gente che si sta abbandonando al riso: il contrasto non potrebbe essere
            più tragico e le motivazioni per non cedere alla disperazione non potrebbero essere più
            politiche. Le città rivali (siamo alla fine dell’estate del 413 a.C. quando i
            risentimenti delle città del Peloponneso si fanno più intensi e su Atene incombono
            pericoli vicini) non debbono percepire la gravità della situazione.
Plutarco nella Vita di Nicia
            30, 1 fornisce una versione diversa dell’annuncio della catastrofe; una versione che
            forse egli ha derivato da Timeo o Filisto, citati proprio all’inizio della biografia
            dello stratego (1, 1), ma che più probabilmente ha rintracciato in qualche attidografo,
            a sua volta attento a raccogliere notizie della cronaca locale ateniese e dettagli
            biografici trascurati di personaggi illustri[84]. Si tratta di un racconto ricco di particolari romanzeschi e costruito come
            una breve unità narrativa, in sé conchiusa, che si incastona in una trama più ampia e
            impegnativa – la biografia di Nicia e la spedizione in Sicilia – e la conclude
            in modo inatteso. Agli Ateniesi la notizia viene data da un
            barbiere del Pireo che l’aveva appresa da uno straniero appena sbarcato ed entrato nella
            sua bottega. Il barbiere corre in città per dare la notizia per primo, ma, presentatosi
            agli arconti, non sa fornire ragguagli sicuri e viene sottoposto al supplizio della
            ruota. È liberato solo quando sopraggiungono coloro che possono dare notizie esatte in
            merito al disastro. 
Si può istituire un confronto diretto tra
            l’episodio narrato da Plutarco nella Vita di
            Nicia e la versione che dello stesso episodio l’autore fornisce in
                Moralia 509a-c. Nell’opuscolo intitolato Sulla
                loquacità (35) come esempio di «razza chiacchierona» è portata quella dei
            barbieri (§ 13). A riprova della naturale tendenza di questa categoria alla loquacità,
            accanto ad altri due famosi episodi[85], è raccontato quello di cui sopra, con qualche significativa variante. La
            bottega del barbiere rappresenta tradizionalmente il luogo in cui si fanno chiacchiere e
            in cui fiorisce il gossip più sfrenato. Si configurava come vero e proprio centro di
            informazione, in particolare per gli abitanti dei demi di campagna quando arrivavano in
            città (Lys. 23, 3; 24, 20). Soprattutto la commedia mette in scena il
                kureion come ritrovo di sfaccendati e di pettegoli[86].
L’analisi comparativa tra i due testi plutarchei
            mostra che essi si costruiscono su elementi narrativi legati al
                topos della comunicazione di un grande evento, come l’annuncio
            di una vittoria o di una sconfitta militare. Tra questi si segnalano:
                a) l’esigenza di priorità da parte del nunzio improvvisato, il
            barbiere, il bisogno di essere, cioè, il primo a diffondere la notizia[87]: «prima che altri ne fossero informati» (Nic. 30, 2);
            «lo annunciò per primo» (Mor. 509);
                b) l’informazione viene data agli arconti che convocano l’assemblea[88]: «Gli arconti convocarono l’assemblea e fecero entrare il buon uomo»
                (Nic. 30, 2); «riunita l’assemblea» (Mor.
            509b); c) la notizia suscita, come sempre
            in queste circostanze, sbigottimento e panico[89]: «ne nacquero, come è naturale, sbigottimento e confusione»
                (Nic. 30, 2); «ci fu gran trambusto, come si può immaginare»
                (Mor. 509b); d) la
            ricerca della corretta informazione, per cui il messaggero che non sembra attendibile
            viene sottoposto a rigido controllo[90], fa sì che gli arconti indaghino anche sull’informatore del barbiere: «alla
            domanda da chi avesse saputo il fatto, non seppe dare nessun ragguaglio sicuro»
                (Nic. 30, 3); il barbiere non è in grado di dire il nome di chi
            gli ha dato la notizia: «non sapendo dare il nome di chi aveva dato la notizia, ma
            riferendosi a un personaggio anonimo e sconosciuto» (Mor.
            509b).
Nei due brani messi a confronto, accanto a questi
            motivi ricorrenti nelle situazioni di annuncio, figurano ovviamente varianti legate alle
            esigenze narratologiche dei singoli contesti. Sono quest’ultime a imprimere al racconto
            senso e intonazione. Nel primo brano Plutarco intende evidenziare la portata tragica,
            l’incredibilità, l’imprevedibilità della sorte che porta alla gravissima sconfitta degli
            Ateniesi e alla morte di Nicia; nel secondo vuole ribadire il fastidio e l’intolleranza
            verso i chiacchieroni. Nella Vita
            di Nicia, proprio all’inizio dell’episodio, vi è una precisazione a
            proposito dello xenos sbarcato al Pireo, che manca in
                Moralia 509a: nella bottega del barbiere egli comincia a
            discorrere di quanto è accaduto «come se gli Ateniesi già lo sapessero». È come se il
                narrator intervenisse indirettamente per osservare che gli
            Ateniesi non potevano non essere informati o non potevano non presagire la disfatta; un
            richiamo a quanto detto in precedenza sulle titubanze e le riserve relative al
            personaggio di cui viene raccontata la vita (Nic. 12, 1-6; 14,
            1-2). Sempre in Nicia 30, 3 la causa per la quale l’antesignano di
            Figaro viene messo alla tortura è sinteticamente enunciata con una formula quasi
            giuridica: «fu ritenuto uno spacciatore di notizie false e uno che turbava la città»,
            mentre in Moralia 509b la scena dell’interrogatorio è raccontata in
            maniera dettagliata e vivace con un linguaggio che sfiora il comico: «Collera e urla
            degli spettatori: “Mettete alla tortura e alla ruota quel maledetto! Ha inventato e
            ordito tutta questa storia! Chi altri ne ha sentito parlare? Chi
            ci ha creduto?”. Viene portata la ruota e l’uomo vi è legato».
Consideriamo infine la variante più
            significativa. La Vita di Nicia termina con
            l’osservazione malevola che i cittadini ateniesi non volevano credere che fosse capitata
            a Nicia la stessa sorte tante volte predetta dallo stratego a loro stessi. La frase
            riassume le perplessità e le riserve di Plutarco nei confronti di Nicia[91]. Siamo all’atto finale di una biografia che, come è stato più volte
            osservato, è interessata soprattutto alle prerogative caratteriali del protagonista,
            alle sue debolezze, alle sue paure. Una biografia che non aspira all’esaltazione e
            all’elogio, ma all’oggettivo riconoscimento delle responsabilità dello stratego e della
            sua inefficienza, soprattutto in occasione della spedizione in Sicilia. L’episodio
            dell’annuncio conclude in maniera inattesa l’esposizione della sua vita e permette a
            Plutarco di fare una riflessione sull’imprevedibilità della sorte umana. 
Il racconto in Moralia
                509c termina con una nota che ben si adatta al tono seriocomico
            del contesto: il barbiere, quando nella tarda serata è infine liberato, non esita a
            chiedere al carnefice i particolari sulla morte di Nicia[92]. Il commento dell’Autore, ironico e pungente, offre la chiave per
            comprendere la diversità tra le due versioni plutarchee: «a tal punto l’abitudine rende
            la passione per le chiacchiere un male invincibile e incorreggibile!».
Nella città les
                revers de la guerre sono spesso dolorosi. La linea che abbiamo fin qui
            seguito e che muove dalla convinzione di una comune base ideologica tra atto agonistico
            e atto militare – pur con le sostanziali differenze che abbiamo via via sottolineato –
            non può e non deve far dimenticare che per i Greci la scelta della guerra era di per sé
            un insuccesso, un fallimento contro il quale occorreva mettere in campo ogni possibile
            prevenzione e difesa. I negoziati, le relazioni diplomatiche, le mediazioni tentavano di
            stornare il pericolo delle guerre, di mettere d’accordo, ma di rado ci riuscivano. La
            tragedia, la commedia ma anche la storiografia e l’oratoria non risparmiano prese di
            posizione in tal senso. Certo non si andava alla guerra come si
            poteva andare a gareggiare a Olimpia, a Delfi, a Corinto perché le istanze contingenti
            che spingevano il soldato e l’atleta erano, come abbiamo più volte detto, profondamente
            diverse. Anche le attese dei cittadini non erano, del resto, omologabili. Non si può che
            concordare con P. Payen che la città, formata anche da quanti non partecipavano alla
            guerra, ma restavano al suo interno mantenendo le varie occupazioni («les
            non-combattants»), avvertiva la guerra come «une expérience constitutive». Anche coloro
            che non portavano le armi erano coinvolti nella guerra «che non era circoscritta al
            campo chiuso dove si affrontavano due falangi di opliti»[93].
Il coinvolgimento della città nei confronti
            dell’impresa atletica era di diversa natura – meno drammatica e meno violenta – ma, come
            abbiamo cercato di dimostrare, era una realtà innegabile, almeno a sentire le fonti.
            L’iconografia mostra che la partenza dell’oplita e la partenza dell’atleta erano seguite
            da dignitari della città e dai parenti che si stringevano attorno ai protagonisti di
            eventi da tutti condivisi (fig. 8).

4. La sconfitta
            sportiva



Anche la sconfitta sportiva era considerata un
            episodio vergognoso. Che la gara sportiva fosse sentita come un vero e proprio mezzo
            discriminante e, in caso di sconfitta, come una vergogna e un disonore è dimostrato
            anche dalla reazione dell’atleta perdente che non subiva oltraggi e maltrattamenti
            fisici (aikia), e non metteva in pericolo la comunità, ma sprecava
            l’opportunità di primeggiare e subiva l’onta di un ritorno in patria inglorioso, come
            testimonia Pindaro (Pyth. 8, 81 ss. e Ol. 8, 67-69)[94]. Nel fr. 229 Maehl. gli sconfitti (e potrebbero essere gli atleti battuti,
            ma più genericamente i vinti) sono descritti come prigionieri del silenzio e timorosi di
            presentarsi agli amici: «I vinti sono incatenati al silenzio e (non osano) andare
            incontro agli amici». L’hapax usato da
            Pindaro agryxia è inequivocabilmente spiegato
            da Esichio con il termine siopé, ‘silenzio’[95].
Il poeta tebano difficilmente menziona la
            sconfitta. Egli, in conformità con le leggi della poesia encomiastica, idealizza la
            vittoria e passa sotto silenzio la sconfitta. Nell’Olimpica 6
            (9-11) Pindaro enuncia questo principio: «Le virtù che non corrono rischio / né fra gli
            uomini, né in concave navi / vengono onorate, ma molti ricordano / se con fatica si
            ottiene qualcosa di bello». Il riferimento alla fatica dell’atleta è chiaro. Il canto di
            lode celebra solo le belle imprese e tace sul lato buio della gara.
La gloria (che è il contrario del silenzio) era,
            infatti, il fine ultimo cui aspiravano sia il guerriero che l’atleta. E la vittoria era
            il tramite per ottenerla. Camerotto [2007] ha studiato le funzioni e le strutture
            tematiche del vanto del guerriero vincitore nella poesia omerica e ha giustamente
            osservato che il vanto del vincitore, proclamato in prima persona, è l’iniziale
            affermazione del kleos che deriva dal successo, una prima
            pubblicazione della vittoria. Esso è propriamente fonologico ed è il riconoscimento
            della propria superiorità da parte del vincitore. Il vanto può essere manifestato ed
            espresso anche dopo uno scontro sportivo nel quale i due rivali si mettono alla prova.
            Nello scontro di Odisseo e Iro (Od. 18, 105-107), Odisseo ha parole
            di disprezzo per lo sconfitto e dopo le vittorie negli agoni organizzati dai Feaci
                (Od. 18, 202-233) si gloria per il proprio valore e per la
            propria abilità sportiva. Negli agoni di epoca storica il primo passo verso il
                kleos pubblico era la celebrazione immediata del vincitore con
            la ripetizione di un generico ritornello rituale cui seguiva la proclamazione ufficiale
            (incoronazione, phyllobolia, nastri ecc.; fig. 7). 
In campo militare la gloria era conseguente alla
            conquista del trofeo. Propriamente to tropaion è il monumento che
            si guadagna per aver volto in fuga il nemico. Normalmente era in legno, ma anche in
            bronzo e in pietra. Potevano erigerlo i vincitori dopo l’arretramento della falange
            nemica nel punto in cui era avvenuta la rotta dello schieramento avverso ed era il primo
            passo verso la gloria. Il trofeo era inviolabile e poteva essere eretto per grandi
            battaglie, ma anche per scontri minori. Sulle origini del trofeo le posizioni degli
            storici sono discordi. Il fatto che in Erodoto i trofei non
            siano mai menzionati fa pensare che al tempo in cui egli componeva le
                Storie il trofeo non avesse ancora un ruolo centrale nei
            rituali di guerra[96]. Dopo le guerre persiane si afferma la tendenza ad innalzare trofei in
            materiale durevole.
Il raggiungimento del kleos
            si può ottenere, così, sia negli agoni sportivi che nella guerra, come dice Pindaro in
                Isthmica 1, 50-52: «Ma chi negli agoni o in guerra coglie
            splendida gloria, / riceve, insieme alla lode, il più grande guadagno, il fiore /
            dell’encomio dei cittadini e degli stranieri». Nel fr. 121 Maehl. leggiamo: «Si addice
            ai valorosi essere celebrati … / … con i canti più belli. / Questo soltanto procura
            onori immortali, / mentre muore la bella impresa se taciuta». L’azione valorosa ha
            bisogno di essere cantata e celebrata perché, diversamente, colui che l’ha compiuta non
            avrà fama e gloria. La terminologia della gnome è quasi formulare,
            ma è da segnalare al v. 4 l’uso del nesso kalòn
                ergon («bella impresa»). Nel linguaggio pindarico può indicare la
            vittoria o gli stessi giochi (Ol. 7, 84).
Nell’Iliade Diomede, proprio
            in occasione del duello con Ettore, è molto preoccupato per la sua fama di guerriero
                (Il. 8, 149-150); una fama che doveva corrispondere a quella
            precedentemente ottenuta grazie alle gare con i cavalli (Il. 8,
            161-163). Si può obiettare che Patroclo ed Ettore raggiungono la celebrità anche – e
            forse proprio – per la sconfitta ma, come è stato detto, il racconto epico obbedisce a
            regole narrative proprie. In effetti essi raggiungono la fama in virtù del valore e
            della gloria di chi li ha sconfitti.

5. La verità agonale
            nella guerra e nello sport



La nozione di verità agonale sfugge a facili
            definizioni sia perché il concetto stesso di agone, come più volte rimarcato, si presta
            a diverse interpretazioni sia perché esso investe più settori dell’esperienza umana.
            Nell’antica Grecia l’agonismo, inteso come spinta alla lotta, alla contesa, al confronto
            più o meno violento, si traduceva infatti in forme e atteggiamenti che riguardavano
            molteplici attività, dalla pratica bellica all’atletismo, dalla politica
            alla retorica e alla drammaturgia, fino al confronto agonale nel
            simposio. L’idea del vero, connaturato con la competizione, si colorava pertanto di
            diverse sfumature a seconda del settore nel quale si sviluppava. Più chiaro e
            intelligibile il senso nell’ambito dello sport, più sfuggente e meno circoscritto
            nell’ambito della guerra. Abbiamo scelto di procedere a un paragone tra il concetto di
            verità nello scontro sportivo e nello scontro bellico in considerazione dell’affinità
            tra le due esperienze sul piano ideologico; affinità che – si badi bene – non significa
            uguaglianza o identità, ma solo, come abbiamo sostenuto, possibilità di confronto e di
            reperimento di similarità e parentele. Il tema è stato in parte già affrontato da
            Camerotto [2007], ricordato poco sopra, ma la nostra attenzione si focalizzerà anche sui
            secoli successivi a Omero: quelli che hanno visto la trasformazione dell’esercito e le
            innumerevoli guerre tra le varie città greche, nonché il grande conflitto dei Greci con
            i Persiani. L’introduzione dello schieramento oplitico sarà il punto nodale della nostra
            ricerca sull’aletheia nella pratica militare.
Che cosa si intende per «verità agonale»? Sulla
            base delle testimonianze relative allo svolgimento delle guerre e degli agoni nel
            periodo arcaico e tardoarcaico direi che è il risultato oggettivo e incontrovertibile di
            un conflitto in cui vi sono un vincitore e un vinto. Nel duello tra due guerrieri la
            verità coincide con l’esito finale, che può essere la vita o la morte; nella battaglia
            oplitica la verità emerge nel mantenimento della posizione della falange in seguito al
            primo impatto con lo schieramento nemico (othismós), oppure in
            occasione del successivo urto. Nella gara sportiva la verità sancisce la vittoria o la
            sconfitta di uno dei due concorrenti se la gara è un match a due, di uno fra molti, se
            la prova coinvolge più aspiranti alla vittoria, come la corsa, il lancio del disco, del
            giavellotto ecc. In tal senso questa è una verità univoca, non sottoposta a
            contraddittorio, e «che non si dimentica». È una a-letheia che si
            oppone a lethe, il silenzio, l’oblio. Nella prova del guerriero,
            come in quella dell’atleta, vi è una verità che non può essere travisata o alterata e
            che è rappresentata, in ultima analisi, dalla vittoria il cui ricordo rimane fisso nella
            memoria.
Il concetto è espresso chiaramente da Bacchilide:
            «La critica degli uomini / si attacca a tutte le imprese. / Ma la verità ama vincere, e
            il tempo che tutto doma sempre innalza / ciò che è stato compiuto con successo»
                (Ep. 13, 203-207). Per i Greci dell’età arcaica e tardoarcaica
            la nozione di verità è strettamente connessa con quella di
                areté e, come dice ancora Bacchilide nel fr. 14, «Come la
            pietra lidia / rivela l’oro, / così la poesia e la potente verità sono testimoni del
            valore dell’uomo». La poesia e la verità sono simili, nei riguardi degli atti di valore
            dell’uomo, alla «pietra lidia» che veniva utilizzata per saggiare l’oro[97]. Ci troviamo di fronte al tema, più volte affrontato nella lirica corale,
            della poesia, testimone di verità, che tramanda ai posteri la mneme
            («memoria») delle azioni compiute. Va da sé che anche il poeta in questa operazione
            guadagna fama e acquista un buon nome. La certezza del legame
            areté/poesia è espressa nella maniera più limpida e consapevole da
            Bacchilide quando afferma: «A chi ha agito con successo / non porta onore il silenzio: /
            insieme alla verità delle tue belle imprese si celebrerà anche la grazia dell’usignolo
            di Ceo [il poeta stesso] dalla dolce voce», dove ta kalá
            sono le belle imprese, tra le quali sono annoverati anche i fatti d’arme
                (Ep. 3, 94-98). La verità agonale viene così legata alla verità
            poetica e alla doxa in uno sviluppo
            consequenziale e progressivo – aletheia vs.
                lethe – che è alla base della lode del poeta. Un passaggio che è
            chiaramente esplicitato da Bacchilide quando dichiara: «per amore della verità, /
            dobbiamo levare lodi / allontanando con ambe le mani l’invidia / se qualcuno dei mortali
            coglie il successo» (Ep. 5, 187-190). L’encomio spetta all’uomo che
            ha dato prova di valore e la lode del poeta deve essere improntata alla verità.
            «Principio di grande valore, / o signora Verità, fa che il mio dire / non cozzi contro
            l’aspra menzogna», invoca Pindaro nel fr. 205 Maehl., dove Verità è annoverata tra gli
            dèi.
Come divinità personificata Aletheia è figlia di
            Zeus, il re degli dèi, secondo quanto dichiara Pindaro (Ol. 10,
            4-5), e la sua sacralità nel mondo degli agoni e delle gare è testimoniata da Olimpia,
            la sede più prestigiosa dell’agonismo, impregnata di un’aura religiosa e di uno spirito
            profetico che ne facevano il centro sportivo più ambìto e famoso di tutta l’Ellade. È
            sempre Pindaro a definire con due celebri versi la connessione tra Olimpia e la verità:
            «Madre degli agoni coronati di oro, / Olimpia, signora del vero»
                (Ol. 8, 1-2). Gli scolii[98] al passo chiariscono che Olimpia è definita dal poeta «signora di verità»
            perché sede dell’oracolo degli Iamidi, famosi indovini, presso
            l’altare di Zeus. Andare a gareggiare a Olimpia si configurava, lo sappiamo bene, anche
            come un atto religioso. M. Detienne nel libro sui maestri di verità scrive a tal
            proposito: «Si osservi che il piano della mantica è un campo di pensiero che dà uno
            spazio più largo all’Aletheia. Sapienza e parole mantiche si
            affermano in una certa concezione della ‘Verità’»[99].
La storia di Olimpia conferma che sin dall’inizio
            il sito ebbe una consacrazione da parte delle Moire e del Tempo che «solo prova la
            verità autentica», come dice Pindaro in Olimpica 10, 52-56. Le
            Moire, come dee della nascita, assistono all’inizio dei giochi a Olimpia e il Tempo, che
            per Pindaro è il padre di tutte le cose (Ol. 2, 17), attesta la
            verità delle prove agonali. Anche se l’affermazione sulla verità riguarda propriamente
            la storia narrata da Pindaro sull’origine dei giochi Olimpici, nella quale è coinvolto
            in prima persona Eracle, la verità è una componente importante e determinante della
            sacralità del luogo. Per Pindaro la presenza del Tempo a Olimpia, costantemente
            rievocata dal colle di Crono che sovrastava gli impianti sportivi, è determinante perché
            è garanzia di verità: una verità che si rinnova ogni quattro anni
                (Ol. 10, 51-55; cfr. Ol. 1,
            1-2).
Il poeta ha colto, così, il senso più profondo
            dei giochi come misura del tempo. L’anno olimpico era, infatti, il segnatempo per tutti;
            l’anno della fondazione (776 a.C.) era considerato la prima data fissa nel computo del
            passare degli anni. Ma ha colto al tempo stesso il senso profondamente religioso non
            solo della manifestazione olimpica, ma anche degli altri agoni panellenici. Essi si
            svolgono sotto la protezione degli dèi e le Muse, figlie di
                Mnemosyne, la Memoria, fanno da tramite tra la bella impresa e
            la sua celebrazione da parte del poeta. «La nobile impresa, / celebrata da legittimi
            inni, / è custodita in alto presso gli dèi. / Con la verità dei mortali / bellissimo
            permane, anche se qualcuno perisce, il diletto delle Muse»[100] dice Bacchilide (Ep. 9, 82-87). Il canto sopravvive
            alla morte e mantiene il ricordo della «bella azione». Non è forse inutile ricordare che
                ergon è parola polisemica che può indicare vari tipi di
            attività e che nella iunctura con kalón
            e simili designa il successo e persino la vittoria. Se qui si
            riferisce propriamente alla vittoria di Automede di Fliunte a Nemea, in altri passi può
            avere una sfera di significati più ampia e indicare genericamente le belle azioni sia
            politiche che militari[101].
Esiodo nel proemio della
                Teogonia (vv. 80-103) descrive come proprio le Muse si
            accompagnano contemporaneamente ai re e ai poeti. La verità delle parole pronunciate
            dalle due categorie è garantita dalle Muse che ispirano il vero. I
                basileis pronunciano parole vere perché suggerite dalla
            giustizia di Zeus; i poeti narrano eventi sotto il patrocinio delle dee e per
            ispirazione di Apollo. Le decisioni dei primi sono pertanto giuste e vere; i versi
            composti dai secondi sono veri perché ispirati dalle Muse, figlie di
                Mnemosyne, Memoria. 
Abbiamo, dunque, a che fare con una verità
            agonale che non è la verità ontologica di Parmenide, che si oppone all’opinione
            ingannevole, ma che è una verità «esatta» (Pind.
                Nem. 5, 17), che risponde all’esigenza di
            essere provata e verificata. A tal proposito ha un indubbio peso quanto il poeta tebano
            afferma in Olimpica 4, 17-18: «non tingo di menzogna / il mio dire.
            La prova è la misura dei mortali». La verità è provata dai fatti e il rispetto del loro
            effettivo svolgimento preserva il poeta dalla menzogna. La formulazione in negativo
            presenta il falso in antinomia al vero e quest’ultimo è certificato dal successo che
            premia le belle azioni e solo le belle azioni. 
La verità in ambito sportivo ha riscontro in dati
            concreti come la proclamazione del vincitore, la corona, i festeggiamenti. In ambito
            militare, il trofeo, il bottino, il peana definiscono e sanciscono la vittoria dei
            soldati. Quanto al trofeo, il segno forse più immediato della vittoria, abbiamo detto
            nel paragrafo precedente che non si sa esattamente quando divenne usuale. Tucidide (8,
            42, 4) racconta che «i Peloponnesiaci approdarono a Cnido e, rinforzati da ventisette
            navi di Cauno, eressero un trofeo a Sime e poi tornarono ad approdare a Cnido». Una
            descrizione più dettagliata si trova in Plutarco nella Vita di
                Romolo: «Romolo … fece tagliare nel suo campo una quercia gigantesca, le
            diede l’aspetto di un trofeo e fece sospendere, mettendole in fila ognuna al suo posto,
            le armi di Acrone; poi indossò il mantello d’apparato e coronò
            di alloro la capigliatura»[102]. Il trasferimento o, meglio, la valenza nell’ambito della guerra della
            nozione di «verità», così intesa, potrebbe essere un’ulteriore prova della parentela
            ideologica fra il settore sportivo e quello militare. Quando Simonide nel complesso
            poema sulla difficoltà per l’uomo di essere valente (fr. 541 PMG),
            dopo l’oro incorruttibile annovera la Verità «che tutto può» (v. 5), aggiungendo che «a
            pochi il dio ha concesso il valore fino al successo» (vv. 6-7), il campo si allarga
            all’uomo in generale e a tutti coloro che ambiscono ad essere valenti.
Anche per la verità della guerra vale, allora,
            quanto si è detto per la verità nella prova sportiva. Se è indubbio che la verità
            «storica» è la prima vittima della guerra perché il più delle volte impossibile da
            conoscere e ricostruire integralmente, la verità «agonale» in riferimento allo scontro
            bellico è più facile da identificare. Innanzitutto anche questa è una verità «esatta» e
            «onnipotente»; in secondo luogo è una verità che rifugge dall’inganno, anche se questo
            in qualche caso è ammesso nello scontro atletico come nel duello militare. Nel duello
            eroico si fanno inizialmente dei patti e si stabilisce un comportamento leale dove «di
            nascosto» si oppone a «palesemente». Les ruses de
                l’intelligence sono tuttavia ammesse, perché sia il guerriero che
            l’atleta non possono prescindere dalla metis[103]. Nel combattimento si può ricorrere anche all’inganno, ma solo in casi
            estremi e in contrasto con la verità. Emblematico il duello tra Pittaco, generale dei
            Mitilenesi e Frinone, generale degli Ateniesi, nel 607 a.C. Polieno[104] racconta che i duellanti si accordarono di usare le medesime armi, ma
            Pittaco uccise il generale ateniese con l’aiuto di una rete tenuta nascosta sotto lo
            scudo. Questo bastò agli Ateniesi per contestare l’esito della singolar tenzone e
            Diogene Laerzio precisa che essi citarono in giudizio i Mitilenesi e che il giudice del
            processo era Periandro, il quale emise una sentenza a favore degli Ateniesi[105].
Infine nell’estetica della guerra la verità è
            data anche dalla veridicità con la quale il combattimento è narrato dallo storico. Su
            questo punto la storiografia si è interrogata a lungo e ha cercato
            di dare delle risposte che la critica moderna ha attentamente
            soppesato. «La verità dei fatti» è quella che Tucidide contrappone alle parole[106] e «la verità delle cose compiute» è la verità alla quale si affida
            Antifonte, l’oratore che tra i sofisti cercava di determinare il vero nei processi per omicidio[107]. Sulla ricerca della verità da parte dello storico nei racconti di guerra si
            apre un problema che riguarda soprattutto i singoli storici, da Erodoto a Tucidide a
            Senofonte fino a Luciano, che ha composto il trattato Come si deve scrivere la
                storia in cui, tra gli altri, si pone il problema del dilettevole nel
            componimento (to terpnón) e del rispetto della verità.
Questo tipo di aletheia che
            investe non solo l’aspetto storiografico, ma anche quello letterario, narratologico e
            strutturale dell’opera storica, è naturalmente più complesso e problematico. Per
            limitarci alla narrazione storiografica degli eventi bellici – che è poi quella
            predominante nella storiografia più antica – è opportuno precisare che l’esigenza della
            verità si intreccia con quella della memoria, che deve mantenere il ricordo – fondante e
            condiviso dalla comunità – delle imprese valorose compiute dagli appartenenti alla
                polis. Luciano scrive, con un’indignazione, a ben vedere, non
            del tutto fittizia: «da quando si sono messi in moto gli avvenimenti [le varie guerre]
            non c’è più nessuno che non scriva di storia o, meglio, per noi sono diventati tutti
            Tucididi, Erodoti, Senofonti e, a quanto pare, si può verificare la verità della famosa
            sentenza “La guerra è padre di tutte le cose”[108], perché così tanti storici ha prodotto da un solo attacco»[109].
Ma torniamo alla verità «agonale» in seno alla
            guerra. Il «vero» è il riconoscimento che il combattente – sia egli il duellante omerico
            o l’oplita – vuole per la propria andreia, in ottemperanza a quel
            desiderio di essere il migliore, aristos, dal quale prende inizio
            ogni discorso sulla competitività. Quando la verità dell’areté
            bellica viene alterata, a chi subisce il torto – per esempio Aiace al quale vengono
            negate le armi di Achille che egli invece si aspetta in quanto era il più valente dopo
            il Pelide – non resta che uccidersi. Il biasimo dei mortali può sì attaccare le belle
            imprese, ma la voce dei poeti sceglie la verità e rende l’invidia priva di
            suono. Aiace nell’omonima tragedia di Sofocle è fatto oggetto di
            calunnie e di insulti da parte degli invidiosi (vv. 157-169), ma basterebbe la sua sola
            apparizione per atterrire e tacitare gli avvoltoi (vv. 170-171). Pindaro accenna alla
            vicenda del «giudizio delle armi» tra Aiace e Odisseo e contrappone l’«ingannevole
            menzogna», al merito vero (Nem.
            8, 23-35). Nella Nemea 7 (22-30) è ancora più esplicito:
            se la poesia fosse stata in grado di vedere la verità, Aiace non si sarebbe tolto la
            vita.
Proprio col passare del tempo e con l’affermarsi,
            intorno al VII secolo a.C., di nuove tecniche militari e di schieramenti di tipo diverso
            rispetto al duello epico[110], ha luogo una devalorizzazione della verità «agonale», nel senso che la
            vittoria non è più così incontrovertibile e indiscussa come nello scontro eroico, in cui
            non sussistono dubbi sul vincitore e sul vinto: Ettore ha vinto, Patroclo ha perso;
            Achille vince, Ettore perde. Nello scontro tra due falangi oplitiche vinceva, come è
            noto, quella che riusciva a spingere la falange opposta fuori della posizione occupata
                (othismós) e a sconvolgere l’ordine. La collisione iniziale era
            pertanto il momento più importante e decisivo. La «verità» della vittoria era una
            «verità» collettiva perché la falange oplitica si rivelava una perfetta macchina da
            guerra solo se i componenti restavano coesi e compatti[111]. Nella falange oplitica, in effetti, l’individualismo era tenuto a freno e
            mortificato perché all’oplita era vietato l’abbandono del proprio posto non solo per
            cercare la fuga, ma anche per compiere singoli atti di valore. Ma su questo torneremo.
            La vittoria era legata alle capacità dello stratego che guidava lo schieramento, ma
            anche al comportamento disciplinato, resistente, coraggioso e saldo degli opliti. La
            vittoria poteva non essere così sicura (come nel caso della famosa battaglia dei
            Campioni, che ebbe luogo nella prima metà del VI secolo a.C. nell’ambito della secolare
            guerra tra Argo e Sparta per il predominio sulla Tireatide e il cui esito fu incerto e discusso)[112] o, quanto meno, essere una vittoria a metà, quando
            le perdite erano così ingenti da rendere la vittoria equiparabile a una sconfitta. In
            qualche caso vi era addirittura bisogno di un arbitrato interpoleico per prendere una
            decisione. 
Anche negli agoni atletici ed equestri, del
            resto, il successo sportivo, seppur raramente, poteva essere oggetto di contestazione e
            di discussione. In questa circostanza la certezza della vittoria – in mancanza dei
            supporti tecnologici ai quali oggi siamo abituati – doveva essere attestata dai giudici
            di gara. Come si vede, la verità non era e non poteva essere sempre assoluta. In qualche
            caso – per altro abbastanza eccezionale – si andava dalla «vittoria alla pari» e dal
            conseguente sorteggio, alla squalifica, alla vittoria assegnata
                akonití a causa del ritiro di uno dei contendenti per la
            riconosciuta superiorità dell’avversario. 
Se, in definitiva, vogliamo trovare un elemento
            tangibile e concreto della verità agonale nella guerra e nello sport questo può essere
            identificato, a mio avviso, in una serie di segni dal forte significato simbolico che
            definiscono la vittoria: ad esempio il trofeo, di cui abbiamo parlato sopra, che viene
            innalzato nel campo di battaglia dall’armata vittoriosa e il premio (di qualsiasi
            natura) che corona l’impresa dell’atleta nell’hic
            et nunc della manifestazione e poi al suo rientro in patria. Nel
            primo caso le armi prese al nemico, nel secondo la corona di ulivo selvatico o di alloro
            o di apio simboleggiano una verità «visibile», quasi oggettiva.
La dea Nike sovrintende alle due operazioni. Le
            testimonianze (numismatiche, scultoree, su pitture vascolari) offerte in questa
            direzione dall’iconografia sono di grande interesse. La dea è raffigurata, nel caso di
            successo in battaglia e negli agoni, come messaggera della vittoria e come
            sovrintendente divina nella cerimonia di incoronamento e di consacrazione del vincitore.
            Che poi i simboli della vittoria si traducano in vantaggi materiali e in veri e propri
            privilegi nel caso di soldati vincitori sopravvissuti al combattimento, oppure di atleti
            di successo di ritorno in patria, è un altro discorso.
Le ricompense, anche quelle più tangibili e
            generose, erano comunque considerate di poco conto rispetto alla prospettiva
            della memoria che soldati e atleti si erano guadagnati. E il
            tempo, come abbiamo rilevato, era per i Greci testimone di verità. Nel caso di vittoria
            militare si poteva rendere onore a un generale oppure a un gruppo di soldati, a un
            singolo protagonista o a tutti quelli che avevano collaborato al trionfo, a un soldato
            morto da valoroso o a tutti i morti di una guerra. La vittoria militare comportava la
            condivisione, almeno morale, del successo con altri e precisamente con quanti avevano
            partecipato all’impresa e con i cittadini stessi che erano rimasti entro le mura. Nella
            città si collocavano, per lo più nei luoghi pubblici, iscrizioni commemorative, dediche,
            e si erigevano statue e monumenti. W.K. Pritchett ha così definito gli
                aristeia nel warfare greco: «la ricompensa
            al valore, accordata con voto formale sia alla città che all’individuo che più si è
            distinto in battaglia»[113] ed ha indicato i casi più significativi di premi conferiti per
                andragathia. Non vi era, dunque, molta differenza tra questi
            onori e quelli tributati agli atleti vincitori.
La verità era legata alla memoria e la memoria si
            giovava del supporto degli strumenti celebrativi che la polis, il
                genos, l’etairia mettevano a disposizione.
            Un ruolo preminente spettava alla poesia[114]. Non solo nell’imminenza dell’evento la sua funzione comunicativa
            contribuiva a coinvolgere i presenti nella celebrazione, ma rappresentava la migliore
            garanzia di trasmettere il ricordo veritiero dell’impresa nel futuro.

6. Regole e norme del
            protocollo militare e del protocollo sportivo



Per il periodo arcaico della storia greca si può
            parlare di «regole della guerra»? È legittimo il tentativo di alcuni studiosi di
            ricostruire un protocollo militare che – pur con grandi cambiamenti nel corso dei secoli
            – avrebbe governato nella Grecia antica i rapporti tra gli eserciti in lotta e avrebbe
            delineato un comportamento ideale da tenere in situazioni di guerra? Si tratta
            naturalmente di leggi non scritte, ma accettate dall’una e dall’altra parte. Josiah Ober
            in un saggio, di volta in volta apprezzato o contestato dai polemologi, è arrivato a
            formularne una dozzina premettendo che nell’antichità non vi era
            alcuna «canonical list of the rules» e attribuendone l’attuazione, tra il 700 e il 450
            a.C., allo schieramento oplitico. V.D. Hanson ritiene il cosiddetto codice di guerra
            oplitico in linea con l’ideologia che muoveva gli eserciti a partire dall’VIII secolo
            a.C. Egli vede l’origine del «système régimentaire», seguito dagli opliti, nel sistema
            di valori dell’epoca più antica (legami con la tribù, difesa della città, rapporti
            omosessuali tra i componenti della falange)[115]. «L’invenzione dell’agone oplitico» la definisce, invece, P. Krentz in un
            saggio che abbiamo già ricordato perché su posizioni diverse da quelle da noi finora
            sostenute. Egli prende in esame le informal
                rules, tratteggiate da Ober, per assegnarne l’introduzione agli anni dopo
            il 460 a.C. e non prima. Tra le argomentazioni addotte figura anche quella che le prime
            allusioni a norme militari non scritte si trovano in una tragedia di Euripide, gli
                Eraclidi, rappresentata probabilmente nel 430 a.C., e nei
            discorsi degli strateghi riportati dagli storici Erodoto, Tucidide e Senofonte[116]. Non sono molto convinta che l’uso piuttosto tardo del termine
                nomos (nomimon) per definire questo tipo
            di «leggi non scritte» sia così decisivo per determinare l’epoca di introduzione delle
            regole. Alcune di queste, come lo stesso Krentz ammette, in realtà, anche definite con
            una terminologia diversa, sono presenti nelle testimonianze di cui disponiamo a partire
            da Omero, dall’epica minore, dall’elegia guerresca, dalle tragedie che precedono gli
                Eraclidi. L’uso tardo di un termine non significa che il
            concetto da esso espresso non fosse antico.
Nell’Iliade, nel duello tra
            Ettore e Achille (22, 254-259), Ettore chiede all’antagonista dei patti veri e propri
                (armoniai) e per questo invoca come testimoni gli dèi. Propone
            poi che il vincitore non infierisca sul corpo del caduto deturpandolo, ma si impossessi
            delle armi e restituisca il corpo ai compagni. Nella replica di Achille, come
            opportunamente fa osservare Camerotto[117], si moltiplicano le parole denotanti i patti e il principio della
            contrattualità, anche se in negativo (vv. 261-266): «Ettore, maledetto, non mi parlare
            di patti: / come non vi sono giuramenti fedeli tra uomo e leone, / e lupi e agnelli non
            hanno un cuore concorde / ma si odiano senza tregua reciprocamente, / così mai accadrà
            che io e te ci amiamo, né fra di noi / ci saranno patti se prima
            uno, caduto, / non sazierà col sangue Ares, l’implacabile guerriero». Il divieto di
            infierire sul corpo dello sconfitto sia vivo che morto, la conquista delle armi del
            nemico come athlon (premio), la limitazione dell’inseguimento dello
            sconfitto e del fuggitivo, la possibilità di offrire in riscatto i prigionieri di
            guerra, la restituzione del cadavere nemico, qualora richiesto, sono tutte regole che
            figurano nel catalogo predisposto da Ober e valutato attentamente da Krentz.
La tragedia, anche prima degli
                Eraclidi di Euripide, ha portato sulla scena le leggi della
            guerra, anche se non enunciate chiaramente e categoricamente e anche se alterate ed
            erose dal comportamento degli uomini che lì cercano sempre un nemico sul quale
            esercitare la violenza. Basti pensare ai Persiani e ai
                Sette contro Tebe di Eschilo, all’Antigone di
            Sofocle oppure alle Supplici di Euripide del 422. Nel riconoscere
            la continua tendenza umana a costruire modelli di uomo e di umanità
                (antropo-poiesi), l’antropologo Mondher
            Kilani ha identificato nella guerra e nel modo di condurla una
                antropo-poiesi che contribuisce a creare
            un modello di uomo[118]. Il modo di condurre una guerra da parte di una popolazione indica il suo
            stato sociale, denuncia le implicazioni politiche ed economiche, ma soprattutto fa luce
            sulle sue posizioni ideologiche. 
A questo punto mi sembra opportuno sottolineare
            come l’esistenza di regole di condotta, di «uso» nei comportamenti – questo è il senso
            di nomos già in Erodoto e in Pindaro, che lo definisce «re dei
            mortali e degli immortali»[119] – è, nella Grecia antica, insita in determinate tipologie di
            incontro/scontro. Una forma di regolamentazione è inevitabile e necessaria se non si
            vuole incorrere in eccessi raccapriccianti di barbarie e di violenza. Mi riferisco in
            particolare a quella forma di regolamentazione che nell’Ellade esiste, fin dai tempi più
            antichi non solo nella pratica militare, ma anche nella pratica sportiva e in altre
            manifestazioni della vita associativa. Un esempio più circoscritto, ma non meno
            significativo, è dato dal simposio. Come ha opportunamente mostrato E. Pellizer, anche
            nell’aggregazione simposiale, che è senza dubbio un’attività sociale, veniva stabilita
            all’inizio una legge comunitaria che imponeva delle regole e dei
            comportamenti accettati dai simposiasti, che potevano, poi, anche essere trascurati o
            trasgrediti ma che rispondevano a una precisa necessità di ordine[120]. Nell’organizzazione del simposio anche l’aspetto ludico-competitivo – si
            pensi al gioco del kottabos – ottemperava a delle norme, che
            potevano essere disattese a favore dell’aspetto dionisiaco-erotico.
È innegabile che anche nel settore più ampio e
            praticato dell’attività sportiva vigevano norme precise. Queste si possono dividere tra
            regole valevoli in generale e regole specifiche riguardanti le singole
            discipline.
Nell’episodio dei giochi in onore di Patroclo nel
            XXIII canto dell’Iliade, come avremo modo di sottolineare, sono
            individuabili sia regole generali che regole specifiche. La prima regola valida per
            tutti i partecipanti ai giochi è che si gareggia per dei premi
                (athla). Achille li mette a disposizione e sempre Achille,
                agonothetes e arbitro, detta le regole
            alle quali i concorrenti obbediscono, salvo l’intervento sfavorevole o favorevole degli
            dèi che alterano il normale svolgimento delle prove. Egli procede all’estrazione a sorte
            per i turni di partenza dei cavalli (v. 353), appiana le liti tra gli spettatori (vv.
            492-498), prende decisioni sui premi (vv. 537-538; 620-621 ecc.). Ancor più generale la
            norma alla quale Achille sembra attenersi nel limitare e frenare la violenza e lo
            spirito di sopraffazione dei contendenti[121]. 
Alcune regole specifiche, che probabilmente
            risalgono a un’epoca più recente, possono essere individuate nell’ambito delle singole
            gare. Nella gara di pugilato Epeo colpisce violentemente Eurialo, ma non lo uccide, anzi
            lo afferra e lo rimette in piedi (v. 695), rispettando la norma che nell’incontro di
            pugilato è vietato dare la morte all’avversario. Nella lotta né Odisseo, né Aiace
            riescono ad atterrare l’avversario e a far terminare così la gara (vv. 719-720). Anche
            la corsa, il lancio del disco, il tiro con l’arco obbediscono alle direttive imposte
            nelle diverse specialità. Nel contesto narrativo la legge suprema resta, comunque,
            l’arbitrio di Achille, come si deduce dalla decisione finale di sospendere la gara del
            lancio dell’asta (vv. 890-894).
        
