


ὃν οἱ θεοὶ φιλοῦσιν ἀποθνήσκει νέος 
muor giovane colui ch’al ciel è caro

(fr. 125 Menandro)

A Felice e  Antonino
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Stanno in cielo i rapiti e non pensano ad 
andarsene lontano dagli dèi, tutti 
contenti, credo, della vicenda che li vinse.

(Eur. Hipp. 456-458)
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Introduzione 

            La cultura greca dedica ampio spazio alle narrazioni mitiche in cui un tema 

particolare come il ratto, oggetto specifico di questa ricerca, compare frequentemente 

nei racconti tradizionali, spesso con un’implicazione di tipo erotico. I personaggi di 

una narrazione incentrata su un rapimento a scopo erotico nell’immaginario greco 

sono veramente tanti: divinità, ninfe, mortali, satiri, centauri, ecc. Ma i protagonisti 

della serie di rapimenti trattati nella presente indagine sono esclusivamente rapitori di 

natura immortale (dèi e dee) vs rapiti di natura mortale (bellissime ragazze vergini ed 

avvenenti efebi). 

 Ciò posto, è chiaro che la scelta di affrontare il tema del ratto da una 

prospettiva che vede gli immortali condividere, anche se solo per un breve momento 

della loro esistenza, l’esperienza erotica con i mortali, oltre a delineare i confini entro 

i quali è indirizzata la presente ricerca, ha lo scopo di cogliere nel profondo la 

concezione del rapporto tra l’uomo greco e la divinità. Il fatto di delimitare la ricerca 

ai racconti di ratto aventi come rapitori solo gli dèi e come rapiti solo i mortali 

determina l’esclusione dei grandi miti di ratto famosi nell’antichità come quelli di 

Persefone ad opera di Ade e di Elena ad opera di Paride, qui relegati in appendice in 

ossequio al fatto che costituiscono un punto di riferimento costante per i miti 

pertinenti alla ricerca. 

 La selezione di tutte le narrazioni sul ratto ha preso le mosse dai grandi 

manuali mitologici, soprattutto I miti greci di R. Graves1  e Mythes de la Grèce 

archaïque di T. Gantz2, da cui è stato possibile ricavare non solo i miti specifici, ma 

anche le fonti utili ad un primo approccio con la materia trattata, per poi passare ad 

una più ampia e specifica ricerca bibliografica. 

 La distribuzione nei vari capitoli, paragrafi e sottoparagrafi, qui proposta, è 

l’esito di vari tentativi di articolare in maniera congrua tutta la materia. Alla fine è 

sembrato che fosse un criterio valido di impostazione la suddivisione in tre parti: una 

prima parte dedicata ai rapimenti di bellissime e giovani vergini che destano 
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1  Cfr. Graves (1982³).
2  Cfr. Gantz (2004).



l’attenzione e la brama degli dèi, una seconda avente come oggetto il ratto di 

avvenenti efebi, e una terza ed ultima relativa ai modi e ai contesti del rapimento. 

 La trattazione dei singoli miti contenuti in quest’opera si fonda sull’analisi, 

condotta con la massima cura possibile, di tutte le testimonianze poetico-letterarie 

presso autori greci e latini, e anche sulla valorizzazione delle fonti iconografiche3 

(pittura vascolare in particolar modo) integrate con quelle scritte, al fine di chiarire lo 

scenario mitico avente come protagonisti una divinità innamorata e un mortale di 

bellissimo aspetto. A questo proposito si avrà modo di osservare che alcuni dettagli 

assenti nelle fonti scritte sono invece messi in evidenza in quelle iconografiche e 

viceversa. Ad esempio, il fatto che i ragazzi mortali aggrediti non si limitino a fuggire, 

ma tentino anche di difendersi, brandendo un sasso o una lira e cercando di scagliare 

l’oggetto contro la divinità (come fa Titono in una pittura vascolare), è un particolare 

assente nelle fonti scritte che si concentrano di preferenza sull’azione attiva della 

divinità, soffermandosi sulla vittima del ratto soprattutto per informare sulle 

conseguenze dell’aggressione. 

 La prima parte della trattazione, dedicata alle vergini, presenta una 

suddivisione interna dei miti in tre gruppi, che hanno come criteri distintivi i temi del 

matrimonio, dell’eponimia e della metamorfosi, comuni solamente ad alcuni racconti 

sul ratto. Il tema del matrimonio permette di fare confluire nello stesso capitolo i 

racconti tradizionali aventi come protagoniste donne mortali destinate ad essere eterne 

consorti del dio rapitore, come Anfitrite ed Arianna, compagne rispettivamente di 

Posidone e di Dioniso. Condividono la loro sorte anche altri personaggi femminili 

come Orizia, sposata dal suo rapitore Borea, o le Leucippidi, rapite e poi sposate dai 

Dioscuri. Si tratta di miti che inequivocabilmente trovano collocazione in un capitolo 

il cui tema unificante è costituito dalle nozze con la divinità rapitrice. Ma le 

distinzioni non sono sempre così immediate e spesso si ha difficoltà ad assegnare 

determinati miti ad uno o all’altro dei vari gruppi e sottogruppi. 

 All’interno del tema dell’eponimia vengono fatte confluire narrazioni in cui 

l’esito dei rapimenti è collegato con la nascita di eroi eponimi di città o isole, oppure 

con l’importanza assunta da una leggiadra ninfa amata da un dio, diventata eponima 
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3  Per l’esame dell’iconografia ho usato come testo guida il volume sugli amori divini di Kaempf-
Dimitriadou (1979), una grande raccolta di pitture vascolari aventi in comune il tema dell’inseguimento 
e del ratto.



essa stessa di territori prima vergini e successivamente abitati dai colonizzatori greci.  

Completa la serie di argomenti in base ai quali vengono aggregati i racconti mitici 

relativi alle vergini il dato della metamorfosi, in relazione alla quale vengono fatte 

sottili distinzioni tra personaggi trasformati (rapitore o rapito) e forme animali o 

vegetali di cui essi assumono le sembianze.   

 Va precisato che ho ritenuto utile trattare soltanto di quei miti che si esprimono 

in narrazioni ampie e varie, e sufficienti a fornire un’idea abbastanza chiara della 

vicenda. Ho relegato invece, con la dizione “Altri ratti”, in margine alla categoria 

trattata, quelle storie a noi note da pochi accenni delle fonti pervenuteci: segno di una 

certa marginalità di questi miti nell’ambito della creazione mitologica dei Greci.  

 Per quanto riguarda i ratti degli efebi, minori sono le difficoltà di costruzione 

dei paragrafi e sottoparagrafi, perché più esiguo è il numero dei racconti mitici. Qui si 

è introdotta una divisione in due capitoli in base alla figura del rapitore, divinità 

maschile nei casi di Ganimede e di altri giovani amati dagli dèi, divinità femminile 

(Eos, unica dea predatrice di bei ragazzi) nei casi di Titono, Cefalo, Orione, ecc. 

L’elenco delle vicende mitiche trattate si conclude con la figura del giovane Ila 

trascinato in un vortice abissale dalle ninfe prese dall’amore per lui. 

 La terza parte è dedicata ad un’analisi accurata delle modalità usate dagli déi 

per rapire i mortali e dei contesti del rapimento. Da tale analisi emergono tre modalità 

privilegiate dagli dèi al fine di avvicinare il mortale desiderato: la persuasione, la 

forza e l’inganno (operato tramite una metamorfosi). La prima modalità sembra essere 

la più sfuggente, in quanto le fonti (sia scritte sia iconografiche) vi alludono in 

maniera sottile e velata. La seconda, più tipica, è connotata dalla violenza che il dio 

esercita sul mortale di cui è innamorato. La terza risulta tra tutte la più originale 

modalità di rapimento, in quanto la divinità sceglie di prendere una forma (solitamente 

quella animale) per rapire la sua preda d’amore, prima avvicinandola in mutate 

sembianze, per poi afferrarla e portarla via. Oltre alle modalità del ratto, nella terza 

parte sono discussi i vari contesti che fanno da scenario ai miti: si tratta di luoghi 

esterni sempre lontani dalla casa paterna delle vittime, come prati, giardini pieni di 

fiori profumati e variopinti, spazi vicini a luoghi cultuali in cui i giovani compiono i 

riti di passaggio dall’adolescenza alla maturità. 
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 Alcune precisazioni sulla terminologia utilizzata in riferimento al concetto di 

mito: uso ‘racconto’, ‘storia’, ‘leggenda’, pur consapevole di una loro effettiva 

distinzione4  (tale scelta lessicale non vuole sembrare riduttiva e non intende di certo 

svilire il concetto di mito). La complessità della materia mitica non risiede solo nella 

definizione del concetto di mito, ma anche nell’interpretazione dei significati profondi 

che vi sono contenuti. Per gli strumenti metodologici e teorici, mi sono servita come 

punto di riferimento in particolare delle opere: Mito e tragedia nell’antica Grecia e 

Mito e pensiero presso i Greci di J.-P. Vernant5, L’invenzione della mitologia di M. 

Detienne6, Il mito in Grecia di F. Graf7, Il racconto in Grecia di C. Calame, La 

religione greca di W. Burkert8. Opere più specifiche saranno citate in occasione della 

loro utilizzazione. 

 Sul tema specifico del ratto a scopo erotico, la bibliografia è costituita da un 

ristretto numero di opere di cui mi sono avvalsa con profitto; mi riferisco in 

particolare al saggio di A. Stewart9 in cui l’autore si interroga sul senso dei ratti a 

scopo erotico nel contesto storico e culturale dell’Atene del V secolo, in relazione al 

fatto che in questa città, in un periodo ben determinato (dall’inizio del 500 al 430 a. 

C.), la pittura vascolare a figure rosse mostra un vivo interesse per gli dèi 

all’inseguimento di vergini ed avvenenti efebi. Di notevole interesse ho trovato anche 

la lettura del volume di orientamento femminista di Eva Keuls10, dedicato alla 

fallocrazia, che vede nelle scene di inseguimento e ratto la drammatizzazione del 

potere che l’uomo esercita sulla donna. La sua posizione, anche se può essere ritenuta  

troppo radicale, tocca un punto importante della vita sociale ateniese del V secolo: 

l’antagonismo tra i sessi. Particolarmente utile si è rivelato anche il saggio in cui 

Froma Zeitlin11 esamina il tema del ratto nel mito greco a vari livelli: artistico, erotico 

e politico, suggerendo varie possibilità di interpretazione. Un altro prezioso volume, 

particolarmente interessante per il mio studio, è quello intitolato Rape in Antiquity, 

opera a carattere miscellaneo a cura di Susan Deacy  e Karen E. Pierce12. Infine non 
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4  Per una sistematica distinzione tra i suddetti termini si veda Calame (1999: 11-76). 
5 Cfr. Vernant (1976) e (c1978).
6 Cfr. Detienne (1983).
7 Cfr. Graf (1987). 
8 Cfr. Burkert (2010).
9 Stewart (1995), ‘Rape?’, in Reeder (1995: 74-90).
10  Cfr. Keuls (1988). 
11  Zeitlin (1986), ‘Configuration of Rape in Greek Myth’, in Tomaselli-Porter (1986).
12  Cfr. Deacy-Pierce (2002). 



posso non fare accenno agli studi di Mary  Lefkowitz13 che sono stati per me punto di 

riferimento e anche stimolo per una critica costruttiva. La studiosa fornisce 

un’interpretazione dei ratti operati dagli dèi molto legata al piano religioso ed 

esistenziale, sostenendo che il rapporto d’amore tra dèi e mortali sia di natura 

consenziente; pur valorizzando i suoi ricchi contributi, mi è sembrato di poter ribadire, 

nella mia indagine, l’idea di un rapporto non consenziente tra gli dèi rapitori e le loro 

vittime mortali. 

 Qualche precisazione richiede la terminologia del ‘rapimento’ negli studi 

moderni (in inglese ‘rape’, in francese ‘enlèvement’), in relazione alla Grecia antica. Il 

ratto è un’azione predatrice consistente nell’afferrare con la forza una persona e nel 

portarla via, trascinandola contro la sua volontà in un luogo diverso, lontano da quello 

in cui essa si trova al momento del ratto. A completare il carattere precipuo di tale 

azione è lo scopo che vi è sotteso: l’unione sessuale. Gli dèi infatti rapiscono con il 

fine esclusivo di condividere con l’amato l’esperienza erotica in un luogo lontano da 

occhi indiscreti, dove essi portano il mortale dopo averlo prelevato da un dato 

contesto. Dunque rapire un mortale è un gesto rapace il cui senso si completa nella 

consapevolezza di ciò che ne consegue. 

 Come emerge dalla narrazione dei singoli miti, il ratto è l’azione intermedia tra 

il momento iniziale in cui si innesca la dinamica della fuga dell’adolescente inseguito 

dal dio e quello finale in cui i due protagonisti della scena si uniscono in amore. Posto 

tra i due poli estremi dell’inseguimento e dell’unione sessuale (frutto spesso di una 

violenza o di un inganno), il ratto è dunque il momento in cui la divinità, dopo avere 

inseguito la vittima del suo desiderio, riesce ad afferrarla e a portarla via. Né le fonti 

scritte né quelle iconografiche indugiano nei particolari relativi al momento 

dell’amore, lasciando implicito il seguito del rapimento. Un’eccezione a questo 

riguardo è costituita dalla raffigurazione del ratto di Giacinto (fig. 1) in cui Zefiro si 

unisce al ragazzo in un esplicito ed evidente rapporto sessuale14. 
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13  Cfr. Lefkowitz (2002), (2007), (2008) .
14  Per la prima volta viene mostrato nella pittura vascolare il momento successivo al ratto: la 
copulazione interfemorale tra i due soggetti (rapitore e rapito),  posizione adottata dagli amanti 
omosessuali; cfr. Richlin (1992: 58-72). 



 Lo studioso K. W. Arafat nel saggio sulle rappresentazioni della violenza 

sessuale nella pittura a figure rosse 15  ci aiuta a comprendere in maniera più chiara il 

senso col quale viene inteso dagli studiosi moderni il termine rape in riferimento al 

contesto della Grecia antica. Lo studioso afferma di usare tale termine, che in inglese 

può significare sia ‘stupro’ sia ‘saccheggio’, ‘razzia’, ‘rapimento’, innanzitutto nel 

senso del verbo latino rapio ‘catturare e portare via’; ma non potendo trascurare 

l’intento implicito di tale azione che non è fine a se stessa, aggiunge che 

l’inseguimento e il ratto, strettamente collegati ma non sinonimi, confluiscono 

entrambi in quello che possiamo considerare un più ampio contenitore semantico: 

quello cioè della ‘violenza sessuale’. Ciò che delimita il nostro campo di indagine, 

quindi, non è solo il momento vero e proprio del ratto, ma anche quello che subito 

dopo ne consegue: l’unione fisica.

 Ciò posto,  viene spontaneo chiedersi quale termine venisse usato nella lingua 

greca per esprimere la violenza in ambito sessuale. E. M. Harris in un suo articolo16 

mette subito in chiaro che nella Grecia classica non c’è una parola che possa 

corrispondere precisamente al termine rape. Questo non significa naturalmente che  

mancava l’idea di cosa fosse la violenza sessuale, che anzi era un’azione nefanda 

spesso praticata. A questo proposito e nel tentativo di trovare un termine che possa 

indicare un crimine di natura sessuale Rosanna Omitowoju17  si è soffermata sulla 

parola ὕβρις18 ‘violenza’, termine chiave che, nel periodo dell’oratoria in particolare, 

diventa una via accessibile per definire meglio il comportamento che include l’offesa 

a livello sessuale. Se ὕβρις può sembrare un vocabolo atto a contenere l’azione turpe 

dello stupro, c’è un altro termine nella lingua greca che, in modo implicito, spesso 

reca in sé il senso della violenza sessuale: si tratta di ἁρπαγή ‘rapimento’. Come 

osserva Ada Cohen19, i testi antichi, descrivendo gli assalti a scopo sessuale, tendono 

ad enfatizzare il momento della cattura più che quello del rapporto erotico; pertanto 

nella parola che indica un’azione esplicita come il rapire confluisce anche il senso di 
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15  Arafat (2002), ‘State of the art-art of the State. Sexual violence and politics in late Archaic and early 
Classical vase-painting’, in Deacy-Pierce (2002: 97-121).
16 Cfr. Harris (1994: 41-83). 
17 Cfr. Omitowoju (2002: 29).
18  Il termine ὕβρις racchiude tutto ciò che significa eccesso e abuso, verbale e non verbale; riferito al 
contesto della violenza sessuale, nel quale l’intento del perpetratore è il disonore della vittima,  spesso 
assume il significato di ‘stupro’, ma spesso è anche usato per indicare il saccheggio di città, ecc. 
19 Cohen (1996), ‘Portrayals of abduction in Greek Art. Rape or Metaphor?’, in Boymel Kampen (1996: 
117-135).



ciò che non è palesemente descritto. Inoltre la studiosa sottolinea il fatto che alcuni 

autori antichi, al fine di rendere chiaro il senso del ratto, rendono più pregnante il 

termine ἁρπαγή, quando è usato per indicare l’assalto a scopo sessuale, unendolo a 

vocaboli indicanti violenza o illegalità come βία o βιασµός20.
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20  Βία,  tradotto con ‘violenza’ o ‘forza’, non ha, come ὕβρις,  un’accezione solamente negativa: può 
infatti indicare la forza fisica come dote eccellente e la prodezza di un eroe; per esempio nell’Iliade 
(XVII 187) è usato per indicare una persona forte e coraggiosa come Patroclo. Poiché non sempre il 
termine βία denota la violenza fisica, qualora si voglia individuare un atto di ὕβρις a livello sessuale, 
risulta necessario osservare il contesto linguistico di riferimento. 

Figura 1. Zefiro rapisce Giacinto.  Coppa attica a figure rosse (500-450 a. C.). Boston, 
Museum of Fine Arts (LIMC V, tav. 379 s. v. Hyakinthos 45 I).



 PARTE I

Ratto di παρθένοι

 Uno scenario ricorrente nel mito greco è quello in cui una divinità maschile 

insegue e rapisce una παρθένος ‘vergine’21, giovane mortale o ninfa. Può aiutarci a 

pervenire alla comprensione dei significati che afferiscono al termine παρθένος,  con 

cui vengono definite spesso le ragazze rapite, lo studio di Sabina Mazzoldi, incentrato 

in particolar modo sul personaggio di Cassandra, una delle più famose παρθένοι del 

mondo greco. La studiosa ci dà una definizione di παρθενία22 ‘verginità’ molto chiara, 

che rimanda ad una precisa condizione, coincidente con l’attesa del passaggio 

dall’adolescenza allo status di νύµφη ‘sposa’. Essere παρθένος vuol dire infatti 

attendere un cambiamento che avverrà attraverso il γάµος ‘matrimonio’, quando la 

giovane lascerà il proprio οἶκος ‘abitazione’ e assumerà la condizione permanente e 

stabile di γυνή ‘moglie’23. Al contrario, la permanenza nella παρθενία implica la 

negazione delle nozze, di cui è emblematica la figura di Cassandra, donna del γάµος 

mancato24. 

 Negare il matrimonio e persistere nella condizione di παρθενία, rifiutando il 

dono della procreazione, dà luogo ad una serie sfortunata di eventi di cui la tradizione 

ci narra episodi che sono rimasti emblematici nella cultura greca. Un esempio ben 

noto è costituito dalla storia delle Danaidi incentrata sul rifiuto delle nozze, motivato 
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21 Il tratto peculiare di una παρθένος risiedeva nel fatto di essere una fanciulla non ancora sposata. Sissa 
(1992: 77) afferma che non è possibile tradurre παρθένος semplicemente con ‘vergine’ in quanto 
potrebbe sfuggire il vero senso di questa condizione particolare della donna greca. Infatti tale 
condizione era qualcosa che andava aldilà  del corpo e del sesso, in quanto la tradizione mitica ci ha 
narrato numerose storie in cui una παρθένος diventava madre. Fra le tante ragazze madri della Grecia 
antica per esempio spiccava Atalanta, la vergine cacciatrice, che diede alla luce Partenopeo. Pensare 
alla παρθένος greca come ad una donna distolta dal sesso non aiuta ad afferrare il vero senso di tale 
status; semmai possiamo pensare ad un atteggiamento nei confronti della sessualità tipico di un periodo 
di attesa di una donna greca che, nonostante ancora non fosse sposa legittima,  poteva aver conosciuto il 
sesso al di fuori del matrimonio (per aver subito violenza o per altri motivi) oppure può averlo rifiutato 
fino alla vigilia delle nozze,  momento in cui si sarebbe allontanata dalla casa paterna, dalle compagne e 
dal suo mondo, per passare alla casa dello sposo. Il fatto che la παρθένος diventa γυνή ‘donna’ 
solamente nella relazione matrimoniale ci aiuta a comprendere come il senso concreto di tale 
condizione vada cercato nell’assetto dato dalla società alle varie fasi biologiche della vita delle cittadine 
greche della polis. Per queste ragioni chiarisco che, anche se userò spesso il termine italiano ‘vergine’ 
per riferirmi alla παρθένος greca, lo farò conscia dell’inadeguatezza di tale vocabolo ad esprimere il 
significato insito nella parola greca che comunque non trascurerò di utilizzare.
22 Mazzoldi (2001: 26).
23 Sui diversi ruoli della donna greca (donna-sposa, donna-madre, donna sedotta e abbandonata ecc.) si 
vedano Lefkowitz (2007: 100-218) e Gilhuly (2009).
24 Mazzoldi (2001: 28).



dalla paura di un matrimonio visto come un atto di violenza. Le 50 figlie di Danao, 

rifiutando le nozze coi propri cugini, fuggono col padre ad Argo; i giovani le 

inseguono per costringerle al matrimonio, ma Danao dà ad ognuna l'ordine di uccidere 

il proprio marito. Tutte obbediscono eccetto Ipermestra, che sposa Linceo il quale non 

tarda a vendicarsi e uccide tutte le sorelle della consorte. Negli Inferi le Danaidi sono 

condannate da Zeus a riempire d'acqua una grossa giara con il fondo bucato25. Questa 

è in breve la vicenda delle figlie di Danao, oggetto delle Supplici di Eschilo. La storia 

delle Danaidi è esemplificativa soprattutto perché Eschilo mette in scena la ‘paura 

della violenza’ che per queste donne è inerente al matrimonio26. 

 Un altro episodio relativo alla negazione delle nozze è quello incentrato su 

Cassandra, definita sopra ‘donna dal matrimonio mancato’. Quando la figlia di Priamo 

ha l’occasione di diventare moglie di Otrioneo27, che la chiede come sposa in cambio 

della sua alleanza contro i Greci, la giovane vede sfumare le nozze perché l’eroe 

perisce per mano del nemico Idomeneo. La bella mortale non è desiderata soltanto da 

questo personaggio, anche Agamennone si era infiammato d’amore per lei, e la sua 

bellezza è tale che se ne innamora anche il dio Apollo il quale la istruisce nell’arte del 

profetizzare (la mantica), dopo avere ottenuto la promessa da parte della donna di 

concedersi a lui. Ma quando egli constata che Cassandra ha intenzione di trasgredire il 

giuramento, le sputa in bocca e la maledice, non togliendole l’arte profetica, ma la 

capacità di persuasione, in modo che nessuno le possa credere. Cassandra dunque, 

sebbene sia desiderata da uomini e dèi, non è proiettata verso l’esperienza erotica e 

non realizza in pieno la sua essenza di donna, ma si avvia al suo percorso esistenziale 

nelle condizioni di una παρθένος perenne. Durante il sacco di Troia è inseguita da 
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25  La punizione data alle Danaidi mette in relazione queste donne non destinate alle nozze con la 
vergine per eccellenza, Pandora, nel momento in cui, sia esse sia quest’ultima, condividono  il comune 
destino che le lega ad una giara,  un píthos, le prime in quanto costrette a riempire d’acqua i contenitori 
forati,  la seconda in quanto ha scoperchiato la giara contenente tutti i mali del mondo. Sissa (1992: 139) 
si è soffermata sul significato della giara forata, che potrebbe alludere ad un piacere ormai precluso alle 
Danaidi.  Infatti i gesti e gli strumenti della loro dannazione eterna sono simbolici della condizione di 
donne incompiute la cui vita senza nozze risulta insignificante: come  non hanno voluto ricevere il 
seme maschile,  così non riescono a riempire di acqua la loro giara, utensile domestico diviso tra il pieno 
e il vuoto e atto a simboleggiare il ventre fecondo della sposa qualora l’uomo vi abbia depositato il 
proprio liquido seminale. 
26  Froma Zeitlin mette in evidenza il fatto che le Danaidi, paradigma dell’immagine mitica della 
verginità femminile, si opponevano alle possibili unioni con i cugini, in quanto vi vedevano una forma 
di incesto, ma la loro accanita resistenza porta a considerare che esse vedevano il matrimonio stesso 
come una forma di stupro; cfr. Zeitlin (1986), ‘Configuration of Rape in Greek Myth’,  in Tomaselli-
Porter (1986: 122-265). 
27   Hom. Il. XIII 363-88.



Aiace Locrese e si rifugia nel tempio di Atena dove, volendo essere protetta, abbraccia 

la statua della dea dalla quale Aiace la strappa per poi stuprarla; la giovane donna può 

essere vista a causa di questa vicenda come emblema del rischio di subire la violenza, 

tratto che la accomuna alle giovani non ancora sposate e vittime di stupro, come le 

protagoniste delle narrazioni esposte più avanti. 

 Nonostante Cassandra sia una donna che ha subito la violenza, la sua vicenda 

non fa parte delle storie da noi prese in esame, in quanto un importante elemento che 

fa la differenza tra il suo caso e i ratti delle παρθένοι, che saranno analizzati 

successivamente, è la figura del rapitore: lo stupratore effettivo della vergine troiana è 

infatti il mortale, Aiace il Locrese. Inoltre la violenza che Cassandra subisce va 

inserita nel contesto della guerra, assumendo i connotati negativi in cui essa si esplica,  

come si può osservare nella figura 2 in cui Cassandra è mostrata nuda e la violenza 

che essa subisce presenta i tratti cruenti del contesto bellico in cui si svolge l’atto 

nefando. Ciò è in netta contrapposizione, come vedremo,  ai contesti da cui invece gli 

dèi prelevano le vittime del loro desiderio erotico: cori in onore delle dee, cerimonie 

religiose, riti iniziatici, raccolta di  fiori, tutti scenari armoniosi e lontani dalle crudeltà 

della guerra. Un ulteriore tratto distintivo tra Cassandra, stuprata da un mortale, e le 
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Figura 2. Aiace afferra Cassandra per  i  capelli presso  la statua 
di Atena.  Hydria  a  5igure  rosse  (500‐450 a.C.).  Napoli,  Museo 
Archeologico Nazionale (LIMC I tav. 259 s. v. Aias II 44).



vergini, rapite dagli dèi, è la nudità: mentre la donna, come abbiamo visto, è 

raffigurata avvolta solamente da un manto, le mortali sono mostrate sempre vestite, 

come la vergine Amimone contro la quale Posidone punta il tridente in segno di 

minaccia (fig. 3). 

 La παρθενία non è solamente una caratteristica delle mortali, ma costituisce un 

tratto comune tra esse e le ninfe nel momento in cui, come vedremo, sono tutte scelte 

dalle divinità maschili per il fatto di essere παρθένοι. Come le mortali, le ninfe28 

spesso sono rapite dalle divinità maschili e sono vittime della loro violenza, di fronte 

alla quale non hanno modo di opporsi, mostrando una forte vulnerabilità nei confronti 

dei rapitori innamorati. I miti in cui esse sono vittime di un ratto appaiono, come 

vedremo, legati quasi sempre a contesti geografici ben specifici di cui le ninfe rapite 

spesso sono eponime. Per esempio Egina, rapita da Zeus, è eponima di una grande 

isola oltre ad essere madre di Eaco, capostipite della famosa stirpe dei Mirmidoni; 

altre ninfe eponime, rapite dagli dèi, sono Corcira, Tebe, Salamina, ecc. Vedremo in 

seguito da vicino e caso per caso i contesti narrativi che hanno descritto tali rapimenti.
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28  Larson (2001: 101) mette in relazione le adolescenti mortali con le ninfe, osservando come un 
notevole punto in comune tra loro fosse la condizione selvaggia che le prime condividevano quando 
ancora non erano spose, e le seconde invece avevano da sempre, essendo insita nella loro natura.  I 
Greci infatti vedevano l’adolescente come una ragazza selvaggia, potenziale sposa e madre se guidata 
in un percorso propiziato da vari riti in onore di dee importanti come Artemide ed Era. Per tale aspetto 
ho ritenuto interessante far rientrare nello stesso gruppo di miti sia giovani mortali sia ninfe. 

Figura 3. Posidone minaccia 
Amimone col tridente. Cratere attico 
a figure rosse (475-425 a. C.). San 
Pietroburgo, Hermitage.



 Intanto, come abbiamo detto, appare significativo il fatto che ciò che 

accomuna fanciulle mortali e ninfe sia una παρθενία che, riferita alle prime sta ad 

indicare una fase ben precisa della loro vita sociale, riferita alle seconde appare più 

sfuggente, in quanto esse sono libere dalle restrizioni familiari applicate alle donne 

che godono dello statuto di cittadine. Ma, ci chiediamo a questo punto, come veniva 

considerata una παρθένος? E come era vissuta dalle ragazze tale fase propedeutica al 

matrimonio?

  Mary  Lefkowitz29 si è soffermata non tanto sulle caratteristiche fisiche di tale 

fase, quanto su quelle psicologiche, basandosi sulla testimonianza di una figura 

importante ed autorevole nel campo della medicina greca: Ippocrate. Il grande medico 

ha lasciato un trattato specifico, il Περί Παρθενίων, dove afferma teorie che, benché 

vadano lette con occhio critico, possono fare luce su quello che si pensava all’epoca in 

relazione alle ‘vergini’. Intanto le fanciulle, nel periodo della loro adolescenza, erano 

considerate suscettibili di incorrere in errori fatali per le loro vite, come quello di 

rifiutare l’amore da parte di un eventuale sposo; due esempi mitici di tale scenario 

sono costituiti dalla storia di Cassandra, di cui abbiamo parlato, e da quella di Dafne 

che, come la prima, rifiuta di unirsi ad Apollo ed è per questo trasformata in alloro. Si 

tratta del trasposizione sul piano mitico della negatività di cui era circondato il rifiuto 

dell’amore e dell’incontro con l’altro sesso (concetto che verrà approfondito più 

avanti). 

 Per i Greci la fase della παρθενία è molto delicata in quanto in questo periodo 

le giovani possono trovarsi di fronte a scelte pesanti come la morte per suicidio o per 

sacrificio: sono infatti tanti gli esempi di vergini che, dopo la violenza e l’incontro con 

il sesso, si danno la morte, come sono numerosi i casi in cui si mostrano 

coraggiosamente propense ad essere sacrificate in nome di una nobile causa (si pensi 

ad Antigone, Ifigenia, ecc.)30. La loro condizione psicologica è considerata labile, esse 
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29  Lefkowitz (1995), ‘The last hours of the parthenos’, in  Reeder (1995: 32-38).
30  Cfr. Lefkowitz (2007: 32).  La studiosa afferma che le vergini erano in grado di competere con gli 
uomini quanto a eroismo, essendo propense a compiere grandi atti di coraggio come le eroine citate 
sopra. Dalla lettura del trattato ippocratico essa ha tratto alcune osservazioni consone a molti episodi 
mitici in cui una vergine voleva incontrare la sorte avversa a causa di un forte desiderio che la 
costringeva ad amare la morte, come se questa fosse una forma di bene; ciò è affermato chiaramente da  
Antigone nell’omonima tragedia sofoclea (460-70). Come le παρθένοι del trattato, Antigone è dunque 
innamorata della morte, non a caso, in una fase della sua vita molto vicina alle nozze, il periodo in cui, 
secondo Ippocrate, una donna è più ardita.



sono in preda all’ἄτη ‘accecamento’ derivato da un certo tipo di visioni, come mostra 

il caso di Io, di cui parleremo, tormentata dai sogni che Zeus le invia di continuo 

prima di unirsi a lei. Il superamento di tale condizione precaria avviene tramite il 

matrimonio che le riporta alla realtà e le allontana definitivamente da interpretazioni 

erronee di questa. Al contrario, a livello fisico, esse, nel periodo della παρθενία, si 

presentano al massimo della loro forma: bellissime e desiderabili per la loro giovane 

età, sono infatti in grado di attirare la divinità che si trova a passare e che, vedendole, 

se ne innamora perdutamente. 

 La παρθένος, connotata negativamente a livello psicologico e positivamente a 

livello fisico, è dunque una bellissima adolescente che, non ancora data in sposa ad un 

uomo, è capace di rifiutare le nozze e, a causa di erronee valutazioni o impulsi derivati 

dalla fase precaria che sta vivendo, di opporsi al sistema che la vuole sposa e madre di 

una prole legittima. Studiare i miti inerenti alle vergini mortali offre l’opportunità di 

osservare la figura della donna greca più da vicino, cogliendola nel momento  critico e 

delicato della fase prematrimoniale, quando ancora essa non è relegata nel gineceo 

dove siamo abituati ad immaginarla31.   