Che il ruolo interpretato da Achille
            nell’episodio omerico fosse ricoperto nei tempi storici da una magistratura ad
                hoc preposta al rispetto delle regole (generali e specifiche), dimostra
            che per i partecipanti ai giochi l’osservanza della normativa era diventata un vero e
            proprio dovere e non una scelta discrezionale.
Il compito degli
            agonothetai, sponsor o manager dei vari giochi, e la responsabilità
            dei giudici garantivano la corretta divisione per età dei
            concorrenti; i kritai di gara sportiva o concorso dovevano
            soprattutto occuparsi della regolarità della vittoria.
Consideriamo in primo luogo i giochi Olimpici, i
            più importanti della periodos (l’insieme dei quattro agoni
            panellenici) e i più frequentati. In Elide i magistrati preposti
                (Hellenodikai) che, come gli
                agonothetai non erano sacerdoti[122], inizialmente erano dodici e nella prima metà del V secolo furono portati al
            numero di dieci, uno per distretto in cui la regione era divisa. Avevano svariati
            compiti e molto potere, ma non potevano apportare cambiamenti alle regole fondamentali
            la cui stesura era dovuta agli estensori di leggi (nomographoi).
            Tra le leggi generali più antiche vi era quella che permetteva la partecipazione ai
            giochi panellenici solo a chi fosse figlio legittimo di genitori greci liberi, senza
            precedenti penali, e regolarmente iscritto alle liste civiche. Ricordiamo l’episodio,
            narrato da Erodoto (5, 22), relativo ad Alessandro I di Macedonia, figlio di Aminta, che
            chiese di gareggiare a Olimpia nella corsa. Quando alcuni concorrenti reclamarono perché
            ai barbari non era concesso di partecipare ai giochi il sovrano macedone dimostrò la sua
            provenienza dalla città di Argo e la discendenza da Temeno, che aveva regnato sulla
            città. Poiché la partecipazione di Alessandro ai giochi Olimpici e la sua vittoria
            mancata si possono assegnare con una certa sicurezza al 496 a.C.[123], si può dedurre che la norma fosse ancora più antica. Anche su questo
            torneremo.
Un’altra regola generale era che gli atleti
            giurassero davanti alla statua di Zeus Horkios di restare fedeli
            alle norme etiche vigenti. Un caso esemplare è quello di Teogene di Taso, un pugile
            fortissimo che avrebbe conquistato in totale 1.300 vittorie e che, come vedremo[124], fu ritenuto figlio di Eracle e innalzato nella sua
            città al culto eroico. Nei giochi Olimpici del 480 vinse nel pugilato Eutimo, altro
            grande atleta[125], ma si sfinì a tal punto che non poté vincere nella gara del pancrazio: per
            questo motivo i giudici di gara imposero a Teogene un talento di multa da consacrare a
            Zeus e un talento per il danno arrecato a Eutimo, in quanto – aggiunge Pausania (6, 6) –
            «pareva loro che avesse privilegiato la gara del pugilato per recare ingiuria a Eutimo».
            Si tratta, qui, di un comportamento che andava contro un generale principio
            etico-sportivo. 
Tra le imposizioni di ordine generale vi era pure
            quella che impediva all’atleta, una volta terminati gli allenamenti pre-gara che
            duravano trenta giorni, di ritirarsi dalla gara alla quale si era iscritto. Si può
            annoverare tra le norme generali che regolavano lo svolgimento dei giochi Olimpici, ma
            anche di numerose altre feste agonistiche, l’ekecheiria, che
            letteralmente significa ‘situazione in cui ci si astiene dal fare uso delle mani’ e che
            in pratica consisteva in una disposizione (considerata divina e inizialmente a favore
            del tempio di Zeus a Olimpia e della neutralità dell’Elide) per sospendere i conflitti
            in armi e proteggere i partecipanti ai giochi. Veniva così garantita la loro incolumità
            e quella dei visitatori nel periodo dello svolgimento delle gare. Secondo quanto ha
            dimostrato M. Lämmer [1988, 122-127], l’ekecheiria non era una
            tregua totale e vincolante per tutto il mondo greco, ma una specie di salvacondotto per
            tutti coloro che si dirigevano a Olimpia o alle altre sedi degli agoni panellenici, di
            durata limitata e di estensione regionale. L’osservanza di questa regola generale era
            stabilita dall’Olympiakòs nomos che prevedeva
            forti punizioni e il risarcimento dei danni in caso di infrazione.
Assai più numerose sono le testimonianze sulla
            presenza di precetti – anche di ordine tecnico – relativi a ogni singola disciplina
            sportiva. In questo caso i giudici, che fungevano anche da arbitri, dovevano conoscere
            bene tutti i regolamenti per farli rispettare. Le punizioni erano severe e andavano
            dall’esclusione alla sospensione temporanea, alle multe, alla fustigazione. Queste
            disposizioni relative al corretto svolgimento delle gare sono state ampiamente prese in
            esame dagli studiosi dello sport antico, che per ogni singola
            disciplina le hanno raccolte in veri e propri decaloghi[126]. Ma anche gli antichi, sempre pronti a trovare un primo inventore
                (protos euretés), erano curiosi sulla loro
            istituzione e osservanza. Si racconta ad esempio che il primo a stabilire regole precise
            per il pugilato sia stato Onomasto di Smirne, che vinse nel pugilato nella ventitreesima
            olimpiade (688 a.C.)[127].
Erodoto attesta che i «portatori di sferza»
                (rabdouchoi) presenti negli stadi battevano gli atleti che nei
            pubblici agoni partivano in anticipo nella gara di corsa[128].
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Capitolo terzo

I fatti d’arme e l’impresa atletica nella poesia

L’intero capitolo è dedicato alla rielaborazione poetica dei fatti d’armi e
                delle imprese atletiche. Per i Greci, come è a tutti noto, compito della poesia, da
                Omero a Pindaro, da Esiodo a Simonide, è anche quello di conservare nel futuro il
                ricordo delle azioni compiute e di esaltare il vincitore, “il migliore e superiore
                agli altri”. Il carattere pragmatico della più antica poesia greca, legata alla
                realtà dei fatti e alle esperienze condivise, il suo potere comunicativo e il ruolo
                celebrativo spiegano perché nella ricostruzione qui presentata si sia ritenuto
                centrale questione attribuire la giusta importanza ai versi dei poeti.





1. La memoria della guerra
            e dell’agone



La memoria di fatti di guerra e di imprese sportive
            ha lasciato una traccia vitale negli scrittori greci, dai poeti agli storici, dai
            tragediografi ai biografi e agli oratori. Il ricordo fondante di questi episodi emerge
            dai testi di tali scrittori con una forza e una potenzialità che nulla hanno a che
            vedere con la letteratura specialistica e tecnica che – per quanto scarsa – gli antichi
            Greci dedicarono ai due settori: guerra e sport. In armonia con la nuova dimensione
            nella quale la critica odierna tende a considerare i due fatti culturali e sociali, vale
            a dire in una prospettiva etnoantropologica attenta ai risvolti politici, sociali,
            economici, religiosi implicati dall’attività bellica e sportiva nell’ambito cittadino,
            la documentazione poetica e storiografica sembra la più idonea a cogliere e a conservare
            la memoria globale degli eventi legati alla guerra e allo sport. Nell’Ellade, poesia e
            storiografia trovano, infatti, origine da uno stretto e vincolante rapporto con la
            realtà.
Opere come l’Hipparchos di
            Senofonte, i Poliorketiká di Enea Tattico, i
                Poliorketiká di Apollodoro di Damasco, o il trattato
                Sul comandante di Onasandro, così come quello Sulla
                ginnastica di Filostrato, il Protrettico di Galeno,
                A Trasibulo e il Mantenimento della salute
            sempre di Galeno, che fanno parte della letteratura specialistica e
            manualistica, sono utili per quanto riguarda la ricostruzione materiale della
                techne della guerra e dell’atletica antiche. Non valgono,
            tuttavia, a chiarirne la funzione sociale e gli aspetti etici e ideologici. La
            conoscenza dei Realien militari e agonistici, così come le
            informazioni sull’addestramento militare e sull’allenamento sportivo, sulle armi e sugli
            strumenti atletici giovano senza dubbio alla ricostruzione delle varie fasi di una
            battaglia o di una gara. La compilazione di manuali e di trattati risulta provvidenziale
            per la conoscenza dello svolgimento delle diverse prove che
            l’uomo greco affrontava, ma la voce e il commento dei poeti e degli storici ci aiutano a
            inquadrare un’azione bellica o un evento agonistico nella temperie culturale di una
            precisa epoca, nel cuore di una determinata città, all’interno di strutture sociali
            differenziate. E la voce dei poeti e la visione generale dello storico contribuiscono a
            creare e a mantenere la memoria collettiva dei fatti. La creazione e il mantenimento di
            una memoria collettiva, come è stato di recente ribadito[1], sono la condizione per capire il senso della storia e trarne qualche
            ammaestramento, se ancora si può credere che dalla storia si impari qualcosa.
Il problema della memoria che, attraverso il tempo
            che passa, secondo alcuni si consolida, secondo altri si indebolisce perché sotto
            l’azione del tempo gli uomini tendono a dimenticare, è stato dibattuto in Grecia sin
            dall’antichità. In un noto passo della Fisica di Aristotele (4, 13,
            222b) sono citati i due giudizi opposti sulla funzione del tempo nei confronti della
            conoscenza e a proposito della prima posizione, quella che vuole che gli uomini
            diventino saggi a opera del tempo, è citato il parere di Simonide, poeta vissuto tra il
            VI e il V secolo a.C., che «lodava il tempo come la cosa più saggia, perché è nel tempo
            che si sviluppano l’apprendimento e l’atto del ricordare». Non è fuori luogo osservare
            che il saggio poeta proferì il suo giudizio proprio a Olimpia, probabilmente in
            occasione della celebrazione degli agoni. Sappiamo, infatti, che il luogo in questa
            circostanza si riempiva di poeti, oratori, filosofi che divulgavano il loro pensiero.
            Come vedremo in seguito, Olimpia non era soltanto un tempio della cultura fisica, ma
            anche un centro di cultura artistica e intellettuale. Simonide, che anche altre fonti
            dipingono come molto attento al tema della memoria, della mnemotecnica, della durata
            temporale del ricordo, ha probabilmente colto a Olimpia la suggestione per riflettere
            sulla persistenza della gloria conquistata dai grandi atleti, celebrati e osannati dalla
            folla, ma destinati alla dimenticanza senza l’opera del poeta. Più avanti in questo
            stesso capitolo (§ 11) avremo occasione di riprendere il discorso e di approfondire il
            tema della memoria in rapporto all’evento bellico e all’exploit
            sportivo.

2. Omero



Fin qui la nostra ricostruzione si è fondata
            principalmente sui poemi omerici e in particolare sull’Iliade,
            insuperabile affresco del mondo della guerra, ma anche prima ed esaustiva documentazione
            dell’agonismo sportivo. Criteri narratologici precisi, identificati e studiati dalla
            critica omerica più recente, governano il racconto epico che predilige determinate
            situazioni di conflitto e di contrasto (battaglie, duelli, agoni verbali, dibattiti
            pubblici ecc.) e che si fonda sulla contrapposizione quasi naturale tra più forti e meno
            forti, tra vincitori e vinti. Uno scontro che, come abbiamo visto, può portare gloria e
            onori oppure sconfitta e disprezzo. Lo storyworld, l’universo
            narrativo, esige che le contese si sviluppino nonostante che gli eventi siano in un
            certo senso predeterminati dal volere divino e dall’inesorabilità del fato. Anche se il
            destino ha già deciso le sorti del conflitto, gli eroi combattono con tutte le loro
            forze per vincere, così come gli atleti mettono in campo tutte le capacità e tutto
            l’ardire per superare l’avversario e ottenere il successo.
Nei poemi omerici la mentalità agonistica si
            manifesta nelle espressioni più diverse sia nei duelli sul campo
                dell’Iliade, sia nelle
                storytelling scenes
                dell’Odissea[2]. La prova è la misura dell’uomo,
                l’aristeuein è proprio dei guerrieri e di
            quanti si cimentano in competizioni di vario tipo; l’aristeia è la
            prova eroica del singolo. I protagonisti sembrano agire secondo una logica individuale,
            anche se i comportamenti rispondono a una logica comunitaria non ancora predominante, ma
            pur sempre condizionante. Questo vale nel campo di battaglia, ma vale anche nell’ambito
            della gara. Ognuno gareggia per sé, anche se il contesto è quello dell’esercito, una
            struttura comunitaria e naturalmente aggregante.
2.1. Battaglie,
                duelli, lotte: scontri sotto Troia e nell’Olimpo



La guerra omerica è cruenta e feroce. Ma è una
                guerra di individui. Gli eserciti, sia quello degli Achei invasori che quello dei
                Troiani attaccati, restano sullo sfondo. Subiscono,
                soffrono, muoiono, ma non sono protagonisti. La contesa è
                normalmente a due e le forze, anche quando sono difformi, non sono mai del tutto
                impari o, per lo meno, il racconto apre a un esito atteso, ma non scontato. Il
                duello può riservare delle sorprese, ma è quasi sempre crudele. Chi lotta con
                Achille si aspetta la sconfitta, ma non rinuncia a metter in atto mosse e
                contromosse e a ricorrere alla supplica e all’estrema preghiera. Lo
                    storyworld esige del resto dal supereroe una crudeltà
                motivata e giustificata – nel caso – dall’uccisione di Patroclo, una mancanza di
                pietà resa più acerba dal dolore per la perdita dell’amico. Nel duello con il
                troiano Licaone (Il. 21, 99 ss.), quando Achille ha ormai
                chiaramente la meglio, l’eroe acheo risponde ai gesti di supplica del suo
                antagonista – abbracciare le ginocchia curvandosi davanti all’avversario – e alla
                sua accorata preghiera con parole «amare»: «Stolto, non offrirmi un riscatto, taci.
                / Prima che Patroclo subisse il fatale destino, / allora sì che nel cuore mi era
                gradito risparmiare / i Troiani e ne presi molti vivi e li vendetti: / ma ora non
                c’è nessuno che può sfuggire alla morte, se un dio / davanti a Ilio lo spinge tra le
                mie mani». La cifra che regola il comportamento di Achille in battaglia è ora quella
                della vendetta. Sguainata la spada tagliente, colpisce Licaone alla clavicola vicino
                al collo e gliela immerge tutta dentro: «quello giacque disteso prono sopra la terra
                e il sangue nero scorreva e bagnava la terra». Uno sgozzamento atroce. Nel canto XX
                le uccisioni portate a termine da Achille con le nuove armi sono terribili ed
                estremamente truci: Ifitione, colpito alla testa che si spacca a metà; Demoleonte,
                colpito alla tempia e con il cervello spappolato; Ippodamante raggiunto in mezzo
                alla schiena, rantolante come un animale; Polidoro, caduto in ginocchio con le
                viscere in mano. Nel canto XXI gli episodi di orrore si ripetono. Asteropeo
                nell’assalto contro Achille (vv. 161-202) brandisce due aste perché ambidestro, ma
                con una non riesce ad attraversare lo scudo, con l’altra sfiora il gomito di Achille
                ma gli procura solo un graffio al braccio destro. Achille, allora, squarta il nemico
                con la spada: «Lo colpì al ventre, sull’ombelico, e tutte le viscere /  vennero
                fuori e si sparsero in terra e il buio scese sui suoi occhi / mentre rantolava». Le
                parole di scherno, che Achille pronuncia con disprezzo, muovono da un invito
                beffardo: «resta così!», ma il furore si stempera nella consapevolezza del
                sovrastante potere di Zeus. In questi duelli non v’è esibizionismo fine a se stesso,
                non v’è la crudeltà per la crudeltà come prova di
                potere.
La mattanza inesorabile di Achille continua
                fino a quando si scatena la reazione del fiume Scamandro, ormai pieno di gemiti e di
                cadaveri. Il duello, questa volta, si svolge tra un eroe e una forza della natura,
                ma lo scontro frontale obbedisce alle regole del vero e proprio duello: minacce,
                urla, impeto e infine un assalto violentissimo. Achille fugge, corre veloce ma i
                flutti lo incalzano e non gli permettono di arrestarsi: «tante volte il grande
                flutto del fiume disceso da Zeus / montava al di sopra delle sue spalle e lui
                balzava in alto, / terrorizzato nel cuore. Ma il fiume, sotto, gli afflosciava le
                ginocchia / scorrendo violento e gli toglieva il terreno da sotto i piedi» (vv.
                268-271). La descrizione della fuga dello sconfitto non è comune in Omero. Vedremo
                che tra le «regole» della guerra vi era anche quella di evitare gli inseguimenti,
                pericolosi e poco produttivi. Ma qui l’inseguitore è una potenza divina e il
                racconto esige che venga fermato da un’altra potenza dello stesso rango. Efesto, il
                dio del fuoco, dietro preghiera della madre Era, fa divampare nella pianura un
                incendio inesorabile che brucia tutti i cadaveri e asciuga la piana. Achille è
                salvo.
A questo punto il raggio della guerra si
                allarga e dalla terra il conflitto si estende all’Olimpo. La lite, opprimente e
                penosa riguarda i numi. Ares, Atena, Afrodite, Era, Posidone, Artemide sono
                coinvolti in una contesa aspra e rancorosa. L’osservatore questa volta è Zeus, che
                ride vedendo gli dèi scontrarsi in battaglia (vv. 389-390). La risata stempera il
                    pathos del racconto, così come il dolce sorriso del dio
                verso Artemide, alla fine dell’episodio (v. 508), conclude una battaglia che è solo
                una pallida ombra dei combattimenti nella piana di Ilio.
Protagonista di
                    un’aristeia complessa, composta di più
                scontri e di più azioni e situazioni di lotta, persino contro gli dèi, è Diomede. Il
                V libro dell’Iliade contiene il racconto di una serie di
                imprese dell’eroe. Tutte gesta da protagonista nelle quali l’eroe maneggia abilmente
                le armi e manifesta forza e coraggio. Egli vincerà anche nei giochi in onore di
                Patroclo dando prova della sua indole di aristeuon.

2.2. I giochi funebri
                in onore di Patroclo



I più antichi giochi funebri
                    (agones epitaphioi) di cui abbiamo
                notizia sono quelli che nell’Iliade vengono organizzati in
                onore del morto Amarinceo e vinti in parte da Nestore
                    (Il. 23, 629-640). Il vecchio eroe li rievoca quando
                Achille organizza giochi solenni in onore di Patroclo dopo i suoi funerali. La
                descrizione delle gare per Patroclo occupa 640 versi su 897 del canto XXIII. A esse
                partecipano gli eroi achei che combattono la guerra contro Troia e non atleti
                preparati e allenati in vista di un agone ufficiale. L’iniziativa parte infatti da
                Achille e i ricchi premi sono messi in palio dal principe acheo. Il carattere della
                manifestazione è, dunque, privato e vi prendono parte i capi dell’esercito comandato
                da Agamennone e i guerrieri più eminenti.
È importante rilevare che solo a loro è
                riservata la partecipazione e che la vittoria è premiata con un ricco dono,
                stabilito prima della gara e in ordine decrescente secondo la classifica. Non un
                solo premio, ma uno per ogni concorrente e la vittoria è ambita proprio a causa del
                premio (v. 718). Non sono in gioco la gloria e la fama che derivano dalla vittoria,
                ma i compensi che ognuno guadagnerà. Il giudice, che nella situazione è
                rappresentato da Achille, dispone a suo piacimento della loro assegnazione. Prima in
                ordine di tempo e di importanza è la corsa dei cocchi tirati da due cavalli, la più
                aristocratica e prestigiosa di tutte le gare. I premi messi in palio sono: una donna
                «esperta di opere belle» più un tripode; una cavalla gravida di un asino; un lebete;
                due talenti d’oro; un’urna a due manici. Si alzano per partecipare alla corsa
                Eumelo, Diomede, Menelao, Antiloco, Merione. Si dispongono sulla linea di partenza,
                secondo l’ordine estratto a sorte, Antiloco per primo, poi Eumelo, Menelao, Merione
                e infine Diomede. La corsa è ricca di suspense e di colpi di
                scena. A Diomede cade la frusta per volere di Apollo, in collera con lui; a Eumelo
                il carro si spezza per l’intervento di Atena, piena di ira; Diomede recupera e
                dietro di lui si piazza Menelao; Antiloco incalza Menelao in una strettoia della
                pista e suscita le reazioni rabbiose dell’eroe che incita i cavalli a riconquistare
                la posizione; Idomeneo, re dei Cretesi, crede di vedere Diomede arrivare per primo,
                ma è aspramente rimproverato da Aiace Oileo che ritiene vincitore, invece, Eumelo.
                Alla fine il carro di Diomede taglia il traguardo. Si tratta di una gara avvincente,
                che qualsiasi cronista sportivo vorrebbe commentare. Ma è pur sempre una gara
                privata e Achille è l’arbiter incondizionato. La sua decisione di dare a Eumelo, arrivato ultimo, il
                secondo premio suscita la rabbia e le proteste di Antiloco che esige la cavalla
                gravida. Achille, diversamente da quello che faranno poi i
                giudici negli agoni pubblici e ufficiali, con regole e norme ben definite, lo
                accontenta e dona a Eumelo un premio di sua proprietà: la corazza che egli ha tolto
                ad Asteropeo. Sempre Achille placa la lite tra Menelao e Antiloco, provocata dal
                comportamento scorretto del giovane durante la gara, del quale, per altro, egli si
                scusa.
Come si può vedere anche da questo breve
                riassunto dei fatti, il racconto ha per protagonisti gli stessi eroi che troviamo
                sul campo di battaglia, con i medesimi impulsi, le medesime ambizioni. L’antitesi
                tra metis e bia è operante anche qui: le
                parole di Nestore che dà consigli al figlio Antiloco (vv. 315-318) offrono un chiaro
                esempio del rilievo della problematica nella condotta di ogni guerriero. La corsa
                dei carri mostra che la soluzione ideale è la combinazione di
                    metis e bia, cioè l’abilità
                dell’auriga e la forza dei cavalli. La supremazia assoluta della
                    metis nell’Iliade
                non sarebbe ammessa neppure in una corsa di carri. Come scrive R. Dunkle [1987,
                1-17], «non stupisce che la vittoria di Antiloco su Menelao, conquistata grazie alla
                    metis, sia solo una vittoria temporanea … Come Antiloco
                stesso realizza, la metis non può essere permessa per
                capovolgere la naturale e attesa vittoria di Menelao e dei suoi cavalli nella corsa
                per il secondo posto».
Le due gare proposte subito dopo sono quelle
                del pugilato e della lotta. Per la prima Achille mette in palio una mula di sei anni
                e una coppa, mentre per la seconda un tripode grande da fuoco e una donna esperta di
                molti lavori. Per il pugilato si alzano Epeo ed Eurialo e dopo i consueti
                preparativi (vv. 683-684: indossano perizoma e cinghie di cuoio intorno alle mani)
                ha inizio il terribile match. Epeo ha la meglio. L’incontro di lotta tra Aiace
                Telamonio e Odisseo, da alcuni considerato come un’anticipazione dello scontro
                futuro tra i due eroi per le armi di Achille, rivela un’antitesi ancor più esplicita
                tra metis e bia.
                Odisseo è subito classificato come polymetis e conoscitore di
                inganni, ma Aiace è grande e robusto e la loro parità rischia di provocare la noia
                del pubblico di commilitoni che assiste allo spettacolo. È a questo punto che
                Odisseo escogita un inganno e colpisce l’avversario da dietro nel
                polpaccio.
Ma neanche così riesce a vincere. La vittoria
                è alla pari. Una soluzione che, come vedremo, non sarà possibile negli agoni
                ufficiali organizzati in epoca storica.
Anche nella gara della doppia corsa
                    (diaulos) il vincitore contro Aiace Oileo e Antiloco
                risulta Odisseo, ma in questo caso la sua metis, che gli
                suggerisce di invocare Atena «in aiuto dei piedi», passa in second’ordine rispetto
                alla metis della dea che fa inciampare Aiace, facendolo finire
                nel letame dei buoi. Primo, dunque, risulta Odisseo che ottiene un cratere
                d’argento; secondo Aiace Oileo che guadagna un bue; terzo Antiloco che riceve mezzo
                talento d’oro.
Quest’ultimo episodio consente di fare due
                ordini di considerazioni: gli dèi assistono o mettono in difficoltà i diversi
                protagonisti delle gare come nei veri combattimenti e nei veri duelli, con lo stesso
                atteggiamento di benevolenza o di animosità. L’atmosfera generale, dopo le prime
                quattro gare più impegnative si è come alleggerita. Nell’economia del racconto vi è
                quasi una pausa – segnata dal sorriso di Antiloco che riconosce le capacità della
                generazione degli anziani – prima di passare alle altre quattro gare.
La quinta prova, la prima del secondo gruppo
                di gare più marcatamente militari, consiste in un duello con la spada. I due
                guerrieri che si affrontano sono Aiace Telamonio e Diomede. In questo caso lo
                scontro non differisce molto da un vero combattimento perché l’arma affilata dovrà
                toccare il corpo dell’avversario e provocare l’uscita di sangue. Certo non una
                ferita mortale, ma una stoccata messa bene a punto. Questo tipo di competizione non
                figurerà nel programma degli agoni pubblici in epoca arcaica e classica, forse per
                il reale rischio che essa comportava. Gli stessi Achei che assistono al duello,
                infatti, quando vedono che dopo il terzo assalto Diomede sfiora con la punta della
                spada il collo di Aiace, si impauriscono e fanno terminare l’incontro alla pari.
                    L’hoplomachia, il combattimento con le armi pesanti, con la
                nascita e lo sviluppo della città sarà riservata all’ambito dell’istruzione militare
                e non figurerà tra le gare in programma a Olimpia e nelle altre sedi di
                agoni.
Le ultime tre prove, lancio del disco, tiro
                con l’arco, lancio del giavellotto, presentano un carattere sportivo/militare che
                oscilla tra il passatempo e il bisogno pratico. Nei poemi omerici esse vengono
                organizzate in circostanze di vario genere[3]. Il tiro con l’arco, in particolare, richiede grande abilità perché
                consiste in un esercizio altamente spettacolare: colpire
                una colomba legata per un piede con una corda sottile. Vincerà chi colpirà la
                colomba, mentre sarà secondo chi colpirà la corda. Anche questa prova, con delle
                varianti significative, farà parte della preparazione militare, ma non figurerà nel
                programma ufficiale degli agoni sportivi.

2.3. I giochi
                organizzati da Alcinoo, re dei Feaci



Nel canto VIII dell’Odissea
                (vv. 100-265), troviamo la seconda lunga digressione relativa ai giochi.
                Si tratta di gare che riguardano ogni specie di prova e che si svolgono nell’isola
                di Nausicaa, per dimostrare l’eccellenza dei giovani Feaci. Già a prima vista essi
                appaiono belli e forti. Tra questi si distinguono i tre figli di Alcinoo,
                Laodamante, Alio e Clitoneo. Le gare hanno luogo nella piazza e la folla accorsa è
                innumerevole ed entusiasta. Partecipa anche Eurialo, il più prestante per aspetto e
                forza fisica di tutti i Feaci. I concorrenti si cimentano nella corsa, nella lotta,
                nel salto, nel lancio del disco, nel pugilato. L’atmosfera è quella di una
                competizione serena senza l’accanimento e la rivalità che caratterizzano i giochi in
                onore di Patroclo. L’assenza di premi può essere una causa dell’andamento non
                esacerbato e non violento dei vari scontri. La descrizione di questi ultimi si
                uniforma al tono disteso del racconto della permanenza di Odisseo presso i Feaci. La
                prova dell’eroe, sorprendente e attesa dall’uditorio, è come preparata dagli
                interventi provocatorii di Laomedonte e di Eurialo che sfidano lo straniero e
                causano un mutamento nell’atmosfera. Odisseo non può che dimostrare la sua grande
                superiorità. Lo storytelling lo esige. È il suo fisico possente
                che tradisce la sua consuetudine con i giochi: «di corpo non è certo debole, / e
                gambe e cosce, e le due braccia che sovrastano, / e il collo robusto e il petto
                possente: né è privo / di giovinezza, ma è solo spezzato dalle molte sventure» (vv.
                134-137). L’eroe afferra un disco «più grande, più grosso, più pesante», lo fa
                ruotare su se stesso e lo scaglia facendolo volare via dalla mano e oltrepassando i
                segni di tutti gli altri: «sibilò la pietra e i Feaci dai lunghi remi, famosi
                navigatori, / si acquattarono a terra, all’impeto di quel lancio».
Odisseo dimostra così di non essere un
                novellino (v. 179) e sfida i presenti a dar prova di forza nel pugilato, nella
                lotta, nell’arco, nel lancio dell’asta e nella corsa. Nel
                menzionare l’arco riaffiora l’animo del guerriero e, come in un indovinato
                    flashback, appare un uomo in battaglia – abilissimo nel
                tirare le frecce – che riesce a colpire un nemico circondato dai suoi compagni che
                lanciano dardi (vv. 215- 218). Da ospite accorto Odisseo riconosce, infine, che
                nella specialità della corsa – ma solo in questa! – i Feaci potrebbero vincerlo.
                Ancora una volta egli dà prova della sua metis, rinunciando a
                cimentarsi in una gara nella quale potrebbe perdere.


3. L’epica minore



L’epica minore rappresenta un rilevante segmento
            della letteratura greca arcaica e sotto il profilo che a noi qui interessa – vale a dire
            il racconto di guerre, avventure, duelli ma anche competizioni sportive – offre una
            testimonianza da non sottovalutare, anche se spesso i testi sono giunti fino a noi in
            uno stato miseramente frammentario. Esperti di tradizioni mitologiche e di ricostruzioni
            storiche hanno messo in evidenza l’importanza di questa forma di documentazione poetica
            per accostarsi a epoche ancora poco conosciute. Infine gli archeologi, alle prese con la
            necessità di interpretare le rovine degli antichi centri urbani, i monumenti, le mura,
            gli stadi o gli ippodromi, e anche la produzione iconografica più antica hanno cercato
            di ricostruire le tradizioni mitistoriche locali anche attraverso la testimonianza di
            questi poemi epici, spesso assegnati dagli antichi allo stesso Omero in maniera più o
            meno convinta[4]. Nel Ciclo epico attribuito a Omero furono inseriti tutti quei poemi che
            affrontavano le vicende degli dèi e degli eroi che avevano partecipato alla guerra di
            Troia e quelle dei loro discendenti. È naturale che i temi trattati riguardassero
            soprattutto la guerra e che il racconto si focalizzasse su duelli e combattimenti, su
            avventure per terra e per mare, sui destini degli eroi che avevano preso parte alla più
            grande spedizione achea contro i Troiani. Dei poemi che sviluppavano questi argomenti,
            dai Cipria ai Nostoi,
                dall’Etiopide alla Piccola Iliade, dalla
                Presa di Ilio alla Telegonia, poco è
            rimasto, ma grazie ai riassunti di Proclo, alle citazioni di
            eruditi più tardi, alla documentazione iconografica possiamo farci un’idea dei contenuti
            di questi grandi racconti. I guerrieri, illustri e ardimentosi restano gli interpreti
            principali. Le loro gesta, i loro viaggi, le avventure affrontate fanno parte di
            tradizioni epiche talora più locali e meno note, talora stratificatesi nel tempo e
            risalenti a un sostrato panellenico.
Consideriamo come emblematico l’episodio del
            duello tra Achille e Memnone nell’Etiopide di Arctino di Mileto
            (VIII sec. a.C.)[5]. Nel riassunto del poema Proclo racconta che, dopo i funerali di Ettore, due
            alleati che provengono da terre lontane combattono a fianco dei Troiani: sono l’amazzone
            Pentesilea, figlia di Ares e tracia di stirpe, e il re degli Etiopi Memnone. Dopo aver
            ucciso Pentesilea, Achille affronta il guerriero etiope, figlio di Eos e di Titone. I
            due avversari, pur essendo uno greco e l’altro barbaro, sono di stirpe di pari rilevanza
            per nobiltà. Il condottiero etiope è, anzi, rappresentato nelle fonti letterarie e
            iconografiche arcaiche come un guerriero di pelle bianca, un vero condottiero greco,
            armato di tutto punto come un oplita[6]. Egli indossa armi lavorate da Efesto ed è dunque un antagonista all’altezza
            del grande Achille. Il duello obbedisce alle regole ampiamente viste
                nell’Iliade. La grandezza dei due duellanti è equivalente e,
            come giustamente rileva Brunori [2007, 118-119], «sia nelle fonti letterarie che in
            quelle iconografiche questa idea di uguaglianza tra Achille e Memnone è sottolineata al
            punto di far emergere tra essi una sorta di specularità». È rilevante che anche in
            questo combattimento all’ultimo sangue Achille sia spinto, oltre che dal naturale
            impulso all’aristeia, dal desiderio di vendicare la morte di
            Antiloco, figlio di Nestore, ucciso da Memnone. Antiloco, dopo la morte di Patroclo, era
            il compagno d’armi più caro ad Achille e anche questa volta la vendetta del principe
            acheo colpisce «con la punta dell’asta furente» chi lo ha privato dell’amico[7].
Secondo quanto abbiamo osservato, tra gli onori
            funebri resi a un valente guerriero spiccano nell’Iliade i giochi
            in onore di Patroclo. Anche nell’Etiopide – sempre secondo il
            compendio di Proclo – la morte di Achille, ucciso da Paride, viene
            onorata dagli Achei con l’erezione di una grande tomba e con
            l’istituzione di agoni funebri. Apollodoro[8] così li descrive: «I Greci indicono gare in suo onore: Eumelo vince nella
            corsa dei carri, Diomede nella corsa semplice, Aiace nel lancio del disco, Teucro nel
            tiro con l’arco». Non credo che si erri di molto supponendo che nel poema figurasse la
            descrizione delle varie prove sostenute dai concorrenti.
Notevole sviluppo aveva avuto in epoca arcaica
            anche l’epos extraomerico relativo a cicli diversi, come il ciclo
            tebano o il ciclo corinzio[9], che, da quello che possiamo ricavare dai frammenti superstiti, doveva
            trattare di saghe eroiche con battaglie, duelli, e anche giochi funebri e agoni
            sportivi. Del ciclo corinzio risalente a Eumelo facevano parte, ad esempio, i
                Korinthiaká che, oltre alle vicende legate alla mitistoria di
            Corinto, dovevano contenere anche la narrazione relativa ai giochi in onore di Pelia.
            Tra il ciclo tebano e il ciclo troiano si inseriva probabilmente
                l’Alcmeonide che si incentrava sulle
            vicende di Alcmeone, figlio di Anfiarao, uno dei sette condottieri argivi contro
            Tebe.

4. L’epica storica



Epica storica, peani, epigrammi,
                threnoi sono i generi poetici nei quali più usualmente si
            rendeva onore ai vincitori di una battaglia o di una guerra, tornati in patria vivi o
            morti. Di alcuni di questi componimenti abbiamo già parlato e torneremo a parlare, come
            i peani e i threnoi. Per completare il quadro aggiungiamo ora
            qualche rapida annotazione a proposito dell’epica storica. Nei poemi epici storici,
            almeno secondo quanto si può ricostruire dai testimonia e dai
            pochissimi frammenti pervenuti, l’intento documentaristico-narrativo prevaleva su quello
            celebrativo e il racconto delle grandi imprese di guerra – ad esempio, come vedremo, i
                Persiká di Cherilo di Samo – seguiva,
            sotto il profilo espositivo, gli schemi epici tradizionali. La narrazione contava più di
            tutto. A questo genere di poema, anche se composto probabilmente in distici elegiaci e
            non in esametri, apparteneva l’opera di Paniassi che portava il
            titolo Ioniká, in tremilacinquecento distici[10]. L’opera riguardava la fondazione di colonie ioniche della costa anatolica[11]. Di questi lunghi poemi elegiaci narrativi di argomento storico
                (ktiseis elegiache) doveva far parte anche La
                fondazione di Chio di Ione di Chio (frr. 96-99 Leurini).
Per i Persiká[12] di Cherilo non è da escludere l’ipotesi che l’opera abbracciasse una grande
            parte della storia persiana, anche quella anteriore alle spedizioni della Persia contro
            la Grecia. Sulla base della sottoscrizione in un rotolo papiraceo del II-III secolo
            d.C., messa in calce a un componimento poetico da un erudito, che aveva trascritto e
            forse commentato il testo, è probabile che il poema riguardasse le vicende della Persia
            a partire dalle origini. I tre titoli (Barbariká,
                Mediká, Persiká), aggiunti dall’anonimo
            sottoscrittore e sicuramente non risalenti a Cherilo, possono far pensare a un’opera
            tripartita e divisa in logoi dallo stesso poeta, ma anche (e forse
            preferibilmente) a un’unica opera in cui l’antico lettore ha individuato tre grandi
            temi. Lo stesso poeta, del resto, definisce nell’incipit del poema
            (fr. 1 Bernabé) il suo racconto un logos.
L’ultima parte del poema
                (Persiká) doveva riguardare le spedizioni di Dario e di Serse
            contro la Grecia.
Il rapporto tra Erodoto e Cherilo, riferito dalla
                Suda in termini aneddotici (ammirazione del giovanetto per lo
            storico e legame amoroso tra i due) e non facile da spiegare sul piano cronologico
            perché in contrasto con le altre notizie biografiche relative al samio[13], può essere stato suggerito dal fatto che ambedue gli scrittori si sono
            occupati del grande tema delle guerre persiane. Per quello che possiamo ricostruire
            Cherilo nel suo poema dava spazio a descrizioni, excursus mitici,
            narrazioni di battaglie e di duelli. Di tutto questo materiale, che procurò al poeta una
            vasta fama – tanto che egli venne considerato una specie di Omeride, e fu decretato che
            il suo poema venisse letto insieme a quelli di Omero[14] – è rimasto ben poco. Ma da quello che possediamo il legame con la
            storiografia erodotea risulta abbastanza evidente. Viene prestata attenzione alla
            composizione degli eserciti di ambedue le parti e al loro schieramento (frr. 3; 5; 6; 8
            Bernabé) ed è esaltata la vittoria degli Ateniesi (fr. 7 Bernabé). La fortuna del poema
            ad Atene conferma che il ricordo della «grande guerra» (fr. 1 Bernabé) era ancora vivo e
            che le vicende militari, pur essendo argomento di un poema epico ricco di digressioni
            etnografiche, di descrizioni e di storie, toccavano le corde più intime e ancora
            scoperte di un pubblico che aveva vissuto il dramma di un conflitto in forse fino
            all’ultima battaglia.
Non va dimenticato che nel corso del V secolo a.C.
            diversi generi letterari videro il fiorire di numerose opere dedicate a questa vicenda
            che coinvolse le sorti di tutto il mondo ellenico. L’impatto delle guerre persiane era
            stato, del resto, troppo rilevante e invasivo perché non ci si interrogasse sugli
            antefatti, sui popoli con i quali ci si era confrontati e scontrati, sulle ragioni di
            una vittoria difficile e in forse fino all’ultima battaglia. Se si formò una
                vulgata in merito a questo evento assolutamente eccezionale,
            ciò si dovette all’attenzione che i poeti, i logografi, i tragediografi – portavoce del
            comune sentire e testimoni delle emozioni del popolo – dedicarono all’episodio per tutto
            il corso del V secolo e anche dopo. Frinico ed Eschilo ne fecero il tema di alcuni
            drammi; Epicarmo gli dedicò una commedia intitolata Persai; Timoteo
            scrisse il nomos
            I
            Persiani; Simonide elegie «storiche» ed epigrammi. Anche Pindaro
                (Isthm. 8 e 5; ditirambi 76-77 Maehl.) e
            Bacchilide (ditirambo 17, I giovani e ditirambo 18,
                Teseo) testimoniarono nei loro versi la forza d’urto della
            guerra nell’esistenza delle varie poleis greche, di Atene per
            prima, ma anche di Egina e Tebe. A Empedocle è attribuito un poema dal titolo
                Traversata di Serse, o anche Persiká[15], che la figlia del filosofo (secondo Ieronimo di Rodi), oppure sua sorella
            (secondo Aristotele) avrebbero bruciato perché imperfetto. Ma è soprattutto Simonide che
            divenne un modello per il corpus di poemi intesi a celebrare la
            vittoria dei Greci sui Persiani.
L’influenza dei componimenti simonidei in metro
            elegiaco relativi alle guerre persiane sulla produzione letteraria coeva è stata
            ampiamente studiata e, per il momento, ci interessa solo come premessa per ricostruire
            quell’ideale filo conduttore che da Simonide, attraverso Erodoto, porta fino a Cherilo.
            Ricordiamo che Simonide compose i poemi elegiaci, ora editi da Gentili e Prato [2002]
                (Per la
            battaglia navale all’Artemisio[16]; Per la battaglia di Platea, poema sul quale torneremo
            più dettagliatamente in questo capitolo, § 6); i poemi elegiaci su
                Il
            regno di Cambise e Dario e su La
            battaglia navale di Serse[17]; un componimento elegiaco per i morti a Maratona[18]. A questi si aggiungono il carme in metro lirico La
            battaglia navale di Salamina (fr. 536 PMG) e
            il threnos per i morti alle Termopili (fr. 531
                PMG). Sugli epigrammi simonidei ci soffermeremo più avanti (§
            10).

5. Altre forme di
            poesia



La poesia antica, che a partire dall’VIII-VII
            secolo a.C. fa seguito all’epica omerica e alle altre forme di epos
            sopra considerate, è espressione delle emozioni collettive che coinvolgono la comunità
            poliade e che implicano la partecipazione attiva dei cittadini e le loro reazioni di
            gioia o disperazione nel caso di una guerra, di un attacco a sorpresa, di una
                stasis, di una vittoria conseguita dopo anni di pena e di
            tribolazioni. Al contempo non è insensibile a emozioni prepotenti e radicali del singolo
            individuo, come quelle che possono derivare da una vittoria a Olimpia o nelle altre
            località sedi di agoni panellenici.
I vari generi poetici tra i temi affrontati
            inseriscono anche quello della guerra con tutti i risvolti che esso implica, sia di
            natura pubblica e sociale che di natura più personale. D’altro canto nella lirica corale
            tra VI e V secolo, e in particolare nell’epinicio, proprio perché il fine poetico non è
            più la rievocazione di un atto di eroismo bellico né l’esposizione di imprese militari,
            ma la lode della singola vittoria sportiva, la documentazione
            relativa all’individuo-vincitore è di primaria importanza. La gara, in quanto evento
            unico e irrepetibile, diventa il tema centrale e il confronto con il duello guerresco,
            esplicito o implicito, è funzionale alla celebrazione del committente. Pindaro, ad
            esempio, può presentare l’atleta che torna a casa vittorioso come il guerriero tirtaico
            che procura il bene comune (Pyth. 9, 39) o, facendo ancora ricorso
            al linguaggio dell’elegia guerresca, raffigurare il vincitore negli agoni come un
            guerriero ammirato da tutti: i compagni, gli anziani, le giovani vergini
                (Pyth. 10, 55-59). Cambia l’ottica del poeta che non ha più
            come fine il racconto (lo storyteller dell’epos), ma che predilige le vicende di un
            unico protagonista o, nel caso di una battaglia, di un gruppo di protagonisti che
            agiscono per il bene comune.
Ricorrere, dunque, a fonti poetiche diverse
            dall’epica e, nella fattispecie, da un lato all’elegia storica e guerresca, alla poesia
            giambica e alla lirica monodica, dall’altro alla lirica corale, agli epigrammi militari
            e agonistici si rivela, a nostro avviso, produttivo e vantaggioso, se ci si vuole
            avvicinare a una ricostruzione più storica e documentata delle figure del guerriero e
            dell’atleta nell’arcaismo e nel periodo classico. Va precisato che l’utilizzazione della
            poesia come fonte storica non si configura e non può configurarsi come un’operazione
            «extra vagante», legata solo agli interessi del ricercatore specialista, amante delle
            forme poetiche dell’antica Grecia, e versato nella loro traduzione e interpretazione. Il
            carattere pragmatico della poesia greca arcaica e tardoarcaica, fortemente legata alla
            realtà pubblica e privata del cittadino, giustifica ampiamente il ruolo che qui le
            assegniamo. La ricostruzione dello storico moderno non può che giovarsi della
            testimonianza poetica degli antichi; testimonianza che fornisce dati e informazioni di
            grande utilità e che in non pochi casi rappresenta l’unica fonte a sua
            disposizione.

6. L’elegia
            storica



Diversamente narrativa rispetto
                all’epos, più legata all’attualità e quindi con un più forte
            impatto comunicativo e pragmatico doveva essere l’elegia storica più breve, almeno per
            quel che possiamo ricavare dai pochi esempi di cui oggi disponiamo.
            Considerate le questioni che investono questo genere di
                performance elegiaca, si comprende il fortissimo interesse
            sollevato tra gli studiosi dalla pubblicazione nel 1992 a cura di P.J. Parsons del
                P. Oxy. 3965[19], databile al II secolo d.C., contenente la già ricordata Elegia
                per la battaglia di Platea di Simonide (frr. 3a-4 Gent.-Pr.). Ci troviamo
            di fronte a un’elegia che celebra davanti a un pubblico – non sappiamo esattamente quale
            – eventi storici contemporanei e di recente memoria e che ricalca, modificandolo, il
            modello narrativo omerico, ma con l’intento di legittimare ed esaltare il comportamento
            degli Spartani vincitori sui Persiani dopo una dura battaglia. L’esercito spartano era
            guidato dal comandante Pausania, che riuscì a tener fronte eroicamente all’attacco
            persiano fino al sopraggiungere dei Corinzi e di altri. Nel contrattacco, dopo la morte
            di Mardonio, egli poté travolgere i Persiani. Alla rievocazione dell’impresa si aggiunge
            l’imperativo di piangere i morti in occasione dello scontro decisivo, che ha avuto luogo
            alla fine dell’estate del 479 a.C. Il fr. 3b si apre con la menzione degli eroi che nel
            passato parteciparono alla guerra di Troia: Patroclo, Achille, i figli di Priamo, il
            dissennato Paride. Troia fu distrutta e i guerrieri achei tornarono alle loro case.
            Omero ha conferito loro gloria immortale. Simonide invoca, a questo punto, la Musa
            perché lo assista mentre si accinge a ricordare l’impresa degli Spartani che liberarono
            la Grecia dal pericolo della schiavitù. Al v. 25 inizia la narrazione della partenza
            delle truppe spartane dalla città: «avendo lasciato l’Eurota e la città di Sparta / con
            gli eroi Tindaridi, figli di Zeus, domatori di cavalli, / e con il possente Menelao,
            illustri condottieri della città patria». Segue la sezione in cui era narrata la marcia
            delle truppe spartane verso Corinto e Megara Nisea, alla volta di Atene. In uno dei
            frammenti che seguono (3f) gli abitanti di Efira e Corinto sono definiti «esperti in
            ogni genere di virtù guerriera» e Corinto è detta «città di Glauco», figlio di Sisifo, e
            omonimo dell’eroe ricordato da Omero e da Pindaro.
Dunque
                l’areté guerriera viene considerata un
            segno distintivo dei Corinzi e anche se questo nella poesia può essere un vanto
            condiviso con altre località, il riferimento nel contesto
            poetico considerato non è privo di significato storico e
            politico. Se il coraggio e la valentìa fisica sono la cifra che in ogni città greca
            definisce il guerriero e l’atleta, non è privo di importanza il fatto che Omero
            attribuisca a Ippòloco, corinzio di stirpe e padre di Glauco, l’insegnamento per il
            guerriero valoroso, che diventerà poi – come abbiamo visto – il credo di tutti gli
            atleti: «essere sempre il migliore e superiore a tutti gli altri». Il padre aggiunge
            l’invito al figlio a non disonorare la stirpe degli avi che furono sempre di gran lunga
            i migliori a Efira e nella vasta Licia (Il. 6, 207 ss.).
La produzione poetica di Simonide, volta a
            celebrare il guerriero e l’atleta, i caduti per la patria e i trionfatori nell’arena, i
            difensori della libertà greca morti alle Termopili e i ricchi signori della Sicilia e
            della Tessaglia, protagonisti negli agoni, è un esempio della fiducia che egli presta
            all’uomo che «conosce la giustizia che giova alla città, un uomo sano», come il poeta
            afferma nell’Encomio a Scopas, privilegiando la virtù civica sugli
            altri valori.