 Abbiamo visto dunque che cosa implicava il rifiuto di abbandonare la 

condizione della παρθενία e le eroine che abbiamo citato ne danno un notevole 

esempio: esse, rifiutando le nozze, perdono l’occasione di realizzarsi pienamente 

come donne, in quanto la società greca prevede per loro un percorso fatto di tappe, la 

cui meta finale è  diventare spose legittime e madri di una prole altrettanto legittima. 

 Se ci spostiamo dal mondo degli uomini a quello degli dèi, ci accorgiamo che  

il rifiuto di perdere la verginità non è visto sempre così negativamente: la tradizione 

mitica infatti ci offre esempi di dee importanti come Atena, Artemide ed Hestia, che 

scelgono la παρθενία come condizione permanente, senza che ciò scalfisca la loro 

essenza femminile. Acuisce la differenza tra mondo divino e mondo umano una 

considerazione sulla quale torneremo più specificamente: si tratta del fatto che, mentre 
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31  Flacelière (2006²), ‘Amore e matrimonio’,  in Calame (2006²: 50), a proposito del gineceo, afferma 
che, nonostante esso non fosse fornito di sbarre e inferriate e le porte venissero chiuse solo di notte, era 
la morale corrente a tenere le donne in casa; infatti, il matrimonio, ad Atene, non metteva fine alla vita 
sedentaria e segregata delle spose greche. Una donna onesta doveva restare in casa; a fare gli acquisti 
necessari alla vita di ogni giorno provvedevano gli uomini e gli schiavi e,  se la donna doveva uscire per 
qualche spesa personale o per un altro motivo era sempre seguita da un’accompagnatrice. 



il ratto è considerato un atto di ὕβρις ‘prepotenza’ se compiuto dagli uomini, non lo è 

se compiuto dagli dèi (ciò conferma l’orientamento della nostra scelta di indagare ed 

esaminare tale atto solo nel momento in cui viene compiuto dagli dèi nei confronti 

delle mortali, consci che lo studio del ratto compiuto da un cittadino greco nei riguardi 

di una sua concittadina è relativo ad un’altra realtà). Va infine precisato che è una pura 

ingenuità, oltre che un’assurda pretesa, pensare che la sfera degli dèi sia 

sovrapponibile in pieno a quella dei mortali, ed è per questo che, nonostante il senso 

dei miti qua selezionati vada cercato nella vita sociale degli esseri umani, non andrà 

trascurato l’ambito religioso verso cui porta l’analisi di un’azione compiuta dalla 

divinità nei confronti dei mortali32. 

 Nei racconti di rapimento vedremo come la παρθενία sia un parametro 

fondamentale su cui si basa la scelta del dio che rapisce, caratteristica più importante 

della stessa bellezza o unita a tale qualità; infatti la vittima di un rapimento operato da 

una divinità spesso è esplicitamente definita una παρθένος, oppure il contesto da cui è 

prelevata (ora uno spazio in cui si svolgono attività corali, ora un prato fiorito in cui 

avviene l’ ἀνθολογία ‘raccolta di fiori’, ora un fiume presso il quale si danza33), in 

maniera implicita, ci dà modo di capire che di questa si tratta. Vulnerabilità e 

soprattutto verginità sono dunque gli elementi che accomunano le protagoniste dei 

racconti mitici del presente gruppo, tutte vittime degli assalti delle divinità maschili  

innamorate.
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32  Mi pare interessante riportare in questa sede le osservazioni che Lefkowitz (2008: 39-40) ha fatto 
relativamente al rapporto tra gli dèi e le vite umane. Consapevole del fatto che gli dèi greci si tenevano 
perlopiù lontani dagli uomini e vivevano felici nel loro mondo (scendendo sulla terra solo per ragioni 
precise, come venire in aiuto di una persona in particolare oppure rapire un mortale), la studiosa così 
scrive: “Le divinità, sia maschili che femminili,  hanno interesse a interagire con gli esseri umani e 
generare figli mortali.  Così si comportano gli dèi della terza generazione: non esistono,  invece, miti 
sugli dèi delle generazioni precedenti che si uniscano ai mortali. Perché gli déi olimpici scelgono 
partner mortali? Perché hanno voluto figli mortali i quali, come tutti gli altri, soffrono e muoiono? Il 
desiderio è certamente una causa, dal momento che le divinità maschili e femminili scelgono di unirsi a 
mortali di bell’aspetto. Gli dèi però avevano una serie illimitata di possibilità per unirsi sessualmente ad 
altri dèi; quindi devono esserci altre ragioni. La più importante di queste era il controllo. Unendosi ai 
mortali gli dèi olimpici potevano generare figli che sarebbero stati fedeli a loro, al contrario di 
Prometeo o altre divinità. Questi figli sarebbero stati migliori e più forti degli altri uomini”.  
33 Sulle donne dell’antica Grecia e il loro legame con pratiche rituali come danze, processioni, libagioni 
e feste in cui esse avevano una parte attiva, si veda il recente volume di Kaltsás-Shapiro (2008).  



CAPITOLO I

 Ratto e matrimonio
 Nel primo capitolo ci occuperemo di bellissime mortali che, dopo essere state 
rapite e amate da un dio, vivono l’esperienza del matrimonio: si tratta di Anfitrite, 
Arianna, Orizia e altre avvenenti protagoniste delle nostre storie che diventano 
legittime consorti dei loro rapitori divini e sono onorate da immortali e mortali.
 Inizialmente in fuga dalla divinità che le brama, soggiogate poi con la forza,  
le protagoniste dei racconti mitici raccolti in questo gruppo, non vengono 
abbandonate dal dio rapitore al loro destino e sono, alla fine, orgogliose di essere 
state scelte per essere madri di gloriosi eroi. 

1. Παρθένοι  spose della divinità rapitrice

 In questa parte sono raggruppate le storie di famose παρθένοι del mondo 
greco che, dopo essere state rapite da una divinità maschile, ne diventano le spose: si 
tratta di donne mortali di nobile origine e di leggiadre ninfe, tutte accomunate dal 
fatto di essere παρθένοι, cioè fanciulle in attesa delle nozze. Esse sono rapite dalle 
divinità maschili da contesti che spaziano dai monti selvaggi in cui caccia Cirene, 
alla splendida Acropoli in cui Orizia partecipa alle caneforie in onore di Atena, 
all’isola di Nasso in cui Dioniso trova Arianna piangente e sola e via di seguito. 

1.1. Anfitrite rapita da Posidone

 La storia di Anfitrite, conosciuta dalla tradizione ora come Nereide34, una tra le 

cinquanta figlie di Nereo, ora invece come un’Oceanina35, figlia di Teti, narra come la 

bellissima ninfa, desiderata da Posidone, ne diventa la sposa. Secondo le fonti il dio 

del mare la scorge mentre danza con le sorelle vicino all’isola di Nasso; inizialmente 

restia alle avances di Posidone, Anfitrite si rifugia negli abissi dell’Oceano, finché un 

delfino riesce a persuaderla e a condurla presso il dio (l’animale, a cui il dio è 

riconoscente, viene poi collocato tra gli astri36). Nell’Odissea Anfitrite non è altro che 

il nome del mare37, ma già nella Teogonia è colei che, dopo essersi unita a Posidone, 

dà alla luce il vigoroso Tritone. Possiamo ricavare un particolare sul contesto di tale 

unione dal seguente scolio38:
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34 Hes. Theog. 243; 254.
35 Apollod. Bibl. I 2, 2.
36 Eratosth. Cat. 31.
37 Hom. Od. III 91; XII 60.
38 Schol. Hom. Od. 3, 91.



Ἐν Νάξῳ τὴν Ἀµφιτρίτην χορεύουσαν ἰδὼν Ποσειδῶν ἥρπασεν· 

A Nasso Posidone, vedendo Anfitrite che danzava, la rapì; 

 Il testo, descrivendo la ninfa che danza, ci riporta ad un contesto che, come 

vedremo, è tipico delle scene di rapimento: la danza, possibilmente di gruppo, in 

compagnia di compagne coetanee (anche se qua non si dice, la ninfa probabilmente è 

in compagnia delle altre Nereidi). Posidone è il soggetto attivo del verbo ἁρπάζω 

‘rapire’ e la sua azione violenta, portata avanti per afferrare la ninfa, trova la 

realizzazione grafica nella pyxis della figura 4 in cui il dio incalza la donna, le punta il 

tridente contro e le poggia una mano sulla spalla. Anfitrite, solitamente raffigurata 

come una giovane donna, spesso accanto al suo sposo Posidone, è qui ritratta come 

tante altre giovani mortali inseguite da Zeus o da altri dèi innamorati. 

 Sul ratto della bella ninfa acquatica e sul suo conseguente matrimonio con 

Posidone si sono soffermati in modo particolare Igino e Oppiano che ci forniscono 

qualche dettaglio in più. Il primo narra di Nettuno innamorato della bella Nereide che, 

preferendo preservare la sua verginità, si reca in mezzo all’Oceano, cercando di 

sfuggire alle brame del dio 39 . Nettuno allora manda un delfino per convincerla e 

riportarla da lui, servendosi di un animale a cui poi sarà grato per sempre. Infatti come  

specifica Oppiano narrando il mito, Posidone ama i delfini in modo eccezionale40 e a 

questo proposito scrive:

Δελφῖνες δ' ἀκταῖς τε πολυρραθάγοισι γάνυνται
καὶ πελάγη ναίουσι, καὶ οὔποθι νόσφι θάλασσα

385     δελφίνων· περὶ γάρ σφε Ποσειδάων ἀγαπάζει·
οὕνεκά οἱ κούρην κυανώπιδα Νηρηΐνην
µαιοµένῳ φεύγουσαν ἑὸν λέχος Ἀµφιτρίτην
φρασσάµενοι δελφῖνες ἐν Ὠκεανοῖο δόµοισι
κευθοµένην ἤγγειλαν· ὁ δ' αὐτίκα κυανοχαίτης

390     παρθένον ἐξήρπαξεν ἀναινοµένην τε δάµασσε. 

I delfini brillano di gioia sulle rive molto 
rimbombanti, abitano l’oceano e non ne è mai 
privo il mare; infatti Posidone li ama 
immensamente, poiché a lui che desiderava la 
figlia di Nereo, Anfitrite, dagli occhi azzurro 
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39 Astr. II 17. 
40 Opp. Haelieut. I 383-39.



cupo, che fuggiva il suo letto, i delfini, 
circondandola mentre  si trovava nascosta nelle 
dimore dell’Oceano, recarono la notizia; e il dio 
dalla scura capigliatura subito portò via la 
vergine che voleva fuggire e la domò. 

 Poiché i delfini hanno portato la ninfa presso di lui, Posidone mostra loro 

amore e riconoscenza e rende il mare popolato di questi meravigliosi cetacei grazie ai 

quali ha potuto ottenere in amore la figlia di Nereo, anche se, come sottolinea 

Oppiano, ciò è stato fatto contro la volontà di Anfitrite, la quale, fino alla fine, si 

rifiuta (ἀναινοµένην) di cedere alle avances a lei rivolte. 

 Dalla lettura di Igino41 ricaviamo il motivo specifico per il quale la ninfa fugge 

da Posidone: non voler perdere la verginità, dato che conferma quanto narrato da 

Oppiano il quale, secondo il testo riportato, mette in evidenza la violenza del ratto, 

sottolineando il fatto che Posidone ottiene l’amore della Nereide contro la volontà di 

quest’ultima. 
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41 ibid. 

Figura 4. Pyxis a figure rosse. Posidone insegue Anfitrite (475-425 a. 
C.). Atene, Museo Nazionale (LIMC VI tav. 528 s. v. Nereo).



1.2. Arianna rapita da Dioniso 

 Personaggio femminile noto fin dai poemi omerici42, Arianna, figlia di 

Minosse, re di Creta, è colei che, rapita due volte (prima da Teseo e poi dal dio 

Dioniso), fa un percorso che da Creta, sua isola natale, la porta a Nasso43. Si tratta di 

un cammino significativo, poiché la bella fanciulla passa da una tappa dell’esistenza 

ad un’altra e il suo viaggio è, come vedremo, tanto spaziale quanto simbolico.

 Prima di estrapolare i nuclei concettuali che il mito della giovane cretese 

contiene, ripercorriamo le tappe fondamentali della sua esistenza: Arianna nasce a 

Creta dove la sua tranquilla vita da fanciulla subisce un primo cambiamento quando si 

innamora di Teseo, venuto nell’isola per mettere fine al tributo di sette giovani e sette 

ragazze che Minosse pretende, ogni nove anni, da Atene. L’eroe ateniese, una volta 

arrivato a Creta, viene rinchiuso nel Labirinto del Minotauro ma, grazie all’amore che 

Arianna prova per lui, riesce a trovare la via d’ uscita, seguendo il filo del gomitolo 

che la ragazza gli ha dato in cambio della promessa di portarla con sé ad Atene come 

sua sposa44. Per questo motivo il viaggio di Arianna ha come destinazione la città di 

Teseo, che purtroppo la giovane non raggiungerà mai, perché nell’isola di Dia avviene 

qualcosa di imprevisto che Omero narra nel famoso libro della Nekyia in cui 

assistiamo all’incontro fugace col fantasma della madre e poi con quello di Achille; 

successivamente intorno all’eroe appaiono gli spettri di alcune celebri eroine45 tra cui 

figura proprio Arianna, sulla quale Omero, in modo oscuro, così narra46: 

Φαίδρην τε Πρόκριν τε ἴδον καλήν   τ' Ἀριάδνην,  
κούρην Μίνωος ὀλοόφρονος, ἥν ποτε Θησεὺς
ἐκ Κρήτης ἐς γουνὸν Ἀθηνάων ἱεράων
ἦγε µέν, οὐδ' ἀπόνητο· πάρος δέ µιν Ἄρτεµις ἔκτα
Δίῃ ἐν ἀµφιρύτῃ Διονύσου µαρτυρίῃσι.
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42 Hom. Od. XI 321-5.
43 Tale isola, essendo consacrata a Dioniso, non a caso compare come scenario dell’amore tra il dio e la 
principessa cretese. Il suo legame col dio è stato oggetto di studio nel volume Dioniso di Jeanmaire 
(1972: 220 ss.).
44 Cfr. Grimal (1999²  s.v. Arianna).
45 Ieranò (2008²: 52-53) così commenta la menzione di Arianna nel cosiddetto Catalogo delle eroine del 
canto XI dell’Odissea: “Una sezione del poema omerico su cui pesa da tanto tempo il sospetto di essere 
una tarda interpolazione, sospetto avvalorato dall’opinione di uno dei massimi filologi classici, Ulrich 
von Wilamowitz-Moellendorff. In particolare, secondo Wilamowitz,  i citati versi su Arianna sarebbero 
l’aggiunta di un tardo interpolatore di ambito ateniese,  che forse intendeva assolvere l’eroe cittadino 
Teseo dall’accusa di aver abbandonato proditoriamente Arianna, rigettando ogni colpa sulla volontà 
degli dèi. Il sospetto di un’interpolazione risulta aggravato dal fatto che il genitivo del nome di Dioniso 
compare qui nella forma attica (con la “o” breve e la desinenza in -ou) e non secondo la sua forma  più 
antica”.  
46 Hom. Od. XI 321-325.



 Vidi Fedra e Procri e la bella Arianna,
la figlia del funesto Minosse, che Teseo un giorno
voleva portare al colle della sacra Atene
da Creta, e non ne godette: Artemide la uccise prima,
a Dia circondata dall’acqua, per denunzia di Dioniso.

(trad. G. A. Privitera)

 L’aspetto più singolare della testimonianza omerica è il riferimento all’uccisione 

di Arianna47 da parte di Artemide, per istigazione di Dioniso; l’episodio non si trova in 

nessun altro racconto sulla giovane cretese e appare in netto contrasto con la versione 

tradizionale, che fa invece di Dioniso il salvatore della fanciulla abbandonata. Il dio 

infatti l’avrebbe raccolta piangente dall’isola di Nasso e le avrebbe fatto il dono 

dell’immortalità, dopo averla sposata.  

 Il seguente scolio relativo al passo omerico48, riprendendo una testimonianza di 

Ferecide, è un tentativo di discolpare Teseo, attribuendo l’abbandono della fanciulla 

alla volontà di Atena: 

προσορµίσας δὲ τῇ Δίᾳ νήσῳ ἐκβὰς ἐπὶ τῆς ἠϊόνος µετακοιµᾶται. καὶ αὐτῷ ἡ Ἀθηνᾶ 
παραστᾶσα κελεύει τὴν Ἀριάδνην ἐᾶν καὶ ἀφικνεῖσθαι εἰς Ἀθήνας. συντόµως δὲ διαναστὰς 
ποιεῖ τοῦτο. κατολοφυροµένης δὲ τῆς Ἀριάδνης ἡ Ἀφροδίτη ἐπιφανεῖσα θαρρεῖν αὐτῇ 
παραινεῖ· Διονύσου γὰρ ἔσεσθαι γυναῖκα  καὶ εὐκλεῆ γενέσθαι. ὅθεν ὁ  θεὸς ἐπιφανεὶς 
µίσγεται αὐτῇ καὶ δωρεῖται στέφανον αὐτῇ χρυσοῦν, ὃν αὖθις οἱ θεοὶ κατηστέρισαν τῇ τοῦ 
Διονύσου χάριτι. ἀναιρεθῆναι δὲ αὐτὴν ὑπ' Ἀρτέµιδος προεµένην τὴν παρθενίαν. ἡ ἱστορία 
παρὰ Φερεκύδῃ. 

Dopo avere attraccato nell’isola di Dia ed essere sceso a riva si addormenta. Mostrandosi a lui 
in sogno, Atena gli ordina di lasciare Arianna e di giungere ad Atene. Subito dopo essersi 
svegliato egli esegue l’ordine. Mentre Arianna era disperata, Afrodite le si mostra e  la esorta 
ad avere coraggio; infatti sarebbe stata  la sposa di Dioniso e sarebbe  diventata famosa. Allora 
il dio manifestatosi si unisce a lei e le dona una corona d’oro, che poi gli dèi posero tra gli 
astri per riguardo a Dioniso. Dicono che Arianna fu uccisa da Artemide per avere perduto la 
verginità. La storia si trova presso Ferecide49.
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47 Ieranò (2008²: 54) osserva come il riferimento all’assassinio di Arianna da parte di Artemide rendeva 
perplessi gli antichi, tanto che alcuni commentatori del grammatico e filologo alessandrino Aristofane 
avrebbero tramandato una lezione alternativa al verso 324,  in cui Artemide avrebbe trattenuto, e non 
ucciso, Arianna. 
48 Schol. Hom. Od.  XI 322.
49 FGrHist 3 F 148.



 Alle epifanie divine narrate in questo scolio si attribuiscono funzioni importanti 

nello svolgimento delle vicende come l’ingiunzione a Teseo, da parte di Atena, di 

lasciare Arianna e la consolazione che a quest’ultima proviene, non a caso, dalla dea 

Afrodite, con la quale a Cipro la fanciulla cretese, come vedremo avanti, viene 

identificata. La dea dunque consola Arianna per le pene d’amore, predicendole 

l’incontro con Dioniso, che presto appare, si unisce alla giovane e le regala una corona 

d’oro che gli dèi poi porranno tra gli astri. Un elemento interessante del passo tratto 

dallo scoliaste è il tentativo di chiarire il motivo dell’uccisione di Arianna, si direbbe 

un giallo dell’antichità che anche oggi non pare abbia trovato la sua soluzione e sul 

quale G. Ieranò50 ha dato un grande contributo, esaminando dettagliatamente gli scoli 

e i vari commenti che possono far luce su tale enigma della letteratura. Noi, in questa 

sede, abbiamo riportato, non a caso, lo scolio in cui emerge la figura di Afrodite con 

tutto il carico della sfera erotica che la dea rappresenta e da cui si ricava un dato 

importante ai fini della nostra indagine: l’attribuzione dell’ira di Artemide ad un 

motivo legato alla sessualità; infatti Arianna, secondo l’ignoto scoliaste, è uccisa dalla 

dea51 per avere perduto la παρθενία.

 Un altro scolio all’ Odissea 52  riporta una versione diversa sulla scomparsa di 

Arianna, la quale muore per aver commesso un peccato di empietà, unendosi a Teseo 

nel témenos di Dioniso. Tale notizia, integrata a quella della perdita della verginità 

dello scolio su riportato, lega dunque indiscutibilmente la morte di Arianna ad un atto 

di empietà: aver scelto come luogo della deflorazione il témenos di Dioniso, dio la cui 

immagine, da accusatore di Arianna ed artefice della sua morte, viene sostituita da 

quella più mite di un rapitore preso da amore che, prelevando la fanciulla da Nasso, la 

porta tra gli immortali. Infatti i contorni dell’atroce vicenda dell’Arianna omerica, col 

tempo, come testimoniano le narrazioni successive all’Odissea53, si attenuano, e il 

ratto del dio, che sostituisce la versione della morte della fanciulla, diventa un modo 

diverso di narrare la scomparsa di Arianna dal mondo degli uomini. A tale ratto viene 
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50 Ieranò (2008²: 55 ss.).   
51 Calame (1990: 244-5) associa  Arianna a Callisto e a Taigete, le ninfe punite da Artemide per avere 
perduto,  anche contro voglia,  la verginità. Come le due ninfe, anche Arianna, che si unisce a Teseo 
prima della celebrazione del matrimonio, paga con una morte violenta e prematura il suo amore 
precoce. 
52 Schol. Hom. Od. II 325.
53 Apollod. Epit. I 9; Plut. Thes. 20; Hyg. Fab. 43; Eratosth. Cat. 5. 



attribuito il carattere di un vero e proprio matrimonio54, e il ruolo di Dioniso, a 

conferma del suo carattere ambiguo, si ribalta totalmente, diventando egli, da 

accusatore, benefattore. Le due diverse maschere che il dio indossa potrebbero essere 

frutto di una tradizione tarda che ha voluto sostituire il crudele ruolo di Dioniso con 

uno più umano, ma l’ipotesi è subito da scartare per il fatto che già Esiodo, in epoca 

arcaica, così narrava la vicenda di Arianna, presentandola come sposa del dio55: 

χρυσοκόµης δὲ Διώνυσος ξανθὴν Ἀριάδνην,
κούρην Μίνωος, θαλερὴν ποιήσατ' ἄκοιτιν·
τὴν δέ οἱ ἀθάνατον καὶ ἀγήρων θῆκε Κρονίων.

Dioniso dalle chiome d’oro la fulva Arianna,
figlia di Minos, la fece sua sposa fiorente,
lei che il dio figlio di Crono fece immortale e ognor giovane. 

(trad. G. Arrighetti)

 La versione di Esiodo infatti è diversa da quella omerica, un’altra storia che 

presenta Dioniso come un benefattore sposo di Arianna; egli le dona le condizioni che 

distinguono gli dèi dagli uomini: l’immortalità e l’eterna giovinezza. Avendo queste 

caratteristiche la giovane cretese è quindi pari ad una dea, e da donna sedotta e 

abbandonata diventa la sposa immortale di Dioniso, divinità salvifica che la riscatta 

dalla sofferenza per l’abbandono subito. Il passo esiodeo, non fosse per i dubbi sulla 

sua autenticità56, potrebbe testimoniare come il cambiamento del ruolo di Dioniso in 

positivo non sia frutto di versioni tarde che hanno voluto ‘abbellire’ la narrazione 

dell’ἀφανισµός ‘scomparsa’ di Arianna, ma faccia parte della natura propria del dio, 
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54 Nel corso della nostra indagine avremo modo di vedere la frequente assimilazione tra il matrimonio e 
il ratto. Tale concetto trova un riscontro nel racconto mitico del ratto di Core che evoca la violenza 
implicita della rottura col mondo familiare e l’ingresso nella vita sessuale della sposa (cfr. app.  A). Il 
rapimento di Core mette in scena il carro di Ade che porta nel regno dei morti la sposa che si è scelto, 
costretta ad abbandonare la propria casa e le compagne coetanee. Sentimenti di costernazione iniziale 
simili a quelli provati da Core dovevano avere le spose ateniesi nel momento in cui erano trasportate 
nel carro dello sposo e poi accolte dai parenti di questo nel nuovo focolare che le attendeva; esse 
dovevano sentirsi strappate a forza dal proprio mondo e vedevano pertanto il matrimonio come una 
violenza. Al disorientamento di un genere nuovo di vita si aggiungeva l’apprensione legata 
all’immagine della violenza sessuale che accompagnava quella del piacere; cfr. Duby-Perrot (1992: 
402-3). 
55 Theog. 947-949.
56 Cfr. Ieranò (2008²: 73).



una natura ambigua per un personaggio divino inafferrabile, tanto dolce e gioioso 

quanto terribile e funesto. 

1.2.1. Arianna-Afrodite

 La duplice natura che caratterizza Dioniso sembra riguardare anche la fanciulla 

cretese che, nella narrazione seguente, si scinde in due diversi personaggi, in due 

Arianne, secondo quanto racconta Plutarco nella Vita di Teseo57:

20.1 πολλοὶ δὲ λόγοι καὶ περὶ τούτων ἔτι λέγονται καὶ περὶ τῆς Ἀριάδνης, οὐδὲν 
ὁµολογούµενον ἔχοντες. οἱ µὲν γὰρ ἀπάγξασθαί φασιν αὐτὴν ἀπολειφθεῖσαν ὑπὸ τοῦ  Θησέως, 
οἱ δ' εἰς Νάξον ὑπὸ  ναυτῶν κοµισθεῖσαν Ὠνάρῳ τῷ ἱερεῖ τοῦ Διονύσου συνοικεῖν, 
ἀπολειφθῆναι δὲ τοῦ Θησέως ἐρῶντος ἑτέρας·

 δεινὸς γάρ µιν ἔτειρεν ἔρως Πανοπηίδος Αἴγλης.   

20.2.τοῦτο γὰρ τὸ ἔπος ἐκ τῶν Ἡσιόδου Πεισίστρατον ἐξελεῖν φησιν Ἡρέας ὁ Μεγαρεύς, 
ὥσπερ αὖ πάλιν ἐµβαλεῖν εἰς τὴν Ὁµήρου Νέκυιαν  τὸ
 
Θησέα Πειρίθοόν τε θεῶν ἀριδείκετα τέκνα,
χαριζόµενον Ἀθηναίοις· ἔνιοι δὲ καὶ τεκεῖν ἐκ Θησέως Ἀριάδνην Οἰνοπίωνα καὶ Στάφυλον· 
ὧν καὶ ὁ Χῖος Ἴων ἐστί, περὶ τῆς ἑαυτοῦ πατρίδος λέγων·
   
 Τήν ποτε Θησείδης ἔκτισεν Οἰνοπίων.

20.3. ἃ δ' ἐστὶν εὐφηµότατα τῶν µυθολογουµένων, πάντες ὡς ἔπος εἰπεῖν διὰ στόµατος 
ἔχουσιν. ἴδιον δέ τινα περὶ τούτων λόγον ἐκδέδωκε Παίων ὁ Ἀµαθούσιος. 4. τὸν γὰρ Θησέα 
φησὶν ὑπὸ χειµῶνος εἰς Κύπρον ἐξενεχθέντα, καὶ τὴν Ἀριάδνην ἔγκυον ἔχοντα, φαύλως δὲ 
διακειµένην ὑπὸ τοῦ  σάλου καὶ δυσφοροῦσαν, ἐκβιβάσαι µόνην, αὐτὸν δὲ τῷ  πλοίῳ 
βοηθοῦντα πάλιν εἰς τὸ πέλαγος ἀπὸ τῆς γῆς φέρεσθαι. 5.τὰς οὖν ἐγχωρίους γυναῖκας τὴν 
Ἀριάδνην ἀναλαβεῖν καὶ περιέπειν ἀθυµοῦσαν ἐπὶ τῇ µονώσει, καὶ γράµµατα πλαστὰ 
προσφέρειν ὡς τοῦ Θησέως γράφοντος αὐτῇ, καὶ περὶ τὴν ὠδῖνα συµπονεῖν καὶ βοηθεῖν, 
ἀποθανοῦσαν δὲ θάψαι µὴ τεκοῦσαν. 6. ἐπελθόντα δὲ τὸν Θησέα καὶ περίλυπον γενόµενον, 
τοῖς µὲν ἐγχωρίοις ἀπολιπεῖν χρήµατα, συντάξαντα θύειν τῇ Ἀριάδνῃ, δύο δὲ µικροὺς 
ἀνδριαντίσκους ἱδρύσασθαι, τὸν µὲν ἀργυροῦν, τὸν δὲ χαλκοῦν.  7.ἐν δὲ τῇ θυσίᾳ τοῦ 
Γορπιαίου µηνὸς ἱσταµένου δευτέρᾳ κατακλινόµενόν τινα τῶν νεανίσκων φθέγγεσθαι καὶ 
ποιεῖν ἅπερ ὠδίνουσαι γυναῖκες· καλεῖν δὲ τὸ ἄλσος Ἀµαθουσίους, ἐν ᾧ τὸν τάφον 
δεικνύουσιν, Ἀριάδνης Ἀφροδίτης. 8. καὶ Ναξίων δέ τινες ἰδίως ἱστοροῦσι δύο Μίνωας 
γενέσθαι καὶ δύο Ἀριάδνας, ὧν τὴν µὲν Διονύσῳ γαµηθῆναί φασιν ἐν Νάξῳ  καὶ τοὺς περὶ 
Στάφυλον τεκεῖν, τὴν δὲ νεωτέραν ἁρπασθεῖσαν ὑπὸ  τοῦ Θησέως καὶ ἀπολειφθεῖσαν εἰς 
Νάξον ἐλθεῖν, καὶ τροφὸν µετ' αὐτῆς ὄνοµα Κορκύνην, ἧς δείκνυσθαι τάφον· 9. ἀποθανεῖν δὲ 
καὶ τὴν Ἀριάδνην αὐτόθι καὶ τιµὰς ἔχειν οὐχ ὁµοίως τῇ προτέρᾳ· τῇ µὲν γὰρ ἡδοµένους καὶ 
παίζοντας ἑορτάζειν, τὰς δὲ ταύτῃ δρωµένας θυσίας εἶναι πένθει τινὶ καὶ στυγνότητι 
µεµειγµένας.

20.1Ci sono ancora molti racconti su questi fatti e su Arianna, ma che non concordano affatto 
tra loro. Alcuni dicono che Arianna, abbandonata da Teseo, si impiccò; altri invece che, 
accompagnata a Nasso da marinai, vi sposò Enaro, sacerdote di Dioniso, e che Teseo la 
abbandonò poiché si era innamorato di un’altra:
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«Infatti lo tormentava terribile amore per Egle, figlia di
[Panopeo».

Secondo Erea di Megara Pisistrato tolse questo verso dalle opere di Esiodo, come, per 
compiacere gli Ateniesi, aveva inserito il seguente nella Nekyia di Omero:

«Teseo e Piritoo, figli gloriosi degli dei».

Alcuni dicono che da Teseo Arianna ebbe Enopione e Stafilo; tra costoro c’è anche Ione di 
Chio, il quale dice della propria patria:

«...che un tempo fondò Enopione, figlio di Teseo». 

3.Queste sono le versioni più note  della leggenda,  che per così dire circolano sulla bocca di 
tutti. Paion di Amatunte ci ha lasciato, a questo proposito, un racconto particolare. 4. Dice che 
Teseo fu sospinto da una tempesta a Cipro e che Arianna era incinta: poiché stava male per il 
mare agitato e ne soffriva, Teseo fece sbarcare lei sola, poi si allontanò da terra per portare di 
nuovo aiuto in mare alla sua nave. 5. Le donne del luogo accolsero dunque Arianna e si 
presero cura di lei, sconsolata per la solitudine; le portavano lettere false, come se gliele 
avesse scritte Teseo; e, quando ebbe le doglie del parto, le stettero accanto e la aiutarono, ma 
la donna morì senza essere riuscita a partorire e fu sepolta. 6. Teseo tornò  e fu profondamente 
afflitto; lasciò denaro agli abitanti del luogo, dando disposizioni di sacrificare  per Arianna, e 
fece innalzare due statuette, una d’argento, l’altra di bronzo. 7. Nel corso del sacrificio, 
celebrato il secondo giorno del mese di Gorpiaios, un giovane, sdraiato su un letto,  grida ed 
imita il comportamento delle donne quando hanno i dolori del parto; gli abitanti di Amatunte  
chiamano il bosco sacro, in cui mostrano la sua tomba, di Arianna Afrodite. 8. Alcuni scrittori 
di Nasso raccontano, in modo singolare, che sono esistiti due Minosse e due Arianna, una 
delle quali dicono che a Nasso avrebbe sposato Dioniso e avrebbe generato Stafilo e suo 
fratello; l’altra, più recente, rapita e poi abbandonata da Teseo, sarebbe giunta a Nasso insieme 
alla sua nutrice di nome Corcina, di cui mostrano la tomba. 9. Questa Arianna, sarebbe morta 
là ed ha onori diversi dalla prima; mentre infatti festeggiano l’una nell’allegria e nel 
divertimento, i sacrifici compiuti per l’altra sono uniti a dolore e a tristezza. 