7. L’elegia
            guerresca



Come abbiamo già evidenziato e come vedremo meglio
            in seguito, la metà del VII secolo a.C. è un’epoca decisiva nella storia della pratica
            militare. Intorno a tale data si colloca quella che alcuni studiosi hanno chiamato
            «rivoluzione oplitica», altri «riforma oplitica», altri ancora semplicemente un
            «cambiamento graduale»[20]. Senza entrare, per ora, nel merito di una questione molto tecnica e
            complicata per la quale rinviamo alla discussione sviluppata nel capitolo IV, ci
            limiteremo a osservare che lo schieramento oplitico segna sì una trasformazione
            essenziale nel modo di condurre la guerra, ma, a nostro parere, comporta un cambiamento
            più limitato e parziale nell’ideologia agonale che è alla base dell’azione del soldato.
            Con l’affermarsi e il consolidarsi della polis, allo scontro di
            tipo epico tra singoli combattenti si sostituisce gradualmente l’azione collettiva,
            affidata a un gruppo di cittadini-soldati. All’imporsi di questo mutamento tattico
            contribuiscono vari fattori che avremo modo di prendere in
            considerazione. Il legame tra agonismo e oplitismo si sviluppa, in effetti, più a
            livello di costruzione ideologica e comportamentale (resistere agli attacchi, non
            abbandonare le armi, dimostrare sophrosyne, «piena padronanza di
            sé», aspirare all’onore) che a livello di allenamento fisico e di esercizio motorio
            quotidiano in vista di uno scontro.
Nella polis la regola etica
            dominante è che nella guerra il bene comune deve prevalere sulle aspirazioni
            individuali. L’ideologia civica è ormai più forte dell’ideologia
            individualistica.
Il più antico documento poetico che si fa
            portavoce di questa istanza, dettata dall’interesse dell’intera città, è l’elegia
            parenetico-guerriera di Callino, poeta nato a Efeso nella costa ionica dell’Asia Minore,
            la cui akmé si può fissare intorno al 675 a.C. Nei suoi versi i
            valori del mondo omerico sono calati in una nuova prospettiva storico-sociale e viene
            affermata una dimensione dell’uomo comunitaria e collettiva. Non cambia la spinta a
            imporsi e a sopraffare l’avversario, cambia l’ideale per cui si combatte. Nei versi di
            Callino (fr. 1 West)[21] l’intento è quello predominante nelle esortazioni di guerra: bisogna lottare
            contro i nemici per difendere la propria terra, i figli e la sposa legittima (vv. 6-8).
            Mentre l’uomo che si salva dalla mischia e torna a casa non è amato né rimpianto in caso
            di morte, il prode che perde la vita in battaglia è compianto da tutti. L’espressione
            totalizzante del v. 16 «il non abbiente … e il ricco» è usata in senso sociale e civico
            in quanto definisce il contesto diversificato – composto da ricchi e poveri – presente
            nell’ambito della città.
Tirteo, poeta nato a Sparta o a Mileto, intorno
            alla metà del VII secolo a.C., si fa portavoce dei valori che la città di Sparta
            riconosce al cittadino-soldato che si sacrifica per il bene della
                polis. Abbiamo già visto che nell’elegia 10 (fr. 10, 1-14 +
            15-32 West), il poeta antepone il valore del soldato che lotta per difendere la propria
            patria e il bene comune ai valori tradizionali eminentemente apprezzati nella civiltà
            omerica e poi trasferiti nella società agonale arcaica: le qualità atletiche con tutti i
            vantaggi che comportano, la bellezza, la ricchezza, la potenza, la facondia.
            Abbiamo anche sostenuto che Tirteo non contesta l’ideale
            competitivo in base al quale l’atleta aspira a essere il migliore, ma lo trasferisce
            nell’ambito dell’attività militare, dove esso trova un’applicazione vantaggiosa per la
            città e per tutto il popolo. Dietro ai soldati vi è la polis. La
            comunità cittadina, rappresentata dalle madri, dai dignitari, dai responsabili
            dell’iniziativa bellica o sportiva, accompagna i protagonisti alla partenza e fa cerchio
            intorno a loro, come si vede in alcune pitture vascolari (fig. 8). François Lissarague
            [2015] ha preso in esame il tema iconografico che prevede un guerriero adulto al centro
            della composizione, affiancato da un uomo e da una donna. Tra alcune interessanti
            varianti prevale quella di una donna che presenta le armi al soldato che si arma. Il
            modello mitologico è quello di Teti che porta le armi al figlio Achille, come in
            un’anfora del Museum of Fine Arts di Boston. Il ruolo delle donne (più spesso madri, ma
            anche mogli) è in questo caso essenziale. Il giovane uomo diventa guerriero, grazie
            all’aiuto della madre. Il risalto dato allo scudo in quasi tutte le raffigurazioni – si
            pensi allo scudo di Achille – consente al pittore di inserire nello spazio circoscritto
            dell’arma altre immagini e ornamentazioni.
L’elegia più famosa di Tirteo (fr. 10 West),
            composta da due tronconi forse nati come carmi separati, riuniti poi dalla tradizione,
            consolida quanto abbiamo già rilevato. Rappresenta un documento importante del passaggio
            dalla concezione eroica del duello alla concezione civica del comportamento dell’oplita,
            che deve aspirare alla morte in prima fila (vv. 1-2) e deve evitare l’abbandono della
            patria e l’esilio con la sua famiglia (vv. 3-7). L’esortazione ai giovani a combattere
            saldamente gli uni accanto agli altri (v. 15) e a impedire che l’anziano cada in prima
            fila e resti a terra innanzi ai giovani (vv. 21-22) è una testimonianza preziosa della
            tattica oplitica che, come avremo modo di sottolineare, si basava sulla resistenza nel
            posto assegnato a ognuno. Viene anche implicitamente confermato che lo schieramento
            spartano era allineato su due file di cui la prima composta dai più giovani, la seconda
            dai più anziani[22]. L’apprezzamento, di cui il soldato valoroso è fatto oggetto, richiama,
            tuttavia, i toni esaltati dell’ammirazione epica per colui che eccelle. La lode del
            poeta che, come scrive M. Detienne [1967, 8], «non è più un
            funzionario della sovranità, ma è al servizio della comunità dei “simili” e degli
            “uguali”, di coloro che in comune possiedono il privilegio di esercitare il mestiere
            delle armi», è riservata alle azioni in guerra e governata dal criterio del bene dello
            stato.
Facciamo rientrare nella poesia guerresca di
            quest’epoca anche i versi di Archiloco, molto significativi per la questione che stiamo
            affrontando, pur non appartenendo solo al genere elegiaco, ma anche al genere giambico[23]. La posizione ambigua e problematica di questo poeta, nato a Paro, nelle
            isole Cicladi, nel VII secolo a.C., riguardo al suo stesso mestiere di soldato (fr. 1
            West «sono servo di Enialio signore / e conosco l’amabile dono delle Muse»), e le sue
            affermazioni oscure e discutibili sulla pratica militare fanno dei suoi versi un
            documento di indubbio interesse. In particolare, per quanto riguarda la questione dei
            legami tra l’esercizio militare e la pratica agonistica essi si rivelano di grande
            utilità per illustrare i risvolti ideologici che stanno dietro all’operato del
            guerriero-mercenario, e per chiarire la sua posizione nei confronti del codice
            eroico-militare. Occorre dire, tuttavia, che i versi archilochei quasi nulla rivelano in
            merito a un possibile confronto con altre attività di tipo agonale-sportivo.
Uno squarcio sul combattimento tra le due città
            vicine dell’Eubea, Calcide ed Eretria, per il Lelanton
                Pedion e una possibile testimonianza – come vedremo meglio in seguito –
            sull’accordo preso dalle due città contendenti a proposito delle modalità con le quali
            condurre la contesa sono offerti dal fr. 3 West: «Non più verranno tesi molti archi, non
            più pietre fitte, / quando Ares, nella pianura, spinga il travaglio di guerra. / Vi
            sarà, invece, l’opera delle spade, origine di molti lamenti: / essi sono esperti in
            questo genere di battaglia, / i signori dell’Eubea famosi per le loro lance». La
            descrizione si giova di un linguaggio molto concreto e realistico e sembra difficile
            negare il valore di vera e propria testimonianza a questi versi che fanno pensare a una
            situazione non immaginata, ma concreta e tutt’altro che
            inventata.
La voce di Archiloco è particolarmente efficace
            per delineare la figura del mercenario (epikouros), non solo perché
            il poeta sembra avere esercitato questa attività, ma perché nella sua poesia egli
            indugia a cogliere gli aspetti concreti della realtà che lo circonda e descrive il
            proprio comportamento e quello dei compagni con precisione e con una certa
            spregiudicatezza, pur non scevra da ironia. Ne sono esempio i famosi versi del fr. 5
            West in cui egli racconta di aver lasciato a malincuore presso un cespuglio lo scudo che
            è diventato oggetto di vanto da parte di un anonimo guerriero trace: «Qualcuno dei Sai
            si fa bello del mio scudo. Presso un cespuglio / ho dovuto abbandonarlo, a malincuore,
            arma eccellente, / ma sono scampato alla morte. Che m’importa di quello scudo? / Vada in
            malora, perché di nuovo me ne procurerò uno migliore».
È stato probabilmente frainteso ed esagerato dalla
            tradizione l’atteggiamento di rottura e quasi di sfida del soldato che si guadagna da
            vivere (cfr. fr. 2 West) rispetto alla tradizione eroica omerica. In realtà, a ben
            vedere, lo scudo non viene perso in battaglia, ma presso un cespuglio e il combattente
            finisce con il consolarsi al pensiero di avere salva la vita. V. Di Benedetto ha
            dimostrato che in questi versi archilochei vengono ripresi motivi iliadici, ma con una
            variazione in senso personale ed emotivo e che il messaggio etico-ideologico trasmesso
            dal breve componimento comporta una significativa novità rispetto al mondo eroico
                dell’Iliade, con una più forte accentuazione della legge
            dell’alternanza nelle vicende umane[24]. Sembrerebbero quasi esserci un superamento del codice eroico e una presa di
            coscienza più utilitaristica. Ma, secondo quanto abbiamo detto, l’avventura della
            perdita dello scudo non va presa troppo sul serio e ha ragione C.A. Anderson [2008, 259]
            quando richiama l’attenzione sull’importanza del cespuglio, «grande abbastanza da
            offrire a un uomo sicurezza e protezione e una modesta privacy». Se la perdita dello
            scudo non fosse dovuta a codardia, ma a un semplice abbandono legato a qualche altra
            necessità del soldato, cadrebbe l’accusa di viltà e di antieroismo, spesso mossa al
            poeta dalla tradizione e avremmo un poeta che, con una certa dose di ironia, si richiama
            alla pratica quotidiana e comune della guerra[25]. La formula «abbandonare lo scudo»
                (apoballein ten aspida), ricorre più tardi
            per indicare un insulto e chiaramente suona come un’ingiuria[26].
In ogni caso anche in altri componimenti,
            pervenuti in uno stato molto frammentario, Archiloco rivela uno spirito che si
            contrappone al codice guerresco omerico. Nel fr. 15 West ricorda all’amico Glauco,
            figlio di Leptine, più volte menzionato dal poeta, che «un mercenario ci è caro finché
            combatte»: un riferimento dissacratore all’inaffidabilità di questo tipo di prestazione
            militare. Nel fr. 216 West afferma: «e sarò chiamato mercenario come uno di Caria» senza
            necessariamente ipotizzare, come suggerisce Bettalli [2013, 48], che
                l’epikouros sia presentato qui «come un esempio di buon
            combattente». Il linguaggio crudo e diretto del «maldicente Archiloco», come lo chiama
            Pindaro, farebbe piuttosto pensare a una critica, anche se, ironicamente, rivolta a se
            stesso.
Come nel ritratto del generale grande e grosso,
            ben rasato, riccioluto, che sta saldo sulle gambe divaricate, al quale il poeta
            preferisce un generale piccolo, con le gambe storte, ma saldo e ardimentoso (fr. 114
            West), sembra prevalere in quasi tutta la produzione archilochea una tendenza a
            demitizzare l’attività delle armi, praticata e ben conosciuta dal poeta. Più sarcastico
            Archiloco nel fr. 6 West quando definisce «ospitali doni luttuosi» (metaforicamente le
            pene) quelli riservati in omaggio ai nemici o nel fr. 115 West quando gioca sul
            poliptoto relativo al nome di Leofilo che ama in maniera eccessiva il comando o, infine,
            quando stigmatizza il vanto immeritato di quanti (mille) si attribuiscono l’uccisione di
            sette nemici, caduti morti dopo l’inseguimento (fr. 101 West). La posizione di Archiloco
            in questi carmi è tanto più degna di attenzione e di considerazione in quanto l’ironia e
            il sarcasmo investono non solo gli aspetti quotidiani della vita – amore, infelicità,
            cibo, bevute – come negli altri componimenti rimasti, ma un
            settore finora intoccabile e oggetto di trattazione seria come la gloria, l’onore, il
            prestigio guadagnati con una condotta irreprensibile sul campo di battaglia.

8. Un poeta lirico tra
            esperienze militari



Una vita che trascorre fra traversie politiche
            (congiure, tre esilii, disavventure economiche) e vicende militari è quella del poeta
            Alceo, nato a Mitilene, nell’isola di Lesbo, nel tardo VII secolo a.C. La sua produzione
            poetica apre uno spiraglio sulla società dell’importante colonia eolica e sul
            contrastato periodo storico. Mitilene, tra la fine del VII e l’inizio del VI secolo
            a.C., era una città attraversata da profondi conflitti intestini, in guerra con le città
            confinanti, preda di trasformazioni politiche e di violente sedizioni. Divisa, dopo il
            declino della dinastia dei Pentilidi, tra grandi famiglie aristocratiche, come gli
            Archeanattidi, i Cleanattidi, gli Irradi cui apparteneva Pittaco, e gli Alceidi, la
            famiglia del poeta e dei suoi fratelli Antimenida e Cici, Mitilene era in balìa di
            congiure politiche, di crisi ideologiche, di lotte sempre più aspre. La biografia di
            Alceo, poeta soldato, ma aristocratico e influente, ha suscitato l’interesse di non
            pochi commentatori antichi che nelle loro spiegazioni ai carmi del Mitilenese,
            restituite in parte dai papiri di Ossirinco[27], si soffermano sulle vicende personali del singolare personaggio. I carmi,
            pervenuti in maniera alquanto frammentaria, non consentono, tuttavia, una ricostruzione
            soddisfacente dei conflitti militari ai quali il poeta prese parte, anche se alcuni di
            questi hanno lasciato una traccia significativa nei versi rimasti. Per nostra fortuna i
            commentatori antichi forniscono indicazioni preziose in proposito. Il P.
                Oxy. 2506, fr. 98 (= fr. 306 e Voigt)[28], ad esempio, ci informa sulla partecipazione del poeta a uno scontro
            militare, definito la «battaglia del Ponte», durante il secondo
            esilio. In occasione della guerra per la conquista del Sigeo, promontorio della Troade,
            condotta dai Mitilenesi contro gli Ateniesi intorno alla fine del VII secolo, Alceo
            combatté accanto a Pittaco, ma fu costretto ad abbandonare le armi nelle mani del nemico
            e in questo modo ebbe salva la vita. Disavventura toccata, del resto, come abbiamo
            visto, anche ad Archiloco. Così annunciava il poeta al compagno di eteria Melanippo nel
            fr. 401Ba: «Alceo è salvo, (ma le sue armi?) / nel tempio della Glaucopide gli Attici le
            appesero». Le testimonianze di Erodoto (5, 94) e poi di Strabone (13, 1, 38) forniscono
            ulteriori particolari: egli si mise in salvo con la fuga, ma le sue armi rimasero in
            mano agli Ateniesi, che le appesero alle pareti del tempio di Atena a Sigeo. Forse anche
            nel canto affidato ad Agesilaide, un probabile compagno di eteria (fr. 130b, 4), il
            poeta lamenta di vivere una fase «imbelle» dell’esilio (probabilmente il primo),
            sfuggendo alla guerra (vv. 9-11). Ma di seguito ammette che «coi più forti / non giova
            abbandonare la contesa»[29].
Per una simile condotta di vita, fatta di
            cospirazioni, di avventure, di esili, di abbandoni e di rientri, occorrevano molti
            danari. Sulla base del fr. 69 si può ricostruire che i Lidi offrirono al poeta un aiuto
            economico (duemila stateri) per arruolare truppe mercenarie con le quali poter arrivare
            alla «sacra città»[30].
Lo spazio dato anche alle azioni militari del
            fratello del poeta, Antimenida, conferma il ruolo rilevante della tematica bellica nella
            produzione del poeta di Lesbo. Se per Alceo si può pensare di legare il suo secondo
            esilio al viaggio in Egitto (fr. 432), per Antimenida si deve ricordare la sua
            prestazione militare in Oriente al servizio dei Babilonesi tra il 604 e il 590 a.C.[31]. Il fr. 350 consente di fare alcune considerazioni
            nella direzione suggerita: «Sei venuto dai confini della terra portando con te / una
            spada dall’impugnatura d’avorio ornata d’oro / … [Alceo dice che il fratello Antimenida
            combattendo al fianco dei Babilonesi abbia compiuto] una grande impresa e li salvasti da
            grandi pene, / perché hai ucciso un prode guerriero / che un solo palmo mancava ai
            cinque cubiti regi». È vero quello che osserva Marco Bettalli [2013, 243]: i versi fanno
            pensare a una «circolazione di beni di lusso in un’economia non monetaria». Va aggiunto,
            tuttavia, che non a caso il tono eroico del carme richiama i duelli epici. L’eroe viene
            da lontano, reca una spada (phasganon) di ingente ricchezza, ha
            compiuto una grande impresa uccidendo un nemico gigantesco. Il racconto si costruisce
            sui motivi topici presenti nelle saghe eroiche. I riferimenti concreti sono difficili da
            identificare, ma sembra probabile che Antimenida abbia eliminato un personaggio di
            spicco (non solo per la grande statura!) tra i nemici dei Babilonesi. Di una possibile
            partecipazione di Antimenida alla presa di Ascalona nel 604 da parte di Nabucodonosor,
            re dei Babilonesi, sembra parlare il fr. 48 in cui è citata la città di Ascalona insieme
            a quella di Babilonia, ma il testo papiraceo, estremamente frammentario, non consente
            alcuna certezza[32].
Quanto agì sulla perdita della poesia guerresca di
            Alceo la trasmissione del testo, riproposto nell’antichità soprattutto in convivi e
            simposî, dove venivano privilegiati temi, appunto, conviviali meno legati alle vicende
            contingenti dell’eteria, comprese le operazioni militari sul campo, poco adatte al simposio?[33] Basta la testimonianza di Orazio secondo la quale Alceo, da
                civis di Lesbo, modulò il suo canto, pur essendo
                ferox bello, tra una battaglia e l’altra,
            e nelle pause della navigazione?[34] Una rapida rassegna può dare un’idea dell’effettiva incidenza della tematica
            bellica nella produzione del poeta. Innanzitutto la presenza non insignificante di Atena
            (frr. 310; 325; 382; 206; 298), definita di volta in volta «dea signora della guerra»,
            «che infonde valore», «che dà coraggio», «la più spietata verso gli empi fra tutti gli
            dèi beati». In secondo luogo talune affermazioni apodittiche, purtroppo
            avulse da un contesto che avrebbe potuto meglio chiarirle, ma
            non lontane da una Kampfwirklichkeit («attualità guerresca») che ci
            riporta alla poesia epica e all’elegia di Callino e di Tirteo. Nel fr. 112, molto
            lacunoso ma in cui figurano espressioni del linguaggio militare, come «la lotta causa di
            molte lacrime» al v.7, «i più valorosi» al v. 8, «la spada» al v. 19, troviamo al v. 10
            l’espressione «i combattenti sono la rocca (pyrgos) della città»,
            un’affermazione che va intesa nel senso spiegato da Elio Aristide, cioè che «non sono le
            pietre né le costruzioni di legno, né le fortificazioni a costituire una città, ma gli
            uomini capaci di difenderla» (Or. 46, 207). Il verso si ritrova in
            una formulazione simile in Callino, fr. 1, 20 West a proposito del guerriero valente che
            torna in patria tra i concittadini e «appare come rocca (pyrgos) ai
            loro occhi». L’espressione di Alceo sarà poi riportata da vari testimoni indiretti[35], finendo col rivestire un carattere gnomico. L’immagine dei
            cittadini-soldati che rappresentano le mura della città torna più volte negli
                Apophtegmata Laconica (come affermazione
            attribuita ad Antalcida in 210E, 217E; attribuita a Licurgo in 228E e in Plut.
                Lyc. C19, 52B).
L’uso di un lessico militare, comune tra
            commilitoni, si ritrova nel fr. 372 «più pugnaci di Ares», nel fr. 330 «intrecciando
            guerra tra loro» e, in una formulazione ancor più esplicita, nel fr. 400 «giacché morire
            in guerra è cosa bella», dove è proclamata l’etica
                dell’aristeia fatta propria da Tirteo e
            adattata ai combattenti nelle prime file nello schieramento degli Spartani (fr. 6, 1).
            Anche l’invocazione agli dèi perché concedano la vittoria alla fazione del poeta (fr.
            314) ha inequivocabili precedenti omerici nelle scene di combattimento[36].
Se nella realtà antropologica del tiaso saffico i
            fiori, i profumi, le vesti sono gli strumenti dell’agone amoroso, gli elementi
            identificanti di un ambiente determinato e particolare, le armi sono la corrispettiva
            componente dell’agone bellico che coinvolge i compagni di eteria. Dove ci sono le armi
            c’è uno stato di guerra. Più o meno latente, più o meno dichiarato, ma in cui
            l’aspettativa è quella di lottare per la vita. Nei versi di Alceo il riferimento alle
            armi è forse più forte e significante di quanto sia stato finora
            notato. Ora è un elmo lavorato in oro (fr. 329), ora sono «le
            armi lucenti di Dinnomene, compagno del figlio di Irra, che ancora splendono nel
            Mirsileo» (fr. 383), con un riferimento al potere mantenuto da Pittaco, «più a lungo del
            necessario e di quanto si fosse aspettato il demos che lo aveva eletto»[37]. Dinnomene è ricordato anche nel fr. 376 manifestamente inserito nel
            contesto dell’eteria e non è da escludere che il poeta si rivolga direttamente a
            Pittaco: «e tu vuota la coppa, sedendo accanto a Dinnomene». Di nuovo abbiamo a che fare
            con un elemento importante dell’armatura del guerriero nel fr. 388. Il cimiero ondeggia
            sull’elmo secondo l’uso dei Carii, un popolo particolarmente incline a perfezionare la
            pratica delle armi, come si ricava da Erodoto 1, 171, 1[38] e da Strabone 14, 2, 27. Quest’ultimo cita il frammento in questione insieme
            a un passo di Anacreonte a proposito dell’imbracciatura dello scudo, invenzione dei
            Carii (fr. 44 Gentili). I Carii, del resto, erano famosi come mercenari, secondo quanto
            ricaviamo anche da Archiloco, fr. 216 West[39]. La menzione del cimiero cario non sembra, dunque, fuori luogo in Alceo che,
            come abbiamo visto, non era estraneo alla prassi dell’ingaggio e del pagamento di truppe mercenarie[40].
Ancora una volta dobbiamo rammaricarci che la
            sorte non abbia favorito la conservazione dei suoi carmi di intonazione più militare.
            Avremmo acquisito nuove espressioni relative al mondo della guerra e avremmo avuto a
            disposizione un lessico tecnico più specifico, costruito su immagini vivide ed efficaci
            del mestiere del soldato. Basti come esempio la metafora «mescolare la guerra» usata da
            Alceo nel fr. 305, 8-10 e anche nel fr. 330 («mescolando gli uni contro gli altri Ares»)
            e nel marginale al v. 2 del fr. 207 polemon
                ekersao. Avremmo anche potuto conoscere meglio la storia militare delle
            città dell’Eolide intorno alla fine del VII secolo – esigenza oggi avvertita da alcuni
            studiosi – e soprattutto i loro rapporti con le regioni dell’Asia orientale[41]. Di tutte queste supposte potenzialità offre un
            saggio significativo il fr. 140. Vi è descritta una grande sala d’armi adorna di elmi
            risplendenti, su cui ondeggiano i pennacchi di crini di cavallo, ricolma di schinieri di
            bronzo, di scudi allineati a terra, di spade calcidiche, di tuniche e casacche. La lista
            delle armi e degli oggetti utili al combattente è dettagliata, la terminologia precisa,
            la paratassi incisiva. La frequenza degli epiteti dà rilievo visivo a tutta la scena e
            imprime pathos all’attesa dello scontro (v. 8 «questa impresa») al
            quale si accingono gli uomini riuniti insieme: «La grande casa rifulge di bronzo / tutta
            la sala è adorna per Ares / d’elmi lucenti e dai cimieri ondeggiano / bianchi pennacchi
            equini, / ornamento alle teste degli uomini; / tutt’intorno disposti nascondono i chiodi
            / lucenti schinieri di bronzo, riparo dal dardo robusto, / e vi sono corazze di lino
            nuovo, / concavi scudi deposti a terra, / e accanto spade calcidiche / e poi molte
            cinture e tuniche corte. / Dimenticarle, quest’armi, non dobbiamo / dopo che demmo
            inizio a questa impresa».
Il confronto con Archiloco, poeta quasi
            contemporaneo di Alceo, che ha esercitato il mestiere di mercenario e che ha avuto
            un’esistenza piena di pericoli, di scontri armati, di disavventure – si pensi alla già
            ricordata perdita dello scudo –, di episodi di vita in mare, sempre nella zona a oriente
            dell’Ellade e sempre nell’ambito di comunità maschili fortemente militarizzate, può
            fornire qualche indicazione sul peso della tematica delle armi in questa poesia, «nata
            nell’azione e per l’azione», per usare una definizione di Gentili, ormai quasi
            formulare. Non va dimenticato che con l’affermarsi e il consolidarsi della
                polis, allo scontro eroico tra singoli combattenti si sostituì
            gradualmente l’azione collettiva, affidata a un gruppo di cittadini-soldati che venivano
            richiamati in caso di belligeranza. L’armatura non è vista più come il
                sema di una struttura eroica (lo scudo di Achille, l’elmo
            lucente di Ettore, lo scudo di Aiace), ma come uno strumento di salvezza per tutto lo
            schieramento oplitico[42]. La regola dominante è che nella guerra il bene
            comune deve prevalere sulle aspirazioni individuali. L’ideologia civica – ripetiamolo –
            è ormai più forte dell’ideologia individualistica. In quest’ottica si spiegano
            l’intonazione parenetica dei componimenti di Callino e di Tirteo e in parte la
            conflittualità nei versi di Archiloco tra un’istanza comunitaria di fazione e una
            dimensione più privata.
Il punto fermo è che la presenza delle armi nella
            lirica arcaica ha un significato sociologico che in nessun modo va interpretato come
            dato descrittivo. Gli archi, le fionde, le spade, le lance ricordate da Archiloco nel
            fr. 3 West a proposito del combattimento tra le due città vicine dell’Eubea, Calcide ed
            Eretria, non solo assumono il valore di testimonianza su un conflitto tutt’altro che inventato[43], ma, al pari delle armi superbamente elencate da Alceo, parlano di una
            società in cui lo stato di guerra non era straordinario, bensì sempre nell’aria, nelle
            attese della città e dei suoi abitanti. Le armi, alle quali ricorrere in caso di
            necessità, rappresentavano non solo uno strumento di salvezza e di reciproca difesa per
            la comunità, ma un simbolo di solidarietà nel combattimento, l’assunzione di un impegno
            nel nome di una consorteria di compagni e di compatrioti. In questo senso vanno intesi i
            versi finali del fr. 140: «Dimenticarle, queste armi, non dobbiamo / dopo che demmo
            inizio a questa impresa».
Come si vede, abbiamo a che fare con una poesia
            pragmatica che non indulge in riflessioni metafisiche sulla guerra come tragedia di
            lutti e di rovina per tutti, ma predilige i toni aspri e violenti propri dei compagni
            d’arme e i riferimenti allusivi intelligibili solo da chi condivide la medesima sorte,
            sia in terra che in mare.

9. Guerra e sport come
            temi simposiali



Dopo aver visto la posizione seria e drammatica
            del poeta Alceo nei confronti dell’esperienza militare nel contesto dell’eteria e
            rispetto all’attività del fratello Antimenida, ma soprattutto dopo aver messo in luce il
            rapporto diretto tra azione e canto che emerge dai suoi versi, passiamo a considerare
            come il tema delle armi possa essere trattato con spirito più leggero e conviviale nella
            poesia destinata al simposio. È pressoché inutile dire che quasi tutta la produzione
            poetica in epoca arcaica e classica è legata a questo ambiente e a questa occasione di
            incontro sociale. L’esecuzione di carmi di vario genere rappresentava un’attività
            indispensabile in questi momenti di svago comune ed era molto apprezzata dall’uditorio.
            I temi affrontati erano quelli normalmente ricorrenti e quindi anche la guerra con i
            suoi vantaggi e svantaggi e le attività sportive con le forti emozioni e il
                pathos che provocavano. Che i componimenti avessero una
            particolare connotazione legata alla consuetudine simposiale che prevedeva, oltre alla
            trattazione di temi religiosi e mitici, il richiamo ai comuni valori
                dell’areté, con riferimenti alla vita vissuta, alle esperienze
            erotiche, a episodi anche militari e sportivi, è provato dai vari carmi della raccolta
            che passa sotto il nome di Scholia attica. In
            uno scolio (breve componimento da eseguire in occasioni conviviali), tramandato da
            Ateneo nell’ambito del gruppo di carmina convivalia attica,
            attribuito a Ibria di Creta, un poeta del quale non abbiamo altre notizie, ma che fu
            attivo probabilmente tra la fine del VI e gli inizi del V secolo a.C., questi motivi
            trovano una sintesi significativa. Così recita il breve scolio: «Sono per me una grande
            ricchezza la lancia e la spada / e il bello scudo, baluardo del corpo. / Con questo io
            aro, con questo mieto, con questo pigio il dolce vino dalle viti, / con questo sono
            chiamato signore dei servi. / Quelli che non hanno il coraggio di tenere la lancia e la
            spada / e il bello scudo, baluardo del corpo, tutti, gettatisi alle mie ginocchia / si
            prostrano davanti a me signore / e mi chiamano Gran Re». Il soggetto parlante è un
            soldato che conduce grazie al mestiere delle armi una vita agiata e che ritiene la sua
            occupazione una scelta coraggiosa di fronte a quanti non osano intraprenderla. Forse più
            che «l’amore per l’avventura, per una vita diversa» come scrive
            Bettalli [2013, 50], nella contrapposizione prospettata dal soldato tra la propria
            attività che apporta ricchezza e il duro lavoro del contadino e
            tra il potere acquisito con le armi e l’impotenza dei disarmati, emerge tutta la
            consapevolezza dei vantaggi economici e sociali che spettano a chi è dotato di coraggio
            e di perizia nel manovrare le armi. La grande ricchezza e il potere acquisito
            nell’ambito di una comunità sono i poli di tutto quanto il discorso. Il tema della
            ricchezza, del resto, era sovente dibattuto nell’ambito del simposio, come dimostra un
            altro dei carmi conviviali attici (fr. 890 PMG) che, nella iniziale
                Priamel dei valori, indica la ricchezza «senza inganni» come il
            terzo bene, dopo la salute e la bellezza. Il poeta Pitermo di Teo, vissuto nel VI secolo
            e del quale conosciamo poco più del nome, arriverà ad affermare ancor più radicalmente,
            sempre in un frammento di scolio tramandato da Ateneo[44] (fr. 910 PMG), «nulla conta al di fuori
            dell’oro».
Nell’ambito del simposio i temi della vita
            maschile erano, dunque, i preferiti, a partire da quelli amorosi fino a quelli militari
            e sportivi. Ne è prova l’elegia 2 di Dionisio Calco[45], un poeta vissuto nel V secolo a.C. che componeva carmi da eseguire in
            occasione di banchetti e di riunioni simposiali. I sei versi superstiti dell’elegia
            fanno riferimento al gioco del cottabo che, come è noto, consisteva in una prova di
            abilità dei commensali, che in occasione della «bevuta comune» dovevano colpire un
            bersaglio, che poteva essere di vario tipo. Era il più antico e il più diffuso tra i
            passatempi che si praticavano nel simposio e richiedeva occhio e prontezza implicando
            risvolti competitivi nonché erotici, perché, a coronamento della gara, era per lo più
            previsto un premio di natura amorosa[46]. Il breve componimento così suona: «Per terzo noi amanti infelici
            aggiungiamo il cottabo / da innalzare qui per te nel ginnasio di Bromio / come un sacco
            per il pugilato. Voi presenti infilate tutti le mani / nelle anse delle coppe e prima di
            guardare fisso il bersaglio / con l’occhio misurate lo spazio a partire dal letto /
            valutando la distanza per gettare le gocce di vino». L’immagine rievocata si costruisce
            sulle metafore desunte dal pugilato – il sacco del pugilato
                (korykos), e i guantoni (sphairai) – e dal
            lancio del giavellotto (bematizo) e riproduce l’atmosfera animata
            del ginnasio e le varie attività dei giovani che vi si
            allenavano.

10. Iscrizioni militari e
            iscrizioni agonistiche in versi



I contenuti delle iscrizioni militari e
            agonistiche sono generalmente di lode. Il carattere informativo concreto e reale, sul
            quale ci siamo soffermati sopra (cap. II, § 2.4), viene meno negli epigrammi militari e
            agonistici letterari, non destinati a essere incisi solo su supporto monumentale, ma
            concepiti come composizioni poetiche e che si configurano, per lo più, come messaggi
            fittizi riguardanti risultati realmente raggiunti. L’oggetto della comunicazione,
            infatti, non è più l’aggelia, l’annuncio di un successo fino a quel
            momento sconosciuto, ma semmai la sua divulgazione e la sua esagerazione in certi
            ambienti elitari, composti prevalentemente da dotti dignitari e da cortigiani. Sulla
            notizia che deve dare (in genere una vittoria) il poeta imbastisce il suo discorso
            celebrativo e su di essa dà prova della sua virtuosa capacità di rifarsi ai modelli
            poetici precedenti e di utilizzare il lessico tecnico del settore, vale a dire, nel
            nostro caso, quello della guerra e dello sport. In particolare, nel caso in cui si
            tratti di iscrizioni sepolcrali – reali o fittizie – per soldati o atleti egli può
            ricorrere a una serie di motivi riconducibili a una generica
                griechische Wertprädikation, pur nella
            specificità dei due distinti gruppi[47].
Sugli epigrammi militari attribuiti a Simonide
            abbiamo già detto che quasi tutti si riferiscono alle guerre persiane o, quanto meno,
            sono stati riferiti dalle fonti a quel celeberrimo evento. Ne ricordiamo uno che, per i
            temi affrontati che si rifanno agli ideali oplitici e per vari riscontri verbali,
            richiama non solo luoghi della lirica arcaica e tardoarcaica, ma anche i contenuti e la
            forma degli epigrammi agonistici. L’epigramma (Page, FGE VIII) è
            tràdito nell’Anthologia Palatina (7, 253) ed è
            stato assegnato a Simonide[48] nell’antichità: «Se la bella morte è il punto più alto del valore, / questo
            a noi tra tutti concesse Fortuna; tentammo di coronare di libertà la Grecia / e qui
            giacciamo godendo di una lode imperitura». Facciamo seguire un epigramma agonistico
            (Page, FGE XXXV) riportato in
                Anthologia Palatina (13, 14) e sempre
            attribuito a Simonide: «Qui giace Dandis di Argo, corridore dello stadio, / con le sue
            vittorie ha onorato la patria che alleva cavalli. / Due volte
            vincitore a Olimpia, tre a Delfi, / due all’Istmo, quindici a Nemea. / Gli altri trionfi
            non è facile enumerarli».
A ben riflettere, per le due categorie dei
            guerrieri e degli atleti il rapporto con la patria è in effetti vincolante e
            determinante. A loro spetta il ruolo di benemeriti perché la loro azione riguarda anche
            la collettività dei concittadini e degli amici. Ritroviamo il concetto arcaico che le
            belle imprese (kalà erga) sono imprese
            condivise (koinà kalá), così come
            nell’epinicio il concetto che il canto di lode è in ogni caso un bene comune.

11. Lirica corale:
            Simonide, Pindaro, Bacchilide



Nella lirica corale, in particolare nell’epinicio,
            proprio perché il fine poetico non è più la rievocazione della guerra né l’esposizione
            di imprese militari, ma la lode della vittoria sportiva, la documentazione relativa a
            quest’ultima è di primaria importanza. La contesa è il tema-guida e il confronto con il
            duello bellico serve per celebrare il committente e le sue qualità. La vittoria è il
            presupposto necessario. Cambia l’ottica del poeta che non ha più come fine il racconto
            («il cantore di storie»), ma la lode del vincitore da proclamare di fronte a un
            pubblico.
Per meglio comprendere il divario, ma anche
            l’affinità sotto il profilo ideologico tra l’impresa del guerriero e quella dell’atleta
            la lirica corale è, dunque, di fondamentale importanza. La cornice concettuale, che
            inquadra l’atto agonistico emergente da questo genere di poesia, aiuta a inserire
            l’attività dell’atleta in un mondo di valori nel quale la guerra occupa un posto
            rilevante, ma non il primo e il solo. Lo sfondo dell’Iliade e
            dell’epica guerresca è rappresentato, secondo quanto abbiamo rilevato, da una cultura
            guerriera, feroce e crudele; lo sfondo della lirica corale e in particolare della lirica
            celebrativa si identifica con una cultura cittadina, in una pausa di relativa pace e di
            sospensione dei conflitti. La «tregua sacra» (ekecheiria) in
            occasione dei giochi Olimpici aveva in realtà una caratterizzazione urbana perché essa
            entrava in vigore nelle varie città quando veniva annunciata dai messaggeri ufficiali
            degli Elei (theoroi o spondophoroi)[49]. In questo contesto cittadino, pertanto, si pratica
            l’attività sportiva alla stregua di quella religiosa e di quella politica. Da un lato vi
            è la guerra con le sue necessità e il suo fascino spietato, dall’altro lo scontro
            sportivo che premia le capacità e le qualità fisiche del singolo. L’impulso emotivo di
            base, come abbiamo sottolineato all’inizio della nostra indagine, rimane analogo: avere
            la meglio su qualcuno e vincere, ma gli scopi e le modalità sono ormai affatto
            diversi.
È nella lirica corale che l’atto agonistico e
            l’atto militare vengono tuttavia accomunati con più convinzione e in modo più analitico:
            ambedue le attività richiedono fatica (ponos) e comportano pericolo
                (kindynos)[50]; ambedue sfruttano l’intelligenza (metis) come fattore
            indispensabile nella conduzione dello scontro; ambedue provocano vergogna per la
            sconfitta; ambedue sfruttano la paura e il timore dell’avversario, favorendo un
            atteggiamento di sfrontatezza; ambedue stigmatizzano il comportamento di chi rinuncia
            alla competizione pur avendo la possibilità di vincere[51]; ambedue privilegiano il momento opportuno (kairós)
            come occasione da cogliere. La lista dei temi significativi al riguardo potrebbe
            continuare e la documentazione poetica a sostegno è ricca ed eloquente.
Pindaro, ma anche Bacchilide e Simonide (per quel
            poco che possiamo ricavare dai frammenti superstiti dei suoi epinici e invece per il
            rilevante apporto degli epigrammi a lui attribuibili) sono le fonti più rilevanti sotto
            questo profilo. Non si può escludere che alla base di tale consuetudine poetica vi sia
            l’effetto nobilitante del paragone tra guerra e sport, funzionale alla celebrazione
            dell’attività sportiva e rispondente alle attese dell’uditorio.
Il primo e più immediato parallelo riguarda
            ovviamente il kleos che l’impresa militare e l’impresa sportiva
            procurano a colui che le compie. Il secondo, che è diretta conseguenza del primo,
            riguarda il fatto che il kleos si riverbera
            sulla città natale o di provenienza del soldato e dell’atleta. Questo tema è ricorrente
            sia nelle iscrizioni militari e agonistiche, sia nelle odi trionfali. È quello che L.
            Robert [1968, 195] ha definito «un tema importante e capitale
            dei testi agonostici e, in primo luogo, della realtà delle gare». Con la sua vittoria
            l’atleta gratifica e rende famose la famiglia e la patria alle quali è stretto da un
            indissolubile legame. In effetti l’onore arrecato alla patria risponde alla realtà
            culturale dell’esperienza guerriera e di quella agonistica in cui la vittoria del
            soldato e quella dell’atleta diventavano la vittoria della comunità. Rileggiamo
            l’affermazione categorica che Pindaro fa in proposito: «Chi negli agoni o in guerra
            coglie splendida gloria / riceve insieme alla lode il guadagno più alto, il fiore /
            dell’encomio di concittadini e stranieri» (Isthm. 1, 50-52). I
            Cleonimidi, la famiglia alla quale appartiene Melisso, vincitore con la quadriga, sono
            elogiati come allevatori di cavalli e guerrieri: «Furono allevatori di cavalli / e
            furono graditi al bronzeo Ares» (Isthm. 4,
            14-15). Altrove Pindaro riassume nella maniera più esplicita le comuni convinzioni
            sull’attività del guerriero e su quella dell’atleta: «Tra gli eroi anche i guerrieri
            valenti / meritarono l’elogio: sono celebrati sulle cetre / e con le note sonore degli
            auli, / per un tempo infinito. Per volere di Zeus / offrirono lavoro ai poeti
            ricevendone onore» (Isthm. 5, 26-29)[52]. Tutta l’ode ripropone questo principio dell’affinità tra la guerra e gli
            agoni, dall’incipit in cui Theia, la madre del Sole, rende palese
            la superiorità dell’oro, delle navi e dei carri in manovre militari e degli atleti negli
            agoni (vv. 1- 13), fino all’excursus sulle battaglie affrontate
            dagli Eacidi nella guerra contro Troia (vv. 32-42).
Anche Bacchilide nell’epinicio 11 per Alessidamo
            di Metaponto inizia il carme con un inno a Nike che assegna agli uomini il premio
                dell’aretá. Non è specificato di quale valore si tratti, ma
            accanto a quello sportivo dell’atleta (vv. 9-12), l’explicit del
            carme ricorda quello militare degli Achei che conquistarono Troia insieme agli Atridi
            (v. 113 ss.), trasferendo poi i riti di Artemide da Lousoi a Metaponto. Una menzione
            molto importante e significativa nell’economia di tutta l’ode.
Ma l’epinicio bacchilideo nel quale più stretto
            risulta il legame tra le azioni belliche degli Eacidi (Achille e Aiace) e quelle degli
            atleti appartenenti alla gloriosa stirpe degli Psalichiadi (Pitea, Filacida e i loro
            parenti) è il tredicesimo per un vincitore di Egina. L’elemento coagulante, che assimila
            le gesta di Achille e Aiace a quelle degli atleti dell’isola, è
            evidenziato a chiare note ai vv. 175-182: «L’Aretá visibile a tutti / non rimane
            nascosta / sotto il manto della notte oscura, / ma nutrita per sempre / da una fama
            perenne, / si aggira sulla terra / e sul mare carico di onde».
                L’aretá alimenta indistintamente la fama. Da notare che
            l’accostamento nei versi seguenti delle tre divinità personificate Aretá, Eukleia,
            Eunomia, conferma quanto dicevamo a proposito dello sfondo pacifico e cittadino in cui
            si sviluppa la lirica corale[53]. La guerra contro Troia appartiene al passato, anche se il ricordo è
            immortale; i successi agonistici appartengono alla festa attuale e agli uomini pii della
            città (vv. 187-189).
Il poeta è, allora, l’artefice della fama sia del
            guerriero che dell’atleta[54]. Per bocca sua la comunità conferisce al cittadino «eccellente» una sorta di
            legittimazione a una fama che varca i confini della patria e che è senza limiti nello
            spazio e nel tempo.
Nell’epitaffio attribuito a Simonide
                (A.P. 7, 251 = Page, FGE IX) il concetto
            trova una chiara formulazione: l’onore che i caduti conferiscono alla patria si riflette
            su di loro e li rende immortali.
Parola chiave in questa operazione di andata e
            ritorno dell’onore è il termine kydos (‘gloria’), ricorrente, come
            abbiamo visto, nell’epica, nelle iscrizioni (64, 4; 74, 2; 76B, 9; 79, 11 Ebert)[55]; negli epinici (Pind. Ol. 3, 39; 4, 11 ecc.; Bacch. 1,
            159-160; 6, 1-9; 9, 82-87 ecc.). Esso esprime quella sorta di magia presente nel
            rapporto tra eroe combattente e vittoria e tra atleta vincitore e città; un rapporto che
            è vivificato e alimentato dalla parola poetica e dalla parola incisa sulla
            pietra.
Quanto agli epinici di Simonide per i vincitori
            negli agoni, giunti in miseri frammenti, essi si configurano – almeno per quello che si
            può ricostruire – come carmi dagli accenti un po’ anomali rispetto all’epinicio-tipo,
            perché accanto all’inevitabile componente eulogistica, presentano toni ironici, motivi
            favolistici, suggestioni descrittive, spunti burleschi che trovano un’insolita
            collocazione nella poesia celebrativa. Glauco di Caristo, Crio
            di Egina, Orilla sono personaggi restituiti dai versi simonidei non nella loro statura
            incrinabile di atleti vincitori, ma in una dimensione che sembra più spregiudicata e
            desecralizzata. È pur vero che l’epinicio per Astilo di Crotone[56] e quello per Autolico, figlio di Namertida[57], rispondevano, da quello che si può ricostruire, ai canoni più tradizionali
            e prevedibili. Vi è poi il caso di Evalcide, comandante degli Eretriesi, caduto durante
            la rivolta ionica del 499 a.C.[58]. Erodoto (5, 102, 3) racconta che nella battaglia tra Ioni e Persiani,
            questi ultimi ne uccisero molti e «tra gli uomini famosi anche il comandante degli
            Eretriesi, Evalcide, il quale aveva riportato corone negli agoni e che da Simonide di
            Ceo fu molto lodato». Il verbo usato da Erodoto, aineo, rientra
            nella sfera semantica dell’elogio che, come più volte abbiamo osservato, è compito
            precipuo del compositore di epinici. Le qualità di stratego di Evalcide venivano
            probabilmente celebrate dal poeta accanto a quelle di atleta.