(trad. C. Ampolo)

 Il passo riporta diverse versioni sulla vita di Arianna, ma noi ci soffermeremo 

sulle ultime due in particolare. La prima, che l’autore ha ricavato da Paion di 

Amatunte, ha come scenario l’isola di Cipro a cui è legata indissolubilmente la dea 

Afrodite; qui Teseo è costretto ad attraccare, perché sorpreso da una tempesta, e la sua 

immagine di seduttore fedifrago è riscattata, in quanto egli non intende abbandonare 

Arianna. Purtroppo la donna, essendo incinta, muore durante le doglie per le 

complicazioni del parto, e l’eroe ateniese dedica, in suo onore, due statuette: una di 

bronzo e l’altra di argento, e dà disposizione agli abitanti di Amatunte di sacrificare 

per Arianna. Il fatto che il bosco in cui si trova la tomba della giovane cretese venga 

chiamato “bosco sacro di Arianna-Afrodite” mostra l’accostamento tra le due figure. 
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 Nella seconda versione riportata da Plutarco assistiamo allo sdoppiamento del 

personaggio di Arianna. Secondo tale racconto, che l’autore ha ricavato da alcuni 

scrittori di Nasso, ci sono due Arianne: una sposata a Nasso da Dioniso, e l’altra, più 

recente, abbandonata da Teseo in un luogo imprecisato. 

 Queste versioni sembrano presenti entrambe nella narrazione dello scolio 

all’Odissea58, dove, quasi integrandosi, danno origine ad una storia omogenea e 

coerente in cui i singoli avvenimenti sono uno conseguenza dell’altro (Teseo 

abbandona Arianna e Dioniso la vede piangente, se ne innamora e la rapisce, 

facendone poi la sua sposa). Nel secondo racconto riportato da Plutarco le fasi del 

rapimento vengono presentate invece indipendentemente l’una dall’altra, tanto che il 

ratto di Dioniso, considerato dalla tradizione posteriore a quello di Teseo, qui diventa 

anteriore in quanto è la Arianna più recente che viene abbandonata da Teseo, 

raggiunge Nasso e vi muore. All’autonomia delle due versioni corrispondono i due 

distinti culti in onore della donna cretese: allegro e vitale quello dedicato alla prima 

Arianna, triste quello dedicato alla Arianna più recente. 

 Al di là delle varianti dobbiamo guardare ciò che resta invariato in questi 

racconti come il fatto che  Arianna sia oggetto di rapimento due volte, anche se il  

ratto avvenuto a Creta è in realtà una fuga concertata dalla donna insieme a Teseo ed 

ha la funzione di portare Arianna lontano dalla sua casa paterna; ma, siccome Arianna 

non sarà la sposa dell’eroe ateniese59, la funzione del primo ratto si esaurisce qui, 

legata soltanto allo spostamento fisico della donna, e non al suo passaggio da vergine 

a sposa, cosa che avviene per mezzo del secondo ratto operato da Dioniso e funzionale 

alla realizzazione di un matrimonio particolare in quanto unisce due esseri diversi: un 

immortale e una mortale che successivamente sarà assunta in cielo e divinizzata come 

compagna del dio. 

 Il mito di Arianna è fra le storie di ratto quello in cui, più che in qualsiasi altra 

storia del genere, il rapimento non è visto come qualcosa di violento, ma può essere o 

un mezzo che fa da preludio alle nozze sacre oppure semplicemente, come si è detto 

sopra, un vero e proprio matrimonio (le fonti scritte infatti non parlano di violenza e 
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58 XI 322.
59  Probabilmente le nozze tra Arianna e Teseo non furono possibili per le loro stesse premesse, in 
quanto erano basate su uno scambio, un do ut des che era simile a quello tra Giasone e Medea, 
improprio e ineguale, in quanto stabilito su proposta della donna all’insaputa del padre.



quelle iconografiche non  raffigurano mai la fanciulla in fuga da Dioniso). Il carattere 

non violento del ratto di Arianna è attestato dalla pittura vascolare che riporta lo 

scenario festivo delle nozze tra i due amanti; nella figura 5 possiamo osservare i due 

sposi (Dioniso con una cetra in mano e Arianna con una torcia) che occupano il nucleo 

centrale dello spazio su cui si concentra l’attenzione. Gli altri personaggi raffigurati 

(Satiri e Menadi) fanno da contorno al sodalizio amoroso suffragato dalla presenza di 

Eros alato accanto a Dioniso. 

Arianna è la progenitrice di una stirpe divina costituita dai figli Stafilo e Oinopione60 i 

cui nomi rimandano chiaramente all’ambito dionisiaco. Diodoro Siculo61 ricorda solo 

il secondo, che avrebbe appreso dal padre come lavorare il vino. I figli sono quattro 

nella narrazione di Apollodoro62 e la progenie si allarga ancora di più negli scolii alle 

Argonautiche di Apollonio Rodio63, che ne annoverano sei: Oinopione, Toante, 

Stafilo, Latramis, Evante, Tauropoli. 
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60 Plut. Thes. 20.
61 V 61.
62 Epit. I 9.
63 III 997-1004.

Figura 5. Dioniso e Arianna tra Satiri e Menadi. Cratere a volute a figure rosse 
(425-375 a. C.). Napoli, Museo Archeologico Nazionale.



1.3. Cirene, signora della Libia, rapita da Apollo

 Cirene è una bellissima ninfa tessala che, rapita da Apollo, ne diventa la sposa. 

La sua storia è narrata per la prima volta da Esiodo64, ma la versione completa ci è 

data da Pindaro che nella Pitica IX la racconta nei dettagli. L’occasione della 

performance poetica di Pindaro è il canto per celebrare la vittoria nella corsa oplitica 

di Telesicrate la cui patria, Cirene, è probabilmente il luogo dell’agone sportivo. 

Telesicrate è la gloria della città di Cirene, la cornice geografica all’interno della quale 

si inserisce la narrazione di un ratto che, anche questa volta, è un piacevole preludio al 

matrimonio tra una divinità ed una vergine65:

  Αʹ  Ἐθέλω χαλκάσπιδα Πυθιονίκαν
σὺν βαθυζώνοισιν ἀγγέλλων
Τελεσικˈράτη Χαρίτεσσι γεγωνεῖν
ὄλβιον ἄνδρα διωξίππου στεφάνωµα Κυράνας·

5         τὰν ὁ χαιτάεις ἀνεµοσφαράγων
                     ἐκ Παλίου κόλπων ποτὲ Λατοΐδας
                     ἅρπασ', ἔνεγκέ τε χρυςέῳ παρθένον ἀγˈροτέραν

6a       δίφˈρῳ, τόθι νιν πολυµήλου
καὶ πολυκαρποτάτας θῆκε δέσποιναν χθονός
ῥίζαν ἀπείρου τρίταν εὐ-
 ⸏ήρατον θάλλοισαν οἰκεῖν.
ὑπέδεκτο δ' ἀργυρόπεζ' Ἀφροδίτα

10       Δάλιον ξεῖνον θεοδˈµάτων
                     ὀχέων ἐφαπτοµένα χερὶ κούφᾳ·
                     καί σφιν ἐπὶ γˈλυκεραῖς εὐναῖς ἐρατὰν βάλεν αἰδῶ,  
                     ξυνὸν ἁρµόζοισα θεῷ τε γάµον
                     µειχθέντα κούρᾳ θ' Ὑψέος εὐρυβία

Io voglio con le Grazie  dalla stretta cintura
annunciare Telesicrate 
dal bronzeo scudo vincitore a Pito,
e proclamarlo uomo felice,
corona di Cirene 
esperta nella guida del carro.
Il figlio chiomato di Leto
un tempo la rapì
dalle valli del Pelio dove crepita il vento
e portò sul carro d’oro 
la vergine cacciatrice 
nel luogo dove la fece signora 
d’una terra dai molti armenti e ricca di frutti
perché le fosse florida dimora
l’amabile terza radice del continente.
Accolse l’ospite di Delo
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64 fr. 215 M.-W.
65 Pyth. IX vv. 1-17.



Afrodite dai piedi d’argento,
toccando con mano leggera
il carro costruito dagli dei,
e sul loro dolce giaciglio
pose l’amabile pudore,
convalidando l’unione concorde
tra il dio e la figlia d’Ipseo dal vasto potere,...

(trad. B. Gentili)

 Lo scenario del ratto è costituito dalle balze del monte Pelio in cui la vergine 

cacciatrice insegue un leone. Apollo, vedendola, se ne innamora e la rapisce, 

portandola sul suo carro dorato. L’immagine che Pindaro  dà della vergine è quella di 

una ragazza selvaggia che non sta a casa a tessere nel telaio, ma insegue le belve, 

mostrando un carattere forte e indomito che affascina il dio Apollo. 

 La ‘vergine cacciatrice’ per eccellenza, in tutto il panorama dei miti greci, è 

Artemide, a cui la ninfa viene associata da Callimaco66; anche Atalanta67, che non 

compare in questo mito, pare essere, come figura femminile, molto simile a Cirene, in 

quanto mostra i caratteri della fierezza selvaggia di una ‘vergine cacciatrice’68. La 

ninfa che scorrazza fra le balze profonde dei monti, in luoghi selvaggi abitati dalle 

fiere, rifiutando il regolare andirivieni del telaio, è emblema della vergine 

φυγοδέµνιος69 ‘che rifugge il letto nuziale’, in quanto rifiuta tutto ciò che è regolare, 

scandito nel tempo e fissato in un ordine, come la tessitura che, insieme all'attingere 

acqua, rientra pienamente nella categoria del lavoro domestico femminile delle donne 

virtuose e spose legittime.

 Prima di rapire la vergine Apollo si rivolge a Chirone per avere qualche 

consiglio su come ottenerne l’amore; il Centauro gli dice che la saggia Persuasione, 

sia tra gli uomini sia tra gli dèi, ha pudore (αἰδώς) di ottenere apertamente ‘le primizie 

di un dolce letto’ (70 ss.); la παρθένος infatti fugge non solo per la paura, ma anche 

per il pudore che la caratterizza.  
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66 Dian. 206-8.
67  Come afferma Calame (1999: 100), le figure di Cirene ed Atalanta non sono completamente 
sovrapponibili, in quanto, se la prima rifiuta di svolgere attività femminili, successivamente vive 
l’esperienza che la accomuna a tante donne: il matrimonio, che invece rimane precluso ad Atalanta.
68 Per la storia di Atalanta si veda Grimal (1999²  s.v. Atalanta).
69  Troviamo l’aggettivo φυγοδέµνιος ‘nemico delle nozze’ nell’Antologia Palatina (VI 10) in 
riferimento alla dea Atena. Nonno di Panopoli (II 98) ne fa uso in riferimento alle Amadriadi,  ninfe 
degli alberi.



 Apollonio Rodio70 ambienta il rapimento della ninfa sulle rive del fiume Peneo e 

usa il verbo ἀνερείποµαι 71  (503) al fine di evidenziare la violenza usata dal dio per 

prelevare o meglio ‘strappare’ la vergine dal luogo in cui si trova. 

 L’arte antica purtroppo non ci ha lasciato molto su Cirene rapita, ad eccezione di 

due mosaici romani72 che probabilmente la raffigurano insieme ad Apollo; la maggior 

parte delle raffigurazioni, come alcuni rilievi e gruppi scultorei scoperti a Cirene,  

mostra la ninfa in compagnia di un leone. Il rapimento probabilmente è raffigurato su 

una gemma romana in cui la ninfa cerca di divincolarsi dalla stretta di Apollo73.

 Gli ultimi versi dello scenario creato da Pindaro descrivono Apollo mentre 

trasporta Cirene sul suo carro dorato, dalla Tessaglia alla Libia, su un territorio fertile 

in cui Afrodite accoglierà la sposa, propiziando il suo arrivo in un luogo rigoglioso e 

ricco di frutti. Come il carro è dorato in quanto divino, così anche il talamo di Libia, 

che accoglierà i due sposi, è ricco d’oro. La narrazione di Pindaro mette in evidenza il 

forte legame tra Cirene e la città  che la accoglie benevola e di cui ella sarà eponima.

1.4. Le Leucippidi rapite dai Dioscuri

 Leucippo, fratello di Tindaro, ha tre figlie: Ilaira, Febe e Arsinoe di cui soltanto 

le prime due, dette Leucippidi 74 , sono protagoniste di un rapimento famoso 

nell’antichità. Nella narrazione di questo ratto vengono messe a confronto due coppie 

di fratelli: i famosi Dioscuri e gli Afaretidi, loro avversari; la storia della loro contesa 

è molto antica e la troviamo già in un frammento delle Ciprie75, poi ripreso da 

Pindaro76 che ci dà la versione completa dei fatti. 

 Il motivo della contesa tra le due coppie di fratelli, tema centrale di tutta la 

vicenda, sembra consistere nella mancanza di una garanzia materiale costituita dagli 

ἕδνα ‘regali di nozze’ che i due Afaretidi hanno assicurato a Leucippo, e che invece 

all’atto pratico gli negano, rapendo oltretutto le due vergini. I Dioscuri, non potendo 
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70  Arg. II 500 ss.
71  Il verbo ἀνερείποµαι è attribuito solitamente ai venti (Hom. Od. IV 727) o alle Arpie (Hom. Od. I 
241). Omero lo usa in Iliade (XI 234) in riferimento agli dèi che rapirono Ganimede dalla Troade.
72  LIMC VI 1 p. 169.
73  LIMC VI 1 p. 169 n. 18.
74 Grimal (1999² s.v. Leucippidi). 
75 fr. 8 Bernabè.
76 Nem. X 60-61.



sopportare un’azione che va contro il sistema relativo al matrimonio e alla relazione 

contrattuale, che, come vedremo, era considerata molto importante in un’istituzione 

del genere, reagiscono sottraendo agli avversari le due sorelle e facendone le loro 

spose. 

 Sembra quindi che la causa della contesa siano proprio gli ἕδνα, l’elemento 

principale su cui si regge la relazione contrattuale tra gruppi familiari nella forma più 

antica del matrimonio greco, e che è costituito da beni mobili preziosi come il 

bestiame, specialmente i bovini 77. 

 Teocrito, pur conoscendo il motivo delle nozze senza doni, ci dà un’altra 

versione sulla contesa tra i fratelli78:

Τὼ µὲν ἀναρπάξαντε δύω φερέτην Διὸς υἱώ
δοιὰς Λευκίπποιο κόρας· δισσὼ δ' ἄρα τώγε
ἐσσυµένως ἐδίωκον ἀδελφεὼ υἷ' Ἀφαρῆος,

140    γαµβρὼ µελλογάµω, Λυγκεὺς καὶ ὁ καρτερὸς Ἴδας
ἀλλ' ὅτε τύµβον ἵκανον ἀποφθιµένου Ἀφαρῆος,
ἐκ δίφρων ἅµα πάντες ἐπ' ἀλλήλοισιν ὄρουσαν
ἔγχεσι καὶ κοίλοισι βαρυνόµενοι σακέεσσι.
Λυγκεὺς δ' ἂρ µετέειπεν, ὑπὲκ κόρυθος µέγ' ἀύσας,

145    ‘δαιµόνιοι, τί µάχης ἱµείρετε; πῶς δ' ἐπὶ νύµφαις
ἀλλοτρίαις χαλεποί, γυµναὶ δ' ἐν χερσὶ µάχαιραι;hhj-
ἡµῖν τοι Λεύκιππος ἑὰς ἕδνωσε θύγατρας
τάσδε πολὺ προτέροις· ἡµῖν γάµος οὗτος ἐν ὅρκῳ.
ὑµεῖς δ' οὐ κατὰ κόσµον ἐπ' ἀλλοτρίοισι λέχεσσι

150    βουσὶ καὶ ἡµιόνοισι καὶ ἄλλοισι κτεάτεσσιν
ἄνδρα παρετρέψασθε, γάµον δ' ἐκλέψατε δώροις.

I due figli di Zeus  avevano rapito
le due figlie di Leucippo; li inseguivano rapidi
i due figli di Afèreo, fidanzati delle fanciulle,
già pronti alle nozze, Linceo e il forte Ida.
Quando giunsero alla tomba di Afèreo,
tutti scesero dai loro carri e si affrontarono,
con le lance e i concavi scudi.
E Linceo da sotto il suo elmo gridò:
«Disgraziati, perché volete la lotta? Perché questo oltraggio
alle spose promesse ad un altro? Perché queste  spade snudate?
A noi Leucippo aveva dato le figlie,
noi aveva prescelto, con un giuramento.
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77  Cfr. Vernant (2006²), ‘Il matrimonio nella Grecia arcaica’, in Calame (2006²: 26). Secondo lo 
studioso c’erano molti modi di condurre una donna in casa come sposa e quello più ufficiale era di 
ottenerla dai suoi genitori versando loro, in contraccambio, gli ἕδνα. In questo caso si trattava di un 
matrimonio degno di nota che suggellava, attraverso la fanciulla, l’alleanza di due famiglie in cui la 
sposa rappresentava un valore di circolazione pari a quello delle greggi con le quali veniva scambiata. 
Ci si poteva procurare una donna anche senza ἕδνα, mediante una prodezza eccezionale o un servizio 
reso ai genitori della fanciulla, conquistandola con le armi in una spedizione di guerra oppure rapendola 
in una razzia.  
78 Theocr. XXII 137-151.



Ma voi offendete le spose degli altri,
e avete comprato quell’uomo con buoi e con muli
e con altre ricchezze, e ci avete rubato le nozze.

 (trad. G. Zanetto)

 Nella versione teocritea del mito i ruoli delle due coppie di fratelli si invertono 

e i Dioscuri, che nella versione pindarica dei fatti riparavano l’affronto fatto dagli 

Afaretidi a Leucippo, sono coloro che rapiscono, senza un giusto motivo, le fanciulle 

destinate ai due Afaretidi, definiti γαµβρὼ µελλογάµω ‘già pronti alle 

nozze’ (l’aggettivo composto µελλόγαµος vuole sottolineare proprio l’imminenza del 

matrimonio). 

 Il ratto delle Leucippidi, avvenuto a Sparta, si può ben collegare con un 

avvenimento rituale tipico della città, il ‘matrimonio per ratto’, che Plutarco79 descrive 

in questo modo:  

Ἐγάµουν δὲ δι' ἁρπαγῆς, οὐ µικρὰς οὐδὲ ἀώρους πρὸς γάµον, ἀλλὰ καὶ ἀκµαζούσας καὶ 
πεπείρους. τὴν δὲ ἁρπασθεῖσαν ἡ νυµφεύτρια καλουµένη παραλαβοῦσα, τὴν µὲν κεφαλὴν ἐν 
χρῷ περιέκειρεν, ἱµατίῳ  δὲ ἀνδρείῳ  καὶ ὑποδήµασιν ἐνσκευάσασα κατέκλινεν ἐπὶ στιβάδα 
µόνην ἄνευ φωτός. ὁ δὲ νυµφίος οὐ µεθύων οὐδὲ θρυπτόµενος, ἀλλὰ νήφων, ὥσπερ ἀεί, 
δεδειπνηκὼς ἐν τοῖς φιδιτίοις, παρεισελθὼν ἔλυε τὴν ζώνην καὶ  µετήνεγκεν ἀράµενος ἐπὶ τὴν 
κλίνην.

Le nozze avvenivano mediante il rapimento delle donne, e queste non erano piccole, né troppo 
giovani per il matrimonio, ma anzi, floride e mature. La madrina - così era chiamata - presa in 
consegna la ragazza rapita, le tosava completamente il capo e, dopo averle fatto indossare 
mantello e sandali da uomo, la faceva coricare su di un pagliericcio, sola e al buio. Lo sposo 
allora, non ubriaco né svigorito, ma perfettamente sobrio, perché, come al solito, aveva 
pranzato alla mensa comune, entrato nella stanza, le scioglieva la cintura e la portava in 
braccio sul letto.                                                                                                              

(trad. A. Meriani)

 

  Pausania80 riferisce che a Sparta c’era un santuario dedicato ad Ilaira e Febe e 

che le sacerdotesse di quel santuario, chiamate Leucippidi, in numero di due, erano 

delle adolescenti, delle παρθένοι. Al culto delle Leucippidi era associata la figura di 

Leda o della figlia Elena, poiché nel tempio delle gemelle si poteva vedere l’uovo da 

cui era nata l’eroina.
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79 Plut. Lyc. XV 4-6.
80 III 16, 1;



 Il ratto delle Leucippidi è ritratto nella famosa hydria del Pittore di Midia (fig. 

6) dove possiamo notare la presenza di Πειθώ ‘Persuasione’, che è l’elemento che più 

si oppone alla βία ‘violenza’. R. G. A. Buxton81, per rafforzare il suo pensiero circa il 

forte contrasto tematico tra πειθώ (elemento sempre presente in una società civile) e 

βία (segno di un comportamento incivile), si serve proprio di questa hydria che, a suo 

parere, ci fornisce l’illustrazione  pittorica del concetto da lui espresso. Infatti, mentre 

l’azione violenta è guardata da Afrodite con indifferenza, Πειθώ (riconosciuta grazie 

al nome inciso sul vaso), presa dal panico, si affretta a dirigersi verso destra, dandoci 

una straordinaria espressione visiva della inconciliabilità e della forte opposizione con 

la βία.

 Pausania menziona diverse opere figurative sul mito delle Leucippidi 

rappresentato ora come scena di ratto 82, ora come raffigurazione di un vero e proprio 

matrimonio83. Tra i due modi scelti dagli artisti per raccontare con le immagini la 

vicenda delle due eroine, il primo sembra avere avuto una maggiore eco rispetto a 

quello delle nozze84. Il punto che quasi annulla la differenza tra i due modi di 

rappresentare il mito è la conseguenza del ratto: il matrimonio delle due sorelle con i 

Dioscuri. Non marcato da esiti funesti, infatti, il mito delle due splendide fanciulle si 

conclude con un’unione regolare con gli eroi protettori della città e contiene gli 

elementi necessari a renderlo il corrispondente mitico del celebre costume spartano 

secondo il quale, come abbiamo visto, il matrimonio era preceduto dal ratto delle 

future spose da parte dei loro fidanzati.
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81 Cfr. Buxton (1982: 58).
82 III 17, 3; III 18, 11; IV 31, 9;
83 I 18, 1; 
84 Cfr. Calame (1977: 328).

Figura 6. Particolare  dell’hydria 
del Pittore di Midia (450‐400 a. C.). 
Londra, British Museum.



1.5. Orizia e il dio-vento Borea

 Orizia, per alcuni una Nereide85, per altri la figlia del re di Atene, Eretteo86, è 

nota nella tradizione per essere stata vittima del ratto compiuto dal dio-vento della 

Tracia, Borea, il quale con violenza la strappò dall’Attica, portandola a nord della 

Grecia, dove la sposò e ebbe da lei i figli Zete e Calais, detti Boreadi, eroi famosi per 

essere partiti insieme agli Argonauti alla ricerca del vello d’oro. 

 La fonte più antica sul ratto è un frammento di Simonide87  che ambienta 

l’avvenimento sul monte Briletto, meglio conosciuto più tardi col nome di Pentelico. 

Il poeta Cherilo88 dice che Orizia viene rapita mentre sta raccogliendo fiori, ma non dà 

notizia alcuna sul luogo in particolare da dove essa viene prelevata. Apollonio Rodio 

colloca il ratto presso l’Ilisso e, allorché annovera tra gli Argonauti i figli di Orizia e 

Borea,  così narra l’accaduto89: 

Ζήτης αὖ Κάλαΐς τε Βορήιοι υἷες ἱκέσθην,
οὕς ποτ' Ἐρεχθηὶς Βορέῃ τέκεν Ὠρείθυια  

215    ἐσχατιῇ Θρῄκης δυσχειµέρου· ἔνθ' ἄρα τήνγε
          Θρηίκιος Βορέης ἀνερείψατο Κεκροπίηθεν,
          Ἰλισσοῦ προπάροιθε χορῷ ἔνι δινεύουσαν,
          καί µιν ἄγων ἕκαθεν, Σαρπηδονίην ὅθι πέτρην
          κλείουσιν ποταµοῖο παρὰ ῥόον Ἐργίνοιο,
220    λυγαίοις ἐδάµασσε περὶ νεφέεσσι καλύψας.

Giunsero poi Zete e Calais, i due figli di Borea, che
partorì a Borea un tempo l’Eretteide Orizia, ai remoti
confini della gelida Tracia. Qui l’aveva portata il trace
Borea, strappandola via dalla terra di Cercope, dove
vicino all’Ilisso compiva volute di danza; la portò via di là,
e nel luogo che chiamano Roccia di Sarpedonte,
vicino alla correnti del fiume Ergino,
la possedette, avvolta tutta da nuvole oscure. 
                                                                           

 (trad. G. Paduano)

 Rispetto al ratto di Arianna, quello di Orizia si distingue per una connotazione 

violenta resa esplicita da scelte lessicali ben precise come l’uso del verbo δαµάζω 

‘domare’ che assimila in questo contesto la cattura della principessa a quella di un 
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85 Hom. Il. XVIII 39.
86 Apoll. Rhod. Arg. I 214;  Hdt. VII 189.
87 fr. 534 Page.
88 Test. 1-5 Bernabé.
89 I 213-220.



animale 90. In effetti uno dei temi ricorrenti nell’immaginario greco del matrimonio è 

il suo parallelismo con il mondo della caccia91 che rende il rapporto tra uomo e donna 

paragonabile a quello tra dominatore (cacciatore) e essere domato (preda).

 Nel V secolo a. C. il mito del ratto a scopo erotico diviene un tema privilegiato 

dai pittori dei vasi a figure rosse; tra le storie che essi scelgono di rappresentare, 

quella di Orizia sembra godere di un successo particolare, le cui cause devono 

risiedere in un avvenimento storico ben preciso. Infatti le pitture vascolari aventi come 

tema il ratto di Orizia compaiono improvvisamente ad Atene nel 480 a. C., 

all’indomani della battaglia dell’Artemisio, allorché il vento del nord si dimostra 

cruciale nella vittoria contro i Persiani. La scelta di rappresentare nell’arte numerose 

volte la scena del ratto è un esempio della profonda riflessione ateniese su questo 

specifico episodio che Erodoto così narra92:

Λέγεται δὲ λόγος ὡς Ἀθηναῖοι τὸν Βορέην ἐκ θεοπροπίου ἐπεκαλέσαντο, ἐλθόντος σφι ἄλλου 
χρηστηρίου τὸν γαµβρὸν ἐπίκουρον καλέσασθαι. Βορέης δὲ κατὰ τὸν Ἑλλήνων λόγον ἔχει 
γυναῖκα Ἀττικήν, Ὠρείθυιαν τὴν Ἐρεχθέος· κατὰ δὴ τὸ κῆδος τοῦτο οἱ Ἀθηναῖοι, ὡς φάτις 
ὅρµηται, συµβαλλόµενοί σφι τὸν Βορέην γαµβρὸν εἶναι, ναυλοχέοντες τῆς Εὐβοίης ἐν 
Χαλκίδι ὡς ἔµαθον αὐξόµενον τὸν χειµῶνα ἢ καὶ πρὸ τούτου, ἐθύοντό τε καὶ ἐπεκαλέοντο τόν 
τε Βορέην καὶ τὴν Ὠρείθυιαν τιµωρῆσαί σφι καὶ διαφθεῖραι τῶν βαρβάρων τὰς νέας, ὡς καὶ 
πρότερον περὶ Ἄθων. Εἰ µέν νυν διὰ ταῦτα τοῖσι βαρβάροισι ὁρµέουσι ὁ Βορέης ἐπέπεσε οὐκ 
ἔχω εἰπεῖν· οἱ δ' ὦν Ἀθηναῖοί σφι λέγουσι βοηθήσαντα τὸν Βορέην πρότερον καὶ τότε ἐκεῖνα 
κατεργάσασθαι, καὶ ἱρὸν ἀπελθόντες Βορέω ἱδρύσαντο παρὰ ποταµὸν Ἰλισσόν. 

Si racconta che gli Ateniesi, dietro invito dell’oracolo, avevano invocato l’aiuto di Borea, 
essendo stato loro riferito un altro oracolo che li esortava a chiamare il “loro cognato” in 
soccorso. 
 Borea, a quanto dicono i Greci, ha una sposa ateniese, cioè Orizia, figlia di Eretteo: in 
grazia di questa parentela, gli Ateniesi, secondo la fama che s’è diffusa, avendo pensato che 
Borea era loro cognato, non appena si accorsero (erano ancora all’ancora di fronte a Calcide 
di Eubea) che si levava la tempesta, o anche prima, offrirono sacrifici a Borea e a Orizia, 
pregandoli di venir loro in aiuto e di distruggere le navi dei Barbari, come avevano fatto, 
anche prima, presso il monte Athos. 
 Se proprio sia stato per questo motivo che Borea si gettò impetuoso contro i Barbari, 
che erano alla fonda, non lo potrei dire; ma certo gli Ateniesi affermano che Borea, il quale 
già prima li aveva soccorsi, anche allora aveva provocato quel disastro; e, quando ritornarono 
a casa loro, eressero a Borea un tempio sulle rive del fiume Ilisso. 

(trad. L. Annibaletto)
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90Osserva Brulé (1987: 309) che spesso nella Grecia antica il vento, potenza prettamente maschile dalla 
notevole virtù fecondatrice, era assimilato, tramite una metafora equestre, allo stallone.  Borea a questo 
proposito, secondo una tradizione narrata da Omero (Il.  VII 241; XX 223), si fece stallone per montare 
le giumente di Erittonio da cui ebbe dodici puledri leggendari, che correvano sulla superficie del mare 
non facendola increspare. Inoltre era signore della Tracia, paese di pregiatissimi cavalli.  
91 Cfr. Deacy-Pierce (2002: 70 ss.).
92 VII 189.



 Al momento della necessità gli Ateniesi invocano Borea in quanto sposo di 

Orizia e quindi, per parentela, un sicuro alleato; il dio ascolta la preghiera e sbaraglia i 

nemici. Come ringraziamento i vincitori erigono un tempio, non a caso, sulle rive 

dell’Ilisso, luogo considerato sacro in quanto, secondo la tradizione, vi è avvenuto il 

ratto.    

 Il motivo che ha reso il ratto di Orizia uno dei temi più frequenti delle pitture 

vascolari del V secolo a. C. è legato dunque in maniera specifica ad un fatto storico, in 

maniera più generica al gusto dell’epoca93  che ha fatto del tema dell’inseguimento e 
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93 Simon (1967: 117-21) ha suggerito l’ipotesi secondo la quale a dare lo stimolo per la raffigurazione 
del ratto di Orizia fu, più che il fatto storico, il dramma satiresco di Eschilo dal titolo Orizia (fr. 281 R). 
Il teatro infatti ebbe una notevole influenza sull’arte figurativa e probabilmente, l’interesse per il tema 
del ratto in epoca classica nacque dalle tragedie che avevano portato sulla scena racconti del genere 
(quasi tutti purtroppo perduti). Kaempf-Dimitriadou, sostenendo tale ipotesi, scrive: “È possibile che 
verso il 500 a. C. un poeta drammatico avesse rappresentato ad Atene il corteggiamento di Dioniso ad 
Arianna oppure quello di un altro dio ad una donna mortale; è probabile che i due drammi satireschi di 
Eschilo - l’Orizia e l’Amimone- non siano stati i primi a trattare il tema dell’amore degli dèi. Ma quale 
che sia stata in teatro la prima scena di corte amorosa di un dio,  sull’aspetto che essa può aver assunto, 
possiamo fare solo supposizioni. Nell’Orizia, a giudicare dalle pitture del Pittore di Orizia, si sarebbe 
trattato di un ratto. Certo è che la tendenza del tempo a vedere il mondo come un grande palcoscenico 
su cui dèi e uomini si incontrano ed hanno rapporti reciproci pieni di tensione,  era talmente forte da 
comprendere tutti i campi della creazione artistica dando loro un’impronta comune. Ma è anche vero 
che alla prima scintilla balenante dal palcoscenico o da un monumento, i più importanti ceramografi 
rispondevano con la loro creatività e fantasia individuale; anzi, per quanto la rappresentazione visiva 
degli  dèi che ardono d’amore per i mortali possa essere derivata dal teatro, si può però affermare che fu 
la ceramica a conferire al tema la sua forma artistica specifica; una specificità, d’altro canto, che non 
sarebbe stata possibile senza il nuovo modo di vedere e intendere la realtà,  che aveva nel teatro la sua 
radice”. Cfr. Gli amori degli dèi nella pittura vascolare in Calame (2006²: 251).

Figura 8. Borea cerca di afferrare Orizia. 
Stamnos a figure rosse (450-440 a. C.). 
Basilea, Coll. Priv. 

Figura 7. Borea afferra Orizia avvinghiandola 
in un abbraccio. Oinochoe apula a 5igure rosse 
(data incerta). Parigi, Louvre.



ratto di una giovane uno dei più scelti nella decorazione dei vasi94.   

 Tra i tanti vasi che raffigurano il ratto di Orizia riproduciamo l’ oinochoe in cui è 

evidente la violenza di Borea che, piombato sulla vergine, la afferra con entrambe le 

braccia (fig. 7). La fanciulla è avvolta dal suo abbraccio e sembra quasi paralizzata, il 

dio ormai l’ha stretta nella sua morsa e la tiene ferma. Lo stamnos della figura 8 

invece mostra la fanciulla in un timido tentativo di fuga dalle brame di Borea, che 

ormai invade con un piede il suo spazio e con le due braccia tocca un’Orizia 

palesemente arresa al suo destino.  

1.5.1. Orizia: una bellissima canefora

     I luoghi che, come abbiamo visto, si contendono lo scenario del ratto di Orizia 

sono due: le rive dell’Ilisso e l’Acropoli, dove nel seguente scolio all’Odissea 95  si 

narra nei particolari l’evento rituale importante al quale la principessa stava 

partecipando allorché venne all’improvviso prelevata da Borea. Si tratta della 

processione in onore di Atena Poliade:

Ἐρεχθεὺς ὁ τῶν Ἀθηναίων βασιλεὺς ἴσχει θυγατέρα τοὔνοµα Ὠρείθυιαν κάλλει 
διαπρεπεστάτην. Kοσµήσας δὲ ταύτην ποτὲ πέµπει κανηφόρον θύσουσαν εἰς τὴν ἀκρόπολιν 
τῇ πολιάδι Ἀθηνᾷ. ταύτης δὲ ὁ Βορέας ἄνεµος ἐρασθεὶς λαθὼν τοὺς βλέποντας καὶ 
φυλάσσοντας τὴν κόρην ἥρπασεν. καὶ διακοµίσας εἰς Θρᾴκην ποιεῖται γυναῖκα. γίνονται δὲ 
αὐτῷ  παῖδες ἐξ αὐτῆς Ζήτης καὶ Κάλαϊς, οἳ καὶ δι' ἀρετὴν µετὰ τῶν ἡµιθέων εἰς Κόλχους ἐπὶ 
τὸ νάκος ἔπλευσαν ἐν τῇ Ἀργοῖ. 

Eretteo, re degli Ateniesi, ebbe una figlia di nome Orizia, che eccelleva in bellezza. Una volta, 
dopo averla adornata la mandò come sacrificante portatrice del canestro in onore di Atena 
Poliàde. Di lei si innamorò il vento Borea ed eludendo la folla e le guardie rapì la fanciulla e 
la trasportò in Tracia dove la fece sua sposa. Da lui e dalla fanciulla nacquero i figli Zete e 
Calais, che per il loro valore insieme ai semidei navigarono sulla nave Argo verso la Colchide 
per il vello.

 La canefora svolge un rituale che ha una determinata funzione nella vita di una 

ragazza e nel suo percorso fatto di tappe che scandiscono la sua esistenza96. Viene da 

chiedersi a che punto della formazione personale della giovane si inserisce 
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94  Il vento del nord è una nuova aggiunta al repertorio figurativo della pittura vascolare e viene 
raffigurato esclusivamente insieme ad Orizia; cfr. Deacy-Pierce (2002: 109). 
95  Schol. Hom. Od. XIV 533.
96  La canefora aveva l’incombenza di portare un paniere rituale che conteneva l’orzo sacro, onere 
riservato alle ragazze di buona famiglia in occasione della processione solenne delle grandi feste 
civiche, in particolare le Grandi Panatenaiche; cfr. Zaidman (1992), ‘Le figlie di Pandora’, in Duby-
Perrot (1992: 382). 



l’intervento di Borea. Per potere rispondere è necessario capire che tappe 

comprendeva l’educazione di una fanciulla di nobili origini, e a tal fine può essere 

utile leggere il passo famoso della Lisistrata di Aristofane97  in cui si parla dell’iter 

iniziatico intrapreso dall’infanzia per arrivare poi all’età da matrimonio98. All’inizio il 

percorso prevede che a sette anni le iniziande facciano le arrefore; poi che a dieci 

macinino il grano per la loro patrona; successivamente che, indossando una veste 

color del croco, imitino le orse a Brauron, e come ultima tappa che, diventate belle 

ragazze, facciano le canefore, portando una collana di fichi secchi. Fare la canefora 

significa innanzitutto essere arrivata alla parte finale del percorso che, per una donna 

greca, si completa necessariamente col matrimonio. 

 Solitamente la dea a cui vengono dedicate le cerimonie prenuziali è Artemide, e 

infatti a Brauron le ragazze imitano l’orsa in suo onore, ma le caneforie, come 

esplicitamente si dice nello scolio, sono dedicate ad Atena Poliade, la quale  condivide 

con Artemide la volontà di preservare la sua verginità intatta, ragion per cui la sua 

figura gioca un ruolo essenziale nella formazione delle vergini prima dell’entrata nel 

mondo degli adulti tramite il matrimonio. Sia il contesto della danza presso un fiume 

sia quello della caneforia dunque sono modi diversi di contestualizzare la scena del 

ratto in uno scenario che è rituale in entrambi i casi. 

 Il mito di Orizia si inserisce tra le numerose narrazioni in cui le vergini che 

stanno svolgendo una cerimonia per una divinità vengono rapite da un dio. Vedremo 

infatti che questo scenario è molto frequente nelle storie dei rapimenti, in quanto il 

contesto rituale porta le giovani fuori dalla casa paterna ed esposte agli sguardi degli 

dèi; sono infatti sempre i contesti esterni, come l’ ἀνθολογία nel mito di Persefone99, 

quelli in cui si crea l’occasione di un ratto: cori di fanciulle, processioni, prati in cui le 
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97  vv. 646-652.
98  Analizzando il rapporto tra la canefora e il matrimonio, Louise Bruit Zaidman così scrive: “In 
Aristofane, la canefora è chiamata ‘la bella, cioè la fanciulla ‘in fiore’, che è entrata nel periodo segnato 
dalla pubertà e dal passaggio all’età da marito. Questa qualità di maturità fisica è indicata dall’aggettivo 
kalè. Innanzitutto colloca la giovinetta in un’età, quella in cui comincia  a esistere per lo sguardo degli 
uomini. La sua funzione di canefora coincide con il suo statuto di fanciulla ‘da vedere’. I vasi la 
mostrano ingioiellata e con il chitone ricamato.  Il legame tra caneforia e matrimonio è illuminato da un 
certo numero di miti,  in cui si vedono fanciulle designate come canefore, o che ne hanno le 
caratteristiche, rapite da dei o eroi. A questi miti, d’altro canto, fanno eco alcuni rituali. Ad Atene si 
racconta  come la figlia di Pisistrato, il tiranno, fosse stata baciata in pubblico, quando faceva la 
canefora, e in seguito rapita da colui che l’aveva scelta.  Si riconosce in questo schema l’avventura di 
Orizia e Hersé, due delle figlie di Erittonio, anch’esse canefore quando furono viste e poi rapite, una da 
Borea, il dio del vento, e l’altra da Ermes”. Cfr. Duby-Perrot (1992: 384).    
99 Cfr. app. A. 



vergini danzano e raccolgono fiori, fiumi in cui esse vanno ad attingere acqua o presso 

i quali danzano, zone montuose in cui cacciano, sono tutti luoghi che fanno da 

scenario a innumerevoli miti di ratto di fanciulle mortali.

 La tradizione attica ha fatto di questa bellissima Nereide non solo la figlia di un 

re di Atene, Eretteo, ma anche la vittima del vento della gelida Tracia, al fine di 

giustificare il favore di Borea nel combattimento contro i Persiani (non volendo 

affidare l’intervento di una forza della natura a favore della Grecia al puro caso). 

Infatti il vento, personificato in Borea, diventa il marito di Orizia, costretta a seguirlo 

in Tracia dove diventa la sua sposa e gli dà dei figli. Il forte legame parentale, creato 

con la famiglia del re di Atene, lega Borea a tutta la città che egli difende 

strenuamente, scacciando la flotta nemica con una fortissima tempesta da lui 

scatenata. La creazione fittizia di tale mito, nato allo scopo di spiegare l’intervento di 

Borea a favore di Atene, è avvalorata dal fatto che Borea nel mito non è conosciuto 

per avere compiuto altri rapimenti e che, a differenza degli altri dèi rapitori, non 

abbandona la sua preda d’amore dopo essersi unito a lei, ma la porta nel suo territorio 

e ne fa la sua sposa nonché la madre dei suoi figli. Orizia infatti è una delle poche 

eroine rapite che ha una vita regolare dopo il ratto. Vedremo in seguito che non 

sempre una mortale che viene portata via da una divinità riesce a realizzarsi come 

donna tramite il matrimonio (esso non è infatti un finale scontato nei miti di ratto, né 

uguale per tutte le giovani rapite). 

1.6. Rapimenti come preludio delle nozze sacre 

 Dopo avere esposto le vicissitudini delle eroine rapite dalle divinità maschili è 

possibile cercare di cogliere il senso delle loro storie. Tutti i miti che fanno parte di 
questo gruppo hanno un lieto fine: la vergine non è mai abbandonata a se stessa, ma, 
dopo essere stata rapita, viene sposata dal dio100; ciò che differisce nelle storie è che a 
volte il ratto è descritto in maniera violenta, altre volte è raccontato come un dolce 
preludio delle nozze. Pervenire al senso di tale differenza sostanziale è uno degli scopi 

delle osservazioni seguenti. 
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100  Frazer (2007³: 172-198) afferma che l’usanza di sposare gli dèi con esseri umani era assai diffusa 
nell’antichità e, tra i tanti esempi che egli fornisce, citiamo quello della Svezia dove ogni anno una 
statua del dio della fertilità Frey veniva portata sopra un carro con una bella fanciulla detta la sposa del 
dio. Secondo lo studioso tali unioni erano pensate come benefiche per la fertilità della terra; il mito di 
Cirene e Apollo infatti va in tale direzione. Unita al dio, la vergine Cirene acquisisce tutte le prerogative 
per essere signora di un territorio rigoglioso che accoglierà il seme di Apollo. 



 Intanto le protagoniste dei racconti mitici riportati sopra sono tutte accomunate 

dal fatto di essere παρθένοι. Cirene tra tutte è una παρθένος particolare in quanto è la 

‘vergine cacciatrice’ e non ha le caratteristiche tipiche delle vergini che attendono le 

nozze, non lavora infatti al telaio e non raccoglie fiori con le compagne. Apollo se ne 

innamora comunque, per la fierezza e il carattere indomito101  che la caratterizzano, 

facendo di Cirene da cacciatrice sua preda. Se contrapponiamo a Cirene la figura di 

Cassandra, la vergine del γάµος mancato, possiamo capire quanto sia diversa la sorte 

di chi rifiuta l’amore di Apollo, dio che cerca di ottenere le donne di cui si invaghisce 

in modi alquanto diversi; infatti quando egli si innamora della principessa troiana non 

la insegue ex abrupto, ma le propone uno scambio (il dono della profezia) e quando 

essa non mantiene la parola data egli non agisce con la forza, in quanto il contesto non 

è quello dell’inseguimento, ma si vendica in maniera sottile. 

 Cirene, pur riluttante, si fa sopraffare alla fine dalla forza del dio e diviene 

δέσποινα ‘signora’ di una terra rigogliosa. Il suo rifiuto verso le nozze è solamente 

iniziale in quanto presto Afrodite ne convalida l’unione concorde (ξυνὸν γάµον) col 

dio. Il futuro della ninfa tessala sarà radioso perché essa ha accettato l’amore di 

Apollo. Cassandra invece finge di accettarlo e quando lo rifiuta apertamente ne paga 

le conseguenze.

 Il messaggio è chiaro ed esplicito: bisogna sottomettersi all’amore di un dio 

perché porta un futuro felice e dona anche una nobile prole; infatti le unioni con gli 

dèi non sono mai sterili, così Cirene, signora eponima della città della Libia, è madre 

di Aristeo a cui le ninfe insegnarono l’arte della manipolazione del latte, l’allevamento 

delle api e la coltivazione della vite, tutte attività che sono segno evidente di cultura e 

di intervento sapiente dell’uomo sulla natura e arti che provengono dagli dèi, quando 

essi sono benevoli nei confronti degli uomini e li aiutano a progredire. Accettare 

l’amore di Apollo vuol dire dunque vivere felice nel segno del progresso della civiltà, 

al contrario rifiutarne l’amore significa ricevere dal dio una punizione. Così l’arte 

della mantica a cui aspira Cassandra diventa una τέχνη non per il progresso, ma per la 
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101 Osserva Calame (1999: 135) che sono proprio le qualità mascoline di forza e di coraggio di Cirene a 
colpire Apollo; egli non a caso affiderà alla ninfa un ruolo politico maschile. Le nozze tra Cirene e il 
dio segnano la salita al trono della donna che da atleta-cacciatrice acquista la sovranità politica.



distruzione, in quanto nessuno crederà a lei102  e, pur possedendo la µαντικὴ τέχνη 

‘arte divinatoria’, la donna troiana si dannerà perché non potrà aiutare il suo popolo.  

 Per quanto riguarda lo statuto di ‘vergine’ delle protagoniste dei racconti mitici 

esaminati, se Cirene è definita παρθένος in modo esplicito, non troviamo tale 

aggettivo in relazione a tutte le fanciulle rapite da un dio. Spesso, come nel caso di 

Orizia, è il contesto in cui la fanciulla si trova al momento del ratto che ci dà gli 

elementi utili e necessari per poterla definire ‘vergine’. Così la figlia di Eretteo, rapita 

o mentre si trovava a danzare presso le rive dell’Ilisso o allorché stava facendo la 

canefora sull’Acropoli di Atene, in entrambi i casi fa parte di un contesto che ospita 

appropriatamente le παρθένοι  e può pertanto essere senza dubbio considerata tale. 

Danzare presso le correnti di un fiume assume un determinato significato poiché il 

contesto acquatico è fortemente allusivo alla sfera sessuale (la stessa dea dell’amore, 

Afrodite, nacque dalla spuma del mare fecondata dai genitali di Urano evirato da 

Crono). Le fanciulle che si trovano presso i fiumi o per danzare o per attingere acqua 

sono spesso esposte alla violenza: sono tante le scene in cui donne con le hydriai in 

mano per attingere acqua da una fonte sono assaltate da satiri o da dèi, come si narra 

nel ratto di Amimone che sarà trattato più avanti. Per quanto invece riguarda il 

contesto della caneforia, possiamo sottolineare il fatto che partecipare ad una 

cerimonia religiosa come canefora voleva dire senz’altro compiere un’importante 

tappa appartenente al percorso che le donne greche di nobile famiglia compivano 

come  παρθένοι prima delle loro nozze.

 Orizia è portata da Borea in Tracia dove vivrà per sempre come sua legittima 

moglie (γυνή), ruolo che la fanciulla ateniese manterrà permanentemente. Appare 

invece più effimera la posizione di Cirene nei confronti Apollo: il dio rapisce la ninfa 

e la porta in Libia come sposa dove essa dà alla luce il nobile Aristeo, ma 

successivamente la ninfa continuerà la sua vita lontano dal dio, perché gli dèi 

45

102  A tale proposito Sissa (1992: 29-30), accostando la figura di Cassandra a quella della Pizia, così 
scrive: “La tragedia ha celebrato Cassandra, la giovane troiana condannata a profetizzare senza essere 
creduta perché un giorno aveva rifiutato il suo amore ad Apollo. Come la Pizia quando resiste al dio, 
rifiutando di esprimere il discorso divino, la profetessa leggendaria  respinge il desiderio di Apollo: 
tragica, la chiaroveggenza  sarà per lei «una grande crisi». Nell’ Agamennone di Eschilo, lo scoppio 
della folgore, la forza dell’onda marina sono le metafore della violenza che abbatte questo usignolo in 
gabbia: il potere mantico non attende il suo consenso. Cassandra può soltanto presagire che il dio sta 
per prenderla, che la verità si abbatte su di lei,  malgrado lei,  come se l’irruzione di questo discorso 
rinnovasse l’àgon impari tra la vergine e il dio”.   



solitamente, dopo l’unione con le mortali, abbandonano queste al loro destino felice o 

infelice che sia, e il caso di Orizia, Arianna e Anfitrite costituiscono come vedremo 

delle eccezioni a questo cliché.       

 Mantiene il suo ruolo di γυνή accanto al dio rapitore la bella Arianna che, 

come abbiamo visto, è resa dagli dèi immortale. Il discorso su Arianna è più 

complesso rispetto a quello sulle altre vergini: la sua figura risulta essere ambivalente 

in quanto riveste al momento del ratto da parte di Dioniso sia lo status di παρθένος sia 

quello di ἄκοιτις; sul suo destino intervengono infatti sia le divinità protettrici 

dell’adolescenza (Atena e Artemide) sia quelle ‘della passione amorosa adulta’103 

(Dioniso e Afrodite). Così Arianna risulta essere rappresentativa di due fasi ben 

distinte della vita della donna greca: la fase di  παρθένος104 che l’eroina passa accanto 

all’eroe Teseo e quella di ἄκοιτις che invece passa accanto a Dioniso. Arianna è 

ancora un’adolescente quando lascia l’isola di Creta per raggiungere Atene in 

compagnia di Teseo il quale  non sarà l’uomo grazie al quale l’eroina compirà il 

passaggio da παρθένος ad ἄκοιτις, come dimostra il fatto stesso che Arianna non gli dà 

una prole o perché non è rimasta incinta oppure perché, se dobbiamo seguire una delle 

versioni riportate da Plutarco, muore durante le doglie del parto. Teseo d’altra parte, 

anche lui adolescente, quando incontra Arianna, ancora non ha concluso il suo 

percorso iniziatico che gli consente di rendere la fanciulla cretese ἄκοιτις e per questo 

probabilmente gli viene impedito da Atena di fare della bella fanciulla cretese la sua 

‘sposa’; infatti, dopo l’abbandono della giovane a Nasso, egli approda a Delo dove 

esegue con gli adolescenti ateniesi che ha portato in salvo dal Labirinto, la danza delle 

gru, che verrà poi eseguita nelle feste delle Afrodisie. Ciò significa che egli deve 

dunque ancora completare la preparazione che lo porterà alla realizzazione amorosa 

come adulto (infatti il suo percorso iniziatico prevede, dopo l’esperienza cretese, il 

ritorno ad Atene come adulto). Quando l’eroe abbandona Arianna non ha ancora 

completato il suo iter iniziatico e non gli è conveniente portare con sé una sposa in 

quanto egli, oltre ad essere un eroe civilizzatore nell’ambito dell’amministrazione 
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103Cfr. Calame (1990: 200). 
104  A questo proposito va ribadito ancora una volta il significato dello status di παρθένος sul quale 
Calame (1990: 205) afferma: “Grâce à une recherche récente on sait en effet désormais qu’en Grèce la 
jeune fille abandonne son statut de parthénos non pas au moment où elle perd sa virginité,  mais dès 
l’instant où l’on perçoit qu’einceinte, elle est mêre en puissance; paradoxalement le concept d’hymen 
physiologique est inconnu des Grecs”.    



civica, lo è anche nell’ambito della sessualità. Infatti a tale proposito C. Calame105 

afferma: “Lo spazio percorso da Teseo è costituito dapprima da una successione di 

luoghi definiti dalla loro posizione geografica [...] questi luoghi sono essi stessi il 

supporto di spazi socialmente costruiti e marcati dalla loro funzione politica o 

religiosa’. ‘Teseo’, sottolinea ancora Calame106, ‘era il modello del cittadino ateniese, 

pertanto la sua vita doveva essere modello del comportamento del cittadino ateniese”. 

 Come Arianna anche Anfitrite dopo il rapimento diventa la sposa indiscussa di 

Posidone. Il dio, famoso per le sue numerose unioni con le mortali e le dee, non è per 

lei solo il momentaneo compagno di un incontro amoroso, ma lo sposo accanto al 

quale la ninfa sarà sempre celebrata. Festeggiata da tutte le creature del mare, tritoni, 

pesci, ninfe, presso Posidone ella ha la stessa funzione che ricoprono Hera e Persefone 

rispettivamente accanto a Zeus e ad Ade.

 Per quanto riguarda le Leucippidi possiamo affermare che la loro storia 

rappresenta tanto l’uscita dall’adolescenza quanto l’entrata nell’età adulta: esse infatti 

a Corinto, secondo Pausania107, vengono venerate come µητέρες ‘madri’. Le divinità 

con cui le gemelle hanno a che fare sono sia Apollo che presiede allo status 

dell’adolescente che ancora deve compiere il passaggio all’età adulta, sia Afrodite, la 

dea della sfera adulta, colei che presiede alla condizione della donna sposata e quindi 

anche delle due sorelle che diventano, dopo il ratto, ‘spose’ dei Dioscuri. La loro 

figura oscilla dunque tra i tratti dell’adolescenza e quelli dell’età adulta. 

 Igino108  narra che al momento del ratto le due sorelle erano rispettivamente 

sacerdotesse una di Atena e l’altra di Artemide e ciò la dice lunga sul loro legame con 

l’adolescenza e la παρθενία, tratti distintivi di coloro che compivano dei culti in onore 

di tali dee. Dopo il ratto esse passano alla sfera di Afrodite, ma continuano ad essere 

legate all’adolescenza attraverso le sacerdotesse chiamate Leucippidi, che nel tempio 

a Sparta celebrano il loro culto. A conferma del legame che unisce le due sorelle alla 

dea dell’amore si aggiunge un frammento lirico di Bacchilide109  che mostra le 
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105 Calame (1988: 194).
106 Calame (1988: 197).
107 II 22,5
108 Fab. 80.
109 Il frammento è citato da Calame (1977: 331).



Leucippidi mentre, con tutta probabilità, istituiscono un coro in onore di Afrodite. 

Come Arianna era legata nello stesso tempo sia alla sfera prematrimoniale sia a quella 

dell’età adulta, così anche le due gemelle rappresentano ora l’adolescenza ora l’età 

adulta a cui si accede tramite il matrimonio. La loro identità non si risolve solamente 

in un momento specifico della loro esistenza, ma raggiunge una maggiore 

completezza tramite il passaggio da uno status ad un altro della vita sociale. Il loro 

ratto è la trasposizione sul piano del mito di un rituale ben specifico secondo il quale il 

matrimonio è realizzato tramite un rapimento durante il quale le vergini vengono 

inseguite; come Cirene, ninfa selvaggia, da cacciatrice diventa preda d’amore, anche 

le Leucippidi, il cui nome significa ‘cavalle bianche’, sono legate ad un contesto in cui 

la caccia è metafora del rapporto erotico tra rapitore/cacciatore e preda/rapita. 

 Tutte le παρθένοι protagoniste delle narrazioni raccolte in questo gruppo, dopo 

il ratto, hanno una sorte fortunata: Cirene e Orizia generano eroi, Arianna è assunta  

tra gli immortali, Ilaira e Febe diventano oggetto di culto, Anfitrite è proclamata 

sovrana indiscussa del mare.        

 Le loro storie sono esemplificative del fatto che il ratto non è solo preludio del 

matrimonio, ma anche elemento atto a simboleggiare l’azione di forza che l’essere 

maschile esercita su quello femminile con lo scopo dell’addomesticamento di 

quest’ultimo; infatti la natura della donna, prima di trovare la sua armonia, è in lotta, 

in quanto selvaggia, e si oppone all’unione con l’essere maschile (il dio) con una 

ritrosia e un pudore che la spingono alla fuga. 

 Resta da fare qualche ultima osservazione sulla violenza, caratteristica delle 

scene di ratto e presente, tra le storie qua narrate, in modo più esplicito nell’episodio 

di Orizia; il lessico usato dagli autori che ne hanno narrato la storia e le stesse pitture 

vascolari mostrano chiaramente che la presenza della violenza, in questo mito in 

particolare, si spiega col fatto che la fanciulla allontanata radicalmente dal suo 

focolare paterno per andare a stabilirsi definitivamente nell’ οἶκος del marito, sente il 

cambiamento come una coercizione, qualcosa che lei non ha scelto, ma che è costretta 
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a subire110. Orizia infatti da Atene dovrà stabilirsi per sempre nella fredda Tracia e 

lasciare la sua famiglia, il suo ambiente e le sue compagne.  

 Arianna, Cirene, Orizia e le Leucippidi sono esempi di donne che, dopo il 

ratto,  diventano spose di divinità; in modi per certi aspetti simili, ma nello stesso 

tempo profondamente differenti, la tradizione ci ha narrato le storie di queste eroine 

che vivono con paura l’incontro col dio, facendone successivamente motivo di vanto.
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110  Per approfondire tale concetto, riportiamo il discorso di Flacelière (1998: 80 ss.) relativo alle 
modalità con cui una donna greca accedeva al matrimonio: “La condizione dipendente e subordinata 
della donne ateniese appariva prima di tutto nella vita delle fanciulle e nel modo in cui accedevano al 
matrimonio. La giovinetta non poteva incontrare liberamente dei giovani perché non usciva mai 
dall’appartamento riservato alle donne, il gineceo. Mentre le donne sposate varcavano di rado la soglia 
esterna della casa, le giovinette a stento apparivano ne cortile interno perché dovevano vivere lontano 
dagli sguardi persino dei membri maschi della propria famiglia. L’Atene del V secolo non conosce nulla 
di paragonabile a istituti per giovinette di elevata condizione come quello diretto dalla poetessa Saffo 
nell’isola di Lesbo all’inizio del VI secolo e nemmeno agli esercizi fisici delle giovinette di Sparta 
[...].” Più avanti (82), per quanto riguarda la scelta del marito, è specificato che era il tutore ad 
occuparsene e a decidere per la giovane, che certamente poteva essere consultata in molti casi, anche se 
niente lo attesta.



2. Altri ratti
 
 Mentre sono innumerevoli gli autori antichi che ci hanno narrato le vicende di 
Arianna e delle altre belle mortali diventate spose della divinità rapitrice, a Polimela 
e Stratonice la tradizione dedica un rapido accenno. La prima è conosciuta tramite 
pochi versi omerici che narrano brevemente la sua vicenda, allorché si parla dell’eroe 
Eudoro, frutto dell’unione tra la madre mortale ed Hermes. La seconda fa parte delle 
tante figure femminili di giovani mortali rapite da un dio, ma la sua vicenda è più 
particolare rispetto alla prima: dal frammento che ce la fa conoscere sappiamo infatti 
che essa viene rapita da Posidone che non si unisce a lei, ma la porta via dal prato 
fiorito in cui essa si trova insieme alle sue sorelle, per darla come sposa al figlio 
Melaneo. Dunque il ratto in questo caso, unico nel panorama dei racconti in cui un 
dio preleva una mortale, non è seguito dall’unione tra il rapitore e la rapita ma da un 
matrimonio, questa volta tra la rapita e il figlio del dio rapitore. Diversamente dalle 
altre ragazze il cui ratto è stato esaminato in questo capitolo, Polimela e Stratonice 
non sposano il dio che le rapisce, ma diventano consorti rispettivamente degli eroi 
Echele e Melaneo.

2.1. Polimela rapita da Hermes

 Polimela, figlia di Filante, viene rapita da Hermes mentre danza con le 
compagne nel coro di Artemide. Dal dio la fanciulla genera Eudoro e, più tardi, sposa 
Echele, discendente di Attore.
Hom. Il. XVI (179-186).

2.2. Stratonice rapita da Posidone

 La bella Stratonice mentre si trova con le sorelle a raccogliere fiori nei prati 
attorno alla sorgente dell’Eveno dai vortici d’argento, viene notata da Posidone che la 
porta via senza doni nuziali per darla a suo figlio Melaneo.
Hes. fr. 26 M.-W. (5-28).
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CAPITOLO II

Ratto ed eponimia
 In questa parte esamineremo le storie di alcune vergini rapite dalle più 
importanti divinità maschili del pantheon greco. Bellissime e sensuali, le mortali e le 
ninfe protagoniste delle seguenti narrazioni mitiche sono accomunate dal fatto di 
avere generato, dopo l’unione col dio, una prole eccezionale, costituita da eroi 
eponimi, famosi nell’antichità per avere dato il loro nome a città e a interi popoli. 
Vedremo come, in certi casi, esse stesse siano eponime di isole o territori del 
continente, onore ricevuto dopo essere state scelte come amanti dagli dèi ed essersi 
unite a loro. 

1. Παρθένοι rapite che generano eroi eponimi 

 Le protagoniste dei due seguenti racconti tradizionali sono Amimone e Creusa, 
la prima è una delle cinquanta figlie del re Danao, l’altra, una delle tante figlie di 
Eretteo, re di Atene. Entrambe seguono un percorso individuale che allontana il loro 
destino da quello delle sorelle. Vedremo infatti come Amimone segua un percorso 
individuale ben distinto, nel momento in cui perde la verginità unendosi a Posidone; 
anche Creusa, sfuggita ad un destino avverso, a differenza delle sorelle morte in 
giovane età, intraprende un percorso che, sebbene tortuoso, non le preclude il 
successo come moglie e madre. Pur potendo far parte della prima categoria di vergini 
per avere sposato, dopo il ratto da parte di un dio, il mortale Xuto (sorte uguale a 
quella di Polimela), Creusa trova in questo gruppo la catalogazione più consona, in 
quanto la donna da Apollo genera Ione, famoso capostipite degli Ioni.

1.1. Amimone rapita da Posidone

 Ἀµυµώνη la «irreprensibile» è una delle cinquanta figlie di Danao il quale 

eredita dal padre Belo il regno della Libia, che per vari motivi (l’avvertimento di un 

oracolo o la paura delle pretese su quel regno da parte del fratello Egitto e dei suoi 

cinquanta figli), in seguito è costretto a lasciare. Nella sua fuga lo seguono tutte le 

cinquanta figlie, stabilendosi con lui ad Argo. Poiché il paese è martoriato dalla 

siccità, a causa della collera di Posidone, scontento per l’attribuzione alla dea Hera di 

quella contrada, Danao invia le figlie alla ricerca dell’acqua. Come le sorelle anche 

Amimone si incammina e, stanca e spossata, ad un certo punto cade in un sonno 

profondo. Mentre dorme, sopraggiunge un satiro che tenta di violentarla; la giovane 

invoca Posidone in suo aiuto, egli accorre subito e, con un colpo di tridente, caccia il 
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satiro. Successivamente la fanciulla, grata al dio, gli accorda ciò che ha rifiutato al 

satiro e si unisce a lui. Dopo l’unione, il dio le rivela l’esistenza della fonte di Lerna. 

Da Posidone Amimone ha un figlio, l’eroe Nauplio111, fondatore della città di Nauplia. 

 La storia secondo la quale Amimone è sorpresa da Posidone mentre attinge 

acqua da una sorgente è conservata solamente da fonti tarde112  (Pindaro113  ed 

Euripide114 la sottintendono).

 La versione narrata da Apollodoro115  così racconta la vicenda della bella 

fanciulla: 

Δαναὸς [...] τὰς θυγατέρας ὑδρευσοµένας ἔπεµψε. µία δὲ αὐτῶν Ἀµυµώνη ζητοῦσα ὕδωρ 
ῥίπτει βέλος ἐπὶ ἔλαφον καὶ κοιµωµένου  Σατύρου τυγχάνει, κἀκεῖνος περιαναστὰς ἐπεθύµει 
συγγενέσθαι· Ποσειδῶνος δὲ ἐπιφανέντος ὁ Σάτυρος µὲν ἔφυγεν, Ἀµυµώνη δὲ τούτῳ 
συνευνάζεται, καὶ αὐτῇ Ποσειδῶν τὰς ἐν Λέρνῃ πηγὰς ἐµήνυσεν.

Danao [...] mandò le sue figlie a cercare acqua. Durante la ricerca una di loro, Amimone, 
scaglia una freccia contro un cerbiatto e coglie un satiro addormentato: questi balza in piedi e 
voleva possederla, ma appare Posidone; il satiro fugge, Amimone si unisce al dio  che le rivela 
dove si trovano le sorgenti di Lerna.

 Amimone si trova fuori dall’ οἶκος ad attingere acqua, ma si distoglie da questa 

attività perché scorge un cerbiatto e tenta di colpirlo con un dardo che invece colpisce 

un satiro svegliandolo; questi cerca di violentare la donna, ma Posidone la salva dalla 

tentata aggressione, desiderandola per sé. Dal brano della Biblioteca di Apollodoro 

non si evince un vero e proprio stupro: si accenna solamente all’unione tra la donna e 

il dio, senza sottolineare l’atteggiamento di Amimone.  Tracce della violenza di questo 

ratto sono presenti invece in uno dei Dialoghi Marini di Luciano116 che così racconta 

la storia per bocca dei personaggi coinvolti, dando voce anche alla mortale:

{ΠΟΣΕΙΔΩΝ}
 Καλή, ὦ Τρίτων, καὶ ὡραία παρθένος· ἀλλὰ συλληπτέα ἡµῖν ἐστιν.
{ΑΜΥΜΩΝΗ}
 Ἄνθρωπε, ποῖ µε ξυναρπάσας ἄγεις; Ἀνδραποδιστὴς εἶ, καὶ ἔοικας ἡµῖν ὑπ' Αἰγύπτου τοῦ 
θείου ἐπιπεµφθῆναι· ὥστε βοήσοµαι τὸν πατέρα.
{ΤΡΙΤΩΝ}
 Σιώπησον, ὦ Ἀµυµώνη· Ποσειδῶν ἐστι.
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114 Phen. 185-189. Cfr. Gantz (2004: 367).
115 II 14, 1-6.
116 VIII 3, 1-10.



{ΑΜΥΜΩΝΗ}
 Τί Ποσειδῶν λέγεις; τί βιάζῃ µε, ὦ ἄνθρωπε, καὶ ἐς τὴν θάλασσαν καθέλκεις; Ἐγὼ δὲ 
ἀποπνιγήσοµαι ἡ ἀθλία καταδῦσα.
{ΠΟΣΕΙΔΩΝ}
 Θάρρει, οὐδὲν δεινὸν µὴ πάθῃς· ἀλλὰ καὶ πηγὴν ἐπώνυµον ἀναδοθῆναί σοι ποιήσω ἐνταῦθα  
πατάξας τῇ τριαίνῃ τὴν πέτραν πλησίον τοῦ κλύσµατος, καὶ σὺ εὐδαίµων ἔσῃ καὶ µόνη τῶν
ἀδελφῶν οὐχ ὑδροφορήσεις ἀποθανοῦσα.