12. Aspetti della guerra
            nei «Sette contro Tebe» di Eschilo



Già gli antichi avevano definito i Sette
                contro Tebe di Eschilo «dramma pieno di Ares»[59] e la guerra è la vera protagonista di gran parte della tragedia. La
            situazione scenica è quella di una città fortificata assediata, che si erge su un’altura
            in mezzo a un terreno pianeggiante, nel quale avanza l’esercito invasore. Le sette porte
            della città sono attaccate da sette guerrieri dell’esercito formato dagli Argivi e dai
            loro alleati e sono difese da sette guerrieri tebani. Il pericolo è grave e incombente.
            Il sovrano di Tebe, Eteocle, ha la responsabilità della difesa e dell’organizzazione
            militare e ha nelle sue mani la sorte dei soldati e dei concittadini. Il coro, formato
            da donne della città assediata, in preda al terrore, invoca gli dèi raffigurati nelle
            statue che occupano una parte dell’orchestra. I cittadini di Tebe sono chiusi dentro le
            mura e attendono l’assalto definitivo (v. 28 «il violentissimo attacco»)
            che sarà deciso durante la notte. Il discorso che Eteocle
            rivolge alle donne spaurite apre la tragedia e fotografa la situazione. Sono 37 versi
            che servono da prologo e che introducono alle vicende belliche che occuperanno i primi
            719 versi della tragedia. Nelle parole del re sono esposte in sintesi le difficoltà
            dell’assedio, prospettati i rimedi, formulate le speranze di successo. Lo spettatore
            viene introdotto in medias res e fino al
            secondo stasimo – appunto al v. 720 – lo scenario è quello delle mura di difesa, degli
            spalti nelle fortificazioni, dei sette varchi che introducono nella città. L’atmosfera
            della guerra è imperante e assordante fin dall’inizio e la scelta delle immagini e delle
            metafore, l’uso della terminologia tecnica, l’appello ai princìpi dell’ideologia
            militare sono i cardini sui quali si costruisce il discorso di Eteocle. In primo luogo
            l’orazione dello stratego in un momento di così grande pericolo deve rispettare il
                kairós, cioè essere calzante e opportuna, di incitamento ma
            anche realistica. Quante volte questa regola ha governato le parole rivolte dai
            condottieri ai soldati schierati per la battaglia decisiva! Secondariamente è ribadito
            il concetto che in caso di disfatta, cioè di vittoria degli assedianti, la colpa
            ricadrebbe sul capo che non ha saputo organizzare bene la difesa.
In conformità con la dinamica della guerra la
            scena prevede una roccaforte assediata e un esercito che avanza. Tebe, attraverso una
            serie di calzanti antinomie (lingua, ordine, religione vs. lingua
            straniera, disordine, empietà), è presentata come la città attaccata che deve difendersi
            da un nemico, secondo un procedimento tipico nella presentazione di due eserciti in guerra[60], fatta da un autore di parte. Per un’esigenza propriamente drammatica Tebe
            si contrappone allo schieramento nemico in cui i sette guerrieri destinati all’assalto
            delle sette porte si abbandonano a riti barbarici, sgozzando un toro sopra uno scudo,
            immergendo nel sangue le loro mani e invocando Ares, Strage e Terrore (vv.
            42-46).
È importante rilevare come la resa di una
            determinata situazione bellica – l’assedio di una città fortificata – obbedisca sin
            dall’inizio della tragedia al modello ricorrente nelle fonti letterarie quando
            affrontano la narrazione di questo evento. Vengono riproposti motivi già noti quando si
            dice che gli assalitori sono tracotanti, smisurati, che presentano i vizi di
                kompos, di hybris
            ecc., mentre, al contrario, i difensori hanno il coraggio non sulla lingua, ma nelle
            braccia e nella volontà. Se si ripensa all’opera di uno scrittore di cose militari come
            Enea Tattico che nei Poliorketiká. La difesa di una città
                assediata descrive le misure che debbono essere prese dai cittadini per
            far fronte a un assedio[61], ci si accorge che la circostanza portata sulla scena da Eschilo nel 467
            a.C. non differisce di molto da quella considerata dallo specialista di tattica militare
            vissuto più di un secolo dopo. L’analisi comparativa tra i due testi mostra piuttosto
            non solo analogie lessicali e una terminologia tecnica ricorrente, come è del resto
            naturale, ma anche la presenza di considerazioni psicologiche sulle reazioni degli
            assediati, sulle loro paure, sulle responsabilità dei difensori, sulla necessità di
            collaborazione, sulla concordia tra i responsabili dei turni di guardia ecc. Nei
                Sette contro Tebe l’atmosfera di attesa e di paura, propria di
            chi si sente in balia di un’armata che avanza «come una fiumana», trova espressione fin
            dalla parodo nelle parole piene di angoscia delle donne, a conferma di quanto
            comunemente si sosteneva a proposito della guerra di aggressione mossa contro altri
            paesi e, invece, della guerra di difesa sostenuta da chi subisce un attacco alla propria
            città: la seconda era assai più grave della prima perché la posta in palio era ben maggiore[62]. Il senso è che una guerra combattuta sul proprio territorio è ben più grave
            e deleteria di una guerra di conquista. Di tutto questo Eteocle è consapevole quando
            dichiara che in caso di disfatta la colpa sarà tutta e solo sua. Precisa, sempre Enea
            Tattico: «coloro che si accingono a combattere per obiettivi tanto importanti non
            debbono risparmiare alcun preparativo e alcuno sforzo, ma debbono assolvere numerosi e
            svariati compiti perché una sconfitta non possa essere minimamente attribuita a un loro
            errore».
I provvedimenti presi da Eteocle rispondono alle
            esigenze di una strategia oculata e previdente. Dopo aver saputo dal messaggero-spia che
            i Sette che muoveranno all’attacco delle sette porte vengono estratti a sorte (vv.
            55-56), il comandante tebano procede con fermezza alla scelta dei difensori: vv. 282-284
            «o vado ora a schierare sei difensori e me stesso per settimo contro gli attaccanti alle
            sette porte delle mura».
Questo lo schema che emerge dal piano strategico
            di attacco e difesa: alle Porte Pretidi contro Tideo viene posto Melanippo; alla Porta
            di Elettra contro Capaneo Polifonte; alla Porta Neiste contro Eteoclo Megareo; alla
            Porta di Atena Onca contro Ippomedonte Iperbio; alla Porta di Borea contro Partenopeo
            Attore, alla Porta Omoloide contro Anfiarao Lastene, alla Porta Settima contro Polinice
            Eteocle. Lo schieramento è quello della guerra «agonale»: sette contro sette.
Il primo stasimo, carico di tensione e di cupi
            presagi prospetta con estremo realismo il futuro della città di Tebe conquistata e
            devastata, ridotta in cenere e macerie, piena di urla e di pianti. Le donne tebane
            paventano la prigionia, l’uccisione dei figli appena nati, la cupidigia dei vincitori
            che si spartiranno la preda. Il pensiero finale – estremo timore femminile – è quello di
            finire nel letto di «un fortunato guerriero», odiato conquistatore (vv.
            363-365).
Nei «sette discorsi paralleli»[63] pronunciati rispettivamente dal messaggero-spia, che torna dal campo
            velocemente, e da Eteocle, che gli va incontro con passo scomposto, vengono descritti da
            un lato i capi nemici dello schieramento di Argo e i loro scudi, dall’altro i capi
            tebani. Le raffigurazioni dei sette scudi argivi sono esposte dettagliatamente e si
            aggiunge quella dello scudo del guerriero tebano Iperbio che deve contrastare
            l’assalitore Ippomedonte. Sul suo scudo è raffigurato Zeus che reca in mano un dardo
            fiammeggiante, segno per Eteocle di sicura vittoria (vv. 512-514).
La simbologia dei sette-otto scudi con i loro
            emblemi è stata ampiamente studiata a partire da P. Vidal-Naquet fino a C. Catenacci
            [2004] e non intendiamo riaffrontare la problematica relativa alle raffigurazioni,
            trattata in tutti i suoi possibili risvolti. Ci interessa piuttosto osservare che su
            otto emblemi tre si rifanno al mondo della guerra e dei soldati: quello di Capaneo che
            rappresenta un guerriero armato alla leggera (gymnós), protagonista
            di combattimenti notturni, che come arma porta una torcia; quello di Eteoclo che
            raffigura un oplita in armi che sale i gradini di una scala appoggiata a un bastione
            della città assediata e intende distruggerla; quello di Polinice, il più difficile da
            interpretare, che rappresenta un guerriero d’oro cesellato, guidato
            da una donna che dice di essere Dike, la Giustizia. Con
            quest’ultimo emblema siamo passati dalla guerra esterna contro una città greca al
            conflitto interno tra i figli di Edipo che divide Tebe[64]. L’interpretazione dell’organizzazione dell’insieme degli emblemi secondo
            uno schema bipartito – il lato sinistro è il lato della guerra esterna, il lato destro è
            quello della leggenda di Edipo – proposta da Vidal-Naquet è convincente e suggestiva, ma
            proprio l’ultimo emblema (quello sullo scudo di Polinice) permette qualche ulteriore
            osservazione. Polinice è armato con lo scudo rotondo oplitico sul quale, come in uno
            specchio, è raffigurato un guerriero in armi (v. 644) guidato da una figura femminile
            che nella scritta afferma: «Guiderò questo guerriero ed egli riavrà la sua città e
            otterrà il ritorno nella casa del padre». Si tratta sicuramente della Dike che
            riequilibra le sorti, ma si tratta anche, a mio avviso, della Giustizia che il soldato
            in genere crede, o spera, di avere accanto quando affronta un nemico che egli ritiene
            ingiusto o che gli è stato presentato come tale. Il combattente deve credere di essere
            dalla parte del giusto o, quanto meno, di essere giustificato per la sua violenza.
            «Omicida giustissimo» è da Pindaro definito Eracle, assalitore e predatore[65].
Polinice, che imbraccia lo scudo, è raffigurato
            come un campione guerriero che lancia maledizioni prima dello scontro, come
            l’antagonista che vuole spaventare l’avversario con le sue terribili minacce (vv.
            633-641). La guerra esterna – quella che si combatte con le armi sui campi di battaglia
            – non è messa in ombra dalla guerra interna alla famiglia. Anche Eteocle, dopo aver
            annunciato che andrà alla Porta Settima a scontrarsi con il fratello (vv. 672-673),
            indossa l’armatura dell’oplita e per primi mette gli schinieri, che normalmente nelle
            scene di vestizione delle armi sono quelli indossati all’inizio, secondo la regola
            prevalente nell’Iliade[66]. Sul valore scenico di questa vestizione delle armi di
            Eteocle, che al v. 717 si presenta come un oplita armato di tutto punto, ha
            opportunamente insistito A. Sommerstein [2012, 75].
Un altro aspetto che merita di essere trattato in
            questo rapido approccio ai risvolti militari del dramma è quello relativo al
            comportamento delle donne tebane nella terribile circostanza
            dell’assedio. L’analisi del loro atteggiamento, delle loro parole, del problematico
            rapporto con Eteocle conferma che il loro ruolo è di primo piano, anche se la guerra è
            una questione di uomini. Esse sono una componente vitale della città e sanno di essere
            le prime vittime della ferocia del nemico in caso di sconfitta. La drammaticità della
            guerra è rappresentata dalle conseguenze che investono le donne e i bambini appena nati.
            Le loro preghiere accorate agli dèi della città chiedono aiuto contro il nemico, mentre
            le esortazioni ai difensori sono volte a infondere coraggio e determinazione. Anche in
            questo caso i motivi che compongono il tema dell’assedio della città non sono nuovi e
            l’impianto narrativo presenta topoi ricorrenti in queste
            situazioni, a partire dal celebre assedio di Troia: la schiavitù, la città ridotta in
            cenere, le donne violentate, i vincitori che trascinano i vinti, le devastazioni e i
            bottini.
Eteocle, nel suo ruolo di protettore della nave
            in tempesta, cioè la città assediata, non comprende che in occasione di un pericolo così
            imminente la prima reazione delle donne, legittimata dal terrore, è quella di rivolgersi
            agli dèi per chiedere aiuto. Vuole piuttosto imporre alle donne una disciplina
            propriamente militare («l’obbedienza» v. 224) che proverbialmente «è madre del
            successo». Segue la proclamazione del comportamento che esse debbono tenere in caso di
            guerra: «Compito tuo è invece rispettare il silenzio e startene a casa». Di nuovo il
            silenzio come regola della condotta femminile. Sappiamo che le donne erano escluse quasi
            totalmente dalla pratica delle armi[67], ma in caso di guerra non erano affatto esentate dai mali che essa poteva
            arrecare. La sopportazione era la cifra obbligata del loro comportamento.
In un libro di cui avremo modo di riparlare nel
            capitolo IV, a proposito delle forme di mediazione in caso di guerra, A. Cozzo [2014,
            189 ss.] ha dedicato al ruolo delle donne come mediatrici nei conflitti domestici, ma
            anche in quelli di ambito pubblico e interpoleico alcune interessanti osservazioni sulle
            quali avremo agio di riflettere. A proposito del ricorso al genere femminile come
            arbitro tra città in lotta e come mediatore per la loro riconciliazione, esemplare è la
            figura di Lisistrata, la protagonista dell’omonima commedia di Aristofane. Secondo
            Cozzo, l’intervento dell’eroina nel campo dell’arbitrato
            interpoleico per raggiungere la pace può fornire qualche indicazione sullo stato reale
            delle cose. Resta il fatto che le donne tebane nei Sette contro
                Tebe non assumono alcuna posizione di terzietà tra i due fratelli in
            lotta per il potere.
Sempre nell’ambito dell’uso di immagini e di una
            terminologia che si richiamano strettamente alla guerra, converrà osservare che la prima
            attestazione letteraria del termine tropaion si trova in questa
            tragedia, rappresentata nel 467 a.C. Al v. 277 Eteocle si ripromette di «innalzare
            trofei» in caso di vittoria e al v. 956 si parla di un «trofeo di Ate» eretto sulla
            porta dove si sono colpiti i due fratelli. Un fragoroso canto di guerra, intonato dalle
            Maledizioni (Arai), segna la fine irreparabile (vv. 953-955). La
            guerra fratricida lascia sul campo due cadaveri. Il coro leva un canto che si configura
            come un «peana per Ade» perché entrambi i contendenti sono morti. Le sorelle Antigone e
            Ismene levano il lamento funebre e nelle loro dolorose parole – di cittadine, di figlie
            e di sorelle – la guerra esterna e la guerra interna finiscono per coincidere.
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Capitolo quarto

La costruzione dell’identità del guerriero e
                        dell’atleta

Nel presente capitolo e nel seguente si è cercato di dare una
                                risposta al quesito iniziale sulla possibilità, ma anche
                                sull’opportunità di procedere allo spinoso paragone tra soldati e
                                atleti. Come ricostruire l’identità fisica e morale delle due
                                figure? Come valutare il loro inserimento nell’habitat cittadino?
                                Come giudicare i loro meriti o demeriti nei confronti della patria,
                                del genos, della regione? Vi è nel mito un eroe che sia exemplum di
                                eccellenza nella guerra e nello sport? Le domande non sono poche e,
                                soprattutto, non sono prive di interesse. Si può tentare una
                                risposta solo entrando nel vivo delle due esperienze e solo fornendo
                                al lettore tutte quelle notizie, anche di natura antiquaria, che gli
                                consentano di farsi un’idea senza la deviante influenza di un
                                astorico confronto con il presente. In questo capitolo in
                                particolare ci si occupa della questione dell’identità del guerriero
                                e di quella dell’atleta.





1. La superiorità
                        fisica come segno caratterizzante



L’imperativo ideologico che spinge il
                        guerriero e l’atleta ad affrontare una prova, sottoponendosi alla
                        valutazione degli altri e aspirando a essere il migliore, si riflette e si
                        traduce nella ricerca della superiorità fisica che contraddistingue le due
                        categorie. Il corpo bello e vigoroso, plasmato e fortificato dalla fatica e
                        dall’esercizio, rappresenta il segno immediatamente visibile e percepibile
                        di una distinzione, di una natura fisica che si impone sulle altre, suscita
                        stupore e desta ammirazione.
A tal proposito le affinità tra la classe
                        degli eroi, che operano agli albori della civiltà greca, dotati di qualità
                        fisiche eccezionali e protagonisti di imprese mitiche straordinarie, e la
                        classe degli atleti sono numerose e non prive di significato. L’analisi,
                        illuminante e sempre valida, di Brelich sugli eroi greci [1958, 94, 106] ha
                        indicato la via da percorrere per interpretarle nel modo corretto. Le
                        numerose corrispondenze tra le figure dell’eroe e dell’atleta nei vari
                        culti, soprattutto locali, e nei riti che li vedevano protagonisti, sono
                        state già evidenziate in un importante articolo da J. Fontenrose [1968,
                        73-104], che ha segnato un passo avanti nella ricerca delle similarità tra
                        le due categorie. Soffermiamoci, piuttosto, su una delle più appariscenti di
                        queste affinità: la fisicità del corpo che, sia per l’eroe sia per l’atleta,
                        ha una rilevanza molto complessa e, direi, decisiva.
Vedremo che anche il buon guerriero deve
                        poter fare affidamento su un corpo forte, temprato alla fatica, carico di
                        energia e di resistenza, ma l’attenzione all’individualità fisica del
                        soggetto – molto forte in epoca omerica – va progressivamente diminuendo con
                        il prepotente affermarsi, intorno alla metà del VII secolo a.C., dello
                        schieramento oplitico in cui l’impostazione collettiva ha il sopravvento sul
                        singolo individuo e in cui l’armamento omologa le
                        truppe. L’attenzione si fissa soprattutto sugli strateghi più che sui
                        soldati. Essi possono vantare corpi e coraggio eccezionali e anche armi che
                        si distinguono per foggia e fattura. Come non ricordare, per converso, la
                        figura del comandante ideale abbozzata con tratti realistici e con senso
                        caricaturale da Archiloco nel fr. 114 West? Non un uomo alto che avanza a
                        gambe larghe, fiero dei suoi riccioli, ben rasato, ma uno di statura
                        piccola, ben piantato sui piedi e pieno di ardire. È la prima
                        rappresentazione di un miles
                                gloriosus che tanta fortuna avrà nella commedia di ogni
                        epoca.
La buona forma fisica e la potenza vitale
                        rendono, in effetti, il corpo di tutti questi personaggi – eroi, atleti,
                        generali – oggetto di ammirazione e di desiderio. Afrodite è direttamente
                        collegata con questa corporeità privilegiata, sia per il suo rapporto con la
                        sessualità e la procreazione, sia per il legame con il culmine
                                (akmé) delle forze fisiche nei ragazzi e nelle ragazze[1].
In particolare, se il corpo dell’eroe e
                        dell’atleta si distingue in vita per la forza, la potenza e per altre
                        qualità che non sono comuni in un corpo normale, ma diventano una valida
                        prerogativa perché il corpo eroico è di per sé straordinario, è
                        significativo che anche dopo la morte esso acquisti rilievo nella sepoltura
                        e nella liturgia a essa legata. Ma soprattutto ciò che resta del corpo,
                        nella sua eccezionalità, ha per la città il valore di una reliquia che la
                        protegge e difende. L’eroe e l’atleta eroizzato distribuiscono ai propri
                        devoti una serie di vantaggi e di benefici. È singolare l’episodio narrato
                        da Pausania: alcuni ladri si introdussero nella tomba dell’atleta Protofane
                        di Magnesia, che riportò a Olimpia due vittorie nel medesimo giorno nel
                        pancrazio e nella lotta, e la lasciarono aperta. Altre persone, curiose di
                        vedere lo scheletro del vigoroso lottatore, poterono così notare che le
                        costole non erano separate, ma tutte unite a partire dalle spalle fino alle
                        costole più piccole[2].
Anche quando si scopre che la tomba è
                        vuota, come accade per alcuni eroi che subiscono
                                l’aphanismós (basti ricordare la tomba vuota di
                        Alcmena), ma anche per alcuni atleti (si pensi alla tomba vuota di Cleomede
                        di Astipalea, secondo il racconto di Pausania)[3], il corpo mancante viene interpretato come un prodigio, sia che
                        esso venga recuperato oppure no. Il corpo dell’eroe protegge la città che lo
                        ospita. Nelle iscrizioni funerarie che popolavano i cimiteri, trovano spazio
                        le lodi anche dell’aspetto fisico dei condottieri morti combattendo per la
                        patria. Lodi formulate dalla città riconoscente.
Al contrario nessuno vuole il corpo del
                        nemico. I resti di un nemico della città non trovano sepoltura all’interno
                        della medesima, proprio come in epoca contemporanea il cadavere di Erich
                        Priebke, il corresponsabile con Kappler dell’eccidio nazista delle Fosse
                        Ardeatine a Roma, e quello di altri criminali di guerra sono stati rifiutati
                        dalla comunità. Quest’ultima non vuole applicare una specie di legge del
                        taglione, ma rifiuta chi ne ha offeso il buon nome e la memoria. Rifiuta di
                        avere al suo interno il corpo di un nemico.
Il caso più eclatante di atleta-guerriero,
                        probabilmente destinatario di un culto eroico, è quello di Milone di
                        Crotone, personaggio storico che conquistò la vittoria in sette Olimpiadi
                        (540-516 a.C.), più volte periodonico (vincitore nella
                                periodos, il circuito dei quattro agoni
                        panellenici) e dotato di un corpo straordinario, che ha generato tutta una
                        serie di aneddoti raccolti da Pausania[4], nei quali il personaggio dimostra la forza eccezionale e la
                        padronanza assoluta della propria fisicità. Tra le prove alle quali si
                        sottopose, vi fu quella di trasportare da solo la propria statua sull’Altis;
                        trattenendo, inoltre, il fiato entro le labbra e gonfiando di sangue le vene
                        del capo riuscì a spezzare una corda legata intorno alla fronte come una
                        corona. Milone fu agonista e condottiero insigne e fu anche sacerdote di
                        Era, che a Crotone aveva una connotazione guerriera
                                (Hera
                        Hoplosmia). Partecipò come stratego alla lotta tra
                        Crotone e Sibari portando sul capo le corone olimpiche, munito di clava e
                        indossando la leonté, «la pelle di
                                leone», al pari di Eracle, l’eroe guerriero e
                        atleta per eccellenza[5]. Anche in questo caso il nesso agone-guerra si sviluppò in una
                        cornice cittadina. La comunità crotoniate, vittoriosa contro Sibari,
                        annoverò Milone tra i più eminenti eroi
                        epicorici.
Agli atleti eroizzati si erigevano
                        normalmente statue. La statua di Teogene di Taso, atleta precoce e
                        fortissimo ed emulo delle imprese di Achille, caduta in mano dei nemici fu
                        gettata in mare, recuperata da pescatori e restaurata per far cessare la carestia[6]. Di Teogene si diceva che in realtà fosse figlio di Eracle, che
                        aveva assunto l’aspetto di Timosseno, il padre putativo, per unirsi alla
                        futura madre di Teogene[7]. Anche in questo caso è indicativo il legame con Eracle, l’eroe
                        dalla duplice configurazione di atleta e guerriero, sul quale avremo modo di
                        tornare in questo stesso capitolo. Due statue di un temibile avversario di
                        Teogene, Eutimo di Locri, furono colpite a Locri e a Olimpia dalla luce del
                        fulmine nello stesso giorno, a distanza di alcune miglia. Anche egli era un
                        atleta-guerriero, famoso come pugile (tre volte olimpionico), ma anche come
                        colui che in armi («tutto bardato»)[8] attese a piè fermo e sconfisse il dèmone di Temesa, un
                                daimon che secondo il rituale deflorava ogni
                        anno una vergine nella città di Temesa. Anche Eutimo fu oggetto di culto
                        nella sua città quando era ancora in vita. Anziché morire, egli scomparve
                        nel fiume Kaikinos.
Mi vien fatto di ricordare che anche in
                        epoca moderna i regimi totalitaristi hanno manifestato un vero e proprio
                        culto per la fisicità del corpo atletico, anche come simbolo di rinnovamento
                        politico e di emancipazione. Il caso della statua di Sergej Bubka, saltatore
                        con l’asta, alta tre metri e mezzo su un piedistallo della stessa misura del
                        salto (6,15 m) con cui l’atleta guadagnò il record del mondo nel 1993,
                        eretta nella città di Donetsk, in Ucraina, è emblematico. Ma non occorre
                        andare tanto lontano. Roma o Berlino in epoca recente sono state testimoni
                        della tendenza a sfruttare i successi sportivi per fini politici.
L’ideale che prevale in Grecia in epoca
                        arcaica per l’atleta e per il guerriero è, pertanto, quello del corpo sano,
                        della salute fisica, specchio di quella mentale. Per i Greci dell’epoca
                        omerica, ma anche per quelli del tardo arcaismo, il corpo bello, forte e ben
                        modellato del guerriero e dell’atleta era il prototipo del benessere fisico
                        e al tempo stesso dell’armonia della psiche. L’eroe omerico è presentato in
                        tutto il suo splendore fisico nel momento del combattimento: è talmente
                        forte e vigoroso che può essere paragonato agli
                        dèi. La sua natura umana può essere assimilata a quella divina e in
                        particolare ad Ares con riferimento anche alla fisicità del corpo eroico[9]. Nell’Odissea (8, 17-20) Atena per rendere
                        ancora più mirabile Odisseo nell’assemblea dei Feaci gli versa sulle spalle
                        e sul capo prodigiosa bellezza e lo rende più alto e robusto a vedersi. Il
                        concetto dell’areté in un corpo sano diventerà, anzi,
                        il punto forte dell’ideologia atletica (aristocratica ed elitaria)
                        propugnata da Pindaro. Si è già detto che nell’arte tra il VI e il V secolo
                        a.C. le scene atletiche diventano frequenti, segno della popolarità dello
                        sport, ma anche della fortuna del tema in una società che seguiva con
                        passione le attività agonistiche. I caratteri del soggetto atletico
                        raffigurato rispondevano al criterio della genericità dei gesti e delle
                        fattezze e non avevano impronta fisiognomica[10]. Ma la tipologia riprodotta era quasi sempre rappresentazione di
                        forza, di vigoria e di successo.
Lo stesso valeva per le statue dei
                        guerrieri. Basti pensare al gruppo dei tirannicidi. L’arma estratta dal
                        fodero, la clamide posata sul braccio di Aristogitone, così come il fodero a
                        tracolla sulla spalla destra di Armodio, indicano che le due figure erano
                        coinvolte in un’azione estremamente pericolosa, ma i corpi sono dinamici e
                        perfetti. Lo stesso vale per i bronzi di Riace, la cui identità di guerrieri
                        o di atleti è stata e continua a essere incerta (fig. 5), oppure per la già
                        ricordata coppa «della fonderia» di Berlino (fig. 7) nella quale è
                        rappresentata un’officina in cui si stanno preparando le statue di un atleta
                        (un discobolo?) e di un guerriero[11]. Nel caso di atleti, la presenza sullo sfondo di strumenti
                        sportivi, come strigili (arnesi per detergere il sudore dal corpo),
                                halteres (attrezzi per agevolare il salto) o
                        boccette portaunguenti e portaprofumi caratterizza la categoria. Nel caso di
                        soldati la presenza di scudi, elmi, lance, spade, schinieri ha la stessa
                        funzione.
Quel che è certo è che statue di atleti,
                        di strateghi e comandanti, così come quelle di personaggi politici di
                        rilievo, venivano erette in gran copia nei luoghi pubblici. Come osserva J.
                        Dayton [2006, 3], metafore e confronti – anche visivi – che associavano il
                        combattimento e la gara si diffusero in particolare nel IV secolo a.C.
                        Indicativa in tal senso la già ricordata definizione che
                        Platone dà dei guardiani ideali che egli vorrebbe a
                        difesa dello stato: polemikoi
                                athletai, atleti che alla qualità di guerrieri uniscono
                        una salute fortificata dall’allenamento, da una alimentazione contenuta e
                        dalla vita all’aria aperta[12]. Aristotele in Physiognomica elenca tra i
                        segni distintivi dell’uomo valente:
capelli ispidi, portamento eretto; ossa, fianchi ed
                                estremità robuste e grosse; ventre largo e piatto, scapole ampie e
                                distanziate, né troppo vicine né troppo lontane; collo forte, non
                                molto carnoso; carnoso invece e largo il petto; anca non prominente,
                                polpacci bassi; occhio ambrato, né troppo aperto né troppo chiuso;
                                carnagione arida; fronte pronunciata, diritta, non grande, magra, né
                                liscia né molto rugosa (807b)[13].


Le peculiarità fisiche descritte ricordano
                        quelle dei guerrieri e degli atleti, ma Aristotele non entra nel merito
                                dell’andreia e afferma che esse non definiscono
                        i veri coraggiosi.

2. Qualità
                        morali



La questione relativa alle qualità morali
                        degli atleti è di lunga data nella Grecia antica ed è senz’altro più
                        dibattuta, più controversa, più viziata da considerazioni socioeconomiche
                        legate al ceto di appartenenza di quanto non lo sia l’analoga problematica
                        relativa alle doti morali dei guerrieri, siano essi strateghi, opliti,
                        arcieri, mercenari. Non essendoci nello sport greco antico l’uso del gioco
                        di squadra, le qualità morali dell’atleta erano strettamente legate
                        all’individuo e valutate come qualità assolutamente personali. Nel
                        soldato-oplita, invece, più delle doti individuali contavano, come abbiamo
                        più volte ribadito e come vedremo meglio nel capitolo V, quelle collettive e
                        di gruppo. Le stesse qualità dello stratego erano esaltate o condizionate
                        dal comportamento delle truppe durante la battaglia. Mai come in questo
                        settore, inoltre, bisogna fare attenzione all’utilizzo delle fonti
                        letterarie perché le posizioni pro e contra
                        guerre, azioni militari, armamenti, prestazioni difensive e
                        offensive a pagamento alterano il giudizio e portano a esagerare la
                        valutazione in un senso o nell’altro. Ammiratori e
                        detrattori sia dell’impresa bellica che di quella sportiva ci sono sempre
                        stati e sempre ci saranno. Ma il confine tra la rappresentazione oggettiva
                        dei fatti e la spinta emotiva di chi li manipola per convinzione ed
                        entusiasmo, per campanilismo oppure per disapprovazione e critica è
                        difficile da definire. Nelle figure dell’atleta e del soldato si possono
                        vedere virtù e vizi; pregi e difetti. Anche qui, tuttavia, la posizione di
                        ceto e di censo dell’una e dell’altra incide sul giudizio degli antichi
                        Elleni. Vi è un’etica del guerriero che risponde a un codice elitario e
                        militare; vi è un’etica dell’atleta che obbedisce a un codice aristocratico
                        e agonistico-sportivo; vi è infine un codice politico che accetta la
                        scaltrezza (polytropia) e
                        l’inganno (dolos) e non disdegna vie meno
                        diritte.
Lo spartiacque tra lode e critica, tra
                                ainos e psogos, è
                        identificabile tra la fine dell’epoca classica e l’inizio dell’epoca
                        ellenistica con l’affermarsi sempre più prepotente del professionismo in
                        ambedue i settori: un professionismo che opera non solo una trasformazione
                        nel comportamento e nella psicologia di chi pratica i due mestieri, ma
                        condiziona anche l’atteggiamento della comunità nell’ambito della quale essi
                        vengono praticati. Un atteggiamento di accettazione o di rifiuto.
Per l’epoca arcaica e tardoarcaica i
                        poeti, come abbiamo visto nel capitolo III, sono i testimoni più fecondi
                        dell’importanza e del rilievo delle due categorie nell’impianto cittadino. I
                        poeti sono spinti a esaltare le qualità morali, il coraggio, lo sprezzo del
                        pericolo, l’abnegazione sia del guerriero che dell’atleta. Dopo l’epoca
                        omerica, durante le guerre del periodo arcaico, «guerre cavalleresche fra Greci»[14], si coglie l’eredità del passato e nella poesia encomiastica si
                        esaltano le qualità del guerriero, la sua fedeltà, il suo sprezzo del
                        pericolo.
L’atteggiamento di Pindaro verso
                                l’areté agonale e soprattutto verso l’insieme
                        delle qualità che in essa si assommano è di indiscussa ammirazione. L’ideale
                        atletico non ha più trovato nel tempo una voce così entusiasta e – ciò che
                        più conta – non è più stato sostenuto da una costruzione ideologica così
                        organica e coerente dei tratti distintivi che fanno dell’atleta un modello
                        di vita e di comportamento. Il poeta apprezza ed
                        esalta le qualità fisiche dei concorrenti alle gare, ma insiste anche sulle
                        loro doti spirituali, cui spesso si associano quelle civiche, politiche e
                        religiose. Diamo, a titolo puramente esemplificativo, un mero elenco delle
                        qualità attribuite da Pindaro all’atleta: disposizione naturale
                                (phyá), bellezza (morphá),
                        giovinezza (hora), forza (bia),
                        intelligenza (noos), impegno
                                (ponos), generosità
                                (dapane), prudenza
                                (promatheia), temperamento
                                (orgá), astuzia (metis),
                        coraggio (tolma) sono alcuni dei pregi che vengono
                        ascritti all’atleta vittorioso. È evidente che questi tratti sono abbastanza
                        standardizzati, ma non così come potrebbe sembrare a prima vista. In altre
                        sedi ho cercato di dimostrare che per Pindaro, Bacchilide e in parte anche
                        Simonide – per il poco che possiamo ricostruire dei suoi epinici – le lodi
                        dell’atleta non sono il risultato di un mero uso letterario – topico e
                        convenzionale – innegabile nel lessico e nella scelta dei motivi, ma
                        riflettono, personalizzandolo, il sistema di valori che l’età arcaica
                        costruisce intorno alla figura dell’atleta[15].
Per quanto riguarda le doti caratteriali
                        dell’oplita ateniese Jason Crowley [2012, 3] ha recentemente studiato le
                        motivazioni che portarono gli Ateniesi, essenzialmente «soldati dilettanti»,
                        che mancavano di abilità tattica e di allenamento e di pianificazione in tal
                        senso, a compiere grandi azioni a Maratona, Platea, Micale e Sesto durante
                        le guerre persiane e ad affermarsi durante la guerra del Peloponneso contro
                        i Tebani a Delio e Leuttra e contro gli Spartani a Mantinea e Nemea. Lo
                        studioso ha voluto analizzare la sociologia e la psicologia della falange
                        ateniese che portò truppe un po’ improvvisate e «dilettanti» a sostenere
                        terribili e feroci combattimenti. Si può non condividere la sua
                        utilizzazione delle teorie epistemologiche, sviluppate per spiegare la
                        capacità bellica e la «combat motivation» dei soldati moderni, e si può non
                        condividere l’attualizzazione eccessiva che egli opera della psicologia del
                        combattente attraverso confronti atemporali e francamente azzardati, ma
                        l’analisi complessiva dell’impressionante voglia di combattere dell’oplita
                        ateniese risulta convincente. Il rischio di un’attualizzazione eccessiva
                        delle guerre antiche per spiegare e capire i conflitti contemporanei si
                        manifesta – oggi – soprattutto negli Stati Uniti,
                        dove la tendenza a prendere come esempio l’Iliade per
                        dimostrare il trionfo dell’Occidente sull’Oriente e la superiorità di una
                        società guerriera di cittadini-soldati depositari della vera
                                areté diventa, a detta di alcuni studiosi,
                        sempre più forte e imperante[16]. La guerra rappresentata nell’Iliade è
                        considerata come lo specchio delle consuetudini e delle pratiche militari contemporanee[17]. Sono interpretazioni che possono suscitare interesse e
                        curiosità, ma astoriche e discutibili e soprattutto poco
                        credibili.
Ma, tornando all’oplita, nell’ambito
                        dell’organizzazione e dell’affiliazione egli si abituava a combattere non
                                per sé, ma spinto
                                dall’andreia, una qualità legata all’ideologia
                        civica, e mosso dal concetto di mutua assistenza. Il termine
                                andragathia si applica alla buona condotta in
                        battaglia ed è normalmente usato nelle epigrafi per indicare «distinzione
                        militare». La solidarietà tra i
                                phyletai «membri della
                        tribù» era, infatti, un’altra delle qualità richieste.
                                L’areté guerriera era pertanto considerata un
                        bene sociale. L’inganno palese e fraudolento era chiaramente deplorato e
                        condannato. A livello ideologico la vicinanza tra il soldato e l’atleta
                        traspare, pertanto, anche dall’importanza fondamentale di valori condivisi
                        come l’euexia (vigoria),
                                l’eutaxia (disciplina), la
                                philoponia (operosità),
                                l’euandria (coraggio), la
                                karteria (tolleranza).
Quando si trattava di un comandante il
                        discorso era ancora più chiaro perché le attese erano ben più impellenti e
                        le responsabilità più gravi.
In un passo famoso dell’orazione funebre
                        pronunciata da Pericle per gli Ateniesi morti in guerra – in Tucidide (2,
                        40, 2-3) – abbiamo una definizione illuminante del coraggio come
                        combinazione delle forze antitetiche della passione e della ragione. Poco
                        più avanti (2, 42, 3) il valore dimostrato nelle guerre combattute per la
                        patria è messo al primo posto e cancella qualsiasi azione, anche disonesta,
                        compiuta prima. Il sacrificio per il bene della città è considerato la
                        massima virtù: 
Mi sembra che la fine incontrata da questi caduti
                                sia ciò che dimostra il valore di un uomo, essendone la prima
                                indicazione oppure l’ultima conferma.
                                Infatti, nel caso di coloro che per altri aspetti furono disonesti,
                                è giusto che sia anteposto il coraggio che dimostrarono nelle guerre
                                combattute per la patria: cancellarono il male con il bene e nella
                                loro azione pubblica procurarono un beneficio maggiore del danno che
                                avevano arrecato con le loro azioni private.


Quello di cui qui si parla potrebbe essere
                        definito un coraggio di tipo «democratico» vigente ad Atene[18].
Il discorso tucidideo di Pericle (2,
                        35-46) rappresenta la sintesi delle qualità di uomini che si dimostrarono
                        valorosi nei fatti e ribadisce con forza il legame con la città «resa sotto
                        tutti gli aspetti sufficiente a se stessa e verso la guerra e verso la
                        pace». Il sistema di governo, il rapporto tra cittadini e stato, lo
                        svolgimento continuo di agoni e di feste, la libertà nei rapporti pubblici e
                        privati portano alla grandezza di Atene. Il fatto che l’attività militare e
                        i sistemi educativi dei giovani siano considerati in stretto rapporto (39,
                        1) giustifica la conclusione che un cittadino, così allevato, può praticare
                        con successo le più svariate attività. È indicativo sottolineare che per
                        Pericle anche il fallimento di una spedizione militare, cioè una sconfitta,
                        dimostra la grandezza e la potenza degli Ateniesi (41, 4). L’idea è ribadita
                        con forza poco dopo: «quando fallivano in qualche prova non volevano
                        tuttavia privare la città del loro valore, ma le offrivano il dono più
                        bello» (43, 1).
Tra le qualità richieste all’oplita non
                        meno forte era il rispetto della religione che porta anche a quel rispetto
                        delle regole che abbiamo visto sopra (cap. II, § 6). Se Ares era divinità
                        panellenica come protettore della guerra e i soldati antichi possono ancora
                        oggi essere definiti «accoliti di Ares»[19], per l’oplita ateniese Atena era la destinataria naturale di
                        ogni rito e di ogni preghiera. La dea era ritenuta la personificazione del
                        valore militare ateniese[20] e la categoria degli opliti era attivamente coinvolta nei suoi
                        festeggiamenti. Non si può dimenticare, a tal proposito, che nella
                        celebrazione delle Panatenee anche gli atleti, soprattutto ateniesi, avevano
                        un ruolo di primo piano.
Anche nella
                                monomachia, il duello che
                        ricalcava il modello omerico di combattimento, si richiedeva, del resto, il
                        rispetto delle regole derivante anche dalle qualità
                        morali dei due antagonisti. Famoso era l’episodio del duello tra Pittaco, il
                        tiranno di Mitilene, e lo stratego ateniese Frinone per il possesso del
                        Sigeo e dell’Achilleon[21]. Poiché Pittaco non si attenne al patto di far uso delle
                        medesime armi, ma avvolse l’avversario con una rete che teneva nascosta
                        sotto lo scudo e lo uccise, fu portato in giudizio dagli Ateniesi e fu
                        giudicato da Periandro di Corinto che, come già detto, assegnò la regione
                        agli Ateniesi.
Nel caso del soldato e dell’atleta,
                        dunque, abbiamo a che fare con forme di coraggio diverse: collettiva,
                        sociale e marziale l’una; individuale, esaltante e vantaggiosa l’altra, ma
                        alla base vi era un innegabile e costruttivo spirito agonistico che spingeva
                        entrambi alla vittoria.

3. Marciare e
                        allenarsi al suono dell’aulo



La famosa illustrazione dell’oinochoe
                        Chigi (c. 650 a.C.), proveniente da Corinto[22], rappresenta due opposti schieramenti oplitici in azione, con i
                        soldati di corsa e in marcia equipaggiati con le armi tipiche dell’oplita
                        (fig. 9). I soldati adottano la panoplia, imbracciano scudi rotondi con
                        effigi personali, portano sul capo elmi corinzi e sono dotati di lunghe
                        lance. Davanti ai ranghi serrati nei momenti che precedono la battaglia è
                        raffigurato un auleta, completamente senza armi, che suona il doppio aulo,
                        uno strumento a fiato dalle note penetranti, emotivamente incitanti. Lo
                        stesso tipo di personaggio compare su un ariballo di Peracòra della stessa epoca[23].
Come risulta da numerose illustrazioni
                        vascolari, l’auleta che suona il doppio flauto si trova anche in scene
                        collettive di allenamenti atletici, di singole prove e anche di vere e
                        proprie gare. Nella coppa di Duride del primo quarto del V secolo a.C.[24] nella scena di palestra tra gli atleti, al centro si trova il
                        flautista tra un saltatore in lungo e un atleta che si deterge con lo
                        strigile. Ancora più significativa dal nostro punto di vista è
                        l’illustrazione nel vaso del pittore Epitteto (c.
                        520 a.C.)[25]. Due auleti affiancano a destra e a sinistra un lanciatore di
                        giavellotto impegnato nel lancio. Come ha sottolineato Barker [2002, 14] gli
                        auli erano suonati in varie occasioni, dai simposi alle cerimonie religiose,
                        dai rituali misterici alle manifestazioni poetico-musicali, ma
                        nell’avvicinarsi della battaglia e nello svolgimento della gara sportiva
                        erano strumenti essenziali. Qual era la funzione della musica nelle due
                        diverse situazioni? Si può tentare una comparazione? Può un accompagnamento
                        musicale spingere e favorire un atteggiamento aggressivo oppure può regolare
                        e cadenzare un attacco?
Per quanto riguarda lo scontro bellico
                        Tucidide nel racconto della battaglia di Mantinea tra Argivi e Lacedemoni
                        (5, 70), una delle più importanti ed esaustive testimonianze sullo
                        svolgimento di una battaglia nel mondo greco, descrive il modo di avanzare
                        di questi ultimi: 
I Lacedemoni avanzavano lentamente al ritmo scandito
                                dai molti flautisti, che erano disposti fra di loro secondo la
                                tradizione, non per ragioni di ordine religioso, ma perché avanzando
                                sulla base di quel ritmo le truppe procedessero in modo ordinato e
                                senza scomporre il loro schieramento, come di solito accade ai
                                grandi eserciti quando vanno incontro al nemico. 


Come osserva H.L. Lorimer, l’aulo non ha
                        la funzione di «eccitare l’animo» degli opliti, ma quella di trattenere e
                        cadenzare la loro avanzata. Per quanto riguarda la diffusione di questa
                        istituzione più tipicamente spartana è molto probabile che essa fosse estesa
                        anche ad altre zone della Grecia (Corinto e il Peloponneso). Plutarco
                        racconta che quando un tale domandò ad Agesilao come mai gli Spartani
                        combattevano al suono del flauto, egli rispose: «Così, quando marciano a
                        ritmo di musica, si vedono subito i vigliacchi e i coraggiosi»[26]. Sempre Plutarco nella Vita di Licurgo
                        descrive le diverse operazioni alle quali si dedica l’esercito spartano
                        quando viene a trovarsi di fronte al nemico: «Quando avevano formato la
                        falange e si trovavano in vista dei nemici, il re faceva il sacrificio di
                        una giovane capra e ordinava a tutti di coronarsi la testa e imponeva ai
                        flautisti di suonare l’aria di Castore»[27]. L’aria di Castore
                                (Kastoreion) era un canto iporchematico di
                        carattere mimetico. In origine era una melodia guerriera eseguita con l’aulo
                        che accompagnava i soldati spartani all’attacco (Ps.-Plut. De
                                mus. 26); in seguito fu collegato ai canti celebrativi
                        per la vittoria negli agoni equestri perché Castore fu il primo eroe ad
                        aggiogare il carro, come si ricava da Pindaro, fr. 114 Maehl. Sempre Pindaro
                        nella Pitica 2, 67-71 parla del canto di Castore
                        composto nel modo musicale eolico con l’accompagnamento della
                        cetra.
«Nello stesso tempo – continua Plutarco –
                        l’auleta intonava il peana di marcia ed era uno spettacolo maestoso e
                        terribile vederli avanzare in cadenza al suono del flauto senza rompere i
                        ranghi della falange, senza provare turbamento negli animi, ma andando
                        incontro al pericolo tranquillamente e gioiosamente seguendo la musica». A
                        proposito del sacrificio di una capra prima dell’attacco va ricordato che
                        gli sphagia (da sphazo ‘sgozzo’)
                        prima della battaglia sono ben attestati. Le vittime potevano essere anche
                        altri animali. A Sparta il re Agesilao rincuorò i suoi uomini, che erano di
                        gran lunga inferiori ai nemici, scrivendo sul palmo della mano la parola
                        «vittoria» a lettere rovesciate e appoggiando il fegato della vittima sulla
                        mano che recava la scritta. Una volta che le lettere si impressero nei
                        tessuti del fegato, lo mostrò ai combattenti che ripresero coraggio per la battaglia[28].
A Cos la dea Ecate era venerata con
                        l’epiclesi di Stratia che sembra connetterla alla
                        dimensione militare. Nella recente pubblicazione del calendario rituale
                        relativo ai sacrifici compiuti dal sacerdote di Apollo nel corso dell’anno
                        si segnala, infatti, il sacrificio di una capra in onore della dea
                                Stratiá[29].
L’impulso della musica nel favorire i
                        movimenti di marcia è del resto ben attestato nella prassi militare di tutti
                        i tempi (trombe, cornamuse, corni, tamburi, bande ecc.).
Meno frequente l’uso della musica nello
                        sport odierno, fatta eccezione per alcune specialità come il pattinaggio o
                        la ginnastica artistica. Ma a nessuno sfugge la forza trainante del canto
                        degli inni nazionali intonati dai giocatori all’inizio delle partite di
                        calcio.
È da sottolineare, inoltre, come la
                        descrizione di Plutarco dell’esercito all’attacco continui fornendo una
                        notizia rilevante sotto il profilo della nostra ricerca: il re marciava
                        contro il nemico avendo accanto a sé gli atleti vincitori negli agoni
                                stephanitai (quegli agoni in cui il premio era
                        rappresentato da una corona).
Vale la pena osservare che tra i nomi di
                        uomini (soldati mercenari?) registrati nel
                                Memnonion di Abido, città
                        dell’Egitto meridionale, sulle pareti del tempio figura, insieme a Onasimos
                        di Salamina di Cipro[30], anche l’auleta Temistocle; ambedue, secondo la Lorimer [1947,
                        82 nota 4], potevano far parte di una guarnigione di stanza nel
                                Memnonion. Non è da escludere che il gruppo dei
                        mercenari fosse accompagnato dall’auleta che svolgeva mansioni
                        paramilitari.
Ritengo che una funzione analoga a quella
                        svolta dall’auleta nell’ambito della manovra militare fosse quella da egli
                        svolta durante gli esercizi praticati dagli atleti – sia in palestra che in
                        gara – a partire dall’età arcaica fino al tardo ellenismo. La musica serviva
                        a disciplinare i movimenti e a dare il ritmo necessario. Si pensi ad esempio
                        al salto, che in realtà era un salto in lungo, e che necessitava di
                        movimenti molto coordinati, grazie anche agli halteres,
                        specie di manubri che favorivano l’oscillazione ritmica delle braccia (fig.
                        10). È strano che Filostrato, che nel trattato Sulla ginnastica
                        è così attento all’allenamento e alle figure dei paidotribi e dei
                                gymnastai, non faccia cenno alla presenza e al
                        ruolo del flautista che, come si evince dalla ceramica, è spesso presente
                        proprio nelle scene di allenamento[31].

4. Una famosa
                        battaglia per mare



Per i Greci la supremazia sul mare era
                        troppo importante per non dedicare ai conflitti navali parte rilevante delle
                        energie e delle possibilità finanziarie della polis.
                        L’allestimento delle flotte, la preparazione dei marinai-soldati, il rilievo
                        politico e sociale di abili ammiragli sono fin dai
                        tempi più antichi gli strumenti per garantire una talassocrazia vantaggiosa
                        sotto vari profili. È pur vero, come sottolineano i polemologi, che la
                        guerra navale nell’Ellade antica è sempre stata inferiore e subordinata
                        rispetto a quella terrestre, sia per la posizione geografica di numerose
                        città lontane dal mare, sia per i costi molto elevati della costruzione e
                        della manutenzione delle navi, sia per la necessità di impiego di un numero
                        molto rilevante di rematori e marinai. In effetti solo poche
                                poleis nel continente erano in grado di armare
                        una flotta, anche se la costruzione di una trireme era abbastanza rapida,
                        come ha dimostrato J. Taillardat [1968]. Le stesse isole del mar Egeo e del
                        mar Ionio difficilmente potevano procurarsene una. Poche
                                poleis, inoltre, nell’ambito della Grecia
                        continentale vantavano una felice posizione portuale sul mare. Fanno
                        eccezione Corinto, che dalla sua crucialità strategica tra due mari seppe
                        trarre enormi vantaggi, e Atene che poco distava dal Pireo. Corinto, in
                        particolare, grazie all’istmo scandiva lo spazio geografico greco dal
                        Peloponneso all’Attica e nell’ambito del mare lo spazio mediterraneo dal
                        golfo Saronico al golfo Corinzio. Insomma la città era in grado di vantare
                        due porti. Privilegio che i Corinzi cercarono anche nelle loro colonie, come
                        la bìmare Siracusa[32], la cui fondazione era comunemente attribuita all’ecista
                        corinzio Archia, o Potidea, in Calcidica, posta sull’istmo di Pallene e
                        fondata da un figlio di Periandro, Euagora, all’inizio del VI secolo a.C.[33]. Questi siti riproducevano la «posizione cruciale» corinzia. Ma
                        i Corinzi cercavano anche siti con una triplice portualità legata alla
                        posizione istmica. Diversamente gli Euboici tendevano a cercare uno stretto
                        braccio di mare (porthmós) che riproducesse la
                        posizione della città fondatrice, Calcide di Eubea, e favorisse le manovre
                        di entrata e uscita delle navi. Zancle e Reggio ne sono una prova.
Quanto ad Atene, oltre che sulla vicinanza
                        alle sue coste delle isole di Egina e di Salamina, poteva contare su un
                        numero notevole di cittadini che all’occorrenza potevano diventare marinai e
                        anche su strateghi abili nel pianificare battaglie navali.
Lo scontro tra Atene e i Persiani nelle
                        acque di Salamina (480 a.C.) è rimasto tra i più celebri dell’antichità. Le
                        veloci e agili navi dei Greci (Temistocle fece
                        costruire almeno duecento triremi) ebbero la meglio sulle grandi e pesanti
                        navi persiane. Erodoto rappresenta la fonte più chiaramente elogiativa per
                        questo episodio, che ha visto in prima linea i marinai di Atene e di Egina.
                        Un encomio esplicito da parte dello storico di Alicarnasso sul quale è
                        opportuno riflettere. Probabilmente esso è indicativo della situazione in
                        cui l’isola di Egina si era venuta a trovare dopo la sconfitta dei Persiani
                        e il predomino di Atene e forse denota anche una presa di posizione da parte
                        dello storico non esente da spinte politiche. Il giudizio di Erodoto è
                        netto: «In questa battaglia navale gli Egineti si meritarono i più grandi
                        elogi e dopo di loro gli Ateniesi» (8, 93). Egina e Atene sono le
                        protagoniste dello scontro e in un certo senso si contendono – come risulta
                        dal prosieguo delle Storie – il vanto dell’attacco
                        iniziale della battaglia. Ma Erodoto è esplicito sull’episodio che precede
                        l’attacco: a Salamina, dopo una scossa di terremoto, accompagnata da
                        maremoto, i Greci decisero di rivolgere preghiere agli dèi e di invocare
                        l’aiuto degli Eacidi, l’illustre genos discendente
                        dall’eroe Eaco, figlio di Zeus e della ninfa Egina, e di mandare una nave a
                        Egina per prendere le statue di Eaco e degli altri Eacidi[34]. Al ritorno della trireme all’alba, dopo che Temistocle aveva
                        riunito le navi e aveva tenuto il discorso, i Greci fecero salpare tutte le
                        navi. Gli Ateniesi raccontano che l’inizio della battaglia fu dovuto
                        all’ateniese Aminia, mentre gli Egineti raccontano che a cominciare lo
                        scontro fu la nave che era andata a Egina per gli Eacidi[35]. Sappiamo che gli Egineti fornirono 30 navi per la battaglia
                        comune e che con 12 facevano la guardia alla loro isola[36]. Sempre lo storico di Alicarnasso racconta che i Greci, dopo la
                        vittoria di Salamina, divisero il bottino e inviarono le primizie a Delfi[37]. Il dio, interrogato se avesse avuto offerte di suo gradimento,
                        rispose che non era così per quanto riguardava gli Egineti, ai quali
                        chiedeva una particolare offerta per il primo premio ottenuto nella
                        battaglia navale di Salamina. L’episodio, raccontato da Plutarco nella
                                Vita di Temistocle[38], secondo il quale durante la battaglia di Salamina
                        alcuni credettero di vedere fantasmi e immagini di
                        guerrieri (identificati con gli Eacidi) che tendevano le mani alzate come a
                        proteggere le navi greche, conferma, comunque, che il ruolo dei marinai
                        dell’isola di Egina fu ritenuto di primaria importanza.
In ogni caso abbiamo a che fare con un
                        episodio che è diventato baluardo del buon nome dell’isola e che in questi
                        termini viene ribadito nella storiografia seguente[39]. Strabone lo ricorda in apertura della trattazione su Egina e,
                        subito dopo aver rievocato Eaco e i suoi discendenti, afferma: «[l’isola]
                        durante le guerre Persiane nel corso della battaglia navale di Salamina
                        contese agli Ateniesi il primo posto quanto a valore»[40].
Fu comunque Atene a trarre dalla vittoria
                        navale i maggiori vantaggi, soprattutto a livello di supremazia
                        talassocratica, di potenza e di celebrità.
Alcuni anni dopo (470 a.C.) Pindaro non
                        esiterà ad attribuire agli Ateniesi il merito precipuo della vittoria contro
                        i Persiani a Salamina, così come agli Spartani quello della vittoria a
                        Platea (Pyth. 1, 75-78). Proprio il passo della
                                Pitica 1 conferma indirettamente che, prima di
                        tutto, il poeta canta le lodi della città committente anche per i suoi
                        successi bellici, sia per terra che per mare. Rivolgendosi a Ierone di
                        Siracusa, il committente di quest’ode trionfale, il poeta dichiara che se
                        egli fosse incaricato da Atene di cantare la vittoria di Salamina
                        celebrerebbe gli Ateniesi, così come celebrerebbe gli Spartani se dovesse
                        cantare Platea. Quale compenso riceverebbe la riconoscenza dei destinatari
                        dell’encomio, così come ora, celebrando la vittoria di Imera, celebrerà i
                        Dinomenidi e riceverà in cambio la loro gratitudine[41]: «Avrò quale compenso / da Salamina la riconoscenza / degli
                        Ateniesi e a Sparta / dirò la battaglia di fronte al Citerone / là dove
                        ebbero la peggio i Medi dagli archi ricurvi / e presso le rive dell’Imera /
                        dalle limpide acque leverò l’inno / per i figli di Dinomene, / tributo al
                        loro valore, / pena per l’esercito nemico».
Sulla tattica e la strategia applicate
                        nella battaglia di Salamina, così come sulle manovre delle triremi, la
                        bibliografia è ampia e controversa perché poche
                        sono le sicurezze, molte le congetture[42]. Né si può dimenticare l’interpretazione, in ultima analisi
                        esagerata, che in tutti i tempi è stata data di questa vittoria navale come
                        di una vittoria dell’Occidente sull’Oriente.
Concludiamo con la descrizione che un
                        grande storico come D. Musti fa – sulla base delle fonti – della battaglia
                        in mare all’alba di una giornata di settembre del 480 nelle acque del canale
                        tra Salamina e l’Attica: «Lo scontro avvenne al mattino, sotto gli occhi del
                        re, che aveva fatto installare il suo trono sulla costa ateniese: agilità,
                        capacità di manovra, esperienza dei luoghi giocarono in favore della flotta
                        greca, che riuscì a sospingere quella persiana verso la costa attica,
                        producendo in essa gravissime perdite; un corpo di opliti ateniesi, che si
                        trovava a Salamina, sbarcava ora a Psittalia facendo strage della
                        guarnigione persiana» [1989, 294-295].

5. Il peana
                        d’attacco e il peana della vittoria



Siamo abituati a pensare ai peani come a
                        canti letterari in onore di Apollo composti da celebri poeti quali Senocrito
                        di Locri, Pindaro, Bacchilide. Sul peana come genere poetico è stato scritto
                        molto, a partire da A. Fairbanks fino a L. Käppel, e al più recente I.
                        Rutherford [2001]. Ma in età più antica il peana era un canto non scritto,
                        intonato forse in onore del dio Paieon per invocare la salvezza da un
                        pericolo imminente o per ringraziare per un pericolo scampato o risolto. La
                        maggior parte dei peani era intonata dalla comunità cittadina per occasioni
                        civiche collettive. Queste potevano essere di natura diversa, anche se
                        prevalenti erano quelle belliche. I canti venivano eseguiti in contesti
                        semirituali, ad esempio prima della battaglia per propiziarsi gli dèi e
                        infondere coraggio nei guerrieri o nel momento che faceva seguito alla
                        battaglia quando la parte vincitrice innalzava un
                                tropaion nell’hic et nunc
                        dei festeggiamenti. Tipica la scena in Omero, Iliade
                        22, 391-394, in cui Achille esorta gli Achei a seguire il cadavere di Ettore
                        intonando il peana. Così, più tardi, Senofonte nelle
                                Elleniche 7, 2, 15: «Come era giusto, i Fliasi
                        innalzarono il trofeo e intonarono con voce ferma
                        il peana, mentre i soldati tebani e quelli di Eufrone stavano a guardare
                        come se fossero venuti per uno spettacolo». Tucidide riferisce di un peana
                        cantato su una nave: «mentre navigavano cantarono il peana pensando di aver
                        vinto» (2, 91, 2). Conosciamo l’esistenza proprio di una forma di
                                epinikios paián «peana
                        della vittoria»[43]. Polibio (6, 39) parla infatti di un’eulogia per coloro che si
                        sono distinti, eseguita davanti all’armata riunita in assemblea dopo la
                        battaglia: un encomio che riguardava anche altre imprese del passato.
                        Senofonte racconta che Ciro intonò un peana e che i soldati lo ripresero in
                        coro a gran voce (Cyr. 3, 3, 58)[44]. Dunque occasioni collettive. Ma Plutarco nella Vita
                                di Lisandro ricorda che vennero composti peani in onore
                        di Lisandro – dunque un singolo individuo – che celebravano le sue qualità
                        di stratego e di condottiero degli Spartani[45], aggiungendo che egli fu il primo greco al quale le città
                        eressero un altare come a un dio e al quale offrirono sacrifici. L’esordio
                        del peana tramandato da Plutarco «Il condottiero della divina Grecia / che
                        viene dall’ampia / Sparta, celebreremo col canto, o iè Paián!» sembra
                        confermare che esso fosse indirizzato direttamente al comandante
                        dell’armata. Un peana di Pindaro, composto dopo il 480 per gli abitanti di
                        Abdera, colonia greca sulla costa della Tracia, celebra Apollo Dereno che
                        aveva un tempio ad Abdera (2 = fr. 52b)[46]. Probabilmente esso fu eseguito in occasione di una festa in
                        onore del dio in cui veniva commemorata una vittoria militare conquistata
                        sui Traci[47]. Anche quello del peana è, comunque, uno dei vari esempi in cui
                        la definizione di un genere letterario, adottata nell’antichità, suscita
                        problemi di classificazione tra i moderni. Oltre alla possibile confusione
                        tra peani e ditirambi, di cui parleremo in seguito, si pensi ad esempio alle
                        incertezze nella denominazione antica di carmi come gli encomi e gli
                        scolii.
In ogni caso il peana era solo uno dei
                        modi ai quali ricorrevano i cittadini per celebrare i soldati rientrati vivi
                        in patria. A essi, come abbiamo visto, si davano
                        ricompense anche più tangibili per il valore dimostrato: premi in danaro,
                        diritti, privilegi e in loro onore si collocavano – per lo più nei luoghi
                        pubblici – iscrizioni commemorative. La ricompensa normale ateniese
                        consisteva in una corona e in una panoplia[48]. In onore degli strateghi si erigevano trofei e statue[49]. Pritchett, come si è visto, ha così definito gli
                                aristeia nel warfare
                        greco: «la ricompensa al valore, accordata con voto formale sia alla città
                        che all’individuo che più si è distinto in battaglia»[50] e ha indicato gli esempi più significativi di premi conferiti
                        per andragathia.
In ultima analisi, come abbiamo osservato,
                        non vi era molta differenza tra queste onorificenze e quelle tributate agli
                        atleti. Pindaro si fa portavoce di questa equiparazione tra valore atletico
                        e valore militare: l’atleta Strepsiade, vincitore nel pancrazio, è
                        paragonato allo zio omonimo, caduto valorosamente in battaglia
                                (Isthm. 7, 23-26). Una significativa
                        equivalenza tra valore agonistico e valore guerriero è espressa anche
                        nell’iscrizione IG I 2, 655 (11 Moretti).
Il fatto, naturalmente, sollevava tra i
                        cittadini perplessità e critiche. Licurgo nell’orazione
                                Contro
                        Leocrate 51 afferma: «troverete che nelle altre città
                        sono collocate nell’agorá statue di atleti, mentre ad
                        Atene statue di buoni generali e quelle dei tirannicidi».
Riassumendo, le occasioni per cantare un
                        peana potevano essere diverse, anche se, come abbiamo rimarcato, prevalenti
                        erano quelle belliche: nell’imminenza della battaglia (si pensi allo scontro
                        tra Greci e Persiani a Salamina); all’inizio di una spedizione (quando gli
                        Ateniesi affrontano l’impresa in Sicilia contro Siracusa); quando il
                        pericolo era superato dopo una vittoria. Il fulcro del canto consisteva
                        nell’invocazione rituale iè paián,
                        grido di implorazione o di esultanza che normalmente veniva indirizzato ad
                        Apollo, ma che poteva essere rivolto anche ad altri dèi. Nell’avvicinarsi di
                        una battaglia il canto era intonato per Enyalios, normalmente sinonimo di
                        Ares. Alcuni studiosi, come Lonis[51], preferiscono distinguere sulla base di alcune fonti antiche,
                        due tipi di peana eseguiti in circostanze militari:
                        l’uno, prima del combattimento, indirizzato ad Ares; l’altro, dopo il
                        combattimento, in onore di Apollo[52], o ancora «l’uno a Enyalos quando aveva inizio l’azione e che
                        era cantato prima della battaglia, l’altro quando la vittoria era stata riportata»[53].
La nostra conoscenza della fase
                        preletteraria di questa forma di preghiera o di ringraziamento per una
                        divinità è soprattutto legata alle testimonianze letterarie che ne
                        conservano la memoria. Tra i passi più significativi va ricordato Omero
                                (Il. 1, 472-474): «per tutto il giorno quelli
                        col canto placavano il dio / intonando un bel peana, i figli degli Achei, /
                        e celebravano il Saettatore. Egli, ascoltando godeva nell’animo». Il canto
                        propiziatorio è rivolto ad Apollo che ha inviato la pestilenza che ha
                        colpito i Greci e che ora sarà placato, grazie anche alla restituzione della
                        figlia al sacerdote Crise.
Nell’imminenza della battaglia il canto
                        veniva innalzato dall’esercito schierato che stava per muovere all’attacco e
                        doveva consistere in una ripetizione ritmata dell’invocazione
                                iè paián e in
                        un’incalzante replica di formule di preghiera e di scaramanzia[54]. Nei Sette contro Tebe di Eschilo, tragedia
                        alla quale abbiamo dedicato alcune pagine in precedenza (cap. III, § 12), ai
                        vv. 264-270 Eteocle, durante l’assalto dei Sette contro la città, si rivolge
                        al coro formato da donne tebane e, dopo averle invitate a tacere, chiede
                        loro di levare preghiere agli dèi perché stiano dalla parte di Tebe durante
                        la battaglia e di intonare il peana propiziatorio «costume ellenico del
                        grido sacrificale per incoraggiare i compagni, per dissolvere la paura del
                        nemico».
Quando l’esercito tornava vincitore, dopo
                        la spedizione in armi, le formule erano di ringraziamento e di gioia per il
                        successo militare guadagnato e per lo scampato pericolo. L’uso di cantare il
                        peana dopo la vittoria sembra, dunque, essere molto antico. Una
                        testimonianza preziosa in tal senso è fornita da Omero: dopo aver sconfitto
                        Ettore, Achille si vanta e ricorda, inconsolabile, l’amico Patroclo.
                        Conclude, poi, con un’esortazione ai commilitoni: «Ora, cantando il peana,
                        giovani Achei, / torniamo alle concave navi e trasciniamo costui: / abbiamo
                        raggiunto una grande gloria perché abbiamo ucciso
                        il divino Ettore» (Il. 22, 391-393). Il peana poteva
                        essere intonato anche durante la battaglia nell’ambito di un successo
                        parzialmente riportato in caso di una manovra tattica[55], ma normalmente veniva cantato quando la vittoria era
                        assicurata. La testimonianza di Senofonte precisa che il peana poteva essere
                        intonato in occasione dell’erezione del trofeo: «Come era giusto, i Fliasi
                        innalzarono il trofeo e intonarono con voce ferma il peana, mentre i soldati
                        tebani e quelli di Eufrone stavano a guardare come se fossero venuti per uno spettacolo»[56]. Nella Vita di Lisandro di Plutarco[57] è riportata la testimonianza di Duride[58], secondo cui Lisandro, il grande generale spartano, fu il primo
                        greco al quale le città eressero altari come a un dio, offrirono sacrifici e
                        intonarono peani.
Un episodio singolare è raccontato da
                        Erodoto: i Perinti e i Peoni erano in lotta tra loro e in seguito a
                        provocazione addivennero a un triplice duello (tra un uomo e un uomo, tra un
                        cavallo e un cavallo, tra un cane e un cane). «I Perinti, continua Erodoto,
                        riusciti vincitori nelle prime due gare, tutti contenti intonarono il peana
                        … i Peoni piombarono addosso ai Perinti, mentre cantavano il peana e
                        riportarono una grande vittoria»[59].
Secondo quanto abbiamo notato, la divinità
                        tutelare del peana – anche quando questo componimento diventerà un
                                eidos più propriamente poetico – è Apollo, ma
                        in qualche caso può esserlo anche Ares. Il ringraziamento per la vittoria
                        militare può riguardare perfino Dioniso, un dio vincitore per eccellenza[60]. La stessa possibilità di scambio tra peana e ditirambo (il
                        canto più comunemente in onore di Dioniso) si può in qualche caso
                        riscontrare nella forma poetica di carmi composti per occasioni non sempre
                        ricostruibili con assoluta certezza[61].

6. Uno scudo di
                        bronzo come premio per un atleta?



Si apre a questo punto una pagina
                        significativa nel percorso che stiamo compiendo in merito alla valutazione
                        dei tratti in qualche modo assimilabili nella costruzione dell’identità del
                        guerriero e dell’atleta. Abbiamo osservato che in età arcaica la presenza di
                        strateghi che furono anche grandi atleti è contemplata nella mitistoria di
                        non poche città. Le iscrizioni agonistiche ci aiutano a ricostruire altri
                        casi di epoca storica in cui i due ruoli si
                        sovrappongono e in cui valore atletico e valore militare vengono celebrati
                        insieme. Il caso di Faillo di Crotone (tre volte vincitore ai giochi Pitici
                        nello stadio e nel pentathlon), che al tempo delle guerre persiane armò una
                        nave a sue spese e partecipò alla battaglia di Salamina, è indicativo[62]. Così si legge nell’iscrizione (n. 11 Moretti): «… Faillo
                        dedicò, tre volte vincitore nell’agone pitico e avendo vinto le navi che
                        l’Asia inviò (contro la Grecia)». Il titolo di
                                olympionikes figura del resto in altre epigrafi
                        per caduti in guerra (per esempio nr. 42 Moretti)[63], a dimostrazione che le qualità atletiche non ostacolavano, anzi
                        favorivano un comportamento valoroso in guerra.
Consideriamo un altro indizio che riflette
                        questo stato di fatto. Tra le feste agonistiche minori che si celebravano in
                        Grecia una delle più solenni e delle più note era quella che si svolgeva ad
                        Argo ogni quattro anni in onore della dea Era e che richiamava atleti da
                        ogni parte del territorio ellenico. Il premio per la vittoria era costituito
                        da uno scudo di bronzo, un riconoscimento tanto ambìto da conferire alla
                        festa uno dei tre nomi con i quali veniva definita nell’antichità,
                                Hekatombaia, Heraia,
                                Aspìs ex Argous. Va
                        precisato che se le attestazioni più antiche del festival argivo risalgono
                        al periodo della grande lirica corale (VI-V sec. a.C.), esso non è mai
                        denominato dai lirici corali con un appellativo preciso. Pindaro per ben
                        quattro volte elenca le vittorie conquistate dagli atleti negli agoni che si
                        svolgevano ad Argo durante la solennità dedicata a Era, ma in due casi egli
                        menziona semplicemente la città sede delle gare (Ol. 9,
                        88 e 13, 107), mentre negli altri due ricorre a circonlocuzioni che
                        allusivamente definiscono l’evento. In
                                Ol. 7, 83 si legge: «il bronzo conobbe lui
                                [scil. Diagora di Rodi] ad Argo» con un
                        evidente riferimento al premio – ambìto e prezioso – che veniva dato al
                        vincitore. In Nem. 10, 22-23 la gara è definita come
                        «l’agone bronzeo che spinge la folla al sacrificio di buoi in onore di Era e
                        al giudizio delle contese», con la preminenza dell’aspetto agonistico su
                        quello cerimoniale e con l’esplicito riferimento al compenso. Che in tutti e
                        quattro i luoghi si tratti degli Hekatombaia in onore
                        di Era è direttamente confermato dagli scolii a Pindaro e indirettamente da
                        una glossa di Esichio.
Lo scudo oplitico, in effetti, era detto
                        anche «argivo» e dalle testimonianze antiche veniva collegato con la città
                        di Argo[64]. Secondo quanto ha evidenziato lo storico Domenico Musti [2004,
                        267], in epoca arcaica Argo incarnava vari aspetti nuovi della civiltà e
                        questo vale anche per l’aspetto militare perché «è il luogo e il simbolo
                        stesso della innovatrice tecnica e tattica militare».
Non è privo di interesse il fatto che a un
                        atleta venisse dato in premio l’elemento più importante della panoplia
                        (armatura completa). Lo scudo come premio, oltre all’ingente valore
                        materiale, simboleggiava la contiguità tra chi lo imbracciava per difendere
                        se stesso e i compagni e chi lo portava nella corsa
                                (hoplitodromos) o in combattimenti fittizi
                                (hoplomachia).
Soffermiamoci in particolare sulla corsa
                        in armi perché ci verrà offerta l’opportunità di fare ulteriori
                        considerazioni sugli aspetti condivisi tra l’agonistica sportiva e la guerra
                        e sul legame intrinseco tra la corsa a piedi e la guerra. Sulla possibilità
                        di un paragone tra le due prove ci siamo già soffermati nel § 4.1 del
                        capitolo I giungendo alla conclusione che la corsa è un elemento comune di
                        natura quasi antropologica nelle due situazioni in cui l’uomo è portato a
                        dare il meglio delle sue capacità fisiche. Tanto più il paragone vale per la
                        corsa armata.
Secondo Filostrato la corsa in armi ebbe
                        origine in occasione della guerra tra Elei e Didimei, uno dei popoli
                        dell’antica Acaia quando, dopo la vittoria degli Elei, un oplita correndo
                        giunse nello stadio, dai luoghi dove i suoi compagni combattevano, a dare
                        l’annuncio della vittoria[65]. La storia si ripete per l’oplita
                        corridore di Maratona e per Euchida che, dopo la battaglia di Platea, corse
                        in giornata la distanza di andata e ritorno tra Platea e Delfi[66]. Ambedue morirono per lo sforzo dell’impresa compiuta. La corsa
                        in armi come prova agonistica fu praticata poi in vari concorsi come i
                        giochi Pitici, gli Istmici, i Nemei e le Eleuterie di Platea. L’armamento
                        del corridore comprendeva gli schinieri, l’elmo e lo scudo. Il successo del
                        soggetto nelle pitture vascolari non corrisponde probabilmente alla vera
                        diffusione di questo sport, che col passare del tempo perse fortuna, ma –
                        come è stato osservato – è dovuto probabilmente all’interesse dell’artista
                        che aveva la possibilità di raffigurare scene più movimentate e, forse, ai
                        gusti dell’utente che gradiva vedere la rappresentazione di atleti in ricche
                        armi, preziosamente ornate.
L’atleta in armi poteva sembrare
                                l’alter
                        ego del soldato e il soldato non poteva ignorare
                        l’importanza di essere forte e veloce. È interessante osservare che in una
                        coppa attica a figure rosse conservata a Berlino[67] è ritratto un oplitodromo seminudo che porta un grande scudo
                        oplitico sul quale è raffigurato al centro come emblema icastico un
                        corridore che a sua volta imbraccia uno scudo. Ambedue gli oplitodromi –
                        quello sul fondo della coppa e quello come emblema sullo scudo – possono
                        essere scambiati per guerrieri.

7. Eracle, eroe
                        guerriero e atleta



Fin qui abbiamo cercato di ricostruire
                        l’identità del guerriero e dell’atleta mettendo insieme vari elementi
                        convergenti o discordanti, proprio come in un puzzle in
                        cui le due figure siano collocate una di fronte all’altra, non in posizione
                        speculare, quindi non sovrapponibili, ma corrispondenti. La nostra
                        ricostruzione trova un esito unitario e persuasivo per quanto concerne un
                        personaggio assolutamente centrale del mito greco: Eracle.
L’eroe è un grande guerriero: fortissimo,
                        valoroso, amato e perseguitato dagli dèi, benefattore degli uomini e
                        castigatore dei malvagi, ma a sua volta castigato e punito. Egli è anche un
                        grande atleta: inventore di specialità sportive,
                        invincibile, protettore degli agoni e degli atleti. Un
                                héros par excellence. Nel
                        personaggio si assommano i pregi del combattente in armi e le qualità di un
                        corpo fuori della norma che può sopportare le fatiche fisiche più dure. La
                        natura di quest’eroe è così poliedrica e complessa che non solo mostra tutti
                        i caratteri tipici degli altri eroi greci (quasi sempre in misura esagerata
                        e ingigantita), ma presenta prerogative proprie, uniche e singolari,
                        ammirate ed emulate. La sua biografia mitica è stata oggetto di numerose
                        ricerche ed è stata affrontata da più punti di vista: etno-antropologico,
                        storico-religioso, socio-culturale. La bibliografia in merito è imponente e,
                        come sempre per temi così «popolari», di diversa qualità. Anche il cinema
                        non ha risparmiato l’eroe. Le sue spettacolari avventure, gli scenari
                        favolosi, le azioni da supereroe ne hanno fatto, soprattutto negli anni
                        Cinquanta del secolo scorso, un protagonista di pellicole di notevole
                        successo.
Debbo dire che io stessa mi sono occupata
                        ripetutamente di questo eroe, per lo più per la sua presenza e incidenza –
                        certo non pari alla sua fama e alla sua diffusione nel mito – nella
                        letteratura greca[68]. Ne ho studiato anche i caratteri principali in quanto eroe
                        culturale, viaggiatore, alexikakos «difensore contro il
                        male», civilizzatore e normalizzatore della vita consociata, destinatario di
                        culti, atleta, patrono di giochi in suo onore, dio egli stesso, oggetto di
                        venerazione e sacrifici nelle varie località del mondo ellenico. Queste
                        ultime – e non solo queste ultime perché tutto il bacino del Mediterraneo è
                        coinvolto nelle sue «fatiche» – rappresentano l’orizzonte di saghe,
                        avventure, guerre, combattimenti. Essendo la notorietà di Eracle in tutto
                        l’orizzonte greco e non greco fuori discussione, le varie regioni tendono ad
                        appropriarsi delle tradizioni relative all’eroe e a stabilire un rapporto
                        privilegiato con le sue azioni. Possono essere motivazioni religiose,
                        politiche, sociali, ma spesso anche geografiche e topografiche, a favorire e
                        accelerare questo processo di appropriazione. Dal momento che il concetto di
                        «locale» nel caso di Eracle si lega strettamente con quello delle
                        caratteristiche orografiche (alture, passi, confini) e idrografiche del
                        posto (fiumi e fonti della zona, paludi, sorgenti di acqua calda), dei
                        rituali del luogo e, infine, dei monumenti della
                        città, il legame dell’eroe con la regione e la polis è
                        stretto e condizionante. A Tebe si svolgono in suo onore i giochi funebri,
                                Herakleia o Iolaeia; a
                        Maratona hanno luogo gli Herakleia, agoni già celebri
                        in epoca arcaica. Varie città portano il nome di Eraclea. Gli Eraclidi sono
                        una delle più antiche e potenti stirpi dell’Ellade.
Tra gli aspetti più singolari e dibattuti
                        della personalità dell’eroe ho analizzato anche il suo modo di rapportarsi
                        all’altro sesso e in particolare il suo atteggiamento ambiguo verso
                        l’universo femminile, a partire dalla difficile relazione con le due dee che
                        ne segnano ineluttabilmente il destino: Era, l’irriducibile nemica, e Atena,
                        l’amica e la fedele protettrice, fino alle avventure amorose segnate dalla
                        violenza e dalla conquista. Ma anche rapporti omoerotici, contraddistinti da
                        trasporto e passione. Basti pensare a Ila, il bel giovane che provoca
                        nell’eroe un desiderio così forte da fargli abbandonare – con la sua
                        scomparsa nell’acqua causata dalle ninfe – Giasone e i compagni della nave
                        Argo. Secondo quanto racconta Teocrito nell’Idillio
                        XIII «anche il figlio di Anfitrione dal cuore di bronzo, / che attese a piè
                        fermo il leone selvaggio, fu innamorato di un ragazzo, / l’amabile Ila dalla
                        chioma ricciuta / e gli insegnava ogni cosa, come un padre al figlio; /
                        tutto aveva imparato, diventando egli stesso valente e glorioso … intanto il
                        figlio di Anfitrione, in ansia per il giovane, / si avviava dopo aver preso
                        l’arco scitico ricurvo / e la clava che sempre teneva nella destra. / Tre
                        volte gridò «Ila!» con la potenza della profonda gola; / tre volte il
                        ragazzo rispose, ma tenue pervenne la voce / dall’acqua. Era vicino e pareva
                        lontano» (vv. 5-9; 55-60).
Quanto brevemente premesso ha lo scopo di
                        rendere più chiaro il contenuto delle prossime pagine nelle quali
                        tralasceremo di trattare non solo i lati positivi della figura di Eracle, ma
                        anche quelli negativi (criminale, ubriacone, mangione, stupratore),
                        soffermandoci piuttosto sui due aspetti della sua complessa struttura eroica
                        che maggiormente interessano la nostra ricostruzione: quello riconducibile
                        alle imprese militari (praxeis) e quello riguardante
                        l’attività atletico-sportiva. Uno degli elementi prevalenti nella
                        raffigurazione dell’Eracle arcaico è, infatti, quello agonale, ove per
                        agonale si intenda la predisposizione alla contesa, la volontà di imporre il
                        proprio potere sugli altri, ma anche la necessità di una difesa estrema,
                        l’esigenza di sopraffare per non essere
                        sopraffatti. L’agone nel caso di Eracle è quasi sempre lotta estrema per la
                        vita che può tradursi, poi, in beneficio e liberazione anche per altri, in
                        operazioni culturali, in azioni benemerite, ma anche in punizioni esemplari.
                        Una forma di andragathia eroica che nel mito sarà
                        emulata da altri eroi. Basti pensare a Teseo.
La forza e la violenza restano, comunque,
                        alla base di ogni exploit eracleo. Si pensi alla
                        definizione omerica dell’eroe: bie
                                Herakleie ‘la possanza di Eracle’. Ancor prima della
                        nascita l’eroe è bersaglio dell’odio di Era che ne ritarda la nascita
                        facendo nascere prima Euristeo, che assume così la posizione di suo
                        potenziale e inflessibile padrone e persecutore[69]. La lotta contro l’ingiustizia e la violenza estrema diventano
                        caratteristiche costanti dell’agire di Eracle che giunge a compiere atti
                        contrari alla giustizia e dettati dal desiderio di sopruso. Se si considera
                        che egli deve lottare per la sopravvivenza, ancora in fasce, contro i due
                        serpenti inviati da Era[70] (o in un’altra tradizione da Anfitrione)[71] si capisce come l’agone sia la misura stessa della sua esistenza
                        eroica. Con la forza delle armi o con la sola potenza fisica egli si oppone
                        al nemico e lo annienta.
7.1. La
                                caratterizzazione militare



L’aspetto guerriero dell’eroe è
                                quello attestato nelle fonti più antiche. In Omero Eracle è
                                presentato al pari degli altri protagonisti della guerra di Troia,
                                che hanno un’identità più sul campo di battaglia che per la loro
                                provenienza. Egli impugna le armi tipiche del combattente: arco,
                                spada, scudo, ed è autore di grandi e ardite imprese. In Omero
                                Eracle è un eroe guerriero che assedia le città nemiche come Troia[72]; combatte; fa naufragio a Cos[73]; combatte ancora; ferisce addirittura due divinità, Era
                                e Ade[74]; al pari di altri eroi deve soggiacere al volere delle Chere[75]. Delle fatiche che, come
                                vedremo, verranno in seguito canonizzate nell’ordine tradizionale di
                                dodici, è ricordata solo la lotta con Cerbero[76]. L’uso regolare del termine
                                aethloi, in quanto
                                        terminus
                                technicus, per indicare le imprese, prova la grande
                                antichità del ciclo delle fatiche. Per ora è un «pool di episodi»[77] che definisce e delinea l’eroe di tipo epico. Come il
                                guerriero tradizionale omerico, Eracle è in bilico tra una divinità
                                che lo perseguita, Era[78], e una che lo protegge, Atena[79]. Nell’Odissea in particolare
                                compare un episodio ignoto all’Iliade, cioè la
                                lotta di Eracle con Eurito e la presa di Ecalia[80] e l’uccisione del suo ospite-amico Ifito, figlio di Eurito[81]. La grave accusa, formulata senza mezzi termini dal
                                poeta dell’Odissea, di aver ucciso proprio chi
                                l’ospitava («Eracle … / folle e degli dèi non ebbe rispetto, né
                                della mensa / che gli aveva imbandito»), è la prima vera ombra
                                oscura sulla condotta dell’eroe[82].
Il ruolo di Eracle «condottiero di
                                un esercito» (hegemón), ben documentato dalla
                                tradizione, viene spesso alla ribalta nella poesia postomerica. La
                                configurazione guerriera di Eracle «distruttore di città» si precisa
                                soprattutto nell’epica esiodea e in particolare nel
                                        Catalogo delle donne,
                                        nell’Egimio e nel poemetto
                                pseudoesiodeo Scudo, per poi affermarsi
                                decisamente nell’epica minore. Nel Catalogo delle
                                        donne[83], nella Eea di Mestra, è narrato lo
                                scontro di Eracle con Euripilo, il re dei Meropi, nell’isola di Cos.
                                Nel poema epico anonimo Meropis, che con buona
                                probabilità risale al VI secolo a.C., ci imbattiamo di nuovo
                                nell’Eracle guerriero che combatte contro Euripilo. Come in molte
                                altre praxeis – imprese militari (la vittoria
                                contro Eurito, la guerra contro Pilo o Sparta) – Eracle è
                                caratterizzato al pari di un eroe omerico che assedia le città
                                nemiche, combatte sul campo, indossa le armi tipiche del guerriero,
                                compie atti di valore, si accanisce sul nemico.
Nell’impresa di Eracle contro
                                Euripilo, in particolare, la natura bellicosa dell’eroe, che è più
                                antica rispetto al carattere civilizzatore e che precede la sua
                                vocazione di eroe culturale, è quella
                                prevalente: l’avventura si svolge nell’ambito di un’azione militare
                                e, come in molte altre spedizioni, l’eroe è contraddistinto
                                dall’impeto guerriero e dalla furia. Nel fr. 1 Bernabé leggiamo:
                                «allora altri dardi lanciò contro la gente spietata dei Meropi / e
                                tese l’arco». Nel fr. 2 Bernabé: «ma la freccia non uccise Astero.
                                Per tre volte contro di lui / egli la scoccò dall’arco. Ma quella
                                non raggiunse il suo corpo. / Il dardo penetrante qual dura pietra /
                                precipitò a terra. Un cupo dolore prese Eracle / non appena vide».
                                Pur avendo scoccato la freccia per tre volte, egli non riesce a
                                uccidere Astero che è invulnerabile.
Consideriamo ulteriormente il caso
                                della distruzione di Ecalia, la città di Eurito, con l’uccisione dei
                                figli del re e la prigionia di Iole, la figlia del sovrano[84]. L’eroe porta a termine l’assedio e il saccheggio della
                                città grazie alla presenza di un esercito, come in altre guerre da
                                lui sostenute. L’impresa era narrata nel poema La presa di
                                        Ecalia, attribuito nell’antichità a Omero, ma
                                risalente a Creofilo di Samo e quasi completamente perduto. Anche
                                Sofocle all’inizio delle Trachinie presenta
                                Eracle come un condottiero impegnato nella rischiosa impresa
                                militare di distruggere Ecalia. Deianira, la moglie fedele, lamenta
                                la sua assenza che si protrae da quindici mesi e viene a sapere dal
                                figlio Illo che Eracle sta guidando un esercito in Eubea contro
                                Ecalia, la città di Eurito. L’uso del verbo «fare una spedizione
                                contro» al v. 75 non lascia dubbi sulla natura della
                                        praxis eraclea. L’eroe vincerà,
                                occuperà la città e farà prigioniera Iole con tutto quello che poi
                                ne conseguirà.
La perdita quasi totale dell’unico
                                poema arcaico su Eracle noto agli eruditi alessandrini, cioè
                                        l’Eracleide di Pisandro di Camiro
                                (Rodi), il cui floruit è collocato dalla
                                        Suda[85] intorno al 648 a.C., è tanto più grave perché sappiamo
                                che ebbe notevole fama e che conteneva, almeno in due libri,
                                probabilmente non solo le dodici fatiche, ma anche tutte le altre
                                gesta dell’eroe. L’episodio ripreso da Pisandro nel fr. 11[86], quello dell’assedio e della conquista di Troia da parte
                                di Eracle, era molto diffuso nell’antichità e, come abbiamo visto,
                                era già stato affrontato da Omero[87]. Purtroppo nulla si può dire
                                sulla versione scelta da Pisandro. Ricordiamo, infine, la
                                        Gerioneide di Stesicoro (VII-VI sec.
                                a.C.) nella quale Eracle è raffigurato come un guerriero in
                                combattimento (fig. 11).