POS. Un fiore di bellezza, o Tritone! Dobbiamo prenderla.
AM. Io non ti conosco: ora che mi hai rapito, dove mi porti? Sei un mercante di schiavi: 
immagino che ti abbia mandato lo zio Egitto. Ma chiamerò in aiuto mio padre. 
TRIT. Zitta, Amimone: è Posidone!
AM. Posidone! Che dici? Perché usi la forza, sconosciuto, e mi trascini nel mare? Ahimè! 
Andando sotto annegherò. 
POS. Coraggio! Non ti succederà nulla di male. Anzi, io colpirò la roccia col mio tridente qui 
vicino al mare e in tuo onore farò scaturire una fonte del tuo stesso nome. Tu avrai fortuna e 
unica delle tue sorelle, quando sarai morta, non attingerai acqua.                  

(trad. V. Longo).  

 La bella vergine viene adocchiata da Posidone che, rivolgendosi a Tritone, 

manifesta il suo proposito di portarla via. La mortale non riconosce il dio e lo scambia 

per un mercante di schiavi, in quanto egli l’ha rapita e la trascina via con prepotenza. 

La vera identità del suo rapitore le viene svelata da Tritone; a questo punto Amimone 

chiede al dio come mai le usi violenza (τί βιάζῃ µε) e la trascini in mare (ἐς τὴν 

θάλασσαν καθέλκεις). Posidone la tranquillizza, rivelandole il suo destino: Amimone 

darà il nome ad una fonte e avrà una sorte diversa da quella delle sue sorelle che 

invece saranno condannate nell’Ade a cercare di riempire eternamente d’acqua vasi 

bucati117.

 La rassicurazione data da Posidone potrebbe servire a convincere la vergine ad 

unirsi a lui, ma il ratto, preludio dell’unione sessuale, è già stato compiuto e nelle 

parole dell’eroina emerge il lessico tipico della violenza insita nell’uso dei verbi 

συναρπάζω ‘afferrare’, ἄγω ‘portare via’, βιάζοµαι ‘costringere con la forza’ e 

καθέλκω ‘trascinare’, che ne scandiscono le diverse fasi. Le fonti non si soffermano su 

come avviene l’unione tra il dio e la mortale e ci forniscono pochi particolari su un 

evento che non ci è dato conoscere nei dettagli. Come vedremo a proposito del ratto di 

Creusa, quando gli autori danno voce alle fanciulle rapite da una divinità, queste 

esprimono riluttanza all’unione sessuale, manifestano la loro paura e usano un lessico 
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forte che non lascia adito a nessun dubbio sulla violenza subita. Ciò accade raramente 

perché purtroppo alle eroine rapite non viene data sempre voce; spesso infatti le loro 

vicende non sono narrate nella forma dialogica tipica di opere teatrali o testi come i 

dialoghi di Luciano, e toccherà a noi capire ogni volta che un dio rapisce una bella 

fanciulla se di violenza si tratta o se questa è una preda facile da ottenere, in quanto 

consenziente. 

1.1.1. Αmimone e la sfera acquatica

 In questo mito sembra prevalere in modo particolare il legame di Amimone 

con il mondo acquatico sia per l’inizio della vicenda (la vergine si sposta per andare 

alla ricerca dell’acqua) sia per l’esito finale (dà il suo nome alla fonte fatta scaturire da 

Posidone) 118.

 Il mondo acquatico è strettamente legato alla sfera erotica119  in quanto fa da 

scenario ad incontri che, come quello della fanciulla, avvengono spesso in luoghi 

isolati presso corsi d’acqua. Come abbiamo visto Amimone è violentata da Posidone 

mentre sta per attingere acqua da una fonte; spesso le donne greche si allontanavano 

dall’οἶκος per svolgere questa attività e ciò le portava ad uscire di casa e le esponeva 

al rischio di fare incontri non voluti, avere rapporti sessuali illeciti e trovarsi esposte 

alla violenza altrui, essendo non solo vittime della loro bellezza, ma anche della virtù 

derivante dalle occupazioni a cui esse si dedicavano e che le rendevano maggiormente 

desiderabili. A questo proposito Eva Keuls 120 nota che, nel mondo greco, sono due in 

particolare le occupazioni a cui sono dedite le donne: attingere acqua e tessere, la 

prima le porta in una dimensione esterna, lontana dal focolare domestico, la seconda 

viene espletata davanti al telaio e le tiene pertanto molte ore in un dimensione interna 
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118 Un interessante approccio sul mondo acquatico (fiumi, laghi,  vari corsi d’acqua) e il sistema mitico 
connesso alla sua rappresentazione è fornito da Cindy Clendenon.  Interessante in particolar modo 
risulta essere la parte in cui i territori dell’Arcadia e dell’Argolide sono rappresentati in modo figurato 
dai miti, intrecciati tra di loro, delle Danaidi, di Posidone e di Amimone; cfr. Clendenon (2009).
119 La stessa nascita di Afrodite dalla spuma del mare conferma il nesso tra l’elemento liquido e la sfera 
sessuale. Più bella di tutte le altre dee, nata dalla spuma del mare fecondata dallo sperma e dal sangue 
emessi dai genitali di Urano, evirato da Crono, Afrodite rappresenta la forza cosmogonica dell’amore, 
senza il quale la vita sarebbe impossibile ed è inoltre la personificazione della forza vitale; cfr. 
Carotenuto (2006: 43). Si vedano inoltre i seguenti volumi, nati da un rinnovato interesse degli ultimi 
anni verso le divinità greche e dedicati ad Afrodite e alle sue sfere di influenza: Bremmer-Erskine 
(2010: 27 ss.); Smith-Pickup (2010: 3-16); Pironti (2007); Cyrino (2010).
120 Cfr. Keuls (1988: 252).



e raccolta quale quella della casa paterna. Risulta facile dunque che un contesto 

esterno come quello acquatico sia, rispetto ad uno interno, più consono ad una scena 

di rapimento. 

 La storia del bellissimo Ila121, figlio di Teiodamante, re dei Driopi, mandato da 

Eracle ad attingere acqua, e poi rapito dalle ninfe delle sorgenti, conferma come tale 

contesto si offra spesso come scenario di  un rapimento, e inoltre come sia stretta la 

relazione tra sfera acquatica e unione sessuale (l’elemento liquido è visto, infatti, nel 

mondo greco come un principio che segnala la prepotenza della vita). 

 Questo concetto trova la sua forma grafica nell’immagine di Ganimede, figlio 

del re Troo, portato da Zeus tra gli immortali col compito di fare scorrere il nettare nei 

loro crateri122: al giovane il dio ha donato l’immortalità, legata strettamente alla 

mansione che egli ricopre, quella di fare scorrere i liquidi tra le tazze dei commensali 

divini in un movimento eterno come il flusso dell’esistenza. Di contro, la mancanza di 

acqua ovvero la secchezza delle membra di Titono 123 , il noto marito della dea Eos, 

condannato ad un’eterna vecchiaia, è la negazione del principio a cui è legato lo 

scorrere dei liquidi, linfa vitale degli uomini e della natura delle cose. 

 Per questo suo legame con la fertilità tutto ciò che scorre viene visto come 

qualcosa di divino; infatti sono molti i corsi d’acqua dell’antica Grecia che vengono 

personificati, in quanto la loro corrente è dispensatrice di vita. I racconti mitici, 

spesso, come vedremo, narrano di unioni tra bellissime ninfe e fiumi visti come 

divinità locali, garanti di fecondità. Ricordiamo a tale proposito la storia di Enipeo ‘il 

più bello tra i corsi d’acqua della Grecia’124  di cui si innamora pazzamente la bella 

Tiro, figlia di Salmoneo, e quella di Alfeo, il fiume del Peloponneso che si innamora 

della ninfa Aretusa. Nel primo racconto mitico il fiume è oggetto passivo dell’amore 

di Tiro che spesso si reca sulle sue rive per piangere la sua passione. Posidone, che è a 

conoscenza del disperato desiderio erotico che la fanciulla nutre per Enipeo, prende le 
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121 La storia del giovane Ila è narrata nel capitolo quinto. 
122  Il mito di Ganimede è narrato nel quarto capitolo.
123  Il mito di Titono è narrato nel quinto capitolo.
124  Cfr. Cantarella (2009²:15-16). L’autrice, sottolineando il comportamento del dio Eros che, nello 
scagliare i suoi dardi d’amore non conosceva regole e faceva nascere amori tra dèi, mortali, animali, 
ecc., cita i casi in cui perfino i fiumi si innamoravano delle mortali oppure era una donna che si 
innamorava di un fiume.   



sembianze di questo, esce dall’acqua come una grande onda, ricopre la fanciulla e si 

unisce a lei. Tiro, resa felice dall’inganno del dio del mare, genera due gemelli, Pelia e 

Neleo125.  

 Storie del genere erano assolutamente normali per i Greci, come la vicenda 

delle imprese mirabolanti che compie Alfeo, innamorandosi di Aretusa, quando questa 

va a bagnarsi nelle sue acque. Il fiume dapprima si trasforma in un cacciatore e la 

insegue per i boschi; disperata la ninfa chiede aiuto ad Artemide che la trasforma in 

una sorgente. Alfeo allora riprende le sue sembianze e cerca di mescolare le proprie 

acque a quelle della fonte. Interviene di nuovo Artemide che, attraverso un canale che 

scorre sotto il Mediterraneo, trasporta Aretusa fino alla costa orientale della Sicilia 

dove la ninfa riemerge nell’isola di Ortigia. Alfeo non si arrende e, scavandosi un 

canale sottomarino, attraversa il Mediterraneo e può così mescolare le sue acque a 

quelle della sorgente 126. 

 Le due vicende mitiche sull’amore che lega un fiume ad una mortale o ad una 

ninfa presentano sia punti in comune che differenze: in entrambe le storie i fiumi e le 

donne sono legati in amore con grande naturalezza. È naturale che una donna si 

innamori di un fiume e nutra per esso sentimenti e una forte passione ed è altrettanto 

naturale, nel racconto che i Greci fanno di queste storie, che il fiume si innamori della 

ninfa e la desideri caparbiamente. Il fiume tra i tanti elementi della natura pare essere 

quello più dotato delle caratteristiche che lo rendono atto a simboleggiare l’essere 

maschile; perciò possiamo capire il motivo per il quale i Greci raccontavano con tanta 

naturalezza amori in cui esso era personificato come un attraente partner per una 

mortale. Il suo scorrere, movimento particolarmente attivo, è infatti ciò che in natura 

rappresenta l’essenza dell’essere maschile che feconda l’utero della donna grazie al 

liquido seminale, senza il quale il ciclo vitale dell’uomo non continuerebbe a 

perpetrarsi. Atto dunque a rappresentare l’essere maschile, il fiume si personifica ed 

assume nel racconto mitico le caratteristiche comportamentali di un uomo preso da un 

grande amore (Alfeo) oppure di un oggetto di forte desiderio erotico (Enipeo). 
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 Inoltre i luoghi appartenenti alla sfera acquatica sono quelli dove ci si denuda 

per farsi il bagno che può assumere aspetti sacrali; infatti è noto nella tradizione il 

bagno sacro che ogni primavera Afrodite faceva a Paphos 127. A volte il bagno faceva 

parte di un rituale in cui la nudità, a contatto con le correnti delicate del corso d’acqua 

che accarezzano tutte le membra, si manifestava dunque in tutta la sua grazia. 

Possiamo pensare che una fanciulla che ancora non conosceva il piacere derivato dal 

rapporto fisico con un uomo, cominciasse a sperimentare l’ebbrezza del contatto 

presso le correnti vibranti di un fiume. Tiro che si innamora di Enipeo è infatti la 

fanciulla in tutta la sua femminilità che, vicina all’età del matrimonio, ancora vergine, 

sente il tocco delle acque e delle piccole onde che la lambiscono come qualcosa di 

ameno e di tale tocco si innamora, fino ad essere ricoperta dall’onda in cui Posidone si 

trasforma, assecondando il suo desiderio. Nascono in questo modo alcuni racconti 

tradizionali che mostrano come non si debba dimenticare la forte presenza della natura 

nei miti e come essa sia viva e presente in storie che sembrano frutto di una fervida 

fantasia, ma che attingono a quanto di più immediato e semplice l’essere umano 

esperisce.  

 L’acqua dunque metaforicamente rappresenta l’elemento maschile capace di 

dare la vita se tocca un terreno fertile, rappresentato a livello figurato, dalla donna. Se 

l’uomo è associato all’acqua, la donna infatti lo è alla terra nel cui grembo vengono 

deposti i semi che daranno frutto. Conferma di ciò è l’immagine primordiale che fece 

di Gea la moglie di Urano. 

 L’intelletto greco in questo modo prendeva dagli elementi della natura le 

metafore per rappresentare i ruoli diversi tra i due sessi ed, elaborandole in immagini 

più articolate, ne otteneva una rappresentazione più complessa. Abbiamo così, sia 

nell’arte sia nella letteratura, il risultato di tali elaborazioni in cui i ruoli differenti dei 

due sessi si demarcano attraverso gli elementi primordiali della natura, gli stessi che 

nel pensiero dei filosofi presocratici sono alla base dell’ἀρχή ‘principio’  grazie a cui 

tutte le cose si perpetuano. 
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127  Narrando il mito di Afrodite, Charlene Spretnak scrive: “Afrodite camminava sino al mare e si 
immergeva nei pulsanti ritmi lunari della marea. Quando ne emergeva con lo spirito rinnovato, la 
primavera fioriva pienamente e tutti gli esseri sentivano la sua gioia”; crf. Spretnak (2010:72). Tale 
descrizione pone l’accento sul nesso che si crea tra l’immersione di Afrodite nel mare e la sua risalita 
dagli abissi, quando la dea è piena di amore e pronta per la stagione fertile e fiorente della primavera, 
stagione propizia per le unioni erotiche.



 A questo proposito Talete individua proprio nell’acqua l’ ἀρχή per eccellenza; 

il suo pensiero relativamente a tale concetto è stato discusso nella Metafisica di  

Aristotele128 nel seguente modo:

Θαλῆς µὲν ὁ τῆς τοιαύτης ἀρχηγὸς φιλοσοφίας ὕδωρ φησὶν εἶναι (διὸ καὶ τὴν γῆν ἐφ' ὕδατος 
ἀπεφήνατο εἶναι), λαβὼν ἴσως τὴν ὑπόληψιν ταύτην ἐκ  τοῦ  πάντων ὁρᾶν τὴν τροφὴν ὑγρὰν 
οὖσαν καὶ αὐτὸ τὸ θερµὸν ἐκ τούτου  γιγνόµενον καὶ τούτῳ  ζῶν (τὸ δ' ἐξ οὗ γίγνεται, τοῦτ' 
ἐστὶν  ἀρχὴ πάντων) – διά τε δὴ τοῦτο τὴν ὑπόληψιν λαβὼν ταύτην καὶ διὰ τὸ πάντων τὰ 
σπέρµατα τὴν φύσιν ὑγρὰν ἔχειν, τὸ δ' ὕδωρ ἀρχὴν τῆς φύσεως εἶναι τοῖς ὑγροῖς. εἰσὶ δέ τινες 
οἳ καὶ τοὺς παµπαλαίους καὶ πολὺ πρὸ τῆς νῦν γενέσεως καὶ πρώτους θεολογήσαντας οὕτως 
οἴονται περὶ τῆς φύσεως ὑπολαβεῖν· Ὠκεανόν τε γὰρ καὶ Τηθὺν ἐποίησαν τῆς γενέσεως 
πατέρας, καὶ τὸν ὅρκον τῶν θεῶν ὕδωρ, τὴν καλουµένην ὑπ' αὐτῶν Στύγα

Talete, iniziatore di questo tipo di filosofia, dice che quel principio è l’acqua (per questo 
afferma anche che la terra galleggia sull’acqua), desumendo indubbiamente questa sua 
convinzione dalla constatazione che il nutrimento di tutte le cose è umido, e che perfino il 
caldo si genera dall’umido e vive nell’umido. Ora, ciò da cui tutte le cose si generano è 
appunto il principio di tutto. Egli desunse dunque questa convinzione da questo e inoltre dal 
fatto che i semi di tutte le cose hanno una natura umida e l’acqua è il principio della natura 
delle cose umide. Ci sono poi alcuni i quali credono che anche gli antichissimi che per primi 
hanno trattato degli dèi, molto prima della presente generazione, abbiano avuto questa stessa 
concezione della realtà naturale. Infatti posero Oceano e Teti come autori della generazione 
delle cose e dissero che ciò su cui gli dèi giurano è l’acqua, la quale da essi viene chiamata 
Stige.

(trad. G. Reale)

 Dunque per il filosofo Talete nutrimento di ogni cosa e ciò da cui tutto si 

genera è l’acqua; in ciò che è umido e liquido è infuso il principio vitale, come nei 

semi che hanno una natura umida. Aristotele osserva che tale credenza è molto antica, 

tanto è vero che, secondo Omero, Oceano e Teti erano i princìpi della generazione. 

1.1.2. Amimone e le Danaidi

 A questo punto non possiamo non fare un riferimento al rapporto tra Amimone, 

le sorelle Danaidi e l’acqua; mentre la vicenda della prima comincia con la fanciulla 

che va ad attingere presso una fonte, quella delle sorelle si conclude con la punizione 

che esse subiscono nell’Ade dove tentano di riempire dei secchi pieni di buchi. Ma 

ricordiamo nell’insieme tutta la vicenda delle Danaidi così come Eschilo ce l’ha 

narrata nelle Supplici. La storia ruota attorno alle figure dei fratelli Danao ed Egitto, il 
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quale alla morte del padre, al fine di riunire il potere, vuole che i suoi cinquanta figli 

sposino, con la forza, le cinquanta figlie del fratello. Per sottrarle alle nozze non 

volute Danao fugge ad Argo, ma dinanzi all’insistenza minacciosa dei figli di Egitto 

acconsente falsamente alle nozze, facendo in modo che le figlie, la prima notte di 

nozze, uccidano i loro mariti. Soltanto Ipermestra, innamorata dello sposo Linceo, 

risparmia a questi la vita. Il dramma eschileo ruota intorno al rifiuto delle nozze e del 

mancato consenso, con le conseguenze funeste che esso porta. 

 In alcuni versi della tragedia129  le Danaidi dicono di essere discendenti della 

vergine argiva Io130  che ha conosciuto la violenza, essendo stata rapita da Zeus e 

portata in Egitto, dove ha generato Epafo. Ma, nonostante la donna abbia patito 

numerose peripezie, i suoi tormenti non furono eterni. Le Danaidi invece saranno 

condannate al supplizio eterno, perché hanno rifiutato le nozze con i cugini, da loro 

considerate incestuose, e hanno conservato per sempre la verginità, una condizione 

che, nella normale vita di una donna greca, è considerata solo come fase di passaggio 

in attesa delle nozze. Le Danaidi, col loro rifiuto, esprimono una visione negativa del 

matrimonio131, visto come un momento triste in cui la donna è costretta ad 

abbandonare la casa paterna e le compagne. I toni esasperati del loro sentire vengono 

così espressi  nella parte corale132:

γνῶθι δ' ὕβριν ἀνέρων
καὶ φύλαξαι κότον.
µή τι τλᾶις τὰν ἱκέτιν εἰσιδεῖν

430    ἀπὸ βρετέων βίαι δίκας ἀγοµέναν
 ἱππαδὸν ἀµπύκων,

πολυµίτων πέπλων τ' ἐπιλαβὰς ἐµῶν.  

Riconosci la violenza di quegli uomini
e guardati dall’ira divina!
Non puoi sopportare di vedere le supplici
a forza dalle statue via trascinate,
come cavalle per le redini afferrate,
e fatti a brani i miei pepli di trapunto tessuto. 

(trad. M. Centanni)
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129 vv. 535 ss. 
130 La storia di Io è narrata nel terzo capitolo. 
131 Cfr. Zeitlin (1986), ‘Configurations of Rape in Greek Myth’, in Tomaselli-Porter (1986: 137-142).
132 vv. 426-432.



 Le Danaidi133  temono il ratto dei cugini, come atto di violenza estrema e 

tracotanza (ὕβρις), come vilipendio che mette le donne mortali alla stessa stregua di 

cavalle prese per le redini, trascinate via a forza (βίᾳ) per essere domate. Al confronto 

di questo pericolo, il ratto della loro progenitrice Io è visto come l’esito del tocco del 

dio, come se Zeus l’avesse solo sfiorata. Infatti essa è cara al padre degli dèi, come 

anche Amimone pare essere cara a Posidone, perché è il contatto con il dio che la 

distingue dalle sorelle e le dà un destino felice da vivere.

 Il mito delle Danaidi134  fa riflettere sul ruolo assegnato dalla società alla 

donna, la quale vede, nell’incontro con l’altro sesso, una possibile perdita della sua 

integrità e autonomia per cui non si vorrebbe sottomettere all’ordine sociale che ciò 

impone. Le Danaidi rappresentano la femminilità delle vergini minacciata dalla 

violenza degli uomini che le vogliono usare per affermare il loro potere; esse rifiutano 

le nozze con i cugini non solo perché vi vedono una forma di incesto, ma anche 

perché vedono il matrimonio stesso come una violenza e sentono il conseguente 

allontanamento dalla famiglia come un atto crudele. 

 Per Amimone, come abbiamo visto, l’esito del ratto è più che felice: mandata 

dal padre Danao ad attingere acqua, poiché si è sottomessa all’amore di Posidone, 

ottiene addirittura una delle fonti più belle di Lerna, ricompensa per avere accettato 

l’amore del dio e conferma, per noi che ci occupiamo di queste storie, del valore 

positivo insito nel messaggio che tali racconti davano al pubblico e cioè che era 

sempre un bene lasciarsi andare al desiderio di un dio.   
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133 Zeitlin (1986), ‘Configurations of Rape in Greek Myth’,  in Tomaselli-Porter (1986: 127) assimila il 
mito delle Danaidi a quello di Persefone, in quanto vi è associata l’idea del matrimonio come morte 
iniziatica e l’iniziazione alla vita sessuale viene descritta nei termini del ratto e della violenza.  Infatti, la 
violenza sessuale è il simbolo della fine della fase dell’adolescenza, che viene abbandonata per sempre, 
per dare spazio all’entrata in una nuova vita nell’ambito della società civilizzata. 
134 Beltrametti (2008), ‘Immagini della donna’, in Settis (2008: 921, vol. 6) cita un celebre saggio in cui 
E. De Martino assimila le Danaidi eschilee alle tarantolate pugliesi,  tormentate,  le une e le altre, fino al 
parossismo da un ἔρως precluso o rifuggito, le une e le altre reincarnazioni dell’archetipo di Core, 
espressioni del nodo inscindibile del desiderio e della paura virginale per la sessualità.  Nella comune 
opinione le vergini erano figure dalla fragilità totale: fragili nel corpo non armonizzato dalla maternità, 
fragili socialmente e ancora disponibili allo scambio matrimoniale, massimamente candidate alla follia, 
ad una ordinaria, naturale follia isterica. 



1.1.3. Il ratto di Amimone nell’arte

 La pittura a figure rosse conosce e rappresenta il mito di Amimone a partire dal 

470 a. C. circa. In quasi tutte le scene raffigurate sui vasi, Posidone minaccia col 

tridente la donna che tiene in mano un vaso; nella figura 9 possiamo vedere un 

esempio di tale schema figurativo con Posidone che indossa una lunga veste dalle 

ampie maniche e porta una folta barba, guardando Amimone e tendendo verso la 

fanciulla il braccio sinistro, mentre con la mano destra le rivolge contro il tridente, la 

punta centrale del quale sembra quasi penetrare la fanciulla nel petto. Amimone 

indossa un chitone sotto un himation e un diadema sormontato da cinque foglie; con la 

sinistra afferra l’ansa di una hydria e punta il braccio destro orizzontalmente verso il 

dio Posidone, il cui gesto violento è accentuato dall’arma diretta contro il seno destro 

della fanciulla, la sola parte di lei che l’artista ha delineato135.

 Il tridente, brandito dal dio solitamente con lo scopo di arpionare i pesci, oltre 

ad essere suo attributo rappresentativo, puntato contro Amimone, in questa scena 

61
135 Cfr. Reeder (1995: 354).

Figura 9. Posidone col tridente puntato contro Amimone in 
segno di minaccia. Lekythos a figure rosse (475-425 a. C.). 
Collection Record: Private, Hansjorg and Franziska Saager 
XXXX207644.

Figura 10. Pelike a figure rosse (500-450 a. C.). Posidone 
seduce Amimone. Roma, Museo Nazionale di Villa Giulia.



rende la fanciulla simile ad una preda da essere cacciata e conferma il parallelismo tra 

scene di inseguimento erotico e scene di caccia136. 

 Il ratto di Amimone è stato oggetto di un notevole interesse da parte dei pittori 

di vasi che lo hanno scelto come tema mitico numerose volte, ritraendo la giovane ora 

in preda alla paura, ora alquanto consenziente: è ciò che possiamo vedere nella pelike 

della figura 10 dove la fanciulla non sembra essere in procinto di fuggire, ma piuttosto 

è catturata dallo sguardo del dio che, contrariamente a come viene raffigurato nella 

lekythos della figura precedente, non mostra un atteggiamento di minaccia nei 

confronti della bella mortale. Il pittore di questa pelike pone l’accento sul successo di 

una conquista avvenuta senza l’uso della forza e suggerisce un mutevole 

atteggiamento del personaggio femminile che passa da un’iniziale resistenza alla 

remissività. Ciò è evidente nel particolare della testa inclinata di Amimone, non tanto 

per pudore, ma per lo stupore di trovarsi di fronte alla mascolinità prorompente del 

dio, resa molto bene nel particolare della villosità marcata. Il pittore ha voluto 

catturare il momento precedente alla conquista definitiva (Amimone è in procinto di 

cedere in presenza di una compagna coetanea shoccata e del padre che disapprova) 137 

ed è molto desideroso di sottolineare l’intensità dell’attrazione erotica tra il dio e la 

donna. Ciò non significa che il consenso dato da questa sia certo; infatti le mortali 

arretrano quasi sempre di fronte ad un dio e, per quanto ne possano essere attratte, in 

esse prevalgono una grande paura e un forte pudore che le spingono alla fuga. Il dio, 

in ogni caso, con la sua irruenza e la sua aggressività invade lo spazio della donna 

(come si mostra nella pelike che abbiamo osservato), finendo col sopraffarla 

comunque. Se dunque a volte è possibile scorgere nelle pitture vascolari atteggiamenti 
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136 Sourvinou-Inwood (1991: 66-80) ha suggerito che la posizione dei giovani cacciatori dipinti sui vasi 
è simile a quella che assumono dèi o uomini quando rincorrono una donna. Tale osservazione risulta 
confermata in particolar modo dai miti di ratto che Robson (2002), ‘Bestiality and bestial rape in Greek 
myth’, in Deacy-Pierce (2002: 74-75) definisce ‘bestial rape’ in cui la rapita spesso assumeva una 
forma animale oppure era il dio che si trasformava per inseguirla più facilmente. 
137   A proposito della figura di un terzo personaggio che assiste al ratto, spesso il padre della vittima, 
Kaempf-Dimitriadou (1979: 49) così scrive: “La fuga accentua il carattere narrativo della 
rappresentazione e l’atteggiamento degli amati di rifiuto e di preghiera mette in risalto la drammaticità 
dell’avvenimento. Spesso cercano riparo nel padre e gli riportano l’accaduto.  Schaal li ha paragonati ai 
messaggeri del dramma. In alcuni casi se ne conoscono i nomi o per lo meno se n’è già sentito parlare 
perché facenti parte della leggenda. Durante i rapimenti di ragazzi e/o ragazze il padre è spesso 
presente. Per la maggior parte delle volte il nome di quest’ ultimo è famoso all’interno delle leggende, 
ma i pittori non sembrano sempre aver pensato ad una persona mitica concreta. Nelle immagini 
assumono il ruolo di una terza persona indifferente, dello spettatore. Vogliono dare aiuto agli amanti, 
mostrare agitazione tramite un gesto lieve, disapprovazione o delusione, ma i “vecchi” tuttavia non 
sono parte attiva dell’azione. Con il loro stupore indifeso dimostrano l’impotenza dell’uomo davanti 
alla volontà degli dei; il loro comportamento calmo è tipico dei vecchi saggi”. 



di resa da parte della vittima di un ratto, spesso si tratta solo di un forte timore misto 

all’attrazione che una giovane poteva provare alla vista di un bellissimo dio che 

comunque l’avrebbe rapita, portandola via con l’esclusivo uso della forza.

1.2. Creusa rapita da Apollo

 Famosa per avere generato l’eroe eponimo Ione e per essere stata figlia del re 

di Atene, Eretteo, Creusa è la bellissima principessa sulla cui vicenda Euripide ha 

incentrato l’intera tragedia Ione.

 Il dramma euripideo è ambientato a Delfi dove Ione, frutto della violenza 

subita da Creusa da parte del dio Apollo, viene esposto dopo la sua nascita. Qui, 

alcuni anni dopo, si reca Creusa assieme allo sposo Xuto che vuole sapere dalla Pizia 

il motivo per cui la donna non ha ancora potuto generargli dei figli. Nel tempio Creusa 

incontra Ione e si presenta a lui. Nelle battute iniziali tra Ione e la madre, il giovane 

una volta saputa l’ascendenza della donna, chiede se è vero che il padre di Eretteo sia 

nato dalla terra. La domanda non è altro che un’occasione creata da Euripide per 

riproporre al pubblico, con un breve accenno, la nascita di Erittonio, legata alla 

verginità sempre intatta di Atena e alla morte delle Aglauridi138:

{Ιων.} ἐκ γῆς πατρός σου πρόγονος ἔβλαστεν πατήρ;
{Κρ.} Ἐριχθόνιός γε· τὸ δὲ γένος µ' οὐκ ὠφελεῖ.
{Ιων} ἦ καί σφ' Ἀθάνα γῆθεν ἐξανείλετο;

270    {Κρ.} ἐς παρθένους γε χεῖρας, οὐ τεκοῦσά νιν.
{Ιων} δίδωσι δ', ὥσπερ ἐν γραφῆι νοµίζεται...;
{Κρ.} Κέκροπός γε σῴζειν παισὶν οὐχ ὁρώµενον.
{Ιων} ἤκουσα λῦσαι παρθένους τεῦχος θεᾶς.
{Κρ.} τοιγὰρ θανοῦσαι σκόπελον ᾕµαξαν πέτρας. 

IONE Nacque dal suolo il padre di tuo padre?
CREUSA Certo, Erittonio. Un’ascendenza inutile.
IONE E lo raccolse dalla terra Atena?
CREUSA Sì, con vergini mani: non fu madre.
IONE E l’affidò, come i dipinti mostrano...
CREUSA Per salvarlo, non visto, alle Cecropidi.
IONE In un cesto; ma pare che l’aprirono...
CREUSA Perciò la rupe tinsero di sangue.

(trad. Filippo Maria Pontani)
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 Il riferimento al tentato stupro di Atena da parte di Efesto è un modo implicito 

di creare sottili connessioni con la violenza subita da Creusa. 

 Il dio fabbro, nel momento in cui vede Atena, entrata nella sua fucina per 

chiedergli la fabbricazione di alcune armi, se ne invaghisce e, benché zoppo, la 

insegue per unirsi a lei; la dea, pur fuggendo, non può impedire che uno schizzo del 

liquido seminale di Efesto le vada sulla coscia. Prontamente essa si pulisce con un 

panno di lana, gettandolo poi disgustata al suolo che, però, resta fecondato e dal quale 

Atena raccoglierà il feto con mani ‘sempre vergini’, poiché non lo ha generato lei, 

bensì la terra madre. Se Atena, pur essendo dea, deve lottare per impedire che Efesto 

la violenti, cosa può fare una mortale per sfuggire all’amplesso con un dio? In un 

saggio intitolato The vulnerability of Athena139 Susan Deacy mette in evidenza il fatto 

che le vergini stuprate dagli dèi hanno un notevole punto in comune con Atena, la dea 

vergine per eccellenza: si tratta della vulnerabilità a cui abbiamo accennato 

nell’introduzione sulle παρθένοι che sono quasi sempre esposte al pericolo della 

violenza, specie quando si trovano fuori dalla casa paterna. Atena è vulnerabile nel 

momento in cui fugge dall’officina di Efesto e non riesce ad impedire che uno schizzo 

del liquido seminale del dio le imbratti la coscia. La fuga della dea inoltre porta lo 

scenario all’aperto, dove il panno di lana che  usa per pulirsi è il mezzo che consente il 

contatto tra il seme e la terra che lo feconda.  

 Successivamente Atena ripone la creatura nata dalla terra dentro un cesto e 

l’affida alle vergini Aglauridi o Cecropidi, figlie di Cecrope, intimando loro di non 

aprirlo. Esse disobbediscono alla dea, scoperchiano il cesto e vedono un bimbo con le 

estremità terminanti con una coda di serpente. Inorridite si buttano dalle alte rocce 

delle pendici settentrionali dell’Acropoli. Su tali rocce, dette Macre, viene collocata, 

nella tragedia, la ierogamia tra Apollo e Creusa140.