7.2. La
                                caratterizzazione agonistica



Nell’Olimpica
                                3 per Terone di Agrigento Pindaro descrive, invece, un Eracle
                                fortemente legato ai giochi Olimpici e al mondo agonale. Il poeta
                                ripercorre nel racconto mitico i momenti più significativi
                                dell’organizzazione degli agoni: il trapianto degli oleastri (olivi
                                selvatici), da parte dell’eroe, nell’intero santuario di Olimpia
                                (vv. 17-18); la consacrazione a Zeus degli altari (v. 19); la
                                periodicità quadriennale delle gare (vv. 21-22); la corona di ulivo
                                come premio (v. 18). L’ode rappresenta il più bell’elogio che un
                                poeta antico abbia fatto della vittoria olimpica e di Olimpia,
                                sospesa tra un passato eroico e un presente che ne raccoglie e ne
                                rinnova l’eredità. L’operato di Eracle, il fondatore dei giochi
                                Olimpici, le prove dei Dioscuri e dei primi atleti garantiscono la
                                sacralità e l’importanza di un evento che si ripete ogni quattro
                                anni nel segno della continuità. Il quadro della più antica edizione
                                dei giochi, quella che ha visto Eracle come organizzatore, si
                                arricchisce in Pindaro di ulteriori particolari
                                        nell’Olimpica 10, 43-47. Il racconto si
                                struttura come una rassegna minuziosa dell’operato dell’eroe, come
                                una sequenza di gesti e di iniziative, secondo un ordine
                                strettamente cronologico: dedica a Zeus del terreno sacro (v. 45);
                                recinzione dell’Altis (v. 45); delimitazione del luogo assegnato
                                alle mense (vv. 46-47); consacrazione dei sei altari per il culto
                                dei dodici dèi patroni (vv. 48-49); denominazione della collina
                                soprastante (vv. 49-50); determinazione della periodicità dei giochi
                                (vv. 57-58). Eracle, dunque, come eroe culturale legato
                                all’istituzione agonistica per eccellenza.
Nel mondo degli atleti e delle
                                gare Eracle ha una vera funzione paradigmatica. Rappresenta sempre
                                un esempio positivo da seguire e imitare. A lui si attribuisce
                                l’invenzione della lotta e del pancrazio, la protezione, insieme a
                                Hermes, delle palestre e dei ginnasi, l’intitolazione di feste
                                agonistiche. L’eroe rappresenta un modello anche dal punto di vista
                                dell’aspetto fisico e in lui lo
                                Schwerathlet si identifica e si riconosce:
                                forte, muscoloso, «palestrato» diremmo oggi, ma senza una sfumatura
                                di critica.
Sempre in Pindaro, il vincitore
                                tebano Melisso è descritto come non alto di statura, ma possente e
                                robusto nelle membra e paragonato per questo aspetto a Eracle,
                                l’eroe qui di bassa statura e tarchiato, ma indomabile nell’animo
                                        (Isthm. 4, 45
                                ss.). È un primo elemento di confronto che si istituisce tra i due e
                                che sarà, poi, confortato anche dal paragone tra la loro maniera di
                                condurre il combattimento: ardire e inflessibilità, ma al tempo
                                stesso uso dell’astuzia (metis).
Se pensiamo al rapporto di altri
                                eroi greci con l’atletismo, come Teseo, Perseo, Bellerofonte, ci
                                accorgiamo che nel curriculum mitico di Eracle
                                la componente della compétition, che, come
                                abbiamo visto, culmina con l’atto di fondazione dei giochi Olimpici,
                                riveste un ruolo più determinante e decisivo. Gli antichi ne ebbero
                                coscienza e fecero di questo eroe il protettore degli atleti, il
                                prototipo fisico dell’uomo forte e muscoloso. Nel caso di Teseo, ad
                                esempio, anch’egli inventò l’arte della lotta[88], fondò o rinnovò dei giochi, come i giochi Istmici[89], le Panatenee[90], e i giochi di Delo e fu patrono dei
                                        Theseia, gare riservate ai giovani, ma
                                la sua attività di tipo sportivo e agonistico si configura piuttosto
                                come un’appendice, aggiunta più tardi – sul modello eracleo – al
                                nucleo mitico originario. Del pari, nel sistema eurematologico caro
                                ai Greci, Perseo diventa l’inventore del lancio del disco perché,
                                durante un agone organizzato dal re di Larissa, Teutamide, egli
                                colpisce e uccide senza volerlo suo padre Acrisio. Anche
                                Bellerofonte si vede attribuire l’invenzione della corsa a cavallo
                                in quanto egli ha domato il cavallo Pegaso con il quale vince le
                                Amazzoni, la Chimera e i Solimi. Giasone inventa il pentathlon[91]. Per lo più si tratta di aitia
                                eruditi, di legami stabiliti a posteriori,
                                secondo il gusto dotto di ricercare l’origine delle feste, delle
                                varie gare, delle istituzioni, degli spettacoli, che si manifesta
                                soprattutto nel periodo ellenistico.
Per Eracle il discorso è
                                notevolmente diverso. Già intorno alla metà del V secolo a.C. le sue
                                fatiche, scolpite nelle metope del tempio
                                di Zeus a Olimpia, rappresentano e comunicano ai visitatori e ai
                                concorrenti il messaggio che l’eroe incarna le qualità fisiche e
                                morali del perfetto atleta. Egli è il modello e l’esempio da imitare
                                per tutti i competitori riuniti nel luogo sacro e impegnati in
                                un’avventura straordinaria: un vero e proprio
                                        exemplum. Non è un caso che nel momento
                                della vittoria a Olimpia si intonasse per tre volte il ritornello
                                con il quale si apriva l’inno di Archiloco in onore di Eracle:
                                «Evviva, o tu dalla bella vittoria! Salute a te signore Eracle!».
                                Come abbiamo visto sopra (cap. II, § 2.5), il
                                        refrain faceva parte dei festeggiamenti
                                estemporanei nell’hic
                                et nunc della celebrazione e il ricordo delle
                                vittorie del grande eroe non poteva che gratificare l’atleta nel
                                momento esaltante del trionfo.
L’emulazione di Eracle è attestata
                                per vari atleti del VI-V secolo a.C.[92] e per alcuni personaggi importanti: si pensi al fenomeno
                                dell’eroizzazione di atleti come Milone di Crotone, guerriero e
                                superbo concorrente negli agoni, o come Teogene di Taso, o Eutimo di
                                Locri, atleti-guerrieri famosi, meritevoli nei confronti della
                                patria, di cui abbiamo già avuto modo di parlare.


8. Casi storici (e
                        non) di guerra agonale



Risale a Hans Schaefer [1932, 64 s., 179]
                        il tentativo di affrontare in maniera sistematica il problema del carattere
                        agonistico delle guerre nella Grecia arcaica; tema che, come abbiamo visto
                        sin dall’inizio, nel passato ha sollevato un vivace dibattito e che in tempi
                        vicini è stato oggetto di studio da parte di J.C. Dayton [2006]. Oggi la
                        tematica torna a riproporsi vivacemente tra gli storici, soprattutto a
                        proposito di due famosi episodi bellici: la guerra Lelantina verificatasi in
                        data incerta, ma probabilmente risalente al VII secolo a.C., e l’evento
                        bellico conosciuto come la battaglia dei Campioni nella prima metà del VI
                        secolo a.C. Per la prima Strabone, forse attingendo, come in altri casi, da
                        Eforo, racconta di un patto tra Calcide ed Eretria (due città dell’Eubea),
                        di cui rimane testimonianza in una stele nel santuario di Artemide
                        Amarynthia a Eretria. Le due città stipularono un patto che
                        riguardava i termini nei quali avrebbero condotto
                        la guerra[93], senza fare uso di armi per colpire da lontano
                                (teleboloi). A giudizio di Strabone, che usa il
                        termine agon per indicare la guerra, si trattava di una
                        procedura inusuale nelle abitudini belliche. Da un frammento di Archiloco
                        (fr. 3 West) che dovrebbe corrispondere, come epoca e contenuto, alla
                        ricostruzione di Strabone, si ricavano altri dati. Così si legge nei versi
                        archilochei: «non più verranno tesi molti archi, non più pietre fitte, /
                        quando Ares, nella pianura, spinga il travaglio di guerra. / Vi sarà,
                        invece, l’opera delle spade, origine di molti lamenti: / essi sono esperti
                        in questo genere di battaglia, / i signori dell’Eubea famosi per le loro lance»[94].
Nel secondo caso si tratta dello scontro
                        più rilevante nella secolare guerra tra Argo e Sparta per il predominio
                        sulla Tireatide, una piccola pianura tra l’Argolide e la Laconia nella
                        regione della Cinuria, databile intorno al 564 a.C. Pausania (3, 7, 5),
                        riferendo della genealogia degli Euripontidi a Sparta, arrivato a Teopompo,
                        inserisce l’episodio della lotta (agón) degli Spartani
                        contro gli Argivi per il possesso della Tireatide, specificando che Teopompo
                        non partecipò di persona all’impresa (ergon) a causa
                        della vecchiaia e del dolore per la morte del figlio Archidamo. Siamo
                        nell’VIII secolo e questa prima battaglia tra le due città rivali è seguita
                        da molte altre fino allo scontro del VI secolo, oggetto specifico del nostro
                        interesse. È Erodoto che descrive per primo il singolare combattimento e
                        vale la pena di riportare il testo per intero:
Proprio in questo periodo era accaduto anche agli
                                Spartani di essere in conflitto con gli Argivi per la regione
                                chiamata Tirea. Gli Spartani avevano staccato e preso in loro potere
                                quest’ultima, che faceva parte del dominio di Argo … Poiché gli
                                Argivi erano corsi in aiuto del paese che era stato loro tolto,
                                vennero a colloquio e presero l’accordo che avrebbero combattuto
                                trecento soldati per parte e che la regione sarebbe stata di coloro
                                che avessero avuto la meglio; il grosso dell’esercito doveva
                                ritirarsi ciascuno nella propria parte e non stare vicino a quelli
                                che combattevano (agonizomenon) e questo per
                                evitare che, essendo presenti gli eserciti, alla vista dei propri
                                soldati sul punto di cedere, venissero in loro aiuto. Accordatisi su
                                questi due punti si allontanarono e i campioni scelti delle due
                                parti, lasciati soli, si scontrarono (1,
                                82).


Il combattimento fu durissimo: di seicento
                        uomini, quando ormai era sopraggiunta la notte, ne rimasero solo tre. Due
                        erano argivi, Alcenore e Cromio, uno era spartano, Otriada. I due Argivi,
                        reputando di avere vinto, corsero verso Argo, lasciando il campo di
                        battaglia, mentre lo Spartano spogliò i cadaveri dei soldati argivi, portò
                        le armi nel proprio accampamento e poi tornò fermo nel posto di
                        combattimento. Il giorno seguente Argivi e Spartani pretesero entrambi di
                        aggiudicarsi la vittoria e, quindi, il territorio conteso e questa volta ci
                        fu un combattimento generale vero e proprio e vinsero gli Spartani. Otriada
                        si uccise per la vergogna di essere l’unico sopravvissuto dei trecento.
                        All’episodio fa probabilmente allusione anche Tucidide 5, 41, 2 a proposito
                        del trattato della durata di circa cinquant’anni stipulato tra Sparta e Argo
                        intorno agli anni 530-520 a.C.:
Per il momento si sarebbe concluso un trattato di
                                cinquant’anni e sarebbe stata garantita la possibilità all’una o
                                all’altra delle due parti – e purché né a Sparta né ad Argo vi fosse
                                la peste o la guerra – di decidere con una battaglia il destino di
                                questa terra, come avevano già fatto una volta, quando ciascuno
                                aveva creduto di aver vinto.


Non è qui il caso di discutere sulla
                        verità storica dell’episodio, oggetto di prese di posizione diverse e
                        contrastanti da parte degli storici. Le caratteristiche mitistoriche
                        dell’evento sono state invece sottolineate da più studiosi e, primo fra
                        tutti, da A. Brelich [1961, 22-23].
L’episodio è in ogni caso significativo
                        sotto diversi punti di vista. Innanzitutto colpisce l’aspetto eroico della
                        vicenda che richiama i duelli cerimoniali epici presi in considerazione nel
                        capitolo I, come quello tra Paride e Menelao, in Iliade
                        3, o quello tra Ettore e Aiace in Iliade 7. È un
                        combattimento da epos eroico che vede la singolar
                        tenzone moltiplicata per trecento protagonisti per parte. Le due
                        collettività antagoniste sono rappresentate come un tutt’uno, quasi che si
                        trattasse dello scontro di due singoli contendenti. Non stupisce che
                        l’episodio sia diventato celebre nell’antichità e che sia stato riecheggiato
                        in vari testi poetici e letterari come i due epigrammi
                                dell’Antologia
                        Palatina (7, 430; 431). Nei due epigrammi, in cui
                        compare Otriada morente, che scrive con il proprio sangue sullo scudo la
                        vittoria dei Lacedemoni, il combattimento tra Argivi e Spartani è visto
                        dalla parte degli Argivi (430) e dalla parte degli
                        Spartani (431). In ambedue i componimenti i «campioni» sono presentati come
                        combattenti valorosi. L’epigramma 431 in particolare è ascritto in maniera
                        molto incerta a Simonide ma, come rileva L. Bravi [2006, 90], l’attribuzione
                        risulta improbabile per motivi cronologici e sembra piuttosto dovuta a
                        qualche errore della tradizione. Questo il testo del componimento poetico:
                        «Noi trecento, o patria Sparta, con altrettanti / Inachidi combattendo per
                        Tirea / senza voltare le spalle, dove in principio le orme del piede /
                        congiungemmo, lì anche lasciammo la vita; / un’arma coperta dal virile
                        sangue di Otriada / annuncia: “Tirea, o Zeus, è degli Spartani”. Se uno
                        degli Argivi è scampato alla morte, costui era della stirpe di Adrasto; /
                        per Sparta la morte è fuggire, non morire». B.M. Palumbo Stracca ha
                        sottolineato come nella tradizione epigrammatica «l’episodio si colora di
                        elementi dalla forte impronta patetica» e ha indicato nel personaggio di
                        Otriada che si suicida per onore la forte influenza dell’ideologia spartana[95].
Vi sono altri paralleli storici per
                        questa forma di combattimento estremo: Melanto e Xantio, mitico re della
                        Beozia, nel conflitto tra Atene e la Beozia, risolsero il possesso del
                        territorio della regione di Oropo con una monomachia,
                        come raccontano Ellanico ed Eforo[96]. Il combattimento tra Illo ed Echemo, campione dei
                        Peloponnesiaci, con la vittoria di quest’ultimo preclude agli Eraclidi il
                        ritorno nel Peloponneso per 100 anni[97]. Singolare l’episodio, narrato da Erodoto[98], del triplice duello tra uomo e uomo, tra cavallo e cavallo, tra
                        cane e cane, il cui esito avrebbe dovuto decidere le sorti della lotta dei
                        Perinti contro i Peoni che venivano dal fiume Strimone. Ne abbiamo parlato a
                        proposito del peana intonato dopo la vittoria[99]. Altri casi sono stati presi in esame da J. Dayton che evidenzia
                        anche l’arcaicità della judicial
                                monomachy, la cui ultima occorrenza sicuramente databile
                        per il periodo antico è nel 607 a.C. con il duello tra il mitilenese
                        Pittaco e l’ateniese Frinone per il possesso delle
                        regioni del Sigeo e dell’Achilleon[100].
In modo simile l’oracolo di Delfi, nella
                        controversia tra Clazomene e Cuma nel 383 a.C., impone di sostituire lo
                        scontro bellico con una competizione agonistica, indicendo una gara tra le
                        due città.
Potremmo aggiungere che episodi di sfida
                        estrema, più o meno analoghi, si sono ripetuti nel corso dei secoli e nelle
                        varie aree geografiche, e che comune a tutti è l’aura di eroismo che, grazie
                        anche alla celebrazione poetica, ha sempre colpito l’immaginario popolare.
                        Basti pensare alla poesia cavalleresca dei vari popoli. In Italia la
                        cosiddetta disfida di Barletta, in occasione della
                        quale 13 cavalieri italiani, con a capo Ettore Fieramosca, e 13 francesi si
                        scontrarono nel 1503 in campo chiuso e combatterono valorosamente fino alla
                        vittoria degli italiani che, celebrata da storici e poeti, ha ispirato il
                        romanzo Ettore Fieramosca di Massimo
                        d’Azeglio.
Da ultimo valutiamo un altro elemento
                        che, a nostro parere, potrebbe aggiungere ulteriore conferma al rapporto tra
                        guerra agonale e agoni veri e propri. Ricordiamo che lo scontro oplitico si
                        svolgeva in uno spazio delimitato e prefissato; uno spazio dal quale non si
                        doveva evadere e nel quale si doveva restare fermi e saldi. Così si deduce
                        dal racconto di Mardonio in Erodoto: «[I Greci] quando si sono dichiarati
                        guerra, dopo aver cercato e trovato il luogo più opportuno e meno
                        accidentato, lì scendono e attaccano battaglia, tanto che quelli che vincono
                        se ne vanno avendo subìto gravi danni» (7, 9, 1). Lo scontro si configura
                        come una vera e propria prova di forza e di resistenza collettive durante il
                        quale la falange deve attaccare, ma anche mantenere la posizione, senza
                        debordare oltre i confini. Polibio spiega ulteriormente l’esigenza di
                        trovare un luogo adatto per questo tipo di scontro[101]. Non è da escludere che anche la monomachia
                        avesse luogo entro uno spazio segnato da confini, proprio come accadeva
                        negli scontri di lotta, pugilato e pancrazio. Su questo aspetto delle «gare
                        pesanti» siamo ben informati. Era assolutamente vietato oltrepassare lo
                        spazio prefissato dell’arena. Diversamente si veniva squalificati. Che
                        il duello in armi dovesse svolgersi entro confini
                        delimitati può essere dimostrato dalla testimonianza di uno scolio
                                all’Iliade[102], dal quale si deduce che la monomachia di Nestore ed Ereutalione
                                (Il. 7, 132-160) si doveva svolgere entro i
                        confini prefissati (chorion).
Una prima conclusione può essere, a
                        questo punto, che la parentela tra guerra e agoni – operante, come si è
                        visto, in epoca arcaica soprattutto a livello ideologico – ha lasciato
                        qualche traccia anche nella prassi e nello svolgimento di alcune azioni
                        militari.
I distinguo tra le
                        varie epoche non possono, certo, essere obliterati o sottovalutati – come
                        abbiamo più volte affermato – perché il tempo porta necessariamente nuovi
                        usi e nuovi costumi e non di rado cancella l’eredità del passato.
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Capitolo quinto

Il soldato, l’atleta e la polis

In continuità con il capitolo precedente, che poneva questioni centrali
                inerenti il paragone tra atleti e soldati, occupandosi in particolare della
                costruzione della loro identità. In questo capitolo le domande vengono approfondite
                e si pongono le due figure in relazione con la polis, per comprendere quindi come
                soldati e atleti venivano inseriti nell’habitat cittadino e come venivano giudicati
                nei confronti della patria e della stirpe. Si prendono dunque in esame i giochi
                Olimpici e il loro rilievo religioso, politico e socioeconomico, ma anche le
                correlazioni possibili tra mercenari e atleti professionisti, senza trascurare i
                legami tra guerra, sport e potere.





1. Iniziative e
            provvedimenti della collettività



Nei Detti memorabili (3, 7,
            1) Senofonte afferma che è spregevole colui che potendo eccellere nello sport e
            procurare così onore alla città natale, rinuncia alla competizione. «L’atleta – egli
            continua – se è in grado di primeggiare sugli altri riportando la vittoria, lo deve fare
            per onorare la patria che riceve fama dalla vittoria del suo cittadino». Il cittadino ha
            l’obbligo morale di partecipare alla vita pubblica e il suo coinvolgimento si realizza a
            diversi livelli: politico, sociale, militare, sportivo. La nostra ricerca ha evidenziato
            che guerre e battaglie erano all’ordine del giorno nell’esistenza della città e potevano
            sconvolgere all’improvviso le abitudini e il modus vivendi dei
            cittadini. La guerra era endemica nella Grecia arcaica e classica e si affacciava
            all’orizzonte in qualsiasi momento, anche se di preferenza i conflitti scoppiavano
            d’estate con la bella stagione. La dichiarazione di una guerra e le conseguenti campagne
            non impedivano l’andamento della vita quotidiana anche se rallentavano determinate
            attività politiche, la vita di relazione, gli impegni sociali, la pratica
            dell’agricoltura e, infine, il commercio. Il rischio di una guerra era, comunque,
            nell’orizzonte di attesa del cittadino e questa aspettativa finiva con il condizionare
            il comune modo di organizzare la sua esistenza. Nel dibattito con l’ateniese Solone
            sull’utilità della pratica sportiva per il bene della città, Anacarsi, il principe degli
            Sciti,  sostiene che a nulla serve tanto spreco di coraggio e di forza dal momento che
            «la patria non è in pericolo, la campagna non viene saccheggiata, gli amici e i parenti
            non vengono deportati con atti di violenza»[1]. A Sparta, in particolare, i cittadini erano sempre allertati e
            pronti a imbracciare le armi. Secondo il racconto di Plutarco[2], Agesilao a uno che gli chiedeva perché Sparta non avesse mura indicò col
            dito i cittadini perfettamente armati e gli rispose: «Eccole qui le mura di Sparta».
            Nelle altre città gli abitanti erano in grado di svolgere anche normali attività tra una
            guerra e l’altra.
La pratica sportiva, la frequentazione delle
            palestre e dei ginnasi potevano essere sospese durante il periodo bellico, ma con la
            fine delle ostilità riprendevano e ragazzi, giovani e uomini fatti tornavano nelle
            palestre e negli stadi. Un bell’esercizio non direttamente rivolto all’addestramento
            bellico, ma utile a mantenere in forma il corpo e la mente.
La collettività non solo spartana, ma anche
            ateniese, tebana, argiva, corinzia era compartecipe – anche se in misura e con modalità
            diverse – della sorte dei suoi governanti, dei suoi soldati e dei suoi atleti.
            L’esistenza del cittadino si svolgeva tra il binomio demosion
                (pubblico)/idion (privato). Le due sfere non erano
            contrapposte, ma si realizzavano l’una alla luce e in funzione dell’altra. La linea di
            demarcazione tra pubblico e privato, saldamente difesa e protetta nella società moderna,
            non era, infatti, considerata in seno alla società greca antica né così netta, né così
            oppositiva. Due esempi per tutti. La pratica sportiva era in effetti una scelta privata,
            che coinvolgeva un’educazione in cui erano richiesti lo sforzo dell’individuo e un uso
            libero della mente e del corpo, ma al tempo stesso era un fatto pubblico,
            istituzionalizzato e regolato da norme religiose, sociali, politiche, economiche. E che
            dire della guerra, che coinvolgeva il bene più privato di tutti, la vita ma, di fatto,
            in difesa e a vantaggio della comunità?
Abbiamo visto che parlare di tifo, di tifoserie,
            di compartecipazione emotiva del pubblico delle varie poleis greche
            durante le manifestazioni agonistiche non è frutto di immaginazione. Il comportamento
            degli spettatori doveva, comunque, rimanere entro limiti stabiliti. Il fenomeno – al
            quale oggi siamo abituati – dell’irresponsabile violenza negli stadi e delle incursioni
            vandaliche dei tifosi nei luoghi che ospitano gli agoni, era pressoché sconosciuto. Il
            danneggiamento dei monumenti dovuto alla furia hooligan, come è
            recentemente accaduto alla Barcaccia del Bernini in piazza di Spagna a Roma a opera dei
            tifosi olandesi del Feyenoord in occasione di una partita di
            calcio (giovedì 19 febbraio 2015), sarebbe stato impensabile. La sacralità dei luoghi
            riservati agli agoni, la dimensione panellenica (ma anche solo regionale o cittadina) di
            molte manifestazioni, l’esclusione degli atleti di cittadinanza non greca, infine il
            severo controllo impedivano il verificarsi di devastazioni e oltraggi ai
            monumenti.

2. Gli opliti



Riassumiamo qui brevemente, a uso del lettore, i
            fattori del mutamento tattico legato all’introduzione del combattimento oplitico a
            partire almeno dalla metà del VII secolo a.C.: a) l’adozione di uno
            scudo più maneggevole (hoplon) – rotondo, di circa 90 cm di
            diametro a doppia impugnatura (porpax, l’imbracciatura e
                antilabé, la presa) – che contribuisce a coprire e riparare,
            oltre colui che lo porta, anche il soldato che è alla sua sinistra. L’oplita non può
            abbandonare il suo scudo senza mettere a repentaglio la vita dei compagni di linea;
                b) la lancia non è destinata a essere scagliata, come nel caso
            del guerriero omerico (i termini epici sono egchos e
                dory)[3], ma è «una lunga e robusta asta da urto»[4], che deve restare in pugno all’oplita per tutta la durata della battaglia;
                c) il prevalere della nozione di taxis, lo
            schieramento che esige ordine e disposizione precisa ed esclude iniziative personali;
                d) l’obbedienza a una strategia coordinata secondo la quale
            vengono studiate e valutate le mosse dell’intero gruppo e non del singolo;
                e) l’avanzamento in posizione serrata senza possibilità di
            fuga.
La guerra collettiva viene ora condotta da
            milizie schierate sotto la direzione di strateghi (strategoi)
            preposti alle manovre e pertanto una domanda sorge legittima. L’ideologia agonale che,
            come abbiamo visto, rappresentava una forte spinta per il guerriero e l’atleta omerici,
            poteva influenzare anche il singolo soldato che faceva parte dello schieramento oplitico
            in epoca storica? È questo un problema molto dibattuto[5], che investe anche l’obbedienza da parte
            dell’oplita a un capo, lo stratego, che dirige e regola l’iniziativa individuale. Come
            si concilia l’autodeterminazione con la regola ferrea dell’unità e della saldezza dello
            schieramento? Allo stratego, più che al singolo soldato, si richiedono le qualità che
            anche l’atleta valente deve possedere. Prima fra tutte la capacità di prendere decisioni
            rapide e di saper cogliere il kairós, il «momento opportuno»,
            perché uno sbaglio nei tempi e nei modi della conduzione delle manovre può portare a
            perdere l’occasione favorevole e quindi alla sconfitta. Rimane l’importanza della
                metis e della tecnica, doti del provetto comandante, ma anche –
            come abbiamo visto – dell’atleta.
Se è vero che l’ideologia agonale implica nella
            resistenza del singolo e nella sua capacità di avere la meglio su un altro individuo
            un’esigenza fondamentale – quella di essere il primo e il migliore – può essere anche
            credibile che molti singoli, schierati insieme uno accanto all’altro, compongano
            un’unità che ottempera alle medesime regole e che sviluppa un forte e irresistibile
            spirito di squadra. Nella falange oplitica l’individualismo è di fatto tenuto a freno e
            mortificato e per questa regola lo schieramento si differenzia da quello degli arcieri e
            dagli altri psiloi (armati alla leggera). La falange oplitica,
            effettivamente, si rivela una perfetta macchina da guerra solo se i componenti restano
            coesi e compatti[6]. Hanson [2007, 53] ha individuato uno dei motivi della compattezza della
            falange nel fatto che gli opliti si impegnavano nella battaglia «per gli uomini posti
            alla loro sinistra e alla loro destra, davanti e dietro, fratelli, cugini, padri,
            figli». La falange riproduceva, in fondo, la comunità cittadina. È merito di Detienne
            [1968, 140] aver segnalato «la perfetta reciprocità tra la falange e la prima città
            greca. Non una semplice concomitanza, ma ancor di più un’omologia di struttura,
            un’identità di modello».
In quanto unità salda e coesa gli opliti potevano
            obbedire al suono dell’aulo, che scandiva il ritmo dei movimenti e che, come nelle gare
            atletiche, dava impulso e cadenza allo slancio. Tutto questo, come scrive Moggi [2007,
            19 nota 88], «escludeva l’abbandono del proprio posto non solo per darsi alla fuga, ma
            anche per compiere gesta eroiche individuali, che si collocavano
            tuttavia al di fuori degli schemi canonici e che potevano
            incrinare ugualmente la compattezza della formazione». Nello scontro tra due falangi
            oplitiche (othismós) vinceva quella che riusciva a spingere la
            falange opposta fuori della posizione occupata e a sconvolgerne l’ordine. Il terreno
            dello scontro normalmente era stato scelto di comune accordo. La collisione iniziale era
            pertanto il momento più importante e decisivo e il controllo dello spazio conteso era il
            fine dello scontro. Lì si erigeva un trofeo che sanciva la vittoria e che era emblema
            del successo.
Gli aspetti rituali e anche obbligati dei più
            antichi combattimenti oplitici sono già stati evidenziati: scelta del terreno dello
            scontro; sacrificio; preghiere; controllo dello spazio conteso; trofeo finale[7]. Andare al di là del limite definito porta alla sconfitta. Come nelle varie
            gare sportive il rispetto dello spazio è assolutamente obbligatorio, pena la squalifica.
            Nel lancio del disco o del giavellotto o nel salto, il limite
                (terma) va rispettato, se non si vuole rischiare l’esclusione
            dalla gara[8].
L’attività degli arcieri, invece, si esplicava da
            lontano e non richiedeva il coraggio di rimanere immobili in attesa di essere colpiti
            dalla lancia dell’oplita avversario, una lunga e robusta asta da urto. È ben nota la
            polemica tra gli antichi Greci sulla pratica militare messa in atto dagli arcieri[9] e sul modo migliore di combattere. L’arciere colpiva da lontano, stando al
            riparo e correndo pericoli limitati. L’oplita impersonava la figura del soldato spinto
            da un forte senso di disciplina, ma pronto – soltanto in casi estremi – allo scontro
            diretto, al corpo a corpo. L’etica che era alla base dell’operato dell’oplita non era
            più quella individualistica dell’atleta, che aspirava solo e unicamente alla propria
            vittoria e al proprio successo.
A questo punto ci si può chiedere – a ragione –
            quale ruolo abbia avuto la mentalità agonale tra le motivazioni che hanno portato i
            Greci a privilegiare l’oplitismo; quella mentalità che così grande importanza ha avuto,
            come abbiamo cercato di evidenziare, nella condotta del guerriero omerico. Le cause
            messe in luce da alcuni storici, come la sovrapposizione e la coincidenza tra la figura
            del cittadino e quella del soldato in grado di procurarsi la
            panoplia, oppure la trasformazione e l’ampliamento delle strutture urbane, non più
            cittadelle fortificate, ma largamente abitate, o, ancora, il proliferare dei conflitti
            sono sicuramente valide[10]. Non va esclusa, tuttavia, la possibilità di vedere ragionevolmente un
            legame ancora operante tra ideologia agonale e oplitismo anche nell’affermazione e nella
            prevalenza di questo tipo di tattica militare. L’analisi di Golden [1998, 205] sul
            rapporto oplita-atleta sottolinea gli esiti della cosiddetta «rivoluzione oplitica» in
            rapporto al ruolo giocato dagli aristocratici champions epici. Lo
            studioso, che crede in una riforma netta rappresentata dall’oplitismo, si chiede se vi
            sia una relazione tra l’avvento del ginnasio, la diffusione crescente delle competizioni
            agonistiche e la nuova pratica militare. Egli giunge alla conclusione che nella classe
            elitaria cittadina il ginnasio e la pratica sportiva non servivano «come preparazione
            per la guerra oplitica». Potremmo rispondere, in conformità con gli argomenti via via
            riportati, che il legame tra agonismo e oplitismo si realizzava più a livello di
            costruzione ideologica e comportamentale (resistere agli attacchi, non abbandonare le
            armi, dimostrare sophrosyne, «piena padronanza di sé», far uso
            della metis, aspirare all’onore e alla vittoria) che a livello di
            vero e proprio allenamento fisico e di pratica sportiva quotidiana, esercitati in luoghi
            destinati all’uso, in vista e in funzione di uno scontro.
Sul legame morale dell’oplita ateniese con il
            sistema sociopolitico vigente ad Atene ha scritto pagine convincenti Jason Crowley
            [2012, 128]. Egli ha anche evidenziato come il sistema sociopolitico operava pressioni
            normative sul soldato-cittadino, che avvertiva il combattimento come «l’unica risposta
            eticamente corretta che gli fosse disponibile».

3. Mercenari e atleti
            professionisti



Quanto alla categoria dei mercenari, è facilmente
            comprensibile come un corpo ben allenato e resistente alle fatiche fosse un viatico
            molto apprezzato per la carriera militare. Abbiamo un uomo che, come scrive M. Bettalli
            [2013, 403], «al pari di coloro che si prostituiscono, mette a
            disposizione il proprio corpo». È vero, la formulazione è cruda, ma coglie nel segno.
            L’arruolamento dei mercenari dipendeva da una serie di fattori tra i quali l’abilità
            nell’uso delle armi era fondamentale. Ma anche altri elementi come la resistenza al
                ponos, l’adattamento ai disagi, la forza fisica, il coraggio
            qualificavano la figura del soldato e ne favorivano l’ingaggio. I corpi dei mercenari
            sono il risultato di un addestramento superiore a quello dei normali cittadini come
            spiega Giasone, tiranno di Fere dal 390 a.C., succeduto al padre Licofrone, in Senofonte
                (Hell. 6, 1, 5-6). Parlando con
            Polidamante di Farsalo egli afferma di disporre di un esercito di circa seimila
            mercenari e che gli eserciti cittadini delle altre città non sono bene addestrati mentre
            i suoi soldati sono disposti alla fatica e ben allenati nei ginnasi e quanto più sono
            fisicamente forti, tanto più vengono pagati. Né va dimenticato che gli allenatori nelle
            palestre erano maggiormente pagati e ambiti se conoscevano anche l’arte militare. Come
            scrive Filostrato, «gli Spartani volevano che l’allenatore conoscesse anche tutta la
            tattica militare, convinti come erano che le gare sportive dovessero costituire una
            preparazione alla guerra»[11].
Non va dimenticato che siamo ormai nel IV secolo
            a.C. e che le categorie dei soldati mercenari e degli atleti professionisti sono bene
            organizzate e, in caso di guerre o di agoni sparsi nel territorio ellenico, pronte a
            entrare in azione con notevole mobilità. Il mantenimento di un soldato mercenario e di
            un atleta professionista (non l’amateur) partiva dalla
            disponibilità di fornirgli il vitto necessario e il sostentamento, il cosiddetto
            «soldo». Per il primo i riferimenti sono veramente scarsi[12]. Il mantenimento dei mercenari risultava assai gravoso per la città, e le
            spese andavano divise tra coloro che li avevano reclutati. I mercenari chiedevano in
            continuazione soldi e quando si prospettava una nuova impresa esigevano un aumento.
                Nell’Anabasi di Senofonte si insiste sul fatto che Ciro
            promette sempre maggiori compensi (1, 3, 21) e promette di rendere invidiabile la sorte
            dei mercenari che preferiscono i vantaggi ben pagati alle gioie delle quali possono
            godere a casa (1, 7, 4). Per l’atleta professionista vi è tutto un filone
            della medicina antica che, a partire da Ippocrate, si è
            occupato del personaggio, più per criticare la sovralimentazione alla quale gli atleti
            venivano sottoposti e le cure eccessive che per veri e propri interessi terapeutici. La
            loro dieta carnea, in particolare, era dispendiosa e non poteva non sollevare critiche e
            riserve, soprattutto se paragonata con quella dei comuni mortali, che prevedeva fichi,
            olive e poco pesce. La critica trova un influente interprete in Galeno, che nel trattato
                Sulla salute dedica al corpo atletico una serie di riflessioni
            a partire dall’allenamento, dall’alimentazione, dalle cure e dagli eccessi[13]. Anche questo era un aspetto del professionismo che, in ambedue i settori,
            crebbe continuamente proprio a partire dal IV secolo a.C.
Le occasioni di impegnative gare sportive – anche
            con ricchi premi – si moltiplicavano, così come aumentavano gli scontri bellici più o
            meno importanti, le cospirazioni e le staseis nell’ambito delle
            varie città.
Che in epoca ellenistico-romana ci sia stato un
            gruppo considerevole di atleti professionisti è fuor di dubbio. H.W. Pleket ha studiato
            la storia dell’associazione di atleti ecumenici e si è occupato del problema della
            provenienza sociale dei membri di questa associazione. Personaggi che ottennero
            riconoscimenti e posizioni onorevoli grazie alla loro carriera. Qualche cosa di simile
            sarà accaduto in epoca ellenistico-romana anche ai soldati mercenari, ma la ricerca di
            M. Bettalli, la più ricca e aggiornata in proposito, si ferma ad Alessandro Magno
            ripercorrendo in maniera efficace l’avventura di queste truppe mercenarie. La curiosità
            e l’interesse si trasmettono inevitabilmente al lettore. Per il successo del
            professionismo atletico, così come per quello militare, si possono individuare delle
            motivazioni che in parte vanno riassunte in questo modo: a) contare
            sempre più sulle «capacità professionali», diventando autentici specialisti nell’uso di
            determinate armi o in particolari discipline sportive; b) far parte
            di una associazione o di una rete di associazioni che si occupavano dell’ingaggio, dei
            trasferimenti, della mobilità[14] ecc.; c) poter guadagnare molto grazie al
                bonus ottenuto, ai premi, al bottino o ai saccheggi nel caso
            dei soldati e avere così la possibilità di cambiare in meglio
            il proprio status sociale ed economico. 
Per quanto riguarda gli atleti professionisti è
            interessante notare – come risulta dall’esame di varie iscrizioni agonistiche più tarde
            – che continuano a figurare tra questi anche rampolli di famiglie agiate e
            aristocratiche che credono, per tradizione ma anche per convinzione della categoria, nei
            valori del passato. Come precisa Pleket [1988, 64]: «è forse di fondamentale importanza
            il fatto che anche l’ideologia dei successivi atleti professionisti assomigli per certi
            versi all’ideologia aristocratica arcaica». Sono questi i valori che si trasmettono e
            che, tutto sommato, continuano a trasmettersi.
Sono dell’opinione che lo stesso valga, almeno in
            parte, per i soldati professionisti. In fondo il loro credo, per il
            quale possono anche mettere a repentaglio la vita e compiere atti di valore, pur se a
            pagamento, poggia su degli ideali che debbono, almeno in parte, giustificare la loro
            scelta. Il termine «onore», più volte tirato in ballo quando si tratta di lessico
            militare, riflette del resto un concetto polivalente e serve a spiegare le scelte più
            diverse.
Assai più concreto il concetto di
                praemium, «ricompensa», a cui aspira chi si è distinto e ha
            superato gli altri. Si apre qui un capitolo interessante che ci consentirà ulteriori
            considerazioni a proposito di imprese – militari o sportive – coronate da un premio. La
            natura del medesimo è del tutto variabile nel tempo e nello spazio: simbolico o
            tangibile, modesto o ingente, insufficiente o eccessivo, è, comunque e sempre, il segno
            tangibile di un riconoscimento e un elemento di distinzione. Per l’atleta il premio
            poteva andare da una corona di olivo selvatico o di alloro o di apio selvatico a un vero
            e proprio vitalizio con notevoli privilegi. Spesso si aggiungeva un ricco compenso in
            danaro. Anche le anfore piene di olio pregiato, vinte alle Panatenee, oltre al valore
            simbolico avevano un vero e proprio valore commerciale.
Per il soldato, ma soprattutto per il mercenario,
            il bottino di guerra (ta laphyra)
            rappresentava l’occasione di accaparrarsi viveri e oggetti preziosi. Per il comandante,
            come nel caso di Teleutia – generale spartano nel 387 a.C., anno in cui fu navarco
            Antalcida – che riuscì a catturare anche delle navi, il bottino procurava rifornimenti e
            anche la possibilità di poter anticipare un mese o più di paga
            ai soldati[15]. Per la polis vincitrice, in ogni caso, la conquista di
            terreni, l’imposizione di tributi, la riscossione di tasse rappresentava un’entrata in
            grado di muovere l’economia e di aumentare le finanze.

4. Guerra, sport e
            politica nelle città



In questo caso il plurale «le città» in luogo del
            singolare «la città» è preferibile perché, come abbiamo più volte ripetuto, ogni
                polis nella Grecia più antica aveva una sua costituzione, una
            propria legislazione e una propria struttura sociale. L’assetto politico differenziava
            il modo di vivere dei cittadini e condizionava le forme della loro partecipazione alla
            vita consociata. Influiva, naturalmente, anche sulle strutture destinate alla
            preparazione militare e all’addestramento fisico dei soldati e sull’organizzazione dei
            conflitti medesimi. Un’altra componente importante era la posizione geografica delle
            varie città perché soprattutto la difesa, in caso di attacco, era condizionata dalla
            struttura del territorio: posizione portuale, istmica, collinare, in uno stretto
                (porthmós), in una vallata ecc. L’organizzazione bellica ne
            risentiva in misura rilevante, così come erano condizionati dalla geografia della
            regione i conflitti tra popoli confinanti, come i Lacedemoni e i Messeni, i Beoti e i
            Focesi, gli Elei e gli Arcadi. La preparazione dei soldati nell’ambito di ogni singola
            città dipendeva inoltre da fattori diversi, contingenti ma anche ideologici.
Tutti sanno che la Sparta più antica si
            configurava come una caserma militare, anche se questo si verificò principalmente nei
            secoli VI e V a.C. quando l’agogé (educazione) dei giovani spartani
            divenne parte integrante dell’ordine (kosmos) che governava la
            città. L’agogé comprendeva: la divisione in classi di età;
            l’allontanamento dalla vita familiare; la partecipazione ai pasti comuni
                (syssitia); l’addestramento militare; un forte senso di
            solidarietà maschile e dell’onore. Il fatto è che a Sparta la dimensione pubblica era di
            gran lunga prevalente su quella privata. E anche la preparazione fisica e l’educazione,
            sia maschile che femminile, era considerata di interesse pubblico. Fin da bambini a
            livello educativo, poi, una volta diventati ragazzi a livello
            di interessi comuni, soprattutto militari, i cittadini spartani consumavano le loro
            esperienze in una prospettiva fortemente comunitaria e associativa, estranea alle altre
                poleis. Rileggiamo quanto racconta Plutarco a proposito
            dell’addestramento alla battaglia dei ragazzi che avevano raggiunto i sette anni e che
            venivano ripartiti in bande (agelai), vivendo e mangiando in
            comune, abituandosi a giocare e a lavorare insieme:
Alla testa di ogni banda mettevano quello che si distingueva
                per intelligenza e che era più ardito nel combattere; lo fissavano e eseguivano i
                suoi ordini e sopportavano le sue punizioni, così che l’educazione era apprendimento
                dell’obbedienza. Gli anziani sorvegliavano i loro giochi e provocavano spesso tra di
                loro contese e lotte e in questo modo conoscevano a fondo qual era il loro carattere
                e se avessero dimostrato coraggio e non avessero rifiutato lo scontro in caso di
                contese (Plut. Lyc. 16, 7-8).


È assai probabile che già a partire dall’VIII e
            dal VII secolo a.C. gli Spartani nelle continue lotte con i Messeni e gli Arcadi abbiano
            perfezionato il sistema militare che li avrebbe portati alla supremazia e abbiano spinto
            i giovani a una forma di agonismo molto accentuato, come provano alcuni rituali arcaici.
            Ricorderemo solo il rito del platanistás («la località dei
            platani») che si svolgeva in una zona di Sparta circondata per intero da un
            canale.
Il giorno dopo, un po’ prima di mezzogiorno, si lanciano
                attraverso i ponti nel luogo sopra descritto. Un sorteggio che si svolge di notte
                stabilisce in precedenza per quale ponte ciascuna delle due squadre passerà. Poi
                combattono a mani nude e a forza di calci, e si mordono e si cavano gli occhi. Uomo
                contro uomo, combattono nella maniera che abbiamo detto; poi tutti insieme si
                lanciano con violenza e si spingono reciprocamente nell’acqua (Paus. 3,
                14-10).


Ad Atene il reclutamento degli opliti avveniva in
            generale dopo l’ephebeia, un periodo di due anni fondamentalmente
            basato su un allenamento militare che aveva non pochi punti in comune con l’allenamento
            sportivo. Così descrive l’istituzione Aristotele:
il popolo elegge anche per gli efebi due allenatori e degli
                istruttori che insegnino a combattere con l’armatura pesante da oplita, a tirare con
                l’arco, con il giavellotto e a lanciare la catapulta … E in questo
                modo conducono il primo anno di efebia. Nel secondo
                l’assemblea si riunisce nel teatro e quelli danno al popolo una dimostrazione del
                loro addestramento nelle manovre di schieramento e, ricevuti dalla città lo scudo e
                la lancia, pattugliano il territorio e dimorano nella guarnigione … Trascorsi i due
                anni, sono ormai cittadini insieme agli altri (Ath.
                    Pol. 42, 3-4).


Gli efebi, dunque, durante il primo anno erano
            istruiti nella hoplomachia. È interessante notare che all’inizio
            del secondo anno dovevano «dar prova di esercitazione davanti al
                demos»[16]. Questa esibizione davanti al popolo avvicina la prova degli efebi a quella
            degli atleti e potrebbe essere considerata il residuo di un costume antico che prevedeva
            esibizioni ginniche e atletiche davanti ai cittadini.
Secondo ciò che emerge da quanto detto all’inizio
            di questo paragrafo, lo studio dei conflitti nei quali erano coinvolte le varie città
            greche non può prescindere da un esame della loro situazione «politica» in senso ampio.
            Secondo quanto opportunamente sottolinea P. Cartledge [1996-97, 682], esso comprende
            l’analisi «della mentalità civica, della struttura sociale e dell’organizzazione
            economica della Grecia antica. Una descrizione adeguata dei conflitti armati dei Greci
            deve raccordare l’eperienza bellica ai suoi presupposti sociali, alle proiezioni
            ideologiche e ai valori (reali o immaginari) che ne facevano uno strumento di azione
            politica».
Ma vi sono altri indizi che debbono far
            riflettere; segnali, sparsi qua e là nelle fonti, che indirettamente riconducono
            all’idea di parentela tra attività bellica e attività sportiva. Consideriamo il capitolo
            VII del trattato di Filostrato, Sulla ginnastica, l’unica opera
            dell’antichità interamente dedicata all’agonistica greca. Vi si parla
                dell’hoplitodromos, la corsa in armi, e a proposito della sua
            origine, il dotto specialista afferma che «tale genere di corsa deve essere stato
            istituito per motivi militari» e precisa che nei giochi la corsa in armi viene collocata
            alla fine del programma atletico. Sembra palese l’intento di sottolineare un momento di
            raccordo e di continuità tra il tema pacifico dello sport e quello della guerra. D’altro
            canto nel capitolo XI, dedicato alla lotta e al pancrazio, Filostrato decisamente – ma
            anche astoricamente – attribuisce l’origine delle due gare alla
            loro utilità bellica e ricorda la battaglia di Maratona e quella delle Termopili nelle
            quali, alla fine, si combatté anche con le sole mani.
4.1. Alternative alla
                guerra: arbitrati, mediazioni, interposizioni



L’argomento affrontato da Cozzo [2014] nel
                suo libro sulla «microfisica della mediazione nel mondo greco
                    antico» richiede da parte del lettore una buona
                disponibilità alla sintesi storica e una buona predisposizione a inquadrare le
                vicende, oggetto di analisi, negli spazi sociali, politici, giuridici e geografici
                nei quali si muovevano gli antichi Greci. Spazi familiari, cittadini, regionali. La
                parola che domina questo universo di rapporti e di relazioni è «mediazione»
                    (mesotes) in tutte le sue possibili manifestazioni e
                finalità. Mettere d’accordo. L’orizzonte è pertanto quello del conflitto pubblico e
                privato: lotta, agone, causa giudiziaria, stasis e da ultimo
                guerra.
La ricerca dello studioso palermitano si
                articola in tre grandi sezioni: la prima è incentrata sulla mediazione nei rapporti
                interpersonali; la seconda riguarda la mediazione nell’ambito di una comunità; la
                terza – che è quella che ci interessa più da vicino e sulla quale suggeriamo qualche
                riflessione – concerne la mediazione nei conflitti intercittadini. Dunque situazioni
                conflittuali tra singoli individui, tra cittadini che appartengono a una stessa
                comunità e, infine, tra poleis.
Lo schema sembra semplice, ma in realtà è
                complesso perché è complicato da una casistica a dir poco variegata nell’ambito di
                ognuna delle tre sezioni. Le stesse conclusioni generali, alla fine del libro, pur
                offrendo una sintesi utile e opportuna, tradiscono la difficoltà di schematizzare
                una massa proteica di nozioni e di situazioni concrete che si incentrano sul
                concetto di meson, ma che non sono facilmente riconducibili a
                unità sistemiche ben definite. Poiché la ricerca investe sia il pubblico che il
                privato, la comunità e l’individuo, lo «spazio di mezzo» finisce con il configurarsi
                come il luogo della composizione dei conflitti sia comuni e pubblici, sia intimi e
                privati. Come sostiene Cozzo [2014, 34], «la tensione del
                    centro, come di altre nozioni vicine – quelle espresse da
                    methorion («al confine»), metaxý
                («fra») – è un’attività non solo separativa ma anche
                associativa, non solo una lotta ma anche un ponte».
Quel che è certo è che la questione dei modi
                disponibili per la composizione dei conflitti in alternativa allo scontro diretto,
                meritava di essere riesaminata e ristudiata – anche alla luce degli eventi storici
                quotidiani – perché nella Grecia antica l’opera di mediazione era più frequente e
                operativa di quanto comunemente si immagini. Questo non deve mettere in dubbio né
                sminuire, a mio avviso, la propensione dei Greci a una «bellicità» frequente,
                improvvisa e inevitabile, imposta dall’assetto sociopolitico delle città-stato e
                dalle situazioni contingenti – urbane, regionali e più genericamente geografiche.
                Come è stato più volte ribadito dai polemologi, lo stato di guerra per le città
                elleniche, soprattutto nel periodo arcaico, era – a eccezione dei grandi conflitti
                come la guerra di Troia, le guerre persiane o la guerra del Peloponneso – quasi
                normale, proprio come la figura del cittadino-oplita che soprattutto d’estate
                lasciava la sua attività per imbracciare le armi, per poi tornare al lavoro nella
                stagione invernale. Del resto è proprio la propensione a risolvere i conflitti
                attraverso lo scontro diretto (che in ultima analisi obbedisce a una visione agonale
                dei rapporti interpersonali e intra/interpoleici) a generare e ad alimentare la
                tendenza alternativa a dirimere le liti facendo anche ricorso a una terza parte. La
                lite o la gara si possono concludere con la vittoria dell’uno e la sconfitta
                dell’altro come è prassi nell’agone, ma si possono risolvere – anche se più
                raramente e più difficilmente – con l’intervento di un arbitro, di un terzo che sia
                imparziale, non favorevole né all’uno, né all’altro.
Sono noti alcuni casi di terzietà negli agoni
                sportivi, come nell’Iliade (23, 486) la nomina concorde ad
                arbitro di Agamennone da parte di Aiace Oileo e di Idomeneo, o l’estrazione a sorte
                in occasione dei giochi Olimpici, decisa dall’arbitro nel caso della vittoria
                    ex aequo nella corsa di Alessandro I di Macedonia, figlio
                di Aminta I, probabilmente nel 496 a.C.[17]. Sempre lo stesso Alessandro, del resto, come già anticipato, era stato
                oggetto di discordia e di reclami per la sua partecipazione ai giochi Olimpici che
                non erano aperti ai barbari, ma solo ai Greci. Egli poté dimostrare di essere di
                stirpe argiva e gli Ellanodici fecero opera di mediazione e
                gli concessero il diritto di gareggiare. Sulla veridicità dell’affermazione relativa
                alla grecità del genos di Alessandro,
                ricostruito da Erodoto (8, 137 e 139), lo storico interviene con tutto il peso della
                sua posizione autoriale: «io stesso sono in grado di saperlo con precisione», ma
                anche facendo appello alla responsabilità degli Ellanodici: «così i Giudici di gara
                sentenziarono che fosse».
Non meno indicativi sono i casi di terzietà
                nella gestione dei conflitti bellici.
Con l’aiuto del volume di Andrea Cozzo ne
                considereremo alcuni tra i più espliciti. Per prima cosa è necessario premettere che
                le tipologie di medietà in caso di guerra possono essere di vario tipo. Vi sono
                città che scelgono di essere e di dichiararsi neutrali, cioè rifiutano il
                coinvolgimento attivo e diretto nel conflitto, e vi sono città che concordemente
                richiedono l’intervento di una terza parte per dirimere la lite
                    (diaita = ‘arbitrato’). I due contendenti in questo caso
                sono d’accordo nell’accettare le condizioni contemplate nell’arbitrato interpoleico.
                La procedura, come ha dimostrato Cozzo [2014, 104-108], ha molti punti in comune con
                l’arbitrato privato (definito anche con la parola epitropé
                «consegna, affidamento») al quale si ricorre per decidere bonariamente una contesa.
                Si poteva ricorrere a quest’ultimo prima di rivolgersi al tribunale e ai giudici
                    (dike prodikos ‘giustizia prima della giustizia’), oppure
                anche quando si era già arrivati in giudizio. Nel caso di conflitti pubblici
                l’arbitrato era affidato a personaggi autorevoli scelti da ambe le parti: ad esempio
                il re, un arbitro detentore di ampio potere (histor), o gli
                anziani della città, oppure un illustre cittadino al quale venivano riconosciuti
                grandi meriti.
Se in questo caso l’operazione di arbitrato
                avviene su richiesta di entrambi i contendenti, vi sono altre circostanze – più
                frequenti – in cui una terza parte agisce di propria iniziativa oppure su richiesta
                di una sola delle due parti in conflitto (mediazione). Quando a
                mettersi in mezzo a un conflitto per impedirlo o per impedire la sua continuazione
                sono una divinità o un oracolo o un’istituzione sacra come
                    l’ekecheiria, di cui abbiamo già parlato, si ha
                    un’interposizione. Insomma, il fatto che qui si vuole
                evidenziare è che, di contro al ricorso alle armi, le ostilità si potevano far
                cessare con interventi di tipo diverso, meno rischiosi e pericolosi, grazie
                all’opera di un mediatore. La caratteristica del mediatore è quella di «mettersi nel
                mezzo» e di convincere con gli argomenti a sua disposizione – non ultimo quello
                economico-finanziario – le città in conflitto a stipulare
                un accordo. La figura del mediatore è sempre esistita e nei casi di «guerra fredda»
                il suo ruolo, anche in epoche recenti, è stato di primaria importanza. Si pensi, ad
                esempio, al personaggio dell’avvocato Donovan, realmente esistito negli Usa, portato
                sullo schermo dal regista S. Spielberg nel film Il ponte delle
                    spie. Negli anni della guerra fredda tra Usa e Unione Sovietica egli
                negoziò con successo uno scambio di prigionieri, divenendo poi uno dei più abili e
                quotati negoziatori in circostanze riguardanti i prigionieri di guerra.
Nella Grecia antica si possono portare non
                pochi esempi mitici e storici a conferma delle soluzioni in grado di far raggiungere
                un accordo e di fermare l’inizio di uno scontro armato.
Nella lotta tra i Giganti e gli dèi olimpici
                Eracle ha il difficile ruolo di intermediario e contribuisce al successo e alla
                vittoria degli dèi. Teseo nella tradizione mitica ateniese non è solo presentato
                come colui che, grazie alla sua mediazione, contribuisce al sinecismo attico, ma
                anche come colui che mantiene rapporti con Creta e il re Minosse, accompagnando
                nell’isola i sette giovani e le sette giovani ateniesi che sarebbero stati
                sacrificati al Minotauro. Bacchilide nel ditirambo 17 racconta l’esemplare opera di
                mediazione di Teseo che cerca di moderare la hybris tracotante
                del sovrano. Prometeo si sforza di mediare tra i mortali e l’autorità degli dèi.
                Tiresia, l’indovino di Tebe, media tra Zeus ed Era che litigano per sapere chi, tra
                l’uomo e la donna, provi maggior piacere nell’unione sessuale e per la sua risposta
                viene punito con la cecità. Gli esempi mitici si potrebbero moltiplicare.
L’Iliade presenta
                diversi casi di combattimenti interrotti per l’intervento mediatore di una divinità
                o di un autorevole personaggio. Tra gli dèi Artemide in più di una occasione ha il
                ruolo del diallaktés ‘pacificatore’. Gli
                storiografi, da parte loro, ricordano alcuni episodi di interventi, in questo caso
                storici, volti a dirimere per lo più liti di frontiera o questioni territoriali tra
                popoli confinanti. Il dato più problematico da definire con esattezza è la
                distinzione tra le tre forme di accordo: arbitrato, mediazione e interposizione.
                Rileggendo a mo’ d’esempio due episodi, raccontati rispettivamente da Erodoto[18] e da Tucidide[19], ci rendiamo conto di come sia difficile
                stabilire la vera natura dell’accordo. Nel primo apprendiamo che dopo la guerra
                quinquennale tra Lidi e Medi, nel corso del sesto anno ci fu un’eclissi di sole e
                ambedue i contendenti desiderarono che si facesse la pace. Artefici dell’accordo
                furono Siennesi di Cilicia e Labineto di Babilonia, due illustri personaggi, che,
                per rendere più saldi gli accordi, stabilirono anche vincoli di parentela tra i due
                popoli. L’opera mediatrice dei due influenti responsabili evitò la continuazione
                della guerra.
Il secondo episodio riguarda Ninfodoro di
                Abdera, fratello della moglie del re dei Traci Sitalce. Nominato prosseno degli
                Ateniesi – un titolo politico di notevole prestigio – Ninfodoro, grazie alla sua
                attività di negoziatore, ottiene una serie di risultati diplomatici, come l’alleanza
                tra Atene e Sitalce, la cittadinanza ateniese per suo figlio Sadoco, la promessa di
                un contingente tracio, formato da cavalieri e da peltasti, in aiuto degli Ateniesi,
                e riconcilia Perdicca, re della Macedonia, con Atene. I meriti di Ninfodoro sono
                innegabili: «Così Sitalce, figlio di Tere e re dei Traci, divenne alleato degli
                Ateniesi, e così lo divenne Perdicca, figlio di Alessandro e re dei
                Macedoni».
Come si vede, la pace mediata, non ottenuta
                con la vittoria e la sconfitta delle armi, ma attraverso i vari interventi di
                arbitrato, mediazione, interposizione, diplomazia, poteva raggiungere buoni
                risultati senza spargimento di sangue e con reciproca soddisfazione di ambe le
                parti. Certo il mesites doveva avere
                un’autorità particolare che gli derivava o da un incarico prestigioso, come quello
                di prosseno, o da doti di equilibrio e precisione (akribeia) e
                di imparzialità unanimemente riconosciute, proprio come l’avvocato Donovan del film
                di Spielberg. La capacità di far cessare una guerra o, addirittura, di evitarla è ad
                esempio riconosciuta da Isocrate a Filippo, il re di Macedonia[20], come una grande qualità. Comprensibilmente i meriti attribuiti a colui
                che riesce a evitare un conflitto sono molto valutati. Nelle varie epoche le doti
                diplomatiche di personaggi storici sono state sempre tenute in gran conto.
Se si vuole avere un’idea ancor più precisa
                del ruolo del mediatore in caso di guerra è opportuno riportare per intero il
                brano dello Pseudo-Aristotele[21] in cui vengono analizzate le cause più frequenti che portano alla guerra
                e date indicazioni a colui che si impegna in una mediazione. Esso può fungere da
                introduzione al paragrafo che segue. Leggiamolo.
Sul tema della pace e della guerra prendiamo in
                    considerazione nello stesso modo gli argomenti principali. I motivi che si
                    adducono per dichiarare guerra contro qualcuno sono i seguenti: «in primo luogo
                    se si è stati vittime di un’aggressione bisogna vendicarsi degli aggressori, ora
                    che le circostanze lo permettono», oppure «vittime al momento di un’aggressione,
                    bisogna muovere guerra per difendere noi stessi o la nostra famiglia o i nostri
                    benefattori», o «bisogna soccorrere gli alleati nel caso che vengano aggrediti»,
                    o «per giovare alla città, procurarle fama, prosperità, potere o qualcos’altro
                    di questo tipo» … Se ci apprestiamo a ostacolare una guerra che si avvicina,
                    dapprima bisogna dimostrare a mo’ di giustificazione che le contrarietà subite
                    non sono di alcuna importanza o che sono piccole e non gravi, in secondo luogo
                    che non è conveniente fare la guerra, passando in rassegna le sventure degli
                    uomini in tempo di guerra. Bisogna mostrare inoltre che l’andamento bellico teso
                    alla vittoria favorisce gli avversari … Quando ci accingiamo a fare cessare una
                    guerra già cominciata, nel caso che stiano vincendo quelli che consigliamo,
                    proprio questo bisogna dire per primo, che, cioè, le persone sensate non debbono
                    insistere fino a inciampare, ma fare la pace fino a quando sono forti … È dunque
                    con l’aiuto di tali argomenti che bisogna esortare alla pace coloro che hanno la
                    meglio nel conflitto.


Seguono le argomentazioni che debbono
                convincere a stipulare la pace coloro che, invece, hanno subìto in guerra dei
                rovesci.
Qualsiasi forma di mediazione che porti a un
                accordo e alla pace è, dunque, considerata meritoria. Un’idea questa – me lo si
                lasci dire – che nell’epoca odierna, segnata da innumerevoli conflitti
                internazionali, spesso insanabili, ma anche da controversie nazionali di vario
                ordine, non può che trovare un’apprezzabile e auspicabile applicazione. Accordi
                politici, arbitrati, tentativi tenaci di médiation, interventi
                di personaggi autorevolissimi cercano di limitare, non sempre con successo, i danni
                incalcolabili dei conflitti a fuoco. C’è da sperare che questi sforzi siano
                sostenuti con vigore e unanimità e che, soprattutto, non siano ostacolati per
                l’interesse di pochi.
Oggi si parla con insistenza di «arbitrati
                internazionali» per dirimere questioni delicatissime di diritto territoriale oppure
                si ricorre a istituti come le «camere arbitrali in materia finanziaria» per
                risolvere questioni di carattere economico nazionale. Il percorso della mediazione
                non è stato facile nel corso della storia, ma gli antichi Greci hanno mostrato che
                la conciliazione tra famiglie, fazioni, città non era impossibile.

4.2. Tempo di guerra,
                tempo di pace



Nelle due città scolpite da Efesto nel grande
                scudo di Achille nel XVIII canto dell’Iliade sono rappresentate
                due opposte situazioni: nella prima sono raffigurate scene di pace con nozze e
                banchetti, il corteo delle spose e giovani che suonano cetre e flauti e luoghi
                pubblici affollati di gente che assiste a un processo; nella seconda sono riprodotte
                scene di guerra con guerrieri che combattono e che assediano una città. Agguati,
                inseguimenti, uccisioni fanno parte di questa seconda composizione. Questa doppia e
                antitetica visione di una determinata località in epoca di guerra e di pace
                diventerà abbastanza comue nella raffigurazione artistica nel corso dei secoli.
                Soprattutto nelle allegorie relative alle due figure di Guerra e Pace i pittori si
                rifaranno al cliché abituale di tormenti e gioie confacenti
                alle due situazioni.
A partire dall’epoca arcaica il contrasto tra
                il tempo di guerra e il tempo di pace diventerà un tema ricorrente nella riflessione
                sociale dei Greci. Non solo i poeti, i filosofi, gli oratori, ma i pittori e gli
                scultori scelgono per lo più uno schema contrapposto per evidenziare i mali dell’una
                e i vantaggi dell’altra. Le sciagure della guerra sono sotto gli occhi di tutti e
                via via abbiamo visto come i poeti sapessero raccontarle, ma quanto dura e dolorosa
                sia la guerra può apparire, per converso, anche dal ritratto della pace, uno stato
                di benessere e di serenità che, tra un conflitto e l’altro, fa apprezzare all’uomo
                le gioie di cui può godere nella sua esistenza. La pace porta la sospensione delle
                pene e dei dolori e reintroduce nella città la speranza e i vantaggi di un’esistenza
                senza pericoli. Così si esprimeva in proposito Bacchilide, il poeta della prima metà
                del V secolo a.C. che celebrava i vincitori negli agoni e componeva carmi per le
                varie occasioni festive delle città committenti:
La pace porta ai mortali 
ricchezza che gli uomini esalta 
e fiori di canti dalle dolci parole 
e fa che sugli altari fregiati 
brucino per gli dèi con fulgida fiamma 
cosce di buoi e di pecore lanose 
e che ai giovani stiano a cuore i ginnasî 
e gli auli e i festosi cortei. 
Sulle impugnature degli scudi, legate col ferro, 
tessono le loro tele i ragni dal fulvo colore, 
e la ruggine è sovrana sulle lance aguzze 
e sulle spade a doppio taglio. 
… 
Non c’è squillo di trombe di bronzo 
e il sonno soave, 
all’alba conforto per il cuore, 
non è strappato dalle palpebre. 
brulicano le vie di gioiosi conviti, 
e divampano inni d’amore per i ragazzi[22].
 


L’esaltazione della pace nel
                    Peana 4 viene dopo il racconto della guerra di Eracle
                contro i Driopi e al termine della sequenza narrativa riporta all’attualità. La pace
                rappresenta l’aspirazione a un periodo di tregua dopo le guerre che hanno sconvolto
                la città di Argo (dalla sconfitta di Sepeia ai conflitti contro Micene, Tirinto,
                Midea) ed esprime la speranza nell’alleanza stipulata con Atene. La pace genera la
                ricchezza e favorisce le pratiche religiose; suscita inoltre nei giovani il piacere
                dell’esercizio fisico e della partecipazione ai momenti festivi della città. Gli
                scudi sulle cui impugnature i ragni tessono le loro tele, le lance e le spade sulle
                quali è sovrana la ruggine, l’assenza di trombe squillanti, il sonno non strappato
                dalle palpebre nel sopore del primo mattino rimandano, per contrasto, ai
                combattimenti che la città – e non solo la città di Argo – deve sostenere contro i
                nemici e che la pace fa sospendere. L’atmosfera apollinea, tipica del peana, ma
                caratteristica anche di altre celebrazioni in onore del dio, suggerisce l’immagine
                felice di una pace generale, ancor più valorizzata dal ricordo della
                guerra.
Per avere un’idea di quanto l’antitesi tra
                pace e guerra interessasse il cittadino ateniese basta pensare ad Aristofane che, a
                detta degli antichi[23], si era impegnato in varie commedie a difendere la pace e a
                ridicolizzare coloro che vi si opponevano a favore della guerra. Il contrasto è
                palese nella Pace, commedia rappresentata nel 421 a.C., ma
                anche nelle altre quattro commedie di questo periodo (la guerra del Peloponneso era
                scoppiata nel 431) l’impegno antibellicista del commediografo ispira toni di critica
                violenta verso le scelte politiche e di rimpianto per la pace perduta e da
                riconquistare. Negli Acarnesi, del 425; nei
                    Cavalieri, del 424; nelle Nuvole, del
                423; nelle Vespe del 422 l’eco della guerra fa sentire il suo
                peso e la richiesta di pace si fa più urgente e pressante. Rileggiamo un brano della
                    Pace in cui il coro saluta la dea che era stata rinchiusa
                in un antro da Polemo: «Salve, salve: come ci rende felici la tua venuta, o
                carissima! / Morivo per il desiderio di te, / e volevo straordinariamente / tornare
                in campagna. / Tu eri, o mia diletta, il bene più grande / per tutti noi che
                sopportavamo / la dura vita dei campi. / Tu sola ci aiuti. / Un tempo, sotto di te
                vivevamo molto dolcemente, / senza spese e in maniera amabile. / Per noi contadini
                eri la zuppa di orzo e la salvezza: / le vigne e i giovani fichi / e tutte quante le
                altre piante / ti accoglieranno felici, sorridendo» (vv. 582-600). Per la
                problematica presente nella Lisitrata relativa alla posizione
                delle donne nei confronti della guerra e della pace, rinviamo alle osservazioni
                fatte nel paragrafo che segue.

4.3. Le donne, la
                guerra e la città



Le donne delle varie città greche sentivano
                la guerra come un evento naturale e inevitabile. Secondo quanto ha evidenziato
                Schaps [1985], le donne di una città in tempo di guerra e di difficoltà provavano
                timori e inquietudini al pari dei cittadini maschi. Esse si comportavano in
                conformità con la loro appartenenza a una determinata polis,
                che aveva le sue tradizioni e le sue condizioni sociali. A Sparta, ad esempio, lo
                stato civico e sociale delle donne era diverso rispetto ad Atene. Che le donne non
                fossero lì estranee alla guerra è già dimostrato da un
                passo di Omero (Il. 18, 514 s.) in cui esse sono rappresentate
                mentre, insieme ai ragazzi e agli anziani, difendono le mura cittadine[24]. In genere conosciamo regine che combattono: Tomiri (regina dei
                Massageti), Artemisia I (regina di Alicarnasso), di cui parla Erodoto[25], ma vi sono episodi negli storici che dimostrano che anche le donne
                greche comuni provavano un forte senso di patriottismo nei confronti della propria
                patria e quindi un senso di responsabilità verso i figli, la servitù e la propria
                casa.
Gli episodi di aristeia
                femminile narrati sono diversi, ma si deve usare molta cautela perché spesso dietro
                questi singolari eventi si cela la spiegazione di un rituale, di una festa che
                obbedisce a un determinato cerimoniale. Alcune imprese attribuite all’intervento
                femminile hanno, dunque, un carattere eziologico: spiegano la presenza di un culto,
                oppure l’erezione di un santuario o di una statua. Ad esempio a Sparta furono eretti
                un tempio e una statua di Afrodite Enoplios o
                    Hoplismene per ricordare la vittoria delle donne spartane
                contro i Messeni[26] in occasione di un episodio in cui esse si travestirono da soldati. A
                Tegea fu eretta una stele in onore di Ares Gynaikothoinas (‘che
                invita le donne a banchetto’) per ricordare l’aiuto dato dalle donne, guidate da
                Marpessa, ai propri uomini contro gli Spartani[27].
Questo insieme di cittadine che compiono atti
                di valore è presente a più riprese nelle Storie di Tucidide.
                Siamo sempre nel Peloponneso e questo, come vedremo, è un elemento importante che ci
                ricollega al discorso iniziale sulla necessaria distinzione, anche geografica, tra
                le varie città. Si passa, inoltre, dal protagonista di tipo eroico e individuale a
                una visione più globale in cui la collettività – formata anche da cittadine – compie
                azioni di coraggio. Talvolta la reazione delle donne poteva appoggiare e supportare
                l’azione degli uomini. Se militarmente il loro contributo era modesto, esse
                cooperavano tuttavia nelle situazioni più difficili. La commedia di Aristofane, in
                cui le situazioni vengono spesso rovesciate per provocare la risata, offre una
                rappresentazione deformata della realtà, ma con un innegabile aspetto di verità. È
                la difesa del focolare e della casa che spinge le donne a
                reagire e a prendere posizioni estreme. Nella Lisistrata,
                rappresentata nel 411 a.C. durante la guerra peloponnesiaca, le donne ateniesi
                rivendicano a sé la guerra (ai vv. 520-528) e, ribaltando le parole dell’eroe
                troiano Ettore (Hom. Il. 6, 492 «alla guerra penseranno gli
                uomini»), sostanzialmente dichiarano: «alla guerra penseranno le donne, dal momento
                che non potevano consigliarvi nemmeno quando sbagliavate del tutto la
                politica».
Quando il pericolo si avvicina è proprio
                della natura femminile diventare più aggressiva contro chi vuole sovvertire il suo
                ordine. Archidamia, quando Pirro attaccò Sparta, si mise a capo della resistenza[28] e, analogamente, le donne di Cirene durante l’assedio di Tolemeo alla città[29] scavarono trincee, fornirono armi. Qualche secolo prima, all’indomani
                della battaglia di Sepeia (494 a.C.), la poetessa Telesilla di Argo, quando il re
                Cleomene guidò gli Spartani contro la città argiva, che aveva perduto i suoi uomini
                in un’imboscata, si mise a capo della difesa della città e fece salire sulle mura
                «gli schiavi e quanti per giovinezza o vecchiaia erano inadatti a portare le armi»,
                radunò le armi e armò le donne nel fiore dell’età[30]. Gli Spartani si ritirarono senza distruggere la città di Argo. Le donne
                così salvarono la patria che rischiava di essere presa. Polieno aggiunge che gli
                Argivi, fino ai tempi suoi, rendono onore allo stratagemma delle donne facendo
                vestire in una festa le donne con chitoni e clamidi, gli uomini con pepli femminili[31].
Quello che conta, al di là della veridicità o
                meno dell’episodio (che comunque spiega l’origine di una festa) è che questa fama ha
                accompagnato la figura della poetessa Telesilla per tutta l’antichità. La
                conclusione importante che se ne deve trarre è che l’episodio era creduto verisimile
                e possibile.
Un elemento più propriamente storico è che le
                donne potevano contribuire alle spese della guerra con il proprio patrimonio, ma
                anche dandosi da fare con raccolte, opere di collaborazione, mano d’opera ecc. e
                guadagnandoci. Alison Keith [2015] ha di recente dimostrato che a Roma le matrone
                riuscivano ad accumulare non poche ricchezze grazie alle conquiste
                dell’impero romano in Oriente. Properzio e Ovidio dipingono
                nei loro versi alcune di queste figure femminili che traggono vantaggi personali
                dalle guerre.
Tutte le epoche hanno, del resto, dato
                esempio di questa preziosa presenza femminile in situazioni di guerra. Insomma, nel
                periodo arcaico e classico in Grecia non vi sono donne-soldato, proprio come nel
                mondo dell’agonistica non vi sono donne-atlete, ma il quadro generale dei ruoli
                tradizionali presenta delle crepe, fa presagire dei rovesciamenti che non tarderanno
                a fare capolino. Il ruolo femminile nei rituali religiosi, la loro presenza
                indispensabile nei preparativi e nello svolgimento delle cerimonie, ma soprattutto
                la loro posizione, marginale ma non troppo, nell’ambito della microeconomia e della
                politica familiare rendono rilevante e incisiva la loro posizione anche in caso di
                guerra.
Nel periodo ellenistico la situazione cambia
                perché la partecipazione delle donne alla guerra non è più di difesa, ma anche di
                offesa e di attacco dal momento che possono partecipare persino a guerre combattute
                per conquista. Resta il fatto che questo ruolo di protagoniste si addice sempre a
                regine o donne appartenenti a famiglie reali, non a donne comuni[32]. Nella stirpe reale macedone si distinguono Cinane, sorella di Alessandro[33], ma anche Teuta, regina dell’Illiria, che per prima varò navi private e
                poi un’intera flotta. Guidò anche truppe mercenarie di Galli[34] contro il nemico e provocò l’intervento romano lungo le coste
                dalmate.
È vero che nel mito non mancano figure di
                eroine che combattono al pari di uomini. Se il pensiero corre subito alle Amazzoni,
                che guerreggiavano secondo il modello maschile, non meno importanti sono i casi di
                Atalanta o di Cirene o delle Danaidi, che in Egitto indossavano le armi contro i
                nemici nella regione del Nilo ed erano abili cacciatrici e guerriere. In particolare
                eccelle fra tutte la figura di Atalanta che, come racconta Apollodoro[35], sfidò nella corsa in occasione delle gare istituite in onore di Pelia,
                Peleo e lo vinse. La giovane donna perse la corsa con i suoi pretendenti alle nozze
                solo perché Melanione (o Ippomene), che era innamorato di lei, l’arrestò con il
                lancio a terra di alcune mele d’oro. L’eroina impersona la
                possibilità femminile – proiettata nel mito – di praticare la guerra, la caccia e lo
                sport. Euripide nella tragedia Meleagro, di cui restano solo
                frammenti (frr. 315-519 N.) aggiunge un nuovo motivo drammatico, l’amore di Meleagro
                per l’eroina. L’elemento erotico prevarrà poi in Ovidio (Met.
                8, 318-325) che rappresenterà Atalanta non solo come cacciatrice, ma come oggetto di
                desiderio.
Per quanto riguarda le prospettive più
                propriamente militari del ruolo femminile in Grecia, ripetiamo, comunque, che la
                differenziazione geografica e sociale che riguarda le diverse
                    poleis – punto fermo e irrinunciabile della nostra ricerca
                – è importante anche nel caso della ricostruzione del comportamento femminile. La
                dimensione geografica è, come abbiamo visto più volte, un elemento antropologico da
                non sottovalutare. Se ne deduce che nel Peloponneso le donne sono più libere e più
                facilmente coinvolte nella guerra. Anche nello sport, del resto, abbiamo notizia che
                nel Peloponneso alcune donne ricche e potenti potevano partecipare da proprietarie
                di cavalli ai giochi Olimpici, come la spartana Cinisca, sorella di Agesilao, che
                conseguì due vittorie nella corsa dei cocchi intorno al 380 a.C. Sempre a Sparta si
                possono riconoscere almeno altre due feste nelle quali era prevista nel rituale una
                corsa di parthenoi: nella festa in onore di Dioniso Colonata e
                nella festa di cui parla Esichio s.v. en
                    Drionas[36]. A Olimpia, inoltre, ogni quattro anni nello stadio si svolgevano i
                giochi Erei in onore di Era. Prevedevano gare rituali di corsa tra ragazze divise
                per categoria di età che, in caso di vittoria, ricevevano una corona di ulivo e
                guadagnavano il diritto di dedicare la propria immagine con inscritto il nome[37].
Le donne, pur praticando la corsa, la danza e
                anche la lotta in occasioni religiose, ufficialmente non potevano partecipare ai
                giochi. Il luogo comune della loro vita ai margini va, tuttavia, in parte
                ridimensionato. Le occasioni in cui esse potevano adeguarsi all’ideologia agonale,
                predominante nell’ambito maschile, non erano molte; anzi erano proprio poche. Ciò
                non significa che lo spirito competitivo fosse loro estraneo e che la loro natura
                combattiva, aggressiva e polemica non potesse rivelarsi prima
                nell’ambito familiare, poi in quello cittadino. Il
                    nomos, inteso in senso erodoteo di ‘uso’, ‘costume’, aveva
                loro insegnato a tenere a freno, se non a ignorare, gli impulsi risalenti
                all’ideologia agonale. Ma la competizione non era loro estranea, come mostrano
                mirabilmente le commedie di Aristofane. Ci vorranno secoli di storia prima che la
                società, la politica, lo sport e la guerra siano in grado di riconoscere e
                utilizzare anche le capacità competitive della donna.


5. I giochi Olimpici e il
            loro rilievo religioso, politico e socioeconomico



La prima Olimpica di Pindaro
            è un vero inno a Olimpia. Non solo l’incipit famoso in cui la
            sacralità del luogo è messa sullo stesso piano dei sommi valori come l’acqua, l’oro, il
            fuoco, la luce del sole, ma anche il resto del carme suona come una superba celebrazione
            degli atleti e delle loro imprese.
In tanta enfasi i tratti descrittivi relativi
            alla località sacra sono scarsi: ai vv. 90 ss. un riferimento ai sacrifici nel
                Pelopion, il recinto sacro con la tomba di Pelope nell’Altis, e
            un cenno alla folla presso l’altare di Zeus; al v. 111 un’allusione al colle assolato
            sovrastante la pianura, consacrato a Crono[38]. Una rappresentazione di Olimpia meno idealizzata e solenne si cercherà
            invano in Pindaro.
Come abbiamo già avuto agio di osservare, con la
            lirica corale, tra la fine del VI e gli inizi del V secolo a.C., si costruisce intorno
            al luogo consacrato alle gare per eccellenza e poi intorno alla figura dell’atleta
            olimpionico quel sistema di valori che costituirà il fondamento delle future
            formulazioni dell’ideologia sportiva. Un’ideologia che si identifica col nome stesso di
            Olimpia. Il colle di Crono, l’Alfeo, il tempio di Zeus Olimpio diventano gli spazi
            reali, ma al tempo stesso altamente simbolici, che nell’immaginario di coloro che
            ascoltano l’ode trionfale rievocano la gara e la vittoria. Anche Bacchilide celebra
            Olimpia. Il suo prestigio e la sua importanza sono messi in luce dal poeta attraverso
            due motivi ricorrenti: da un lato la sacralità del luogo rappresentata da Zeus e da
            Pelope (Ep. 5, 178-186; 8, 26-32; 11, 24-25), dall’altro – e
            più frequentemente – le note coloristiche che caratterizzano
            l’Alfeo, il fiume che attraversa la località.
Per Pindaro Olimpia si configura come un’area
            mitica in cui i monumenti hanno una loro identità (la tomba di Pelope, il tempio di
            Zeus, l’altare, i seggi profetici, lo stadio), ma sono come fuori dal tempo presente e
            hanno una loro consistenza più religiosa che topografica[39]. La folla degli atleti e dei visitatori, che si intravede dietro ai cortei e
            alle processioni di cui parla Pindaro (Ol. 8,
            10; 9, 4), si muove in uno spazio reale, circoscritto nelle sue coordinate geografiche,
            e in un tempo cronologico, definito da precisi punti di riferimento, che si configurano
            però anche come spazio e tempo mitici. Mito e realtà finiscono per sovrapporsi. I
            rituali festosi che accompagnarono gli atleti nei primi concorsi e che si rinnovano a
            ogni successiva vittoria sono visti, proprio per la loro ripetitività, in una dimensione
            che non è cronologica in senso stretto, ma temporale in senso più ampio e, per così
            dire, universale. Per Pindaro la presenza del Tempo a Olimpia, costantemente rievocata
            dal colle di Crono, è importante perché, come abbiamo visto quasi all’inizio del nostro
            percorso, è garanzia di verità: una verità che si rinnova ogni quattro anni
                (Ol. 10, 51-55; 8, 1-2). Il poeta ha percepito così il senso
            più profondo dei giochi come misura del tempo. L’anno olimpico era, infatti, il
            segnatempo per tutti; l’anno della fondazione dei giochi (776 a.C.) era quello dal quale
            partivano tutte le datazioni. 
Ma era realmente così suggestiva l’Olimpia che si
            presentava ai visitatori? Era proprio così fantastico un luogo che ogni quattro anni si
            riempiva di una gran folla giunta ad assistere ai giochi e che, finita la festa, tornava
            alla normalità? In realtà Olimpia, come ha ben dimostrato U. Sinn [1991, 31-54; 1996a,
            134-137], aveva una sua vita di spicco anche come luogo di culto, a prescindere dalla
            presenza o meno degli atleti. Non solo il culto di Zeus Olimpio (con il celebre
            oracolo), testimoniato fin dal periodo più arcaico dal ritrovamento di statuette votive
            risalenti al IX-VIII secolo a.C., ma anche quello attestato più tardi relativo alle dee
            della vegetazione, come Demetra e Artemide, attirava visitatori anche al di fuori della
            periodica riunione di atleti. Sicuramente il luogo sacro, negli
            intervalli tra una manifestazione agonistica e l’altra, conosceva ritmi più tranquilli.
            Anche se Pausania ricorda più di settanta culti, incredibilmente aumentati nel periodo
            imperiale romano[40], e quindi conosce un gran numero di relativi altari, dobbiamo ritenere che
            molti di questi altari[41] venissero onorati soprattutto in occasione del raduno olimpico. Sappiamo ad
            esempio che Ione di Chio compose un inno per il dio Kairós (fr. 742
            P. = 87 Leurini) al quale, nelle immediate vicinanze dell’ingresso allo stadio, era
            dedicato un altare accanto a quello per Hermes Enagonio[42].
Olimpia richiamava naturalmente più visitatori in
            occasione dei giochi, ma anche negli altri periodi del quadriennio olimpico aveva un
            ruolo religioso e politico, forse meno importante di quello di Delfi, ma pur sempre di
            notevole rilievo. Gli Elei ne fecero sempre un punto di forza del loro potere che era
            abbastanza limitato nei confronti degli altri stati greci. Bisogna tener presente che
            l’arco di tempo tra la prima Olimpiade storicamente datata e l’ultima sotto l’imperatore
            Teodosio (393/394 d.C.) comprende quasi 1.200 anni. Per tutto questo lunghissimo periodo
            i giochi Olimpici continuarono a essere organizzati e a scandire la storia e la vita dei Greci[43]. È naturale che nel corso di una durata che si protrae per tutto il mondo
            antico i cambiamenti ai quali andarono incontro i giochi siano stati notevoli e le
            trasformazioni e le innovazioni si siano susseguite con una certa intensità. Questa
            presenza continua degli agoni Olimpici comporta l’idea di un loro progressivo declino e
            di una loro fatale e innegabile decadenza? La risposta è negativa perché la lunga durata
            nel tempo avvalora, semmai, l’idea di una pervicace sperimentazione di nuove prove, di
            nuovi tipi di gara, di nuovi regolamenti. La continuità conferma, insomma, l’impressione
            di una persistente vitalità. È pur vero che quando l’imperatore Teodosio soppresse
            ufficialmente i giochi Olimpici questi, grazie alla presenza di diverse concause tra le
            quali, non ultima, l’ostilità del cristianesimo nei confronti dell’esercizio fisico,
            avevano perduto la loro forza di richiamo e il loro potere coagulante[44]. H.W. Pleket [1996-97, 532] identifica una delle cause della fine dei giochi
            nel disgregamento «del gruppo relativamente omogeneo e benestante che costituiva l’élite
            urbana». In effetti si può escludere che fossero la maggior o minor popolarità delle
            Olimpiadi, il loro maggior o minor rilievo storico, politico e sociale, in una parola il
            loro successo, a influenzare l’atteggiamento di lode o di critica dei vari scrittori che
            ne parlano, da Pindaro ai poeti comici e ai filosofi, da Luciano a Dione Crisostomo[45]. Nelle fonti relative alle Olimpiadi si riflette piuttosto la posizione del
            singolo autore verso l’atletismo e verso l’agonismo. La lode o la critica, l’entusiasmo
            o il dissenso nei confronti di Olimpia sono inoltre legati – come più volte abbiamo
            sottolineato nel capitolo III – anche al genere letterario in cui i riferimenti
            ricorrono.
Un grande problema era sicuramente rappresentato
            dalla manutenzione degli impianti sportivi, che richiedeva ingenti somme di danaro
            pubblico e che sollevava scontenti e provocava critiche perché si riteneva che i bisogni
            reali della comunità fossero altri. Non solo l’ippodromo con la pista per i cavalli e i
            vari meccanismi per la partenza e il traguardo, ma anche lo stadio con i posti per gli
            spettatori e le piste per le varie specialità era da rinnovare e da risistemare ogni
            quattro anni. Alcune iscrizioni forniscono dati precisi sulle spese affrontate dagli agonoteti[46], i magistrati incaricati della manutenzione degli impianti e
            dell’organizzazione delle prove.
Tutte spese che ogni quattro anni,
            all’avvicinarsi delle gare, si rendevano necessarie e che nel tempo miglioravano e
            arricchivano le strutture sia sportive che ricettive della località. A differenza di
            quanto accade oggi, infatti, la città che ospitava le Olimpiadi non cambiava ogni
            quattro anni, ma era sempre la medesima, con gli evidenti vantaggi che una simile
            continuità offriva. Il luogo sacro diventava sempre più ricco e influente anche dal
            punto di vista religioso e politico. Si trasformava in un polo di attrazione
            architettonico e urbanistico (impianti, strutture, monumenti). Era
            un centro di guadagno per molte categorie di persone che
            prestavano la loro attività in loco.
Si deve aggiungere che da ogni parte del mondo
            greco giungevano a Olimpia ambascerie e delegazioni e che nei santuari, soprattutto
            quello di Zeus, venivano esposti e conservati trattati, leggi e documenti di stato. In
            occasione dei giochi Olimpia diventava poi una politische
                Bühne quasi naturale; una tribuna politica in cui si cercavano consensi,
            si presentavano programmi, si tessevano alleanze.
Numerosi erano anche gli ex
                voto per vittorie militari e le dediche di città, di strateghi, di
            semplici soldati per pericoli scampati o per imprese portate a termine con successo. Il
            primato di Zeus come arbitro delle vicende di guerra è, del resto, già stato messo in
            luce nel capitolo I. Ora non resta che riflettere sul collegamento tra
                l’ekecheiria, di cui abbiamo parlato a proposito delle regole
            da osservare in caso di guerra e di agoni, e lo svolgimento dei giochi Olimpici (e solo
            in un secondo momento anche degli altri agoni panellenici). Non si trattava
            assolutamente di una «pace olimpica» totale e vincolante o di un’esigenza di fratellanza
            tra i vari stati greci, ma di una tregua temporanea che rendeva inviolabile, per un
            periodo di tempo che veniva stabilito, il territorio dello stato che organizzava l’agone
            panellenico. La frequente presenza di conflitti, di aggressioni, di attacchi imprevisti
            rendeva necessaria la sospensione delle azioni di guerra nelle zone interessate
            all’organizzazione dei giochi. Nel caso di Olimpia l’ekecheiria
            riguardava gli attacchi diretti contro la regione dell’Elide che, in occasione della
            preparazione e dello svolgimento delle Olimpiadi, diventava un territorio inviolabile.
            La lettura di un noto passo di Tucidide chiarirà meglio il significato da dare a questa
            tregua transitoria e finalizzata:
Nel corso di quell’estate vi furono le Olimpiadi, nelle quali
                l’arcade Androstene vinse il pancrazio per la prima volta; e gli Spartani furono
                esclusi dal santuario dagli Elei, e di conseguenza non poterono né compiere
                sacrifici, né partecipare alle gare, perché non avevano pagato agli Elei la multa
                alla quale li avevano fatti condannare secondo la legge olimpica, accusandoli di
                aver portato le armi contro di loro con l’attacco alla fortezza di Firco, e di aver
                mandato dei loro opliti a Lepreo durante la tregua olimpica. La multa era di duemila
                mine, cioè due mine per ogni oplita, come stabilisce la legge (5, 49,
                1).


Gli Spartani, avendo fatto durante la tregua
            olimpica un’incursione nel territorio di Lepreo, che era sotto il controllo degli Elei,
            debbono pagare un’ingente multa. Il termine che definisce la tregua,
                spondai, è quello usato genericamente per indicare un
            armistizio armato, ma, subito dopo, Tucidide si serve del vocabolo tecnico
                ekecheiria come Senofonte (Hell. 4,
            2).
Nel corso della lunga storia di Olimpia si
            segnalano vari episodi di violazione dell’ekecheiria, più o meno
            gravi, più o meno spettacolari[47], ma che non ebbero conseguenze sulla sacralità del luogo e sul suo prestigio
            politico e soprattutto sportivo. L’idea di essere il fulcro – anche se temporaneo – di
            una pace panellenica, di tutti i Greci, lontana dai conflitti militari e contraria
            all’uso delle armi, era comunque estranea alla vocazione della città di Olimpia. Nei
            suoi santuari, nei suoi monumenti e nelle sue strutture sportive la località perpetuava
            e celebrava il particolarismo greco, non il nazionalismo. Nel luogo sacro vi erano sì
            spazi condivisi, come l’Altis, i templi, lo stadio, l’ippodromo, in cui convenivano
            cittadini di provenienza molto diversa, ma le divisioni etniche, statali, cittadine, di
            ceto e di censo restavano insuperabili e alimentavano e fomentavano lo spirito
            competitivo e la spinta all’agone.