 Il punto centrale della tragedia è fondato su un equivoco che si chiarirà nel 

finale: Xuto riporta da Trofonio l’oracolo che gli ha indicato come suo figlio il primo 

essere umano da lui incontrato. Egli si imbatte in Ione e crede che il giovane sia il 

frutto di un momento di piacere bacchico; convinto di ciò vuole imbandire una mensa 
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 139 Cfr. Deacy-Pierce (2002: 43-61). 
140 vv. 283 ss. 



e fare dei sacrifici in suo onore, meditando di condurlo successivamente ad Atene. 

 Creusa, appreso il fatto dal vecchio pedagogo, si sente tradita e offesa dal 

marito; per lei giunge il momento di togliere un peso dal cuore e di svelare il connubio 

divino con Apollo141:

ἦλθές µοι χρυσῷ χαίταν
µαρµαίρων, εὖτ' ἐς κόλπους 
κρόκεα πέταλα φάρεσιν ἔδρεπον,

90      ἀνθίζειν χρυσανταυγῆ·  
λευκοῖς δ' ἐµφὺς καρποῖσιν 
χειρῶν εἰς ἄντρου κοίτας 
κραυγὰν Ὦ µᾶτέρ µ' αὐδῶσαν 
θεὸς ὁµευνέτας 

95      ἆγες ἀναιδείᾳ 
Κύπριδι χάριν πράσσων.

Venisti  a me,  la chioma
 lucente d’oro - il grembo 
di petali gialli recisi m’empivo
cogliendo raggi d’oro.
Stringesti i polsi bianchi,
guidandomi allo strame
nell’antro («Mamma, mamma mia»
era il mio grido), tu
l’atto di Cipride
sfogando nel letto mio. 

(trad. Filippo Maria Pontani)

 Successivamente risulta tanto necessario quanto provvidenziale l’intervento 

della Pizia che svela il vero stato delle cose e permette a Creusa, che già medita 

vendetta, di riconoscere gli oggetti del cesto di Ione, quando questo è stato da lei 

esposto. Il ragazzo ha così la prova della maternità di Creusa. All’intervento della 

Pizia si aggiunge quello successivo di Atena: la dea conferma l’unione divina tra 

Apollo e Creusa e afferma che il dio arciere non avrebbe mai lasciato che le cose 

andassero allo sbaraglio, poiché la sua intenzione, fin dall’inizio, non era di tacere per 

sempre, ma di svelare al momento giusto la verità. Così Ione, nato dalla stirpe di 

Eretteo e di origini divine, diventa re di Atene e degno di gloria in tutta la Grecia. 
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 Alla fine Atena, volgendo uno sguardo al futuro, predice che i quattro figli di 

Ione daranno nome alle tribù dei popoli della sua roccia, così da Geleone, Oplete, 

Argadeo ed Egicoreo avranno nome i Geleonti, gli Opleti, gli Argadei e gli Egicori e i 

loro figli, a loro volta, abiteranno le città delle Cicladi, le coste, le pianure dell’Asia e 

dell’Europa e dal nome di Ione saranno chiamati Ioni. Anche con Xuto Creusa ebbe 

dei figli: Doro eponimo della Doride e Acheo capostipite del popolo degli Achei. 

 Dopo avere messo in ordine le genealogia e i territori in cui si sistemeranno i 

discendenti di Xuto e Creusa, la dea esprime con chiare parole il ritorno all’ordine e 

anzi l’idea che un ordine nella mente di Apollo c’è sempre stato: egli ha permesso che 

accadesse tutto quello che è successo, prevedendo già l’esito finale di tutta la vicenda. 

Dire allora che gli dèi abbandonano le mortali dopo essersi uniti a loro, lasciandole 

allo sbaraglio, non è sempre vero. Anche se alcune eroine del mito come Creusa 

affrontano delle peripezie, alla fine possono solamente essere orgogliose di essere 

state scelte dalla divinità come madri di una nobile stirpe. 

 Naturalmente la presente ricerca, pur tenendo conto dello sviluppo di tutte le 

storie sul ratto, è rivolta specificamente al momento critico che è quello iniziale, 

quando la fanciulla vittima del desiderio di un dio e non ancora pronta per l’incontro 

col sesso, vive l’unione come qualcosa di violento. Tutta la tragedia si muove attorno 

al fatto che, sebbene Apollo non abbia abbandonato Creusa al suo destino, si è unito a 

lei con la violenza, concetto che viene ribadito ancora una volta nel seguente verso 

che riportiamo142: 

{Κρ.} Φοίβῳ ξυνῆψ' ἄκουσα δύστηνον γάµον. 
 A Febo mio malgrado, mi congiunsi.

 Ancora una volta viene ribadito il carattere violento dell’unione forzata che 

Creusa, pur non volendo (ἄκουσα143), si trova a subire. A conferma di ciò riportiamo 
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142 v. 941.
143  Secondo Burnett (1962: 91) nella non volontà di Creusa si nasconderebbe in realtà il carattere non 
lascivo della donna che le richiede di non ammettere di essere stata sedotta. A questo proposito la 
studiosa così scrive: “Creusa non è una donna lasciva e il suo onore le impone di affidarsi alla sua 
mancanza di volontà. La forma tradizionale di una storia di ratto da parte del dio richiede ugualmente 
questo dettaglio. Una volta stabilita la sua riluttanza, Creusa non si lamenta per essere stata sedotta, ma 
per essere stata abbandonata a se stessa e lasciata da sola senza il supporto del dio”. 



un altro brano della tragedia in cui questa volta parla Ione, dicendo le seguenti 

parole144:

                                    [...] νουθετητέος δέ µοι
 Φοῖβος, τί πάσχει· παρθένους βίᾳ γαµῶν
 προδίδωσι; παῖδας ἐκτεκνούµενος λάθρᾳ
 θνῄσκοντας ἀµελεῖ; µὴ σύ γ'· ἀλλ', ἐπεὶ κρατεῖς,

440     ἀρετὰς δίωκε. καὶ γὰρ ὅστις ἂν βροτῶν
 κακὸς πεφύκῃ, ζηµιοῦσιν οἱ θεοί.
 πῶς οὖν δίκαιον τοὺς νόµους ὑµᾶς βροτοῖς
 γράψαντας αὐτοὺς ἀνοµίαν ὀφλισκάνειν;
 εἰ δ' —οὐ γὰρ ἔσται, τῷ λόγῳ δὲ χρήσοµαι—

445      δίκας βιαίων δώσετ' ἀνθρώποις γάµων,
 σὺ καὶ Ποσειδῶν Ζεύς θ' ὃς οὐρανοῦ κρατεῖ,
 ναοὺς τίνοντες ἀδικίας κενώσετε.
 τὰς ἡδονὰς γὰρ τῆς προµηθίας πάρος
 σπεύδοντες ἀδικεῖτ'. οὐκέτ' ἀνθρώπους κακῶς

450     λέγειν δίκαιον, εἰ τὰ τῶν θεῶν καλὰ
 µιµούµεθ', ἀλλὰ τοὺς διδάσκοντας τάδε. 

Ma non posso biasimare Febo. Ma che fa?
S’unisce a forza alle fanciulle e poi le lascia?
E non si cura che i suoi figli, che di nascosto fa nascere,
muoiano? Eh questo no! Se sei potente, cerca la virtù.
qui fra gli uomini, i cattivi, i numi li castigano.
Ed è giusto che voi che date agli uomini le leggi 
siate poi fuori legge, proprio voi? Se così è (non lo
sarà, è un’ipotesi), voi pagherete il fio dei vostri stupri;
tu, Posidone, e Zeus che regna in cielo, rendendo conto 
delle vostre colpe, svuoterete le chiese. Siete in colpa,
anteponendo alla moderazione il piacere. Cattivi sono 
gli uomini? Oh, non è giusto dirlo, se imitiamo quello
ch’è bene per gli déi: cattivo diremo chi ci dà queste
lezioni.

(trad. Filippo Maria Pontani)  

 L’atteggiamento laico di Euripide nei confronti degli déi che perdono il loro 

spessore sacrale e sono esposti al giudizio dell’uomo è tutto qui: con modo critico 

Ione fa una requisitoria seria nei confronti delle azioni indiscriminate anche quando 

sono gli dèi a compierle. Non ci sono dubbi sul carattere violento di queste ierogamie 

di cui i principali protagonisti, oltre ad Apollo, sono anche Posidone e Zeus che 

vengono chiamati in causa: essi si uniscono alle mortali con violenza (βίᾳ) e le unioni 

sessuali sono violente. In un contesto del genere dunque gli dèi compiono un atto di 
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ὕβρις145 condannabile tra gli uomini perché trasgredisce i νόµοι ‘leggi’, ma altrettanto 

biasimevole se compiuto dagli dèi che, pur non avendo un codice di leggi che regoli il 

loro comportamento, danno la legge all’uomo e la legge proviene da loro. Qualsiasi 

azione che contenga elementi di βία ‘violenza’ risulta pertanto, agli occhi di Euripide, 

incivile in quanto sfocia nell’ἀνοµία  ‘assenza di legge’. 

 Sul ratto di Creusa non è stata trovata nessuna raffigurazione iconografica146, 

né sulle pitture vascolari né su altre opere d’arte. 
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145  Beltrametti (2002), ‘Pensare, raccontare e rappresentare la violenza. Anche questo abbiamo 
imparato dai Greci?’, in Raina (2002: 23 ss.) analizzando il contesto semantico del termine nella Grecia 
classica cosi scrive: “Nei testi di V secolo e ancora nelle descrizioni socratiche delle forme di governo, 
la violenza non è del potere né di una forma specifica di potere, ma il motivo retorico ricorrente per 
distinguere tutte le specie degenerate di potere. Nell’immaginario corrente è hybris,  la superbia, 
l’eccesso che offende, a corrompere il potere, prima che il potere a manifestarsi come hybris: hybris 
phyteuei tyrannon - canta il coro dei tebani, nel secondo stasimo dell’  Edipo Re (vv. 873 ss.), dopo lo 
scontro di Edipo con Creonte e il suo confronto con Giocasta, quando la miracolosa sovranità di Edipo 
sta rivelando gli inattesi tratti mostruosi. E, più o meno negli stessi anni,   è tyrannos per il coro 
femminile dell’  Ippolito euripideo. [...] I territori del desiderio, esplorati in qualunque direzione, privata 
o pubblica, personale o politica, del possesso o del potere, sono per i Greci il luogo privilegiato delle 
relazioni malate che offendono gli oggetti che eleggono, persone o cose, ambienti e regole condivise. 
Tra storiografia e tragedia si coglie una sorprendente corrispondenza di associazioni e di vocabolario: 
hybris è per i Greci funzione di eros, della smania che non conosce limiti e può dar origine a tutte le 
trasgressioni [...] Non il potere, ma la brama di e del potere ha a che fare in Grecia con la violenza’. 
Inoltre (p. 31): ‘Hybris, in lingua greca, è un termine pregnante non solo in tema di violenza, intesa 
come eccesso di forza etimologicamente o para-etimologicamente connessa con hyper,  ma di identità 
culturale e delle sue ridefinizioni: è figlia dell’empietà (dyssebeia) per le Erinni eschilee, ma anche un 
preciso reato, codificato nella graphè hybreos e perseguito per vie legali. Se bia e ischys, nomi della 
forza,  sono meno specifici del nostro termine violenza, hybris è più precisamente definito, ma proprio 
per questo inesportabile, non estraibile dal reticolo lessicale in cui si annoda con time e aidos, arete e 
kleos.  Intraducibile in un diverso quadro antropologico e non liquidabile con la negatività della nostra 
violenza”.  
146  Su Apollo e la sua figura nella letteratura, nella società, nel mito e nei culti della Grecia antica si 
veda lo studio recente di Graf nel volume della serie promossa dalla Routledge sugli dèi e gli eroi del 
mondo antico; cfr. Graf (2009).



2. Altri ratti

 I seguenti ratti minori sono tutte storie di fanciulle rapite e amate da una 
divinità maschile; esse hanno generato uomini noti per avere dato il loro nome a 
popoli, isole, ecc. Tutti i racconti qui riportati condividono col primo gruppo di miti 
sull’eponimia il fatto che, a dare il nome a popoli, città, fiumi, monti, ecc, siano i figli 
nati dall’unione tra la mortale e il dio innamorato e non le donne rapite. 
 Una prima osservazione sulle narrazioni seguenti riguarda la sorte della 
principessa Alope che, violentata da Posidone, è murata viva dal padre, il re Cercilo. 
Questo finale mostra come l’unione con il dio non sia sempre felice per una donna; 
inoltre si pone in contrasto con il cliché delle altre narrazioni di tal tipo.  
 La triste sorte di Alope viene condivisa da Melanippe, anch’essa punita dal 
padre che non crede che la figlia si sia unita a Posidone. La donna è prima accecata e 
poi rinchiusa in prigione. Desmonte, come il re Cercilo nella storia di Alope, non 
credendo nell’unione della propria figlia col dio, le attribuisce una colpa tanto grave 
da meritare una terribile punizione.
 Tra le eroine mortali dei ratti minori incontriamo anche una ninfa, Aura. 
Come tante altre ninfe del mito (Cirene, Atalanta, Callisto) essa è compagna di caccia 
di Artemide e con lei scorrazza tra i monti. In questo racconto colpisce il fatto che il 
rapitore sia Dioniso che finora abbiamo visto rivestire tale ruolo solamente 
nell’episodio di Arianna.  
 

2.1. Alope rapita da Posidone

 Alope è una fanciulla di Eleusi, figlia del re Cercione. Dai suoi amori con 
Posidone nasce un bambino, Ippotoonte o Ippotoo, che la madre espone su una 
montagna. Il bambino viene allattato da una cavalla e sopravvive finché viene trovato 
da alcuni pastori del luogo. Questi si presentano al re Cercione perché non riescono a 
mettersi d’accordo sul possesso del bellissimo manto nel quale era avvolto il bambino 
al momento del ritrovamento. Il re riconosce il mantello come quello della propria 
figlia e fa esporre il bimbo in montagna dove viene di nuovo allattato da una cavalla e 
salvato da un pastore. Alope è murata viva e muore. Dal suo corpo Posidone fa 
scaturire una sorgente. 
Eur. Alop. o Cercione (test. iib Kannicht)
Hyg. Fab. 187; 238; 252

2.2. Aura rapita da Dioniso

 Aura è una bella fanciulla amante della caccia che abita nel Ponto. Un giorno 
va a caccia in compagnia di Artemide, e Dioniso, vedendola, abusa di lei e la rende 
gravida. Accortasi di ciò, Artemide la scaccia minacciandola. Temendo l’ira della dea, 
Aura si reca dal Ponto a Cizico; poi, salita su un’altura, partorisce due gemelli 
(δίδυµοι). Per questo motivo il monte venne chiamato Dindimo. 
Nonn. di Pan. XLVIII 242 ss.
Et. M.  s.v. Δίνδυµον
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2.3. Driope rapita da Apollo

 Driope è la figlia unica del re Driope. Mentre sorveglia gli armenti del padre, 
le ninfe Amadriadi la prendono come compagna dei loro giochi e le insegnano le 
danze e gli inni in onore degli déi. Apollo, vedendola in mezzo al coro, se ne innamora 
e, per avvicinarla, si trasforma in tartaruga. Driope accoglie sulle sue ginocchia 
l’animale che, trasformandosi subito in serpente, si unisce a lei. Dall’unione nasce 
Anfisso che fondò una città ai piedi dell’Eta.
Verg. Aen. X 550 ss.
Ov. Met. IX 331 ss.

2.4. Elettra rapita da Zeus

 Elettra è una Pleiade che, insieme alle sorelle, abita l’isola di Samotracia; è 
violentata da Zeus dal quale ha un figlio, Dardano, che, passando da Samotracia in 
Troade, fonda la dinastia reale di Troia. 
Apollod. Bibl. III 10, 1; 12, 1
Hell. fr. 56

2.5. Herse rapita da Hermes 

 Esiste una versione del mito secondo cui Herse, sorella di Aglauro e Pandroso,  
pur avendo trasgredito insieme a loro un ordine della dea Atena, non perisce insieme 
alle sorelle, ma, sfuggita al castigo, è poi sedotta da Hermes dal quale ha un figlio, 
Cefalo, capostipite della stirpe dei Cefalidi in Attica, nonché primo re di Cefalonia di 
cui è eponimo.
Apollod. Bibl. III 14, 3
Eur. Ion 23 ss.;  270 ss.

2.6. Ippotoe rapita da Posidone

 Ippotoe, figlia di Mestore e di Lisidice, è rapita da Posidone e portata nelle 
isole Echinadi  dove partorisce il figlio Tafio, padre di Pterelao, re dei Teleboi. 
Apollod. Bibl. II 4, 5
Tzet. ad Lyc. 932

2.7. Melanippe (Arne) rapita da Posidone

 La bellissima Melanippe147, figlia di Desmonte oppure - secondo altri poeti - di 
Eolo, è sedotta da Posidone e gli genera due figli, Eolo e Beoto. Quando Desmonte lo 
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147  Su questo mito Euripide scrisse due tragedie perdute che raccontavano due fasi diverse della stessa 
vicenda: la Melanippe prigioniera (frr.  489-514 Nauck-Snell) e la Melanippe saggia (frr. 480-488 
Nauck-Snell).



viene a sapere, acceca la figlia e la rinchiude in prigione; inoltre ordina che i bambini 
siano gettati in pasto alle fiere. Fortunatamente sopraggiunge una mucca che offre ai 
piccoli le mammelle. Quando i pastori assistono a ciò, prendono i bambini con loro 
per allevarli.
Diod. Sic. IV 67, 2-4
Hyg. Fab. 157; 186; 252

2.8. Melia rapita da Apollo

 Melia, ninfa dei frassini e figlia di Oceano, è rapita da Apollo. Dall’amore col 
dio le nascono due figli: Ténero e Ismeno. Al primo Apollo dona l’arte profetica, e al 
secondo il fiume che bagna Tebe, che da lui prende il nome.
Paus. IX 10, 5-6; XXVI 1 
Schol. Pind. Pyth. 11, 5
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3. Παρθένοι rapite, eponime di città o isole

 In molti contesti leggendari le fondazioni di città sono rappresentate come  

l’esito di un ratto divino: una divinità dell’Olimpo rapisce una ninfa e il nome di 
quest’ultima viene dato ad una città o un’isola148. In questa parte vedremo come il 
ratto (assimilabile per certi versi al matrimonio) e la colonizzazione presentino degli 
aspetti comuni e siano collegati strettamente all’ideologia della violenza. 
 

3.1. Le figlie del dio-fiume Asopo

 La tradizione mitica ci ha dato numerosi nomi di ninfe eponime di città e isole, 

tutte figlie del dio-fiume Asopo sul quale le fonti antiche danno notizie non poco 

confuse. Anzitutto si conoscono due dèi fluviali con lo stesso nome: uno è l’Asopo di 

Beozia e l’altro l’Asopo del Peloponneso. In diversi punti della Periegesi della Grecia 

Pausania cita una serie di figlie di Asopo di Beozia: Tespie149 che avrebbe dato il suo 

nome alla città di Tespie in Beozia, le eroine eponime Salamina150e Tebe 151 , e 

Antiope152. Sull’Asopo del Peloponneso sempre Pausania153  narra la storia secondo la 

quale la fonte che si trova alle spalle del tempio dedicato ad Afrodite sull’Acrocorinto 

sarebbe stata fatta sgorgare dal dio-fiume, su richiesta di Sisifo, in cambio della 

rivelazione del luogo dove Zeus aveva portato la figlia Egina dopo averla rapita. 

 Apollonio Rodio si sofferma in modo particolare su una delle figlie di Asopo, 

Sinope, eroina eponima della città di Sinope che si trova sulla costa asiatica del Ponto 

Eusino, e racconta così una curiosa leggenda al suo riguardo154:

Αὐτίκα δ' Ἀσσυρίης ἐπέβαν χθονός, ἔνθα Σινώπην
θυγατέρ' Ἀσωποῖο καθίσσατο καί οἱ ὄπασσε
παρθενίην Ζεὺς αὐτός, ὑποσχεσίῃσι δολωθείς.
δὴ γὰρ ὁ µὲν φιλότητος ἐέλδετο, νεῦσε δ' ὅγ' αὐτῇ

950     δωσέµεναι ὅ κεν ᾗσι µετὰ φρεσὶν ἰθύσειεν·
ἡ δέ ἑ παρθενίην ᾐτήσατο κερδοσύνῃσιν.
ὧς δὲ καὶ Ἀπόλλωνα παρήπαφεν, εὐνηθῆναι
ἱέµενον, ποταµόν τ' ἐπὶ τοῖς Ἅλυν· οὐδὲ µὲν ἀνδρῶν
τήνγε τις ἱµερτῇσιν ἐν ἀγκοίνῃσι δάµασσεν. 
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148 Cfr. Dougherty (1993: 67 ss.).
149 IX 26, 6.
150 I 35, 2.
151 II 5, 2.
152 II 6, 1.
153 II 5, 1-2.
154 Arg. II 946-954.



Quindi sbarcarono nella terra Assiria, dove un tempo
Zeus portò Sinope, figlia dell’Asopo, cui poi consentì
di restare vergine, ingannato dalle sue stesse promesse:
bramandola immensamente, s’era impegnato 
a concederle qualunque cosa desiderasse il suo cuore:
ella, astuta, chiese in dono la verginità!
Allo stesso modo ingannò Apollo, quando volle
unirsi a lei, e poi il fiume Alis; né alcuno dei mortali 
mai la domò con l’abbraccio dell’amore.

(trad. A. Borgogno)   

 Al dio innamorato che giura alla fanciulla di accordarle ciò che ella desidera, 

Sinope chiede di poter conservare la verginità. Zeus, legato al giuramento, è obbligato 

a rispettarlo e di fronte a ciò non può pertanto agire con violenza e costringere la 

fanciulla ad unirsi a lui. 

 Tutte le altre figlie di Asopo non sfuggono invece all’amore degli dèi e sono  

accomunate dal fatto di essere state rapite dalle più importanti divinità dell’Olimpo 

(Zeus, Apollo, Posidone, Hermes). Pindaro si sofferma in modo particolare sulla storia 

di Tebe ed Egina155, le ultime due figlie gemelle del dio-fiume Asopo; esse piacciono 

entrambe a Zeus che le rapisce, portando la prima nell’isola Enopia e la seconda tra le 

correnti di Dirce. Le due ninfe, dopo il ratto, diventano eponime, una dell’isola che 

poi sarà chiamata Egina e l’altra di Tebe, la famosa città dalle sette porte, centro di 

infinite memorie mitiche e storiche. La storia del loro ratto così è raccontata da 

Pindaro nell’ Istmica VIII: 

χρὴ δ' ἐν ἑπταπύλοισι Θήβαις τραφέντα
16a     Αἰγίνᾳ Χαρίτων ἄωτον προνέµειν,

πατˈρὸς οὕνεκα δίδυ-
 µαι γένοντο θύγατˈρες Ἀσωπίδων 
ὁπλόταται, Ζηνί τε ἅδον βασιλέϊ.  
ὃ τὰν µὲν παρὰ καλλιρόῳ

20       Δίρκᾳ φιλαρµάτου πόλιος 
ᾤκισσεν ἁγεµόνα·
σὲ δ' ἐς νᾶσον Οἰνοπίαν ἐνεγκὼν 
κοιµᾶτο, δῖον ἔνθα τέκες
Αἰακὸν βαρυσφαράγῳ πατˈρὶ κεδˈνότατον
ἐπιχθονίων· 

Deve, chi a Tebe con sette porte è cresciuto,
offrire ad Egina il fior delle Cariti,
perché furono figlie
gemelle d’un padre, ultime

73
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tra le figlie di Asopo, e al re Zeus piacquero.
Ed egli le pose l’una sulla bella corrente di Dirce156, qual regina
d’una città che ama i carri,
e si giacque con te, dopo averti portata 
nell’ isola Enopia, dove al padre tonante
generasti il nobile Eaco, tra i terreni 
il più saggio.

          (trad. G. Aurelio Privitera)  

                                               

 Il grande poeta parla in terza persona di Tebe e accenna brevemente alla sua 

vicenda, soffermandosi invece di più su Egina della quale parla in seconda persona. 

La sintassi mette in evidenza la diversa prospettiva di Pindaro a cui interessa 

soprattutto arrivare ad Eaco157, figlio di Egina, e capostipite dei  Mirmidoni.

 

3.1.1. Rilevanza del ratto di Egina

 Nell’Atene classica una storia che ha avuto particolare rilievo tra le narrazioni 

sulle figlie di Asopo è quella di Egina: il suo ratto da parte di Zeus è già noto in epoca 

arcaica, ma il risalto che ha avuto in epoca classica, testimoniato dalla pittura 

vascolare che mostra numerose raffigurazioni di Zeus rapitore di una giovane donna, 

spesso identificata con Egina, è dovuto al tentativo, da parte di Atene, di conquistare 

l’omonima isola, prospiciente l’Attica. Questo angolo deserto, personificato da una 

ninfa, nella tradizione mitica diventa un territorio che assume le caratteristiche di una 

παρθένος in quanto è selvaggio e ancora da conquistare. Come Zeus rapisce la ninfa e 

la addomestica, sottomettendola al giogo dell’amore, così gli Ateniesi conquistano 

Egina e la civilizzano, sottomettendola al loro potere. In tale prospettiva Zeus 

rappresenta tutta la città di Atene e anche il potere maschile che impone l’ordine e 

favorisce la civilizzazione, mentre Egina è la ninfa selvaggia che rappresenta il 

territorio ancora vergine dell’isola. 

  Il ratto di Egina, collegato alla conquista territoriale dell’isola, è usato e scelto 

dai pittori ateniesi per dare la rappresentazione figurata di una questione di ordine 

politico a loro contemporanea. Un esempio è costituito dalla figura n. 11 in cui viene 
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156    La fonte Dirce a Tebe era famosa perché si diceva che le Muse avevano sgorgare la sua acqua (Isth. 
VI 74). 
157  Dopo aver proclamato il controllo su Egina, ad Atene fu fondato il culto di Eaco di cui parla 
Erodoto (VIII 64).



raffigurato Zeus che insegue una giovane donna, probabilmente Egina; sulla sua 

identificazione pare ci sia incertezza in quanto, come afferma K.W.Arafat158 trattando 

l’argomento, solo due vasi recano iscritto il nome della ninfa159. 

 La fama di Egina è circoscritta all’epoca in cui Atene cerca di conquistare 

l’isola, cioè la prima metà del V secolo, periodo in cui si colloca la produzione 

vascolare delle scene in cui essa compare. 

 Mentre in Omero160 Egina è citata solamente per essere stata la madre di Eaco,   

in epoca classica la sua figura assume una delineazione più marcata ed essa diventa un 

personaggio protagonista. Ciò conferma il fatto che le fonti narrative e iconografiche, 

pur essendo il portato di una lunga tradizione mitica, innovano là dove la realtà storica 

contemporanea merita un arricchimento come testimonia la considerazione del 

personaggio di Egina che acquista un risalto che prima non aveva avuto. 

 Il ratto di Egina è in stretto parallelo con quello di Orizia in quanto entrambi  

sono legati a due eventi storici inerenti alla città di Atene: la battaglia dell’Artemisio  

in cui la città è rappresentata dalla figura della rapita (Orizia), e la conquista di Egina, 
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158 Arafat (2002), ‘State of the art-art of the State. Sexual violence and politics in late Archaic and early 
Classical vase-painting’, in Deacy-Pierce (2002: 111).
159 New York 96.19.1, ARV² 536.5 e Roma, Vaticano 16526, ARV² 484.41.
160 Il. XXI 189.

Figura 11.  Hydria a figure rosse 
(500-450 a.C.). Zeus insegue una 
donna, probabilmente Egina. 
Parigi, Cabinet des Medailles 
(LIMC I tav. 281 s.v. Aigina 2).
 



in cui Atene, questa volta, è rappresentata dalla figura del rapitore (Zeus). Sappiamo 

bene che il pittore di vasi che voleva rappresentare azioni legate alla realtà a lui 

contemporanea, in questo caso specifico inerenti alla città di Atene, usava il mito161 e 

faceva rappresentare un’intera città da un personaggio divino; la figura di Zeus, 

infatti, nel mito di Egina, è fortemente associata alla città greca e ben si presta a 

portare avanti l’idea della supremazia sull’isola conquistata. 

 Le figlie del fiume Asopo sono tutte ninfe e spesso le ritroviamo negli scenari 

narrativi relativi alla fondazione di siti coloniali162; ciò che le rende più adatte rispetto 

alle mortali a rappresentare le diverse realtà territoriali con cui ebbero a che fare i 

coloni Greci è il loro profondo legame con la natura e quasi il loro fondersi con essa, 

tanto da rappresentare territori specifici e in certi casi personificarli, come succede con 

la ninfa Egina e le sorelle.

 Platone nelle Leggi163  assimila il matrimonio alla creazione di una colonia: 

ogni coppia di sposi lascia la propria casa paterna per stabilirsi in una nuova dimora 

dove fare nascere i figli ed allevarli, come se si fosse ritirata in una colonia. Si tratta 

della continuità dell’esistenza che si realizza nel nuovo focolare domestico, nucleo 

centrale della vita degli sposi che non hanno tagliato i ponti con le loro rispettive 

famiglie con le quali continueranno a coltivare i rapporti parentali.

  Il nuovo οἶκος, luogo in cui si realizza l’armonia tramite l’unione di un uomo 

e di una donna, nel pensiero platonico riproduce in piccolo ciò che doveva succedere 

quando un gruppo di Greci si distaccava dalla madrepatria per andare a fondare siti 

coloniali, avviando un processo di integrazione e acculturazione tra elementi diversi 

che poi si fondevano e trovavano un’armonia. 

 Carol Dougherty 164 individua lo schema fisso dei racconti di fondazioni nel 

rapimento che una divinità maschile dell’Olimpo perpetra nei confronti di una ninfa 

locale, che è la personificazione del territorio vergine conquistato dall’elemento greco. 

La studiosa nota come tali miti possano riferirsi a fondazioni avvenute anche in 
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161 Per quanto riguarda lo studio dei vasi greci in relazione al contesto storico,  alla mitologia, ai rituali e 
alla vita sociale in generale,  nuovi e interessanti approcci sono presenti nello studio di Moignard 
(2006). 
162  Cfr. Dougherty (1993: 65). L’isola di Egina era infatti deserta quando vi nacque Eaco, il quale, 
desiderando avere compagni e un popolo su cui regnare, chiese a Zeus di trasformare in uomini le 
formiche che si trovavano in gran numero sull’isola; cfr. Grimal (1999² s.v. Eaco).
163 776 ab.
164 Cfr. Dougherty (1993: 68).



territori disabitati; in questo caso l’elemento femminile coinvolto (una ninfa locale) è 

rappresentativo di un territorio vergine, isolato e pronto ad accogliere apporti culturali 

totalmente nuovi. Quando l’elemento della violenza emerge con prepotenza (nei casi 

in cui il dio strappa la vergine da un territorio per portarla in un altro), il mito 

rispecchia un processo di civilizzazione che, in una sua fase iniziale, si innesca con la 

forza in un territorio già abitato, dove poi gli elementi diversi si integrano e formano 

una nuova realtà in cui dallo scontro iniziale violento, simboleggiato dal ratto, si 

forma una nuova cellula sociale armonica.   

 Dunque all’interno dell’ideologia della colonizzazione il tema del ratto 

fornisce dei modelli per rappresentare la complessa relazione che i Greci si trovavano 

a stabilire con le popolazioni indigene. 

 Le ninfe, nelle narrazioni delle fondazioni territoriali, ben si prestano a 

rappresentare città o isole in quanto, selvagge come territori vergini, sono ancora da 

conquistare e non totalmente avverse alla civilizzazione. Infatti stanno a metà tra stato 

selvaggio e civilizzato, essendo diverse, per fare un paragone a fine esplicativo, dalle 

Amazzoni che rappresentano la natura selvaggia in toto e che si oppongono ad un 

sistema fatto di regole sociali che non sia il loro. Mentre infatti le Amazzoni sono 

dipinte come donne guerriere dai modi mascolini e dall’atteggiamento fiero, le ninfe 

sono viste come esseri vulnerabili e sono spesso esposte alle minacce di violenza dei 

Satiri e del dio Pan. Esse popolano la campagna, i boschi e le acque e personificano la 

grazia e la fecondità. Inoltre sono legate ad alcuni luoghi in particolare che non 

abbandonano mai, e sono divise in varie categorie: le ninfe dei frassini (Meliadi), 

quelle dei corsi d’acqua (Naiadi), quelle dei monti (Oreadi), quelle dei boschi 

(Alseidi), quelle degli alberi (Amadriadi)165.   

 Le figlie di Asopo insieme al loro padre e a Zeus sono raffigurate in un gruppo 

scultoreo del santuario di Olimpia descritto nel seguente modo da Pausania166: 

ἀνέθεσαν δὲ καὶ Φλιάσιοι Δία καὶ θυγατέρας τὰς Ἀσωποῦ  καὶ αὐτὸν Ἀσωπόν, διακεκόσµηται 
δὲ οὕτω  σφίσι τὰ ἀγάλµατα. Νεµέα  µὲν τῶν ἀδελφῶν πρώτη, µετὰ δὲ αὐτὴν Ζεὺς 
λαµβανόµενός ἐστιν Αἰγίνης, παρὰ δὲ τὴν Αἴγιναν ἕστηκεν Ἅρπινα – ταύτῃ τῷ  Ἠλείων καὶ 
Φλιασίων λόγῳ συνεγένετο Ἄρης, καὶ Οἰνοµάῳ δὲ µήτηρ τῷ περὶ τὴν Πισαίαν βασιλεύσαντί 
ἐστιν Ἅρπινα – , µετὰ δὲ αὐτὴν Κόρκυρά τε καὶ ἐπ' αὐτῇ Θήβη, τελευταῖος δὲ ὁ Ἀσωπός. 
λέγεται δὲ ἐς µὲν Κόρκυραν ὡς µιχθείη Ποσειδῶν αὐτῇ· τοιαῦτα δὲ ἕτερα ᾖσε Πίνδαρος ἐς 
Θήβην τε καὶ ἐς Δία.
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165 Cfr. Grimal (1999² s.v. ninfe).
166 V 22, 6.



Anche i Fliasii dedicarono uno Zeus  e le figlie di Asopo e lo stesso Asopo. Le loro statue 
sono disposte nell’ordine seguente. È collocata come prima tra le sorelle Nemea, dopo di lei 
Zeus afferra Egina, presso Egina sta Arpina, la quale, secondo la leggenda degli Elei e dei 
Fliasii, si unì con Ares ad è madre di Enomao, il signore della Pisatide. Dopo questa c’è 
Corcira e vicino ad essa Tebe. Per ultimo viene Asopo. Riguardo a Corcira si racconta che con 
lei si sia unito Posidone, e un’altra leggenda dello stesso genere è cantata da Pindaro  riguardo 
a Tebe e Zeus. 

(trad. S. Rizzo)

 Tra le numerose figlie di Asopo sono ritratte Nemea, Egina, mostrata mentre 

Zeus la afferra (αὐτὴν Ζεὺς λαµβανόµενός ἐστιν Αἰγίνης), e Arpina a cui si unisce 

Ares che la rende madre di Enomao; oltre ad esse figurano Tebe e Corcira a cui si 

unisce Posidone. 

 Il mondo acquatico appare profondamente legato a tali ninfe, in quanto esse 

sono figlie del dio-fiume Asopo e della di lui moglie Metope, figlia del fiume Ladone. 

Salamina e Corcira fanno parte del dominio di Posidone, come ben si comprende in 

quanto si tratta di ninfe eponime di territori circondati dal mare. Tebe, città sul 

continente, fa parte invece della sfera d’influenza di Zeus; Egina, più legata in quanto 

isola al dio del mare, per i motivi politici che abbiamo visto, viene soggiogata dal 

potere di Zeus che è in questo caso simbolo di tutta la città di Atene.  

 Le figlie di Asopo sono tante e quasi tutte preda, come abbiamo avuto modo di 

vedere, dei rapimenti operati dagli dèi più importanti del pantheon greco. Egina, 

Corcira, Tebe, Salamina, Sinope e le tante altre sorelle sono state scelte dagli dèi come 

loro amanti e hanno avuto l’onore di dare il nome a importanti città e isole della 

Grecia.  

3.2. Talia rapita da Zeus

 Il mito del ratto, come si è visto, permette di riconoscere e capire la presenza 

della violenza insita nella colonizzazione, in quanto la dominazione politica e militare 

è rappresentata come una conquista erotica. Troviamo questa strategia narrativa in atto 

nella fondazione tradizionale della città sicula di Etna (oggi Nicolosi). Nel 476 a. C. 

Gerone, tiranno di Siracusa, fonda la città ed Eschilo compone una tragedia, Aetnaeae, 

per celebrare la fondazione coloniale. Macrobio, riportando alcuni frammenti 
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dell’opera di Eschilo167, ci racconta la leggenda della colonizzazione della città come 

il ratto di una ninfa locale, Talia168, da parte di Zeus. Di contro all’insufficienza delle 

fonti letterarie, fortunatamente abbiamo una rappresentazione iconografica 

interessante del ratto di Talia (fig.12), che appare su un’anfora proveniente da 

Paestum. La scena mostra un’aquila che afferra la ninfa e la solleva in volo mentre 

questa si trova fuori casa, come mostra la raffigurazione di alcune piante; sulla sinistra 

c’è un altare e sulla destra vediamo il disegno di una palla e un giovane (un satiro?) 

che indossa una corona. 

  Il fatto che Talia venga rapita mentre gioca fuori rimanda allo scenario, 

anch’esso esterno, del ratto di Persefone169  e di tanti altri contesti esterni da cui 

vengono rapite le mortali. Il particolare della palla invece sembra evocare la scena di 

Nausicaa quando questa incontra Odisseo nell’isola dei Feaci.

 Dall’unione di Zeus con Talia nascono i Palici, famose divinità autoctone della 

Sicilia; il loro culto veniva infatti celebrato nella parte centrale dell’isola. Essi 

vengono chiamati Palici precisamente perché il loro nome in greco indica un ritorno. 

La particolare etimologia degli dèi Palici come di ‘coloro che sono ritornati’ enfatizza 

la continuità della presenza greca in Sicilia. L’etimologia e il tipico schema narrativo 

in cui è presente una divinità dell’Olimpo (Zeus), che rapisce la ninfa locale (Talia), 

probabilmente hanno la funzione di aiutare i Greci a legittimare la loro presenza in un 

territorio lontano dal continente. 

 L’aspetto dello schema narrativo del ratto di Talia è tipico dei racconti 

tradizionali coloniali: una divinità dell’Olimpo rapisce una ninfa che dà il proprio 

nome alla nuova città fondata o conquistata. In questo tipo di narrazione è implicito il 

riferimento alla dominazione politica e culturale dei Greci sul territorio locale: Talia 

non è altro che la ninfa depositaria del seme di Zeus olimpio oltre che la 

rappresentante della città conquistata. 

 Secondo una versione di Simonide170  la ninfa prese parte in causa quando 

Efesto e Demetra si trovarono a contendere per il possesso del territorio (Efesto nelle 

Aetnaeae è il padre della ninfa). Sia il ratto raccontato da Eschilo, sia le versione 
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167 Saturn. 5.19.24.
168  Servio nel suo commento ad Aen. IX 581,  raccontando la nascita degli dèi Palici, chiama la ninfa 
Etna.
169 Cfr. app. A.
170 fr. 552 Page.



riferita da Simonide sulla contesa del territorio tra due divinità greche legate alla 

Sicilia (Efesto perché associato alla topografia vulcanica, Demetra perché l’area 

attorno ad Enna è un sito leggendario dove si diceva fosse avvenuto il ratto di 

Persefone) 171 permettono di mettere in evidenza un punto importante: il controllo dei 

Greci sull’isola.     

 Il mito del ratto di Talia è un’ulteriore conferma della funzione di uno schema 

narrativo atto a legittimare l’influenza politica dominante che la Grecia esercitava su 

un territorio esterno. Lo schema narrativo dei racconti sulle fondazioni territoriali 

associa l’elemento femminile al mondo della natura selvaggia, mentre quello maschile 

pare sia più legato alla sessualità e alla cultura (il potere cosmico e politico degli dèi 

dell’Olimpo come Zeus e Posidone è infatti rinforzato e descritto in termini di 

aggressione sessuale). 

 Se vogliamo estrapolare dalle narrazioni sulle ninfe eponime gli elementi in 

opposizione, vediamo che emergono la cultura versus la natura172, l’uomo versus la 

donna, e le divinità dell’Olimpo versus le ninfe locali. Poiché la fondazione di una 

città viene narrata come la conquista della cultura, e cioè dell’uomo e delle divinità 

olimpiche sulla natura, l’essere femminile non può rappresentare altro che le località 

oggetto di dominio. In questa prospettiva la conquista erotica, come strumento 

narrativo della fondazione di una città, ha una notevole influenza nel discorso 

coloniale, in quanto i problemi del potere, dell’acculturazione e dell’integrazione sono 

affrontati attraverso l’uso del ratto come metafora delle fondazioni coloniali.  
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171 Diod. Sic. V 3.
172 Si afferma ciò tenendo conto del fatto che negli ultimi anni il binomio Natura vs Cultura ha ceduto il 
posto ad un relativismo culturale che ha portato le prospettive della ricerca verso altri fronti.
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Figura 12. Disegno di un’anfora proveniente da Paestum (330-310 a.C.). Zeus 
rapisce Talia. Collezione di Sir W. Hamilton vol. 1 tav. 26 (il vaso risulta 
perduto).



CAPITOLO III

 Ratto e metamorfosi
 I racconti mitici analizzati in questa parte hanno come protagoniste vergini 
che vengono coinvolte in un processo di metamorfosi che a volte precede a volte segue 
il ratto vero e proprio. Esse vengono trasformate spesso in forma animale oppure, 
come Europa, mantengono il loro aspetto e vengono ingannate dal dio rapitore che, al 
fine di avvicinarle, assume le sembianze ora di un toro ora di un cigno e via di 
seguito.

1. Europa amata da Zeus e sposata da un mortale

 Tra i racconti in cui una bellissima fanciulla viene rapita e amata da un dio, il 
più noto, trasmesso dalla tradizione sia letteraria sia figurativa, è quello di Europa, la 
fanciulla fenicia oggetto del desiderio di Zeus. Assieme ad Elena e a Persefone essa è 
il personaggio mitico tra i più conosciuti per essere stato oggetto di un rapimento. 
Pur potendo inserire la sua vicenda insieme ai racconti del primo capitolo, in quanto 
Europa, dopo il ratto, sposa un mortale, ci è sembrato più consono trattarlo in questa 
sede per il fatto che il tema della metamorfosi, nella sua storia, ha un risalto non 
indifferente. 

1.1. Europa rapita da Zeus-toro

 Europa, figlia di Agenore o, secondo alcuni, di Fenice, è una bellissima 

mortale. Di lei si invaghisce Zeus, vedendola mentre raccoglie fiori in un prato sulla 

spiaggia di Sidone. Trasformatosi in un magnifico toro bianco, dopo averla rapita, la 

porta nell’isola di Creta, dove sotto un platano, a Gortina 173, si unisce a lei che gli dà 

una nobile prole: Minosse, Sarpedone e Radamanto. Il nome della fanciulla fenicia 

compare nell’Iliade174  insieme a quello di altre giovani di cui Zeus fa un elenco, 

vantandosi di esservisi unito. Il frammento 140 M.-W. del Catalogo delle donne ci 

fornisce qualche dettaglio in più 175  sul rapimento di Europa:
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173  Il luogo da cui viene prelevata la vergine rapita è sempre incantevole e solare, come lo è anche 
quello in cui essa viene portata dal dio dopo il ratto. Infatti Cantarella (2009²: 22), sottolineando che il 
posto dove viene portata Europa è incantevole e non meno bello di quello dal quale la fanciulla è stata 
sottratta, scrive: “Il sole è a picco, ma non lontano di lì si stendono i rami di un platano secolare,  sotto 
la cui ombra Zeus appaga finalmente il desiderio che gli ha fatto traversare il mare. Quindi, per 
ringraziare l’albero che ha offerto riparo ai suoi amplessi, gli concede il privilegio di non perdere mai le 
foglie (ecco perché il platanus orientalis,  come i botanici chiamano la varietà mediterranea,  è l’unico 
tipo di platano sempreverde), e il dono di rendere feconde le giovani spose che dormiranno sotto i suoi 
rami”.   
174 XIV 321-322.
175 Inoltre si vedano: Schol. Hom. Il. XII 292 Dindorf e Bacch. fr. 10 Snell.



Εὐρώπην τὴν Φοίνικος Ζεὺς θεασάµενος ἔν τινι λειµῶνι µετὰ νυµφῶν ἄνθη ἀναλέγουσαν 
ἠράσθη, καί κατελθὼν ἤλλαξεν ἑαυτὸν εἰς ταῦρον καὶ ἀπὸ τοῦ στόµατος κρόκον ἔπνει˙  
οὕτως τε τὴν Εὐρώπην ἀπατήσας ἐβάστασε, καὶ διαπορθµεύσας εἰς Κρήτην ἐµίγη αὐτῆι. 
εἶθ’οὕτως συνώικισεν αὐτὴν Ἀστερίωνι τῶι Κρητῶν βασιλεῖ. γενοµένη δὲ  ἔγκυος ἐκείνη τρεῖς 
παῖδας ἐγέννησε Μίνωα Σαρπηδόνα καὶ ῾Ραδάµανθυν. ἡ ἱστορία παρ᾽ Ἡσιόδωι καὶ 
Βακχυλίδηι.

Zeus, vedendo in un prato Europa figlia di Fenice, che coglieva fiori insieme a delle fanciulle, 
fu preso d’amore, e giunto là si trasformò in un toro e dalla bocca spirava croco. Ingannata 
così Europa la prese sul dorso e attraversato il mare fino a Creta si unì a lei. Poi la diede in 
moglie  a Asterione re dei Cretesi. Costei, rimasta incinta, generò tre figli, Minos, Sarpedone e 
Radamanto. Il racconto presso Esiodo e Bacchilide.

(trad. G. Arrighetti)

 Lo scenario che fa da sfondo al ratto della principessa fenicia è il prato fiorito 

in cui, insieme alle sue coetanee, Europa si trova in un momento di spensieratezza a 

raccogliere fiori. In tale gaio contesto Zeus, trasformatosi in toro, appare 

all’improvviso, spirando croco dalla bocca (la presenza di tale fragranza come 

vedremo non è casuale, ma allude alla condizione verginale della principessa fenicia 

che è quasi pronta per le nozze). 

 L’ ἀνθολογία è dunque il motivo che la porta fuori dalla protezione dell’ οἶκος 

e funge da pretesto, creando l’occasione propizia a Zeus di vederla (spesso infatti gli 

scenari di un ratto sono esterni). L’allusione al prato fiorito apre la narrazione del ratto 

anche in un frammento dell’Europa di Eschilo176, confermando la diffusione di questo 

motivo. In questo dramma inoltre si mostrano aspetti meno gioiosi della vita di 

Europa, che biasima l’azione compiuta da Zeus per allontanarla dal padre e soffre per 

la sorte dei figli che non ha più accanto a sé, mostrandosi particolarmente inquieta per 

quella di Sarpedone, che sarà poi ucciso da Patroclo nella guerra di Troia. Purtroppo 

non sappiamo se Zeus abbia dato consolazione alla madre per la perdita di Sarpedone, 

ma possiamo affermare che, anche se Europa poteva vantarsi177 tra le mortali di essere 
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176    fr. 99 Radt.
177  Lefkowitz (1993), ‘Seduction and Rape in Greek Myth’ in Laiou (1993: 25) afferma che 
difficilmente gli autori che hanno trasmesso le storie delle eroine rapite ne hanno anche descritto i 
sentimenti e le sensazioni provate; possiamo sapere qualcosa da ciò che,  dopo l’unione col dio e la 
nascita di una nobile prole,  le mortali hanno espresso guardando indietro, facendo un esame 
retrospettivo rispetto all’incontro sessuale col dio. Un esempio di ciò si trova nel già citato prologo dei 
Cari dove Europa pare essere orgogliosa della sua storia con Zeus. 



stata scelta da Zeus come amante, si trovò anche lei nella triste condizione della 

sofferenza umana.

 L’elemento che resta più impresso di questo rapimento è il modo che Zeus 

sceglie per conquistare la sua preda d’amore: la metamorfosi in toro, negata da 

Acusilao178 il quale afferma che l’animale era soltanto un mezzo di cui si era servito 

Zeus per portare via Europa, lo stesso che poi a Creta fu catturato da Eracle179. Una 

versione di ampia suggestione letteraria è quella fornitaci da Mosco che, in epoca 

ellenistica, ha fatto della storia della donna fenicia il tema principale del suo epillio 

intitolato, per l’appunto, Europa. Di tale opera poetica riportiamo i versi incentrati sul 

momento del ratto, che l’autore così racconta180:

Οὐ µὲν δηρὸν ἔµελλεν ἐπ' ἄνθεσι θυµὸν ἰαίνειν,
οὐδ' ἄρα παρθενίην µίτρην ἄχραντον ἔρυσθαι. 
Ἦ γὰρ δὴ Κρονίδης ὥς µιν φράσαθ' ὣς ἐόλητο

75      θυµὸν ἀνωίστοισιν ὑποδµηθεὶς βελέεσσι
Κύπριδος, ἣ µούνη δύναται καὶ Ζῆνα δαµάσσαι.
Δὴ γὰρ ἀλευόµενός τε χόλον ζηλήµονος Ἥρης
παρθενικῆς τ' ἐθέλων ἀταλὸν νόον ἐξαπατῆσαι
κρύψε θεὸν καὶ τρέψε δέµας καὶ γείνετο ταῦρος,

80      οὐχ οἷος σταθµοῖς ἐνιφέρβεται, οὐδὲ µὲν οἷος
ὦλκα διατµήγει σύρων εὐκαµπὲς ἄροτρον,
οὐδ' οἷος ποίµνῃς ἔπι βόσκεται, οὐδὲ µὲν οἷος
†ὅστις† ὑποδµηθεὶς ἐρύει πολύφορτον ἀπήνην.
τοῦ δή τοι τὸ µὲν ἄλλο δέµας ξανθόχροον ἔσκε,

85      κύκλος δ' ἀργύφεος µέσσῳ µάρµαιρε µετώπῳ,
ὄσσε δ' ὑπογλαύσσεσκε καὶ ἵµερον ἀστράπτεσκεν.
ἶσά τ' ἐπ' ἀλλήλοισι κέρα ἀνέτελλε καρήνου
ἄντυγος ἡµιτόµου κεραῆς ἅτε κύκλα σελήνης. 

Non a lungo doveva dilettarsi dei fiori, né conservare intatta la cintura verginale. 
Perché il Cronide, come la scorse, così rimase turbato nell’animo, soggiogato dai 
dardi imprevisti di Cipride, la sola che possa soggiogare anche Zeus. Ché, per evitare 
l’ira della gelosa Era, e volendo ingannare la mente tenera della fanciulla, nascose la 
sua divinità, si trasformò e si fece toro, non come uno che si nutre nelle stalle, né 
come uno che fende il solco trascinando l’aratro ben ricurvo, né come uno che pascola 
presso un gregge, né come uno che, soggiogato, tira un carro pesante di merce: tutto il 
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178    FGrH 2 F29.
179   Cfr. Grimal (1999² s.v. Eracle). 
180   vv. 72-88



resto del suo corpo era fulvo, ma un cerchio argenteo riluceva al centro della fronte, 
gli occhi, di sotto, brillavano e mandavano lampi di fascino. Identiche corna, una di 
fronte all’altra, si levavano dalla testa in una semicirconferenza, come semicerchio 
della luna cornuta.                                                                             

  (trad. O. Vox)

 Zeus si trasforma dunque in toro, non un toro qualsiasi che trascina l’aratro, 

ma un animale attraente con un’aura divina che lo rende diverso dagli altri animali: 

segno di ciò è il cerchio argenteo che gli adorna la fronte. Non sottomesso ai lavori 

umili destinati a tale animale, egli è un toro speciale che soggioga la preda d’amore 

col suo fascino; così le fanciulle che sulla spiaggia di Sidone raccolgono fiori181 

insieme a Europa ne restano ammaliate e desiderano accarezzarlo. Il toro si dirige 

verso Europa che gli deterge la schiuma dalla bocca; poi esso le lecca il collo e, 

muggendo dolcemente, si inginocchia ai suoi piedi: è una scena di seduzione che 

colpisce per il fatto che destinatario delle attenzioni di Europa sia un animale 

presentato con le caratteristiche di un essere speciale, in grado di affascinare. La 

fanciulla chiama le sue compagne per condividere con loro un momento di svago, si 

direbbe di gioco e le invita a sedersi tutte sulla groppa del toro mite e pacifico che le 

sembra diverso dagli altri tori, con un animo umano e amichevole e intanto si siede 

sulla sua schiena, dando così modo a Zeus di rapirla.

 Nonno di Panopoli dedica alcuni versi delle Dionisiache182  al ratto della 

fanciulla: nello scenario dominato dal toro che attraversa il mare, l’autore introduce la 

figura di qualche spettatore stupito di assistere a questo strano spettacolo, come quel 

marinaio d’Acaia che vede il toro fendere le onde delle liquide praterie di Posidone, 

trasportando Europa simile ad una Nereide. Un Tritone, udendo i muggiti del Cronide, 

di rimando ne imita il verso, intonando sulla sua conchiglia un imeneo, mentre Nereo 

tra lo stupore mostra a Doride la fanciulla rapita che, piangendo, si rivolge al vento 

Borea, pregandolo di scatenare la sua forza impetuosa e di sollevarla e portarla via, 

come ha fatto con Orizia. L’invocazione che la fanciulla rivolge al dio-vento Borea 

sposta la nostra attenzione sul motivo della natura consenziente o violenta di questa 
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181  Calame (2010²: 121) sottolinea la topica dello scenario del prato fiorito come luogo del ratto: uno 
spazio impregnato di ἔρως che fa da preludio  immediato alla realizzazione del desiderio sessuale.   
182 I 49-136.



unione, tema sul quale si è soffermata in particolar modo Mary Lefkowitz183. Secondo 

la studiosa tutti gli episodi di seduzione che costellano il mito vengono classificati 

come rape dalla letteratura moderna, ma la violenza non è sempre una caratteristica 

degli incontri con gli déi, nel momento in cui essi non rapiscono le donne mortali 

dalla casa del padre o del marito, ma da un contesto esterno all' οἶκος. Gli dèi inoltre 

cercano di attirare la fanciulla seducendola oppure usando l'inganno come ha fatto 

Zeus, trasformandosi nel toro che emana profumo di croco. Anche se Europa si 

lamentò proprio per il fatto di essere stata la vittima di un κλέµµα184 ‘inganno’, fu in 

seguito molto orgogliosa di aver generato una prole divina e destinata ad una vita 

felice segnata dalla nascita di tre figli gloriosi185. Riassumendo la vicenda della donna 

e considerando i tratti comuni presenti nelle fonti che ce l’hanno raccontata, possiamo 

così ricostruire brevemente la sua storia: Europa, strappata violentemente186  da un 
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183 Cfr. Lefkowitz (1993), ‘Seduction and Rape in Greek Myth’, in Laiou (1993: 21).  Secondo l’autrice 
non c’è motivo di credere che il dio esercitasse una forza violenta per costringere una mortale ad unirsi 
a lui.  Il setting che infatti fa da sfondo alle scene di ratto è quasi sempre, come in questo caso,  un 
morbido prato che allude all’amore sensuale e spesso può essere un richiamo erotico implicito. Il dio 
inoltre fa di tutto perché la vittima del suo desiderio sia sedotta dal suo sguardo e dal suo modo di fare, 
cercando di rendere piacevole il momento precedente all’unione. Se così fosse, mi chiedo, come 
potremmo interpretare le grida di aiuto che Europa e Persefone rivolgono alle loro compagne e i 
tentativi di fuga raffigurati innumerevoli volte da una pittura vascolare che del tema del ratto ha fatto 
uno tra i suoi soggetti preferiti?  Possiamo immaginare che almeno inizialmente la violenza veniva 
esercitata dal dio,  nel momento in cui prelevava la vittima; dopo, probabilmente, questa vi si univa 
piacevolmente, ma non senza avere prima protestato o cercato di fuggire. La persuasione della rapita 
risiede semmai in un momento successivo al rapimento che quasi sempre sconvolge la vittima, 
cogliendola di sorpresa.  Questa affermazione è confermata dall’analisi iconografica discussa da 
Silvestrelli (1998: 178) che nota come in epoca arcaica in particolar modo il ratto venga suddiviso in 
due momenti distinti: l’iniziale spavento della fanciulla e il viaggio per mare, caratterizzato 
dall’atteggiamento di totale tranquillità assunto dalla vergine: “Una simile scansione trova un parallelo 
nei pinakes locresi raffiguranti il ratto di Core, dove P. Zancani Montuoro ricostruisce una seriazione 
dello stesso tipo: il momento del ratto vero e proprio, dove forte è l’elemento della sorpresa, il viaggio e 
l’arrivo alla meta, indicato dalla presenza di Ermes. Questa scansione, che non verrà mai meno 
nell’iconografia del ratto nemmeno nelle epoche successive, trova una sua ragione specifica nel 
significato che il mito assume nell’immaginario greco. Il ratto è infatti per i Greci una forma di 
matrimonio. Sebbene esso sia confinato, dal punto di vista del costume effettivo, in un’antichità remota 
che coincide con le nozze di Peleo e Teti e di Cadmo ed Armonia, segnate dalla partecipazione degli 
stessi dèi, una serie di elementi inducono a ritenere che il ratto mitico possa assumere in alcuni casi, e 
particolarmente in quello di Europa, il carattere di prototipo delle cerimonie nuziali. Centro di queste 
cerimonie era infatti il passaggio dell’oikos paterno a quello dello sposo, cui la donna sarebbe rimasta 
definitivamente legata, che materializzava il passaggio da vergine a sposa procreatrice di figli”. 
184 fr. 140 M.-W.
185 Cfr. Silvestrelli (1998: 179). 
186 Anche se Mary Lefkowitz non vede in questo ratto un esempio di violenza, il contesto ci invita a 
credere che si tratti di un caso in cui l’inganno di Zeus è accompagnato da evidenti segni di una forza 
brutale esercitata nei confronti della fanciulla che viene prelevata all’improvviso e contro la sua volontà 
mentre si trova a suo agio in compagnia della amiche coetanee. Nel testo di Mosco abbiamo letto che 
Zeus “rapì quella che voleva” e non si tiene conto di quello che invece la vittima del ratto possibilmente 
e, potremmo anche dire, inizialmente non voleva o non avrebbe voluto. La forte e ferrea volontà del dio 
prevale e il testo mette in evidenza il suo desiderio più che quello di Europa. Al v. 157 del poema di 
Mosco viene ribadita la forza della passione di Zeus, il πόθος che lo ha spinto ad attraversare tanto 
mare. La brama del padre degli dèi è così invincibile e violenta da portarlo a fare di tutto per placarla, 
anche ad usare la prepotenza unita all’inganno.



prato rigoglioso in cui si divertiva a raccogliere fiori con le compagne, fu condotta da 

Zeus-toro in una nuova dimora dove, in seguito all’unione col dio, diede alla luce una 

prole eccezionale e successivamente sposò il mortale Asterio. 

 Una versione diversa sul suo destino è raccontata ancora una volta da Nonno187 

di Panopoli il quale narra che la donna, dopo l’unione con Zeus, muore. La notizia è 

contraddetta all’interno dello stesso poema188, dove il poeta riferisce che Europa sposa 

Asterio il quale adotta i figli avuti dal padre degli dèi. Tale versione è la più nota, 

riconosciuta molte volte dalla tradizione e punto di arrivo importante di tutta la 

vicenda della fanciulla che, senza incappare in percorsi ardui e tortuosi come saranno 

invece quelli di altre eroine rapite dagli dèi, concluderà positivamente il suo cammino.

 La vicenda di Europa fa riflettere sul motivo scandaloso e scabroso dell’unione 

di una donna con un animale, episodio non unico nel panorama mitico della Grecia 

antica. La stessa Pasifae, sposa di uno dei figli di Europa, Minosse, è nota per i suoi 

mostruosi amori con un toro189. Narra la tradizione che Minosse, esigendo il trono di 

Creta, chiede agli dèi un segno del suo buon diritto. A tal fine prega Posidone di fare 

emergere dal mare un toro, promettendogli di sacrificarlo. Il dio esaudisce la 

preghiera, ma Minosse non mantiene la promessa. Come castigo allora Posidone fa 

inferocire il toro e poi ispira in Pasifae un insano amore per l’animale. Per soddisfare 

la sua passione, la donna si rivolge all’ingegnoso Dedalo che fabbrica una giovenca 

così perfetta da ingannare il toro che si accoppia con la donna nascosta all’interno di 

quel simulacro. Da questa unione nasce il Minotauro, essere ibrido, mezzo uomo e 

mezzo toro. 

 R. Buxton190, paragonando le due storie, sottolinea la diversa condizione delle 

due donne per cui Europa, vergine non sposata, prova un’attrazione forte per il 

seducente animale in cui si è trasformato il dio, ma non viene condannata per questo, 

mentre Pasifae non può essere giustificata per la sua inconsueta passione in quanto 

donna sposata; infatti, provando attrazione per il toro, essa mostra quasi un rifiuto per 

il marito e una voglia di trasgredire che Europa, in quanto ancora non sottoposta ai 
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187  XLVII 697.
188  I 352. 
189 Cfr. Grimal (1999² s.v. Pasifae).
190 Buxton (2009:160).



vincoli del matrimonio, non può avere. Il fatto che Pasifae  trasgredisca un ordine si 

rivela in maniera esplicita nell’esito della sua unione: un essere ibrido, il Minotauro. 

La prole di Europa invece è costituita da tre eroi eccezionali e non ibridi che non sono 

segno della sovversione di un ordine, in quanto l’unione non è esito di una punizione 

divina, ma è essa stessa un volere di Zeus. Inoltre mentre in realtà il toro con cui si 

unisce Europa è, sebbene sotto mentite spoglie, il divino Zeus (elemento che fa una 

differenza notevole tra le due unioni), quello con cui si unisce Pasifae, per quanto 

emerso dalla spuma del mare per volere di Posidone, è pur sempre un vero animale e 

non un dio trasformato.  

1.1.1. Rappresentazioni artistiche del ratto di Europa 

 Il ratto di Europa è un tema molto ricorrente nell’arte sia scultorea sia pittorica: 

una metopa proveniente da Selinunte, risalente al secondo quarto del VI secolo a. C., 

oggi al Museo “A. Salinas” di Palermo191, mostra la ragazza in groppa al toro. 

Un’altra metopa proveniente da Delfi192 mostra il momento in cui Europa, ingannata 

dalla docilità del toro, gli sale in groppa, rendendo possibile il rapimento. La scena 

riporta il momento iniziale del ratto come mostra un dettaglio della metopa che reca 

l’immagine, a quel che sembra, di ciò che resta di un ramo fiorito193. Un chiaro 

riferimento all’ἀνθολογία si trova nel piatto attico a fondo bianco rinvenuto 

sull’Acropoli di Atene (fig. 13)194 che mostra Europa seduta all’amazzone sul toro al 

galoppo mentre tiene in mano un kálathos destinato a contenere i fiori che la fanciulla 

si accinge a raccogliere con le coetanee; sullo sfondo sono raffigurati rami da cui 

pendono fiori bianchi, che in questo contesto non hanno la mera funzione esornativa, 

ma si caricano del significato erotico pregnante dell’ἀνθολογία195. Nel piatto è 

praticamente raffigurato il momento iniziale del ratto, tanto è vero che Europa si volge 

dietro di sé, quasi a volere mantenere ancora un contatto col mondo che sta per 

abbandonare e con le compagne della sua adolescenza. Troviamo raffigurato il 

momento del δόλος ‘inganno’ in un cratere attico a figure rosse proveniente da 

Tarquinia (fig. 14). In primo piano è rappresentato il toro lanciato al galoppo verso 
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191 LIMC 81 n. 78 tav. 39,78.
192 LIMC 80 n. 77 tav. 39,77.
193 Cfr. Silvestrelli (1998: 159-198).  
194 Cfr. Silvestrelli (1998: 163). LIMC IV, tav. 35, s. v. Europa I 36.
195 Raccogliere fiori o tenerne uno in mano è un gesto connotato da un preciso significato inerente alla 
sfera erotica; si veda McNiven (1982: 109-110).



destra; Europa, in secondo piano, corre accanto all’animale, afferrandone con la mano 

sinistra il corno. Non siamo più di fronte al momento del gioco, e nemmeno a quello 

del ratto: il Pittore di Berlino sceglie di rappresentare il racconto su Europa con una 

serie di allusioni. 

 Per quanto riguarda la raffigurazione della metamorfosi di Zeus in toro 

possiamo dire, avvalendoci delle osservazioni di R. Buxton196, che troviamo quasi  

sempre la trasformazione già avvenuta, non essendoci né in età arcaica, né in età 

classica, né nella tarda antichità, alcuna rappresentazione di Zeus visto nella fase 

intermedia tra il suo aspetto reale e quello in cui si mutava; la raffigurazione del padre 

degli dèi in forma ibrida praticamente non era contemplata dai pittori. 

 Nella figura 15 possiamo osservare Europa mentre con una mano afferra, per 

reggersi meglio, il corno dell’animale197 e con l’altra si appoggia al suo fianco quasi in 

modo goffo, insicura e traballante verso un destino che ancora le è incerto. Una 

diversa resa artistica è sottesa nella pelike della figura 16  in cui  Europa, stravolta dai 

movimenti irrequieti del toro, cerca di aggiustarsi la veste che le sta per cadere, 

compiendo un gesto molto sensuale e allusivo; in questo vaso l’iconografia della 

cavalcata di Europa su Zeus-toro è arricchita dall’inserimento di alcune figure 

collaterali tra le quali è presente Hermes, che compare a un fianco della coppia, 

mentre nell’altro è raffigurato un satiro. 