6. I giochi Pitici,
            Istmici, Nemei



La periodos, il «circuito»,
            comprendeva, come abbiamo già avuto modo di precisare, i quattro più importanti agoni
            panellenici, due a cadenza quadriennale, Olimpici e Pitici; due a cadenza biennale,
            Istmici e Nemei. Dopo i giochi Olimpici, quelli Pitici erano i più prestigiosi e
            frequentati. La loro origine si legava all’agón
                epitaphios istituito da Apollo per commemorare la morte del serpente
            Pitone, da lui ucciso dopo una terribile lotta. In quell’occasione Apollo stesso eseguì
            un canto citarodico, composto di sei parti, in alcune delle quali erano illustrati i
            vari momenti dello scontro. Si comprende così la ragione per cui la prima gara istituita
            sia stata citarodica. Col tempo furono introdotte tutte le gare sportive, atletiche ed
            equestri, previste a Olimpia e altre gare musicali. Le Pitiadi presero regolare inizio
            nel 582 a.C., anche se la data è contestata (590/586). I giochi
            si svolgevano in estate e il premio era costituito da una corona di alloro. Si trattava,
            dunque, di agoni stephanitai. I concorsi musicali precedevano,
            probabilmente, quelli atletici e nel panorama delle prove avevano notevole importanza ed
            evidente rilievo. È proprio questo dato che distingueva i giochi Pitici dagli altri che
            componevano la periodos e che conferiva loro un carattere
            particolare. Numerosi sono i Pythionikai «vincitori a Pito» che
            conosciamo, anche se manca una raccolta sistematica come quella di Luigi Moretti per gli
                Olympionikai.
I giochi Istmici si celebravano sull’istmo di
            Corinto ed erano consacrati al dio del mare Posidone Istmio. Furono istituiti come agoni
            funebri (agones epitaphioi) in onore di
            Melicerte-Palemone, figlio di Ino-Leucotea, annegato in mare con la madre. Si ripetevano
            ogni due anni in primavera. Il programma era ricco e simile a quello di Olimpia, ma
            anche con gare musicali e poetiche. Storicamente ebbero inizio nel 582 a.C. e presto
            divennero panellenici. Il premio era rappresentato originariamente da una corona di pino
            che a partire dal 475 a.C. fu sostituita con una di apio secco. Pindaro e Bacchilide
            cantano vari vincitori in questi giochi. Negli elenchi delle vittorie riportate nella
                periodos i giochi Istmici vengono collocati normalmente al
            terzo posto.
I giochi Nemei si svolgevano nell’Argolide presso
            il santuario di Zeus a Nemea. Secondo alcuni furono istituiti per celebrare la vittoria
            di Eracle sul leone di Nemea, secondo altri, più probabilmente, ebbero origine come
                agones epitaphioi per onorare la morte di
            Archemoro od Ofelte, figlio del re di Nemea, lasciato incustodito dalla nutrice Ipsipile
            e ucciso da un serpente. A partire dal 573 a.C. furono celebrati regolarmente ogni due
            anni nel periodo estivo e divennero panellenici. Le gare erano più o meno quelle
            previste negli altri giochi e il premio era costituito da una corona di apio fresco. Con
            il tempo vi furono introdotte anche gare musicali. La vittoria in questi giochi dava una
            buona fama e Pindaro fu chiamato a celebrare vari atleti che vi conseguirono successi,
            come il siracusano Cromio (Nemea 1) o l’egineta Sogene
                (Nemea 7). Negli elenchi delle vittorie conquistate nella
                periodos i giochi Nemei vengono sempre al quarto
            posto.
Poiché abbiamo avuto più volte occasione di
            insistere sull’aspetto agonistico e sportivo di queste manifestazioni, nonché sulla
            carica di competitività e di emulazione estrema che esse
            comportavano, non è inopportuno ripetere, a questo punto, che
            tutti e quattro i luoghi che le ospitavano erano luoghi sacri, meta di culto e di
            venerazione. L’aspetto religioso e l’aspetto cultuale erano prevalenti. Non si
            partecipava solo a un grande evento sportivo, come potrebbe essere, oggi, una partita di
            calcio nell’ambito di un importantissimo campionato. Si prendeva parte a una festa
            religiosa, con sacrifici, rituali, preghiere e, soprattutto, sacerdoti, indovini,
            oracoli. Una sorta di pellegrinaggio che portava i visitatori prima nei templi e poi
            negli stadi. Coloro che sovrintendevano all’organizzazione e allo svolgimento dei giochi
                (agonothetai) avevano un compito ufficiale e impegnativo e
            dovevano rispondere alle autorità cittadine. Le varie città mandavano delle
            rappresentanze ufficiali alla festa (theoroi) e proprio alle città
            non erano permesse scorrettezze o mancanze, pena l’esclusione per sempre. Per i giochi
            Pitici, in particolare, venivano eletti dall’Anfizionia delfica i «custodi delle
            tradizioni sacre» (hieromnemones). I massimi responsabili del
            regolare svolgimento dei giochi erano, comunque, gli Hellenodikai,
            veri e propri supervisori, giudici e guardiani delle regole.
L’intreccio dei giochi panellenici con le vicende
            politiche interne di ogni polis e con i rapporti tra le diverse
                poleis, soprattutto se confinanti o situate lungo le strade per
            raggiungere i luoghi sacri, appare evidente. Non è inutile insistere anche sul ruolo
            diplomatico rivestito dagli agoni panellenici e sulle loro possibilità di mediazione.
            Nel periodo arcaico e classico erano un luogo privilegiato per la complessa interazione
            dell’aristocrazia interregionale e internazionale non solo su questioni delicate come
            guerre, scontri di confine, rapporti politici, ma anche su questioni legate alla
            cooperazione e ai negoziati, come matrimoni, istituzione della
                xenia, altre cariche diplomatiche.
Anche l’aspetto economico-finanziario non aveva
            minor importanza. Si muovevano somme ingenti; si dedicavano ex
            voto; si lasciavano offerte imponenti; si erigevano tesori, statue e
            monumenti. I luoghi sacri ne traevano enormi vantaggi.

7. Città greche e agoni
            minori



La mappa delle feste agonistiche minori, che a
            partire dal VII secolo a.C. fino al tardo impero romano venivano
            organizzate nell’ambito di numerose città del territorio
            ellenico, è ricca ed estremamente variegata. La storia di questi eventi sportivi,
            diversi tra loro per importanza, per periodicità e infine per il programma, si interseca
            con quella delle varie comunità urbane in cui venivano organizzati e con quella
            dell’intera regione, con il suo corredo di piccoli centri rurali e pastorali e
            soprattutto di colonie. Nel panorama degli studi sull’argomento[48] manca un inventario sistematico e completo non solo delle feste agonistiche
            stesse, ma anche delle fonti, rappresentate dal materiale epigrafico e numismatico, dai
            reperti archeologici di vario tipo, dalle testimonianze storico-letterarie. Il quadro
            generale che ne risulta è incompleto e discontinuo, perché alcuni periodi storici del
            lungo arco di tempo che dal VII secolo a.C. va fino al IV d.C. sono stati oggetto di
            interesse e di attenzione, altri, invece, sono stati trascurati. Si presume che una
            revisione critica dei numerosi testimonia letterari relativi a
            queste cerimonie religioso-agonistiche, che si configuravano come solennità cittadine
            riguardanti gli abitanti delle varie poleis, comprese le colonie, e
            in qualche caso anche come feste di tutta quanta la Grecia, possa portare a risultati
            nuovi e senz’altro utili. Si tratta di testi che obbediscono ai criteri e alle esigenze
            più diverse: accanto a opere storiche o geografiche, che possono fornire qualche
            indicazione sporadica, si segnalano, per numero e per abbondanza di dettagli, le
            informazioni date da eruditi, grammatici, lessicografi, scoliasti che, a partire
            dall’epoca ellenistica in poi, corredando i testi studiati di spiegazioni e di
            osservazioni, offrono notizie preziose. Nel complesso un patrimonio di dati che ricopre
            una stagione amplissima, che dai più antichi logografi arriva al periodo bizantino e che
            richiede un vaglio critico molto vigile e attento. Tra le fonti storiografiche Erodoto
            fornisce notizie di fondamentale importanza. Si pensi ad esempio al racconto relativo
            agli Agillei che, dopo la lapidazione dei Focesi sopravvissuti nella battaglia navale,
            mandarono messi a Delfi, disposti a riparare. La Pizia ordinò loro di fare sacrifici per
            i morti e di «istituire in loro onore gare ginniche ed equestri»[49].
Un capitolo a parte è rappresentato,
            naturalmente, dalla produzione poetica di autori di epinici e di epigrammi commemorativi
            come Ibico, Simonide, Pindaro e Bacchilide. In essi, secondo quanto abbiamo
            puntualizzato sopra (cap. III), è menzionato un numero notevole di questi agoni locali
            minori in cui i committenti hanno riportato vittorie.
Il rischio maggiore che si corre nel tentativo di
            ricostruire la storia di queste feste agonistiche, vale a dire stabilirne il periodo di
            fondazione e lo sviluppo nel corso dei secoli, è quello di prestare fede a notizie che
            spesso riguardano epoche più tarde e di attribuire credibilità a fonti che fanno
            risalire al passato usi e istituzioni più recenti. Lo svolgimento e la prassi di queste
            cerimonie erano, in effetti, variabili nel tempo[50], proprio come variabile era la loro stessa denominazione che andò incontro a
            cambiamenti e variazioni.
Il momento della massima estensione di questa
            istituzione, tipicamente – ma non solo – greca, si ebbe quando con Alessandro Magno
            l’uso di abbinare eventi sportivi a festeggiamenti religiosi, militari e politici, fu
            introdotto in nuove città, anche non greche, alcune delle quali appena fondate. Si ebbe,
            così, un grande incremento di nuovi agoni, tanto da poterne contare, verso la fine del
            periodo ellenistico-romano, circa trecento[51]. L’indagine delle cause che portarono al sorgere e al moltiplicarsi delle
            feste agonistiche va di pari passo con l’indagine relativa ad altre iniziative pubbliche
            che caratterizzarono l’evoluzione della società greca urbana, come la predisposizione
            assembleare, le pratiche cultuali collettive, la celebrazione pubblica di vittorie
            militari, l’affermarsi delle feste teatrali con gli agoni drammatici, le esibizioni dei
            poeti o dei grandi oratori nelle piazze, i grandi processi, le imponenti cerimonie
            funebri. Tutte manifestazioni della tendenza associativa o, come si dice oggi, dei vari
                cercles de sociabilité nei quali il
            cittadino greco si inscriveva e che erano alla base della vita consociata
                (demosion).
La fondazione e lo sviluppo anche topografico
            delle città erano segnati da fatti significativi e ricorrenti. L’erezione di grandi
            santuari; la sacralizzazione di luoghi destinati alla memoria comune che commemoravano
            successi o sconfitte militari; la definizione di spazi condivisi quali le caserme, i
            ginnasi, le palestre e gli stadi segnavano un’urbanizzazione progressiva e
            inarrestabile. L’istituzione di cerimonie di aggregazione nelle quali, come vedremo, le
            pratiche individuali si fondevano con quelle comunitarie, ne erano una
            conseguenza.
Non solo quasi ogni città poteva vantare lo
            svolgimento di un agone in occasione di una festa locale, ma poteva annoverare anche più
            feste agonistiche ed essere inserita in una regione in cui tali eventi erano numerosi.
            Basti pensare al caso di Sparta e della Laconia e alle varie feste peloponnesiache o
            alle feste di Tebe e della Beozia o alle feste di Larissa e della Tessaglia. Le
            associazioni atletiche sorsero sempre più numerose per difendere i diritti e i privilegi
            della categoria degli atleti[52].
L’epoca che va dal VII al V secolo a.C. è,
            infatti, quella in cui accanto ai quattro grandi agoni panellenici, Olimpici, Pitici,
            Istmici, Nemei, e alle Panatenee, il grande festival di Atene, cominciano a fiorire e a
            svilupparsi in varie parti del mondo greco altri agoni più periferici, modellati su
            quelli più importanti della periodos, ma al tempo stesso autonomi e
            indipendenti nelle loro regole statutarie. La periodicità, i tipi di gara previsti nel
            programma, le categorie d’età dei concorrenti, i premi rappresentavano le varianti in un
            sistema generalizzato e pressoché omologo. I numerosi agoni minori che facevano parte
            dell’intero tessuto festivo erano tra loro indipendenti, in quanto non prevedevano gare
            di selezione in funzione degli agoni maggiori, ma al tempo stesso erano collegati tra
            loro da regole sportive valide quasi ovunque e da programmi simili. Medesime erano le
            norme che disciplinavano lo svolgimento delle prove, pur con qualche variante, come la
            lunghezza dello stadio che poteva essere diversa, il punteggio assegnato alle varie
            prove del pentathlon, il genere di armi in corse armate speciali, la fattura della
            torcia portata in mano durante corse particolari, la tipologia delle gare equestri ecc.
            Una discordanza era data dalla presenza o meno di concorsi
            musicali, rapsodici e anche drammatici. La differenza più
            sostanziale era rappresentata, tuttavia, dalla diversità dei premi che venivano
            assegnati al vincitore e che potevano variare da luogo a luogo. A differenza degli agoni
                stephanitai, che prevedevano come premio solo la corona, negli
            agoni chrematitai accanto alle ghirlande
            onorifiche di foglie di diverse piante figuravano anche premi tangibili, più o meno preziosi[53]. Un atleta o un esperto auleta nel caso di agoni musicali, come quelli
            presenti ai giochi Pitici, potevano vincere in patria in gare locali e poi partecipare a
            tutti gli agoni sparsi per la Grecia, alla condizione che fossero panellenici. Tra i
            diversi agoni si stabiliva così un nesso significativo sul piano delle strutture e
            dell’organizzazione sportiva. Ma un legame che poteva caricarsi anche di risvolti
            politici perché, come abbiamo osservato, stabiliva alleanze, le rinforzava, qualora già
            ci fossero, creava rapporti privilegiati tra le famiglie potenti e tra la classe
            sacerdotale dei vari santuari.
In particolare il fatto che si mantenessero
            forti vincoli tra la metropolis (città madre) e
                l’apoikia (colonia) anche sotto il profilo dell’istituzione
            sportiva (ad esempio le Eree di Egina modellate su quelle di Argo,
            città dalla quale provenivano i coloni che fondarono Egina, oppure le
                Dioscuree di Sparta e le Dioscuree di
            Cirene fondate da Batto, le Gimnopedie di Tera modellate su quelle
            di Sparta) dimostra che la nuova colonia stabilita dai fondatori greci cercava di
            rimanere saldamente nella sfera di influenza della madrepatria. Nei centri più lontani e
            periferici si favorivano strette somiglianze con i giochi Olimpici o Pitici della Grecia
            continentale o, addirittura, città periferiche come Siracusa e Agrigento riuscivano a
            far inserire nel programma olimpico specialità tipicamente siciliane, come le corse con
            i muli[54], poi liquidate con la fine del loro potere. La nuova colonia, a sua volta,
            poteva intervenire e avere voce in capitolo nella gestione dei centri panellenici come
            Olimpia e Delfi.
Questa prassi favoriva un utile contatto tra
            atleti che provenivano da zone diverse, ma che potevano vantare un passato mitistorico e
            genealogico in comune anche se le sedi erano
            distanti.
Il legame con Olimpia e Delfi restava sempre
            molto forte e prevalente. L’atleta che dalla periferia, fosse essa a Occidente o a
            Oriente della Grecia, andava verso Olimpia o Delfi rafforzava il rapporto tra la sua
            regione e il territorio ellenico, tra la colonia e la terra d’origine, tra i santuari
            della sua città e quelli dei grandi centri panellenici.
7.1. Feste
                agonistiche in onore di dèi, eroi, strateghi e atleti



A questo punto è opportuno interrogarsi sui
                meccanismi che portavano una polis a istituire una festa in
                onore di un dio o di un eroe oppure di un grande stratego e benemerito della patria
                e a corredarla di giochi pubblici, dotandosi delle necessarie, se pur elementari,
                attrezzature sportive. Si poteva anche aggiungere una sezione agonistica a una festa
                religiosa preesistente. Nel caso di feste agonistiche per eroi legati alla città o
                per grandi strateghi o per eventi bellici le celebrazioni assolvevano anche il
                compito di non far sparire la memoria del passato, ma di conservarne il ricordo. La
                memoria dei comportamenti valorosi, sia in occasione di un conflitto armato che in
                occasione di una gara, era un patrimonio comune della città che, mediante la
                celebrazione della festa, rinnovava il ricordo collettivo e ribadiva l’esemplarità
                delle azioni compiute nelle diverse circostanze dai suoi soldati e dai suoi
                atleti.
Altre domande si impongono, concernenti il
                genere di rapporto che si veniva a stabilire tra queste feste e quelle più celebri e
                importanti, già richiamo per tutti i Greci, come i giochi Olimpici, Pitici, Nemei,
                Istmici o le Panatenee, modello carismatico e insostituibile per l’istituzione di
                altri giochi. Il peso del rapporto tra colonia e madrepatria sulle iniziative prese
                dalle varie città greche o ellenizzate sparse nel bacino del Mediterraneo incideva
                senza dubbio nella configurazione delle feste che man mano venivano istituite. Il
                ruolo della memoria è, infatti, un ruolo di spinta e di stimolo e porta a una forma
                di costruttiva mimesi[55]. Si vogliono, ipso facto, riprodurre le strutture
                civiche abbandonate e rimpiante.
Il concetto di network,
                rete, è stato felicemente usato dagli storici dell’antichità (e penso in particolare
                a Irad Malkin) per definire il complesso di relazioni e di connessioni tra le varie
                città e regioni della Grecia antica e soprattutto tra le comunità delle colonie e
                quelle della polis di origine[56]. Nell’ambito delle cerimonie con agoni esso può essere usato in senso
                più delimitato e specifico per indicare l’intreccio dei rapporti tra le feste che si
                svolgevano in quasi ogni città greca e nelle rispettive colonie. Ognuna di queste
                feste sportive, pur essendo strettamente locale e autonoma, era collegata con tutte
                le altre feste agonistiche minori e con il «circuito» maggiore, sia attraverso la
                mobilità degli atleti e degli spettatori che vi prendevano parte, sia attraverso la
                comunanza, più o meno rigida, di regolamenti sportivi che i concorrenti erano tenuti
                a rispettare. Si pensi, ad esempio, alla carriera atletica del mitico Teogene di
                Taso che, tra il 500 e il 450 a.C., in ventidue anni riportò circa milletrecento
                vittorie nel pugilato e nel pancrazio. Alle sue vittorie nella
                    periodos, puntualmente registrate, se ne aggiungevano molte
                altre in giochi locali. Come fa osservare Weiler[57] l’esame sinottico delle feste agonistiche fa supporre che l’atleta
                dovesse fare un vero tour de force tra tutte le località dove
                si svolgevano degli agoni.
La rete si componeva di immaginarie linee
                connettive che univano tra loro agoni maggiori o minori, prestigiosi o più modesti,
                dedicati ai medesimi dèi (Zeus, Apollo, Atena, Era, Posidone, Dioniso) o anche al
                medesimo eroe (Eracle, i Dioscuri, Asclepio), oppure destinati alla celebrazione di
                eventi storico-militari di grande rilievo (Eleuterie di Platea
                o Eleuterie di Larissa o Parparonie a
                Sparta). A queste linee di connessione si aggiungevano quelle che collegavano feste
                analoghe nella madrepatria e nella colonia o in città che riconoscevano una comune
                origine (Eree di Argo ed Eree di Egina;
                    Eree di Crotone ed Eree di Olimpia;
                    Etnee di Siracusa e giochi Olimpici). Vi è infine una non
                meno importante serie di collegamenti cultuali tra cerimonie con iniziative
                religiose e sportive che si svolgevano in località fra loro distanti e che non
                avevano rapporti storico-politici diretti (ad esempio i
                riti con il fuoco, la corsa con le fiaccole come nelle
                    Ellotie di Corinto, le Eleusinie a
                Eleusi ecc.).
Se uniamo tutte queste linee di contatto
                otteniamo una ragnatela di rapporti che nel corso dei secoli si poteva via via
                allargare e anche trasformare per i motivi più diversi. In questo vero e proprio
                    network è impossibile identificare un unico centro: tipica
                di ogni rete è del resto l’assenza del concetto di centro propulsore. A prima vista
                la posizione strategica di punto centrale potrebbe essere assegnata a Olimpia, ma in
                realtà Olimpia non occupava il posto di epicentro. Delfi, per molti altri aspetti
                (religiosi, economici, strategici), ma anche per la forte e caratterizzante presenza
                di agoni musicali[58], era forse più importante come modello da imitare.
Se, inoltre, si valutano nel loro insieme le
                feste agonistiche sparse per il mondo greco è possibile individuare e catalogare
                alcuni elementi di base che le caratterizzavano.
In primo luogo queste feste agonistiche
                potevano essere dedicate: a) nella misura più ampia a una
                divinità panellenica[59], ma venerata in una dimensione urbana, cioè a una divinità poliade,
                ovvero propria della città; b) a un eroe o a una eroina locale,
                che con il posto avevano avuto dei rapporti privilegiati; c) a
                un evento di spicco, per lo più bellico, che aveva inciso sulle vicende della
                    polis, anche se sullo sfondo vi era sempre una divinità
                (Zeus Eleuterio, Zeus Salvatore) cui si rendeva grazie; d) a un
                defunto illustre della città o a un gruppo di persone che si erano distinte per i
                loro meriti nei confronti della comunità; in tal caso giochi funebri potevano essere
                privati, vale a dire organizzati dalla famiglia del defunto, oppure, più spesso,
                civici, cioè a carico della città; e) all’ambizione politica di
                chi nella città aveva conquistato il potere.
Gli dèi, come si è detto, erano quelli di
                tutti i Greci, ma, mediante l’appellativo cultuale che la divinità aveva acquisito
                sul luogo (divinità poliadi), le si affidava la protezione di quella specifica
                    polis e della festa stessa: Zeus Liceo alle
                    Licee (ai piedi del monte Liceo in Arcadia); Zeus Olimpio
                alle Olimpie di Dion in Macedonia;
                Atena Alea alle Alee di Tegea; Apollo Delfinio alle
                    Delfinie di Egina; Posidone Petreo
                alle Petree di Tessaglia; Apollo Carneo alle
                    Carnee di Sparta; Asclepio alle
                    Asclepiee di Epidauro e di Kos ecc. Più genericamente vi
                erano feste in cui gli dèi venivano «ospitati» e invitati a banchetto dagli uomini,
                come le Teossenie di Pellene, che prevedevano anche agoni[60].
Gli eroi destinatari del culto erano per lo
                più quelli che nella città avevano avuto i natali o vi avevano portato a termine
                qualche impresa o vi avevano incontrato la morte. Eracle in primo luogo
                    (Eraclee ad Atene, Maratona, Tebe), ma anche Asclepio
                    (Asclepiee a Epidauro), Trofonio
                    (Trofonie a Lebadeia), Alcatoo
                    (Alcatee a Megara), Aiace (Aiantee a
                Opunte), Anfiarao (Anfiaree a Oropo), Protesilao (a Filace in
                Tessaglia), Tlepolemo (Tlepolemee a Rodi), i Dioscuri
                    (Dioscuree a Sparta) ecc.
Sugli onori pubblici – ivi compresa
                l’istituzione di agoni – resi a personaggi storici, come generali, ammiragli,
                politici ci soffermeremo nel prossimo paragrafo.
Grandi atleti potevano a loro volta essere
                celebrati con feste agonistiche locali nelle quali veniva rinnovato il ricordo dei
                grandi successi da loro ottenuti.

7.2. Il ruolo
                commemorativo di eventi bellici nell’istituzione di agoni locali



Tra gli eventi che dettero il via e il nome
                a una festa commemorativa un ruolo di spicco ebbero quelli bellici. Si pensi ad
                esempio alla battaglia vinta dagli Spartani contro gli Argivi a Parparos nella
                regione di Tirea intorno al 550 a.C. per commemorare la quale furono istituite le
                    Parparonie[61]. La battaglia di Platea, che segnò la libertà per la Grecia dall’incubo
                dell’invasione persiana, veniva ricordata nelle Eleuterie,
                festa panellenica fondata all’epoca di Alessandro e della lega di Corinto, che
                comprendeva prove atletiche e ippiche e che veniva celebrata a Platea ogni quattro anni[62]. La gara di maggior rilievo nelle
                    Eleuterie era la corsa
                lunga armata (enoplios
                    dromos apo tou tropaiou)[63], che prendeva le mosse dal luogo ove era stato eretto il trofeo della
                battaglia per arrivare fino all’altare di Zeus Eleuterio a Platea, vale a dire una
                distanza di quindici stadi. Il vincitore riceveva il titolo di «Il migliore tra gli
                Elleni».
Nelle Nikeforie di
                Pergamo veniva celebrata la grande vittoria di Attalo I, re di Pergamo, sui Galati
                nel 235 a.C. Furono riorganizzate nel 182 a.C. dal figlio Eumene II, celebrate in
                onore di Atena Nikephoros («portatrice di vittoria») e
                riconosciute come agones stephanites.
                Poiché Eumene riorganizzò le Nikeforie come agoni isopitici
                (simili ai Pitici) e isolimpici (simili agli Olimpici), vi ebbero spazio sia gli
                agoni musicali, sia gli agoni ginnici ed equestri. La loro periodicità riproduceva
                la pentetericità olimpica e pitica, di fatto, secondo Musti, intrecciandola[64].
Nelle Eleuterie di
                Larissa era rievocata la liberazione della Tessaglia dal dominio dei Macedoni (196
                a.C.). Assai più tardi, nelle Azie, che si svolgevano in varie
                città (Nicopoli, Alessandria) veniva commemorata la battaglia di Azio.
L’agone più antico risalente a questa
                tipologia di cerimonia commemorativa di un episodio militare fu istituito in Grecia
                in onore del generale ateniese Milziade, che aveva stabilito una colonia nel
                Chersoneso portando guerra agli abitanti di Lampsaco. Secondo Erodoto (6, 38), dopo
                la sua morte, gli abitanti del Chersoneso celebrarono in suo onore giochi equestri e
                atletici dai quali erano esclusi, però, gli abitanti di Lampsaco.
In Tucidide (5, 11) leggiamo che i cittadini
                di Anfipoli, alleati degli Spartani, organizzarono giochi annuali e sacrifici in
                onore di Brasida, il generale di Sparta che li aveva portati alla vittoria contro
                gli Ateniesi. Il cenotafio del grande generale spartano si trovava a Sparta, mentre
                la sua tomba era ad Anfipoli. Pausania, da parte sua, attesta che agoni annuali si
                svolgevano a Sparta in onore di Leonida e che a questi potevano partecipare soltanto
                gli Spartiati[65]. Il nome della festa agonistica era probabilmente
                    Leonidee.
Plutarco nella Vita di
                    Lisandro (18, 6) racconta che gli abitanti di Samo, dopo essersi
                arresi al generale spartano Lisandro nel 404 a.C., denominarono
                    Lisandrie le feste che fino ad allora celebravano in onore
                di Era (Eree) e che, accanto a gare atletiche, comprendevano
                gare di citarodia. Secondo lo storico samio Duride, citato da Plutarco nel paragrafo
                precedente (FGrHist 76 F 71), Lisandro fu il primo generale
                vivente al quale le città greche dedicarono «altari, sacrifici e peani». Sempre
                secondo Plutarco la presenza di Lisandrie a Samo è ribadita da altre fonti (tarde e avare di dettagli), e secondo
                Mari [2004, 178-179, nota 6] è confermata da una decisiva prova epigrafica,
                un’iscrizione su base di statua (IG XII 6, 1, 334). Plutarco
                aggiunge, a proposito dei rapporti di Lisandro con il poeta epico Cherilo di Samo e
                con i poeti in genere, che nelle Lisandrie si disputavano anche
                agoni poetici.
A questi personaggi di assoluto rilievo
                nell’ambito militare, che venivano considerati benefattori civici, si possono
                aggiungere ad esempio Timoteo, tiranno di Eraclea Pontica, che fu onorato con gare
                equestri in occasione del funerale e in un secondo momento con competizioni
                equestri, atletiche e drammatiche[66]. Anche Timoleonte di Corinto fu sepolto a spese pubbliche dalla città di
                Siracusa che lo considerava il suo salvatore «per aver egli abbattuto tiranni,
                debellato i barbari, ripopolato le città che erano state devastate». In suo onore
                furono istituiti agoni musicali, equestri e atletici[67].
Le Soterie di Delfi,
                che comprendevano agoni ginnici e musicali, vennero istituite dopo la vittoria
                etolo-ellenica del 279/278 a.C. sui Galli invasori. Nel II secolo a.C. Filopemene di
                Messenia fu sepolto a spese pubbliche e furono istituite per lui gare atletiche ed equestri[68].
In tutti questi casi sembra confermato il
                legame, operante a livello ideologico, tra guerra e sport. Le personalità eccellenti
                nell’esercizio militare in un certo qual modo si affidavano alle eccellenze nello
                sport per rinnovare il ricordo delle loro imprese. La celebrazione e la memoria
                delle glorie militari e delle glorie sportive si intrecciavano in una dinamica
                vantaggiosa per la polis.
Come ogni comunità urbana aveva bisogno di
                una mitologia locale relativa a dèi, eroi, defunti illustri, importanti personaggi
                politici, così aveva bisogno di una mitologia relativa agli strateghi valorosi, che
                avevano salvato la patria dal pericolo e avevano aperto la strada a nuove conquiste.
                Lo stratego poteva essere glorificato con una statua di bronzo, con la concessione a
                lui e ai suoi figli della proedria, il diritto di stare in
                prima fila; dell’ateleia, l’esenzione da imposte;
                    dell’asylia, diritto di immunità. Ne è un esempio, tra gli
                altri, l’ateniese Atenodoro di Imbro, grande generale mercenario del IV secolo a.C.
                al quale furono tributati tutti questi onori dalla città di Cio, nella Propontide,
                che lo riconobbe come benefattore[69].
Uno stratego, soprattutto se comandante
                mercenario, poteva anche fondare una nuova città. Egli si prefiggeva così di
                raggiungere due obiettivi: dare una sistemazione stabile ai propri soldati e
                costituirsi un dominio personale non molto diverso da un potere tirannico. Il capo
                mercenario doveva naturalmente reperire le forme di mantenimento per le proprie
                truppe e trovare i mezzi per costituire e organizzare la nuova
                    polis, ma la ricchezza che gli derivava dal suo mestiere,
                tra bottini e compensi non era poca. Il bottino di guerra poteva, piuttosto, essere
                estremamente ingente, soprattutto nel periodo ellenistico.
Tra gli impegni più gravosi che spettavano
                al nuovo fondatore vi era anche quello di fornire la città di santuari e monumenti,
                ma anche di teatri, palestre, ginnasi e stadi. Non era esclusa, dunque, anche la
                possibilità di fondare feste agonistiche comprendenti le varie prove sportive e
                anche gare musicali. Sempre per far riferimento ad Atenodoro[70], egli agì in maniera analoga a Ificrate, condottiero ateniese, il quale,
                pochi anni prima, aveva fondato la città di Drys sulla costa tracia[71], verisimilmente insediandovi le proprie truppe e fornendola di luoghi
                per il loro addestramento.
Questa che definirei mitologia
                    militare nasce in epoca più antica, ma si sviluppa e fiorisce
                soprattutto nel periodo preellenistico ed ellenistico. In essa si concentravano le
                istanze di un patriottismo civico spontaneo, alla portata di tutti gli abitanti
                della polis, sia di vecchia data che più recenti. Il
                    demos si identificava con il
                concittadino valoroso nell’uso delle armi e famoso per le sue imprese e partecipava
                alla sua celebrazione. Non è fuori luogo osservare che l’atleta stesso, grazie alle
                sue glorie sportive, poteva diventare a sua volta un personaggio militare di spicco,
                come indica il caso già ricordato di Milone di Crotone[72].
La prospettiva, che era alla base di queste
                iniziative di natura sociocomunitaria, era fondamentalmente quella di lasciare un
                ricordo – anche visibile – delle prove di andreia compiute da
                un cittadino eccellente nel nome stesso della polis. La
                periodicità della manifestazione consentiva di rinnovare il ricordo e al tempo
                stesso rivivificava l’emulazione.
L’usanza di rendere onori funebri a un
                concittadino illustre e benemerito ancora oggi rimane viva, nell’esteriorità delle
                esequie, in alcuni paesi dell’ex Magna Graecia (e non solo) a
                ostentare un legame, forte e vincolante (che può anche non essere legale), con i
                cittadini e a testimoniare un potere acquisito e dimostrabile[73]. Il potere di chi si distingue deve lasciare segni tangibili. In più la
                periodicità dell’agone (annuale, triennale ecc.) assicurava il prolungamento della
                gratitudine della città dopo la morte.
Altri agoni, infine, potevano sporadicamente
                essere istituiti in onore di un defunto in vista nella città alla quale,
                    per testamento, egli aveva destinato una somma per la
                propria commemorazione attraverso giochi funebri (themis). È
                naturale che nell’inserimento di prove sportive e di competizioni musicali
                nell’ambito di feste cittadine, quando il capo militare o il leader politico erano
                ancora in vita, contasse molto l’ambizione politica di chi aveva conquistato il
                potere. Nel delineare la figura del tiranno nella Grecia antica, Catenacci [2012,
                187] ha dedicato alcune pagine al suo rapporto con l’agonistica, sintetizzando
                l’argomento con poche parole: «I tiranni fondano agoni, partecipano a gare e
                vincono». A Samo nel 522 a.C. Policrate fondò, ad esempio, le grandi feste
                    Delie a imitazione dei giochi Pitici. Il tiranno di Samo,
                che intendeva istituire degli agoni a Delo e non sapeva se chiamarli Pitici o Delii,
                si rivolse all’oracolo di Delfi. Quest’ultimo rispose che per Policrate essi
                sarebbero stati sia Delii che Pitici, intendendo che
                sarebbe morto poco dopo[74]. Il modello pitico fa supporre che fin dall’inizio fosse prevista nelle
                    Delie anche la presenza di agoni musicali, che tanto
                rilievo avevano in quelli Pitici.
A tutte queste feste locali partecipavano
                gli atleti della città organizzatrice e in qualche caso anche quelli di altre città
                limitrofe o di città più lontane. Il carattere internazionale della manifestazione
                dipendeva per lo più dal modello al quale ci si ispirava, che generalmente era
                rappresentato dagli agoni del «circuito». Si ebbero inoltre giochi «isolimpici» o
                «isopitici», che obbedivano allo stesso schema degli agoni imitati, sia sotto il
                profilo temporale, sia sotto quello organizzativo, quindi ogni quattro anni, nello
                stesso periodo estivo dei giochi Olimpici e Pitici, con un programma sportivo
                simile.


8. Guerra, sport e
            potere



Nel mondo antico la vittoria in un conflitto
            armato consolidava o aumentava il potere di chi l’aveva conseguita, estendendolo anche
            fuori dei confini della patria. Nell’ambito di un’alleanza, di una regione o di una
            città il vincitore guadagnava crediti, prestigio politico, autorità sociale e personale.
            Considerati i risultati e i vantaggi che ne derivavano, la guerra, con il suo corredo di
            sciagure e di dolore, non frenava le mire di quanti contavano di utilizzarla, oltre che
            per il bene della comunità, anche per fini individuali. Il connubio guerra e potere era,
            anzi, così radicato nella realtà politica che si finiva col considerare lo scontro
            bellico come un male necessario e inevitabile. Lo sapeva il tiranno che poggiava il suo
            potere personale assoluto sulla forza e che, come ha insegnato Domenico Musti,
            conservava «gli originari legami con l’aristocrazia oplitica»[75] e, quindi, disponeva di un esercito. Lo sapevano anche gli abitanti di città
            sempre in guerra, come Sparta che, grazie alla sua forza militare, conquistò l’egemonia
            sul Peloponneso e affidò un potere solido e assoluto nelle mani dei suoi re. Lo
            sapevano, infine, anche i governanti della democratica Atene,
            che accrebbero con le guerre combattute in Ellade e nei territori sottomessi la loro
            potenza politica ed economica.
Secondo Tucidide la guerra del Peloponneso
            scoppia proprio perché gli Ateniesi, diventando una grande potenza, incutono timore ai
            Lacedemoni e li costringono a fare la guerra. L’attenzione di Tucidide al fattore
            «potere» tra le cause che possono scatenare un conflitto è evidente in tutto l’inizio
            del I libro delle Storie (1-20), dove viene presentato un rapido
                excursus dei fatti che precedono la guerra del Peloponneso.
            L’uso insistito di termini che definiscono il potere – dynamis,
                ischýs, kratos, tolma
            – in rapporto a situazioni di guerra, segnala una delle principali motivazioni – anche
            se certamente non l’unica – che per Tucidide spingono popoli,
                poleis, autorevoli protagonisti della politica ad affrontare
            una guerra. Il potere deriva dall’«esclusiva attenzione al proprio interesse in vista
            dell’autoconservazione e dell’accrescimento del patrimonio del proprio
                oikos».
Il siracusano Ermocrate, importante uomo
            politico, che negli anni 415-413 a.C. ebbe un ruolo di primo piano nella difesa della
            sua città contro gli Ateniesi, nel discorso rivolto a tutti i Sicelioti riuniti a Gela,
            dichiara:
Su quanto sia penoso fare la guerra, che bisogno c’è di
                dilungarsi, elencando a chi lo sa bene, tutti i mali che essa comporta? Nessuno è
                costretto a farla per ignoranza e nessuno la evita per paura se ritiene di trarne
                qualche vantaggio. Capita, invece, che agli uni i vantaggi appaiano maggiori dei
                pericoli, e che gli altri siano disposti a correre dei rischi piuttosto che subire
                danni immediati (Thuc. 4, 39).


I vantaggi (ta
                kerde) appunto. Di chi sono? A chi convengono? A chi giova la guerra? È
            quest’ultima una domanda che non solo gli antichi si posero, ma che anche noi oggi
            continuiamo a porci, senza trovare il più delle volte una risposta
            convincente.
Poiché un discorso complessivo sulle
            responsabilità e sugli esiti di un conflitto armato ci porterebbe troppo lontano,
            limitiamoci a considerare e qualificare nello specifico i vantaggi che nella Grecia
            antica un potere totalitario e tirannico poteva trarre da una guerra vittoriosa. Una
            significativa geografia del potere. Dobbiamo rifarci, per forza di cose, a quanto
            sostenuto sopra (cap. III, § 1) a proposito della vittoria militare e dei suoi effetti
            sulla vita della polis.
Rientrava nei kerde
            (propriamente «guadagni») che derivavano al tiranno l’accresciuta quantità dei
                chremata («ricchezze») che aumentavano il suo potere e gli
            permettevano di sedare qualsiasi forma di
                stasis interna. Gli consentivano, in primo
            luogo, investimenti in nuove imprese rischiose. La vittoria sul nemico comportava poi lo
            sfruttamento propagandistico del successo, perché il potere ha bisogno di grandi
            conferme e il prestigio si conquista anche inferendo sconfitte all’avversario e
            guadagnandone in fama.
Ne offre un esempio significativo Pindaro nella
                Pitica 1 per Ierone di Siracusa. Il tiranno ha ottenuto sul
            piano militare un grande successo: la vittoria navale a Cuma sugli Etruschi. Ai vv.
            71-74 il poeta celebra questo trionfo, grazie al quale gli Etruschi hanno pagato il fio
            della loro insolente violenza. Gli esempi si potrebbero moltiplicare dal momento che il
            potere è sensibile all’esaltazione e il poeta sembra rendersene conto perfettamente: non
            solo Pindaro, ma anche Ibico con Policrate, tiranno di Samo, o il poeta Cherilo con il
            grande generale spartano Lisandro che, come attesta Plutarco[76], lo aveva sempre accanto a sé perché ne celebrasse le imprese con la sua
            arte.
Come ha indicato Catenacci [2012], nel percorso
            biografico del tiranno, caratterizzato da non pochi aspetti antinomici, la conquista di
            un potere fuori dalla norma si basa sui suoi successi militari, ma anche sulla sua
            azione civilizzatrice. Il tiranno non indietreggia dinnanzi alla guerra, ma nell’ambito
            della comunità cittadina favorisce, in pace, quelle attività che possono parimenti
            portargli lustro e possono aumentare il suo potere.
Siamo così arrivati al secondo punto della
            nostra analisi: l’utilizzazione dello sport in vista dell’esercizio del potere. La
            storia insegna che nell’antica Grecia la tentazione di far leva sul prestigio ottenuto
            nelle competizioni sportive per assecondare calcoli politici e aspirazioni al potere non
            era certo un’eccezione. Erano soprattutto i tiranni – ma anche i sovrani, gli uomini
            politici, i cittadini ricchi e intraprendenti – a operare lo sfruttamento politico delle
            vittorie agonali riportate nei prestigiosi giochi della
                periodos. Abbiamo già preso in
            considerazione alcuni di questi casi e abbiamo parlato a lungo delle opportunità
            propagandistiche che Olimpia o Delfi offrivano ai vincitori delle gare che,
            grazie al successo in queste sedi prestigiose, guadagnavano
            visibilità e popolarità. Erodoto racconta che Clistene, tiranno di Sicione, durante i
            giochi Olimpici nei quali aveva riportato una vittoria con la quadriga, fece proclamare
            dall’araldo che chiunque fra i Greci si fosse ritenuto degno di diventare suo genero,
            entro sessanta giorni sarebbe dovuto andare a Sicione come pretendente[77]. Un annuncio solenne fatto in un luogo solenne. Celebri e testimoni della
                leadership politica di Alcibiade furono le sue vittorie
            equestri a Olimpia.
Nelle sedi degli agoni lo sfoggio della
            ricchezza e la misura della dynamis si concretizzavano nei ricchi
            donari (anathemata) che suscitavano
            ammirazione e stupore. Ancora una volta troviamo uno dei tiranni siciliani, Ierone, che,
            a conferma di quanto dice Tucidide a proposito della loro grandissima potenza (1, 17),
            dedica a Olimpia un donario straordinario per commemorare le tre vittorie olimpiche tra
            il 476 e il 468: «una quadriga di bronzo con sopra l’auriga e accanto al carro – uno per
            parte – due cavalli da corsa, ciascuno montato da un ragazzo».
Quando c’è di mezzo il potere, non si risparmia!
            Il binomio politica e sport lo ha dimostrato
            nel corso dei secoli. Uno studioso dello sport, in quanto fenomeno culturale, e un
            teorico del rapporto tra politica e sport del valore di John Hoberman [1988] ha
            verificato in un bel libro la natura di questa relazione nelle varie epoche,
            soffermandosi in particolare sulle ideologie politiche dell’Otto-Novecento, e non ha
            avuto difficoltà a confermare l’uso strumentale dello sport da parte della politica. In
            particolare la Germania nazista, ma anche l’Italia fascista e lo stalinismo russo hanno
            saputo cogliere l’insegnamento che derivava dai Greci, ma stravolgendolo e adattandolo
            ai propri intendimenti e al proprio credo politico. Il potere autoritario nazionalistico
            e totalitario ha sì bisogno di uno sport di massa, ma di uno sport vincente. In
            Argentina il generale Alfonso Videla nel 1978 seppe ben sfruttare la consegna della
            Coppa del Mondo alla squadra di calcio argentina, imperdibile occasione politica.
            L’investimento sull’atletismo non solo riempie il medagliere olimpico procurando gloria
            al potere, ma porta a inneggiare al culto della fisicità in vista del successo o del
            primato. Una dottrina del corpo che, come dice Hoberman, «è il nucleo dell’antropologia
            politica nazista».
I fatti recenti nella Russia di Putin mostrano
            che anche oggi i regimi totalitari non esitano a permettere manipolazioni e alterazioni
            del corpo degli atleti pur di ottenere risultati eclatanti. Si parla addirittura di
            «doping di stato» degli atleti russi nelle passate Olimpiadi e di esclusione dalle
            prossime.
Gli stadi, del resto, sono l’esempio di quanto
            questi luoghi siano importanti e significativi anche nella società moderna non solo dal
            punto di vista spettacolare e sociale, ma anche dal punto di vista politico. Sono luoghi
            che uniscono e che dividono. Possono essere luoghi di contrattazione, di corruzione e di
            compromessi, ma anche luoghi di riscatto e di patriottismo, e passare – in alcune
            circostanze – dal degrado a simbolo della difesa di valori umani. Sono «luoghi», come
            direbbe l’etnologo Marc Augé, che significano relazioni sociali e che riflettono
            ideologie, tensioni, paure e speranze.
Nell’Ellade antica, grazie soprattutto alle
            fonti letterarie e monumentali che hanno difeso e divulgato per secoli la retorica
            dell’atletismo, lo stadio si configurava soprattutto come il luogo
                dell’andreia e della
                doxa, il luogo dove contava essere il primo e il più
            grande.
La mistica del successo aveva nello stadio il
            suo tempio. Eppure anche allora vi erano casi di corruzione, di potenziamento del corpo
            con ogni mezzo, di patteggiamenti illeciti, di gare truccate, di match
            combinati, di prepotenza del potere e della ricchezza. Il caso del contratto
            – tradotto da Dominic Rathbone, docente di storia del King’s College di Londra –
            contenuto in un frammento di papiro di Ossirinco (P. Oxy. 5209) lo
            dimostra. Il documento del 267 d.C. contiene il contratto stipulato tra il padre del
            lottatore Nicantino e l’allenatore del suo antagonista Demetrio, partecipanti ai giochi
            di Antinopoli in Egitto, e prevede che quest’ultimo cada per tre volte e si dichiari
            vinto, in cambio di 3.800 dracme d’argento. Demetrio avrebbe avuto diritto alla
            ricompensa anche se i giudici avessero scoperto che l’incontro era truccato. Nel caso in
            cui Demetrio non avesse rispettato i patti e avesse preferito sconfiggere Nicantino
            avrebbe pagato una penale di tre talenti d’argento.
Questi, tuttavia, dovevano essere casi
            abbastanza isolati nel periodo più antico e, per così dire, eroico dell’atletismo,
            quello sul quale ci siamo di preferenza soffermati in questo
            libro. Divennero più frequenti quando, a partire dal periodo ellenistico, gli agoni si
            moltiplicarono e gli atleti professionisti occuparono prepotentemente la scena.
            L’esercizio attivo del potere non rifuggiva dallo strumentalizzare le prestazioni
            sensazionali e, come abbiamo visto, somme ingenti di danaro, manipolazioni e pressioni
            finirono col circolare nelle arene e negli ippodromi. La leadership
            politica si rafforzava non solo con le guerre, ma anche con lo
            sport.
Non è inutile, a questo punto, rimarcare ancora
            una volta a chiare note, la differenza più notevole tra il fenomeno dello sport nella
            Grecia arcaica e classica e la pratica sportiva nelle epoche storiche successive, fino a
            giungere ai due secoli – XIX e XX – di cui parla Hoberman. Nell’Ellade antica le sedi
            degli agoni erano luoghi sacri dove la religione e la liturgia
            avevano un ruolo fondamentale. A Olimpia – come abbiamo rimarcato sopra (§ 5) – e in
            tutte le altre località destinate a ospitare gli agoni si offrivano sacrifici agli dèi,
            si pregava nei templi, si svolgevano pratiche cultuali, si metteva in opera la
            divinazione. Sempre a Olimpia, nell’Altis, lo spazio sacro a Zeus, vi era il
                Pelopion, nel quale si trovava la tomba dell’eroe Pelope, e poi
            vi erano gli altari di Zeus e di Era e, a nord dell’Heraion, su un
            terrazzamento posto sulle pendici meridionali della collina di Crono, vi erano i Tesori[78], costruzioni destinate a ospitare doni votivi. La presenza di ex
                voto, di statue di culto delle divinità, di sacerdoti e di sacerdotesse,
            come il collegio delle Sedici Donne che ogni quattro anni organizzava per le ragazze in
            età da marito i giochi Erei[79], non lascia alcun dubbio sul carattere religioso e rituale degli agoni
            Olimpici. Lo stesso vale per le altre manifestazioni agonistiche sparse in tutto il
            territorio greco.
A Olimpia il potere della classe sacerdotale,
            pur non essendo influente e decisivo come a Delfi, dipendeva anche dall’intreccio col
            potere temporale dei ricchi signori, dei tiranni, degli influenti uomini politici che
            ricavavano prestigio e popolarità non solo dalla vittoria atletica o equestre, ma anche
            dalla generosità – ex voto, anathemata, tesori
            – con cui questa veniva da loro celebrata.
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