 L’anfora della figura 17 di cui riportiamo i due lati (figg. 17 a-b) costituisce a 

chiare lettere l’esempio del processo di razionalizzazione a cui è stato sottoposto il 

mito della fanciulla rapita da Zeus. Un lato del vaso (fig. 17 a) raffigura la scena in cui 

Europa siede all’amazzone sul toro (fin qui tutto procede regolarmente e in accordo 

allo schema generale che narra con le immagini un racconto mitico). L’elemento 

nuovo è sul lato b del vaso (fig. 17 b) in cui si vede Zeus che, tenendo lo scettro sulla 

sinistra, avanza in direzione della coppia Europa-toro. Ovviamente le due facce 

dell’anfora sono strettamente correlate e in consonanza con l’interpretazione di 

Acusilao198 secondo il quale, come si è visto, il toro non era che il mezzo di cui il dio, 

senza avere cambiato il suo aspetto, si era servito per prelevare la vergine; l’animale 
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196 Cfr. Buxton (2009: 79).
197 In questo gesto è possibile vedere un modo di alludere alla sessualità; cfr. Buxton (2009: 79). 
198 FGrHist 2 F 29.



fu posto tra le stelle come ricompensa per avere condotto la vergine da Zeus e così 

nacque la costellazione del Toro199.  
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199 Eur. fr. 820 Nauck².

Figura 13. Piatto attico a figure nere (525-475 a. C.). Europa sulla groppa del toro si gira indietro 
tenendo un kálathos in mano. Atene, Museo dell’Acropoli (LIMC IV tav. 35 s.v. Europe I 36).

Figura 14. Europa e  il toro. Cratere attico a 5igure  rosse (525‐475 a. C.).    Tarquinia, Museo 
Nazionale (LIMC IV tav. 32 s.v. Europe I 2 A) .
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Figura 15. Europa si aggrappa al 
toro  che  la  porta  via.  Cratere 
attico  a  5igure  rosse  (400‐300 a. 
C.).  Ferrara,  Museo  Nazionale  di 
Spina  (LIMC  IV  tav.  37  s.  v. 
Europe I 61 A ).

Figura 16.  Europa in groppa al  toro. Pelike  attica  a 5igure 
rosse  (500‐450  a.  C.).  Agrigento,  Museo  Archeologico 
Regionale (LIMC IV tav. 35 s.v. Europe I 42 A).
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Figure 17 (a­b). Europa in groppa al toro sul lato a dell’anfora; sul lato 
b è rappresentato Zeus che avanza verso la coppia. Anfora attica a 5igure 
rosse  (500‐450 a.  C.).  State Hermitage Museum, S.  Pietroburgo  (LIMC 
Suppl. 1 tav. 238 s.v. Zeus).



2. Ratti di παρθένοι con esiti di  metamorfosi
 
 Le storie di Callisto e di Io sono l’esempio di un percorso difficile ed arduo 
che, attraverso varie peripezie, porta le vergini ad un cambiamento definitivo di 
status. Il passaggio dall’adolescenza all’età adulta per le due ragazze è segnato dalla 
metamorfosi: Callisto prende la sembianze di un’orsa, animale che ben rappresenta 
un carattere ribelle e indomito, Io invece diventa una giovenca, animale che mostra 
un carattere remissivo e obbediente, facilmente addomesticabile. Poiché la prima è 
madre di un eroe eponimo, Arcade, il suo ratto avrebbe dovuto far parte del secondo 
capitolo, ma è sembrato più consono trattarlo in questa sede a causa del notevole 
risalto della sua metamorfosi in orsa.  

2.1. Callisto la ‘ Grande Orsa’

 Callisto, ninfa dell’Arcadia, è la compagna di caccia preferita di Artemide. 

Essa ha fatto voto di castità e passa la vita cacciando in montagna; qui Zeus la vede, 

se ne innamora e si unisce a lei, assumendo le sembianze di Artemide o, secondo altri, 

di Apollo. Dall’unione nasce Arcade che regna sui Pelasgi del Peloponneso che, dopo 

di lui, sono stati chiamati Arcadi200. Avvenuta l’unione col dio ed essendo rimasta 

gravida, la giovane tenta di nascondere il suo stato interessante, ma quando, un giorno, 

Artemide e le sue compagne decidono di bagnarsi ad una fonte, la dea scopre tutto e, 

furiosa, la trasforma in orsa, nella quale forma Callisto partorisce Arcade. Altri dicono 

che la dea, essendo irata, la uccide e Zeus, avendone pietà, la trasforma in 

costellazione 201.  

 Purtroppo la storia di Callisto ci è stata tramandata solamente da fonti tarde;  

avremmo potuto apprendere molto di più dal dramma eschileo dal titolo Callisto che è 

andato perduto. 

 Callimaco202  attribuisce la metamorfosi di Callisto ad Hera che 

successivamente chiede ad Artemide di eliminare la giovane con le sue frecce.  

Apollodoro 203  riassume tutte le versioni note sulla fanciulla arcade raccontando che 

Callisto, compagna di caccia di Artemide, veste abiti uguali a quelli della dea e le 

giura di rimanere vergine. Ma Zeus si innamora di lei e a lei si unisce contro la sua 

volontà (ἐρασθεὶς ἀκούσῃ συνευνάζεται), assumendo le sembianze di Artemide, 
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200 Cfr. Grimal (1999² s. v. Arcade).
201  Eratosth. Cat. 1 ss. Non sappiamo se Eratostene usò come materiale di sussidio per la storia di 
Callisto il Catalogo delle donne esiodeo; per questo cfr. Gantz (2004: 1275 nota n. 5).
202 fr. 632 Pf.
203 III 8, 2.



secondo alcuni, di Apollo, secondo altri. Affinché Hera non la scopra, la dea trasforma 

la fanciulla in orsa. Ma la consorte di Zeus persuade Artemide a colpirla con le sue 

frecce, come fosse una belva feroce. Quando Callisto muore, Zeus prende il bambino 

e lo affida a Maia, affinché lo allevi in Arcadia. Poi trasforma Callisto in una 

costellazione che chiama Orsa Maggiore. 

 Callisto è strettamente legata ad Artemide204 tanto da indossare la stessa veste 

della dea e da fare il giuramento inviolabile di restare vergine, poi reso vano dalla 

forza e dalla prepotenza di Zeus. Questi, infatti, si unisce alla giovane contro la sua 

volontà (ἀκούσῃ)205, come viene specificato nel testo greco.

 Nel mito di Callisto, come dunque si può vedere, domina il motivo della 

metamorfosi: Zeus assume l’aspetto di Apollo o di Artemide al fine di avvicinare la 

vittima; si dice anche che Artemide stessa avesse la forma di un’orsa e che Zeus si 

trasformò in questo animale per sedurre la vergine206. Nella versione di Apollodoro, 

riassunta sopra, il padre degli dei trasforma Callisto in orsa dopo la sua unione con lei,  

per non andare incontro all’ira di sua moglie, la quale istiga Artemide ad uccidere la 

ninfa con le sue frecce, come la dea è solita fare con chi trasgredisce il giuramento 

sulla verginità. 
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204Una possibile interpretazione del mito di Callisto va verso l’affermazione di un legame talmente 
profondo tra la ninfa e la dea Artemide da sfociare in un rapporto di omoerotismo. A questo proposito 
Calame scrive: “I miti concernenti l’omoerotismo femminile sono molto meno numerosi di quelli 
concernenti la pederastia maschile. Ritroviamo un tema analogo in una delle versioni del mito di 
Callisto, la compagna di caccia di Artemide; per sedurla,  Zeus assume l’aspetto della dea, le usa 
violenza e la rende madre (Hyg. Astr. ΙΙ 1). Dunque è con la mediazione dei legami omosessuali che 
Callisto viene iniziata all’eterosessualità ed abbraccia la propria condizione di donna adulta. Solo che 
questa cessazione della vita di fanciulla ha un esito funesto; Artemide infatti, per vendicarsi 
dell’infedeltà della compagna, la uccide e la trasforma in orsa. L’amore di Artemide per alcune singole 
ninfe designate col termine «compagne» (hetaìras) ci viene confermato da Callimaco. I loro nomi sono 
Britomarte, che sfugge all’inseguimento di Minosse gettandosi in mare; Cirene, la fanciulla selvaggia di 
Pindaro; Procri e la bella Anticlea, tutte e due cacciatrici; infine Atalanta, la bionda fanciulla che in una 
descrizione di Teognide si rifugia sulle montagne per sottrarsi al matrimonio e ai doni di Afrodite”. Cfr. 
Calame (2006²: 80).   
205  L’aggettivo ἄκων è utilizzato anche nell’ Inno a Demetra, prototipo di tutti i miti di ratto,  quasi a 
sottolineare che la donna è, in questo caso, solo un “oggetto non consenziente”. A questo proposito 
Scarpi (1976: 109), esaminando i versi dell’  Inno, afferma: “A sottolineare tale passività di Kore, che, in 
quanto oggetto, subisce il ratto,  ricorre al v. 19 ἀέκουσαν,  a cui corrisponde ἀεκαζοµένην del v. 30, 
mentre ritorna ἀέκουσαν al v. 72. Al v. 344 invece ricorre ancora una volta   ἀεκαζοµένην indicante, a 
nostro avviso, il «rifiuto»  che più volte Persephone ha opposto alla mixis con Ade: infatti Hermes aveva 
trovato la coppia «infera» en lechéessi. Ora, tale espressione, se da un lato evidenzia, come rilevato, la 
passività di Persephone, d’altro canto, prescindendo momentaneamente dalla violenza che ovviamente 
si accompagna al rapimento, precisa anche  la posizione «giuridica» di Kore, che, nell’ambito del 
diritto matrimoniale, viene a collocarsi, in certo senso, sullo stesso piano della madre, Demeter. Il 
rapimento,  dunque, è  «concordato»  e deciso da Zeus, come si è rilevato, ma all’«insaputa»  di Demeter, 
e «contro la volontà» di Kore”.
206 Ov. Met. II 409.



 La trasformazione di Callisto non è una fase propedeutica alla reintegrazione 

in società, né un modo di prepararsi al matrimonio, ma un preludio alla sua scomparsa 

o meglio al catasterismo, suo ultimo cambiamento. Anche l’ esperienza sessuale 

illecita da lei vissuta non va verso un cambiamento di status o l’avanzamento verso un 

percorso, ma è solo un esempio delle conseguenze che potevano derivare se si veniva 

espulsi dalla sfera di Artemide207.  

 P. Forbes Irving 208  ha suggerito una possibile identificazione tra Callisto e 

Artemide e come rafforzamento di tale identificazione punta non solo sul fatto che 

sono entrambe due figure simili, in quanto vergini cacciatrici, ma anche sulla presenza 

di una presunta tomba di Callisto che si trova accanto al tempio di Artemide Calliste, 

presso Cruni in Arcadia. Artemide è potnia theròn, signora e amante degli animali 

selvaggi, e proprio gli orsi sono considerati tra gli animali più selvaggi; inoltre, come 

vedremo, essi  sono connessi strettamente con i rituali di Brauron. 

2.1.1. Callisto e i riti di Brauron

 Il mito del ratto di Callisto è pieno di riferimenti all’orso, animale che nei riti 

di Brauron viene imitato dalle vergini che partecipano ad un rituale dedicato ad 

Artemide: il rituale dell’orsa. Che valenze simboliche può avere un rito eseguito da 

vergini mortali che imitano l’orsa? 

 Intanto tale rituale è una tappa fondamentale del percorso che conduce la 

fanciulla al conseguimento, tramite il matrimonio, di un ruolo specifico all’interno 

della società, che è quello della sposa legittima. La metamorfosi di Callisto sembra 

voler evocare il rituale ateniese dell’ἀρκτεία ‘festa delle fanciulle orse’, tappa 

fondamentale per l’integrazione sociale delle fanciulle, che devono imitare le orse 

prima delle nozze. In un passo famoso della Lisistrata di Aristofane 209  la vita delle 

donne è ben scandita da tappe d’obbligo che regolano il loro percorso di crescita e 
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207  Su Artemide e i suoi molti volti dall’età del bronzo al mondo romano si veda l’interessante 
contributo di Fischer-Hansen - Poulsen (2009). Tra i tanti aspetti del mondo della natura a cui è legata 
la dea viene sottolineato non solo quello selvaggio, ma anche quello connesso con le attività rurali, 
anche se i numerosi santuari siti in contesti extraurbani sono la conferma del prevalente legame tra 
Artemide e la natura selvaggia dei territori lontani in cui si pratica l’attività della caccia a cui la dea è 
dedita in particolar modo.  
208 Οp. cit. pp. 45 ss. 
209 vv. 641-647.



maturazione. Le prime due tappe sono contraddistinte una dall’età che viene 

specificata, l’altra dall’abbigliamento. Nell’ ἀρκτεία infatti le fanciulle ateniesi si 

consacrano ad Artemide prima delle nozze, vivono un periodo di segregazione a 

Brauron e indossano un costume rituale detto κροκωτός ‘veste color zafferano’210. 

Questa fase si inserisce tra il decimo anno e l’età della maturità sessuale, quando poi, 

indossando una collana di fichi secchi, le ragazze sono pronte al rapporto d’amore 

all’interno del matrimonio. Il fatto che Callisto abbia deciso di rimanere vergine isola 

la sua persona da questo contesto iniziatico, ma non serve a preservarla dalla minaccia 

di un incontro amoroso con Zeus.  

 Nella sua storia, l’intervento di Artemide e di Hera, divinità tutelari 

dell’universo femminile, può essere visto come un elemento funzionale ad una morte 

iniziatica della fanciulla che, costretta da Zeus all’unione sessuale e quindi al 

passaggio, anche se brusco, ad una nuova fase dell’esistenza, deve prima morire per 

poi tornare a vivere la fase successiva, che però non è regolare come quella delle 

coetanee. 

 Per quanto riguarda l’iconografia relativa a Callisto, la sola opera risalente al V 

secolo che la raffigura è la pittura perduta di Polignoto per la Lesche degli Cnidi a 

Delfi211. Risalgono invece al IV secolo le monete di Arcadia sulle quali è raffigurata 

Artemide che lancia una freccia contro una fanciulla, senza dubbio Callisto, come 
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210  Giuman (2002), ‘Risplenda come un croco perduto in mezzo a un polveroso prato’, in Gentili-
Perusino (2002: 81 ss.), ha studiato i riti in relazione ai sistemi cultuali riconducibili ad Artemide 
Brauronia, e più nello specifico al rituale dell’arkteia; soffermandosi sul krokotos così scrive: “la 
presenza della veste colore dello zafferano è stata variamente interpretata, quasi sempre nel senso di 
una lettura teriomorfica dell’oggetto: un’associazione diretta tra krokotos e pelle dell’orsa, attraverso un 
vero e proprio processo di travestimento, avrebbe permesso alle iniziande di accentuare la loro 
identificazione con l’animale da imitare, secondo modalità e funzioni che, come è ben noto, vanno a 
costituire varianti ampiamente documentate nei rituali di questo tipo. Data l’esiguità dei dati a nostra 
disposizione, tuttavia, ritengo più prudente, allo stato attuale delle nostre conoscenze, concordare con 
Angelo Brelich che tutto ciò è tanto possibile, quanto indimostrabile: comunque indicherebbe modi di 
imitare le orse in generale e non specificatamente l’orsa nel mito che ci interessa. Tentiamo, dunque, un 
approccio diverso, partendo dall’analisi dell’oggetto stesso, o per meglio dire, da quell’unica 
caratteristica che di esso ci è nota,  ovvero quel suo essere colore dello zafferano. Che proprio questa 
tinta possedesse una connotazione quantomeno particolare nel mondo religioso della Grecia antica 
sembra fuori di dubbio.  Se, infatti, il colore croceo della veste di Eos, così come ci viene presentata da 
Omero, potrebbe essere interpretato nel senso di una sovrapposizione meccanica tra il colore 
dell’aurora e quello del croco, assai più articolata ci si presenta l’esegesi del dato in ambiti nettamente 
distinti: krokopeplos viene definita nella Teogonia esiodea una delle Ninfe del corteo di Teti; color del 
croco - ἐν κροκέῳ  πέπλῳ - è il peplo rituale indossato da Atena Pallade nell’ Ecuba di Euripide o la 
veste che Ifigenia si lascia scivolare dalle spalle subito prima di essere sacrificata dal padre sulla 
spiaggia di Aulide; tutto avvolto nel suo mantello colore del croco, ancora, ci appare Imeneo nel primo 
verso  del libro decimo delle Metamorfosi”. 
211Paus. X 31, 10.



accerta la presenza di Arcade ritratto accanto a lei. Alcuni vasi apuli inoltre mostrano 

l’infelice nel momento in cui sta per trasformarsi in orsa 212 . Nessuna scena di 

seduzione con la presenza di Callisto è attestata nell’arte figurativa dell’antichità, 

eccezione fatta per un mestolo d’argento cesellato in cui si può riconoscere facilmente 

l’eroina accanto a personaggi come Leda e il cigno, Zeus e Semele, e Ganimede rapito 

dall’aquila 213. 

2.2. Io rapita da Zeus

 La giovane argiva Io, figlia del re Inaco, è nota nella tradizione mitica per 

essere stata amata da Zeus. Nessuna mortale rapita dal padre degli dèi ha mai 

compiuto il lungo percorso dell’eroina, vittima dell’assillo di Hera; l’itinerario da lei 

attraversato è un cammino che parte da Argo e arriva in Egitto. Eschilo214 dice che ella 

attraversò la Frigia, la città di Teutrante dei Misii, la Lidia, i monti dei Cilici e dei 

Panfili e le fertili regioni della Fenicia. Ma andiamo all’inizio della storia di Io, a 

quando tormentata da ambigui sogni, si reca nel folto prato di Lerna, in cui ha avuto 

origine la sua disavventura così narrata nel Prometeo Incatenato di Eschilo215:

αἰεὶ γὰρ ὄψεις ἔννυχοι πωλεύµεναι
ἐς παρθενῶνας τοὺς ἐµοὺς παρηγόρουν
λείοισι µύθοις ‘Ὦ µέγ' εὔδαιµον κόρη,
τί παρθενεύηι δαρόν, ἐξόν σοι γάµου
τυχεῖν µεγίστου; Ζεὺς γὰρ ἱµέρου βέλει

650    πρὸς σοῦ τέθαλπται καὶ ξυναίρεσθαι Κύπριν
θέλει· σὺ δ', ὦ παῖ, µὴ ἀπολακτίσηις λέχος
τὸ Ζηνός, ἀλλ' ἔξελθε πρὸς Λέρνης βαθὺν
λειµῶνα, ποίµνας βουστάσεις τε πρὸς πατρός,
ὡς ἂν τὸ Δῖον ὄµµα λωφήσηι πόθου.’

Venivano sempre da me, durante la notte, nella mia stanza di fanciulla, visioni e mi parlavano 
con dolci voci: «Tu sei molto fortunata, fanciulla: perché rimani vergine così a lungo, quando 
potresti avere le nozze più splendide? Zeus si è infiammato per te, è colpito dalla freccia del 
desiderio e vuole fare l’amore con te. Tu, bambina, non recalcitrare contro il letto di Zeus ma 
vai nell’erba alta del prato di Lerna, nei pascoli delle vacche di tuo padre, cosicché l’occhio di 
Zeus plachi il suo desiderio». 

(trad. M. Centanni)
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213Cfr. LIMC s. v. Kallisto 4; inoltre si veda Frontisi-Ducroux (2003: 151).
214 Pr. 547 ss.
215 vv. 645-654



 Il sogno, potenza istigatrice, spinge la fanciulla ad abbandonare la condizione 

di παρθένος nella quale essa indugia, conducendo ancora una vita da vergine, secondo 

quanto esprime il verbo παρθενεύω ‘condurre vita di vergine’ accompagnato 

dall’avverbio di tempo δαρόν ‘a lungo’. Zeus, colpito dalle frecce di ἵµερος ‘desiderio 

d’amore’, potrebbe darle splendide nozze, per cui non conviene recalcitrare contro il 

suo amore e ribellarsi ad esso, ma sarebbe lecito assecondare il dio, recandosi nel 

rigoglioso prato di Lerna. 

 Io, impaurita e turbata da tali pensieri, si rivolge al padre Inaco che pensa di 

consultare gli oracoli. Il responso consiglia al re di gettare fuori di casa la figlia e 

lasciarla vagare fino agli estremi confini della terra, altrimenti la sua stirpe sarà 

incenerita dal fulmine di Zeus. Io a questo punto si trova fuori dall’ οἶκος, non per 

compiere un rito iniziatico in un luogo di segregazione ο per danzare e cantare con 

giovani coetanee ο per raccogliere fiori ο andare a cacciare, ma per volere del padre 

degli dei, a causa dei sogni insistenti che le ha mandato. Zeus ha dunque creato 

l’occasione per farla uscire di casa, portandola fuori dalla protezione paterna e 

rendendola esposta al suo desiderio irrefrenabile. 

 Il momento del ratto è descritto in vario modo dagli autori antichi. Alcuni 

fanno intendere che Zeus, in forma di toro, fa violenza a Io e la trasforma in una 

bianca giumenta solo dopo l’unione sessuale, per nasconderla ad Hera; altri che la 

avvolge con una cupa caligine al momento dell’unione. Il dato costante è senza ombra 

di dubbio la metamorfosi della principessa argiva. La fonte più antica che ha narrato la 

storia di Io è l’esiodeo Catalogo delle donne216: 

Ἡσίοδος δὲ καὶ Ἀκουσίλαος Πειρῆνος αὐτήν φασιν εἶναι. ταύτην ἱερωσύνην τῆς Ἥρας 
ἔχουσαν Ζεὺς ἔφθειρε. φωραθεὶς δὲ ὑφ' Ἥρας τῆς µὲν κόρης ἁψάµενος εἰς βοῦν 
µετεµόρφωσε λευκήν, ἀπωµόσατο δὲ ταύτηι µὴ συνελθεῖν· διό  φησιν Ἡσίοδος οὐκ 
ἐπισπᾶσθαι τὴν ἀπὸ τῶν θεῶν ὀργὴν τοὺς γινοµένους ὅρκους ὑπὲρ Ἔρωτος. Ἥρα δὲ 
αἰτησαµένη παρὰ Διὸς τὴν βοῦν φύλακα αὐτῆς κατέστησεν Ἄργον τὸν πανόπτην.

Esiodo e Acusilao dicono che costei (Io) era figlia di Pireno. Sacerdotessa di Era, toccò la 
fanciulla e la trasformò in una bianca giovenca e giurò che non si era unito a lei. È per questo 
che Esiodo dice che i giuramenti d’amore non provocano l’ira degli dèi. Ma Era, fattasi dare 
la giovenca da Zeus le diede come custode Argo che tutto vede.

(trad. G. Arrighetti)
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 Hera, sempre gelosa di Zeus, affida la sua sacerdotessa alla sorveglianza di 

Argo dai cento occhi217 che la tiene prigioniera.

 La vicenda di Io è citata nelle Supplici di Eschilo218 dove a raccontarla sono le 

sue discendenti, le Danaidi. Qui assistiamo alla trasformazione di Zeus in toro al fine 

di potersi unire a Io, trasformata in mucca dall’adirata Hera che fa di tutto per 

scoraggiare il desiderio del suo sposo nei confronti delle giovane argiva. La dea, non 

contenta, invia Argo a guardia di Io, ma questi viene ucciso da Hermes; subentra poi 

un insetto alato, il tafano, che ha lo scopo di inseguire la fanciulla che giunge in Egitto 

dove Zeus, toccandola con la mano, la rende gravida di Epafo 219. 

 Il ratto dell’argiva Io fa parte di un ciclo di rapimenti che si inserisce nel 

rapporto di antica rivalsa tra l’Europa e l’Asia, su cui lo storico Erodoto, operando una 

forte virata, sposta l’attenzione, fornendo una versione più plausibile di questo 

rapimento che mostra di avere notevoli legami con i ratti di Europa, Elena e Medea, 

tutti intercontinentali. Il grande padre della storia fa iniziare l’antica rivalsa tra Greci e 

Barbari con una successione di ratti220:

Περσέων µέν νυν οἱ λόγιοι Φοίνικας αἰτίους φασὶ γενέσθαι τῆς διαφορῆς· τούτους γάρ, ἀπὸ 
τῆς Ἐρυθρῆς καλεοµένης θαλάσσης ἀπικοµένους ἐπὶ τήνδε τὴν θάλασσαν καὶ οἰκήσαντας 
τοῦτον τὸν χῶρον τὸν καὶ νῦν οἰκέουσι, αὐτίκα ναυτιλίῃσι µακρῇσι ἐπιθέσθαι, ἀπαγινέοντας 
δὲ φορτία Αἰγύπτιά τε καὶ Ἀσσύρια τῇ τε ἄλλῃ [χώρῃ] ἐσαπικνέεσθαι καὶ δὴ καὶ ἐς Ἄργος· τὸ 
δὲ Ἄργος τοῦτον τὸν χρόνον προεῖχε ἅπασι τῶν ἐν τῇ νῦν Ἑλλάδι καλεοµένῃ χώρῃ. 
Ἀπικοµένους δὲ τοὺς Φοίνικας ἐς δὴ τὸ Ἄργος τοῦτο διατίθεσθαι τὸν φόρτον. Πέµπτῃ δὲ ἢ 
ἕκτῃ ἡµέρῃ ἀπ' ἧς ἀπίκοντο, ἐξεµποληµένων σφι σχεδὸν πάντων, ἐλθεῖν ἐπὶ τὴν θάλασσαν 
γυναῖκας ἄλλας τε πολλὰς καὶ δὴ καὶ τοῦ βασιλέος θυγατέρα· τὸ δέ οἱ οὔνοµα εἶναι, κατὰ 
τὠυτὸ  τὸ καὶ Ἕλληνες λέγουσι, Ἰοῦν τὴν Ἰνάχου. Ταύτας στάσας κατὰ πρύµνην τῆς νεὸς 
ὠνέεσθαι τῶν φορτίων τῶν σφι ἦν θυµὸς µάλιστα, καὶ τοὺς Φοίνικας διακελευσαµένους 
ὁρµῆσαι ἐπ' αὐτάς. Τὰς µὲν δὴ πλέονας τῶν γυναικῶν ἀποφυγεῖν, τὴν δὲ Ἰοῦν σὺν ἄλλῃσι 
ἁρπασθῆναι· ἐσβαλοµένους δὲ ἐς τὴν νέα οἴχεσθαι ἀποπλέοντας ἐπ' Αἰγύπτου.

Raccontano i dotti persiani che furono i Fenici a provocare l’inizio delle ostilità, non appena, 
infatti, questi dal mare cosiddetto Eritreo s’affacciarono a questo nostro mare e si stanziarono 
nella regione che tuttora essi abitano, subito si diedero a grandi navigazioni, trasportando 
merci egiziane e assire; tra l’altro, sarebbero giunti anche ad Argo - in quel periodo, Argo 
primeggiava in tutto tra le città del paese che ora si chiama Grecia - . Arrivati, dunque, ad 
Argo, i Fenici  vi esposero le loro mercanzie. Quattro o cinque giorni dopo il loro arrivo, 
quando quasi tutte le merci erano state vendute, vennero alla riva del mare, dicono, anche 
numerose donne e, fra esse, la figlia del re: il suo nome (e allo stesso modo lo riferiscono 
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217 fr. 126 M.-W.
218 vv. 291-324.
219  Apollod. Bibl. II 1, 3. La storia di Io è narrata anche nei frammenti della tragedia Inaco di Sofocle 
dove si assiste alla sua metamorfosi da giovane donna in giovenca (fr. 269a=P. Oxy. 2369, 279R).
220 I 1-4; I 2, 1.



anche i Greci) era Io, figlia di Inaco. Queste donne, dritte e in piedi presso la poppa della 
nave, facevano acquisto delle merci che più erano di loro gradimento, quando i Fenici, 
incitatisi l’un l’altro, si gettarono su di esse. La maggior parte riuscì a fuggire, ma Io e alcune 
altre furono rapite: i Fenici, imbarcatele sulla nave, se ne andarono facendo vela verso 
l’Egitto. 

 
(trad. L. Annibaletto) 

Οὕτω  µὲν Ἰοῦν ἐς Αἴγυπτον ἀπικέσθαι λέγουσι Πέρσαι, οὐκ ὡς Ἕλληνες, καὶ τῶν 
ἀδικηµάτων πρῶτον τοῦτο ἄρξαι· µετὰ δὲ ταῦτα Ἑλλήνων τινάς (οὐ  γὰρ ἔχουσι τοὔνοµα 
ἀπηγήσασθαι) φασὶ τῆς Φοινίκης ἐς Τύρον προσσχόντας ἁρπάσαι τοῦ βασιλέος τὴν θυγατέρα 
Εὐρώπην· εἴησαν δ' ἂν οὗτοι Κρῆτες. Ταῦτα µὲν δὴ ἴσα πρὸς ἴσα σφι γενέσθαι· 

Fu così, dicono i Persiani, che Io arrivò in Egitto (non come vogliono i Greci); e questo fatto 
segnò il primo inizio delle rappresaglie: più tardi, alcuni Greci (non sono in grado i dotti di 
precisarne il nome), approdati a Tiro in Fenicia, avrebbero rapito la figlia del re , Europa; 
potevano essere dei Cretesi costoro. Così la partita poteva dirsi pareggiata.

(trad. L. Annibaletto) 

 Tutto comincia ad  Argo con il ratto di Io e si conclude in Egitto con la nascita 

dell’eroe Epafo; successivamente avviene il ratto di Europa, portata da Tiro, in 

Fenicia, a Creta. I Greci prendono di nuovo l’iniziativa, rapendo dalla Colchide 

Medea, anche lei come le altre eroine, figlia di un re; due generazioni dopo è il turno 

di Elena rapita da Paride. Da storico di tutto rispetto Erodoto fornisce anche la 

versione fenicia del ratto di Io, secondo la quale la giovane sarebbe fuggita di sua 

volontà e non è per niente una vittima innocente come si potrebbe pensare221:

Περὶ δὲ τῆς Ἰοῦς οὐκ ὁµολογέουσι Πέρσῃσι οὕτω Φοίνικες· οὐ γὰρ ἁρπαγῇ σφέας 
χρησαµένους λέγουσι ἀγαγεῖν αὐτὴν ἐς Αἴγυπτον, ἀλλ' ὡς ἐν τῷ  Ἄργεϊ ἐµίσγετο τῷ  ναυκλήρῳ 
τῆς νεός· ἐπεὶ δὲ ἔµαθε ἔγκυος ἐοῦσα, αἰδεοµένη τοὺς τοκέας, οὕτω δὴ ἐθελοντὴν αὐτὴν τοῖσι 
Φοίνιξι συνεκπλῶσαι, ὡς ἂν µὴ κατάδηλος γένηται.  Ταῦτα µέν νυν Πέρσαι τε καὶ Φοίνικες 
λέγουσι.

Però, per quel che riguarda Io, i Fenici non vanno d’accordo con quello che dicono i Persiani: 
non è, infatti, che essi l’abbiano condotta in Egitto per averla rapita; ma la fanciulla, in Argo, 
aveva avuto rapporti con il proprietario della nave; poi, quando s’accorse di essere incinta, 
temendo i genitori, di buon grado si era imbarcata con i Fenici, perché la sua colpa non 
divenisse manifesta.  Questo è quanto dicono Persiani e Fenici.

(trad. L. Annibaletto) 
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 Egli non tralascia di riportare il giudizio dei dotti persiani i quali pensano che 

rapire donne sia un’azione ingiusta, ma prendersi la pena di vendicare queste azioni è 

da stupidi, in quanto queste donne non sarebbero state rapite se non avessero 

voluto222. 

 P. Walcot223  tenta di trovare delle spiegazioni inerenti alla particolare 

considerazione erodotea: innanzitutto è chiaro che sulla donna gravava un pesante 

pregiudizio che, nelle storie di violenza, non la faceva vedere completamente 

innocente, come se il ratto rappresentasse per la sua ‘vittima’ l’occasione di avere un 

piacere sessuale. A questo proposito lo studioso ricorda l’episodio mitico di Tiresia 

interrogato su chi tra l’uomo e la donna godesse di più a letto. La risposta, a favore del 

sesso femminile, potrebbe dirla lunga sulla considerazione della donna come essere 

sessualmente insaziabile, visione confermata dal ritratto che Aristofane fa nelle 

Nuvole224 su Teti la quale lascia Peleo in quanto non abbastanza vizioso (ὑβριστής). 

Un altro aneddoto riportato dallo storico di Alicarnasso225  anche questa volta non va a 

favore dell’immagine virtuosa della donna: si tratta della storia di Ferone il quale, 

divenuto cieco, per dieci anni non vede nulla; all’undicesimo ottiene dalla città di 

Buto il responso di un oracolo il quale dice che riacquisterà la vista se si laverà gli 

occhi con l’urina di una donna che ha avuto contatto solo con il proprio marito. Egli 

prova con la propria moglie, ma non accade nulla e, dopo molte prove, sposa la donna 

fedele grazie alla quale è guarito. Sono tutti esempi di una visione della donna come 

essere selvaggio in preda agli istinti e pertanto da domare. 

 Il racconto sul ratto di Io, al di là delle singole varianti, può essere collocato 

all’interno dello schema narrativo ricavato da W. Burkert 226 , secondo il quale i vari 

racconti mitici sul rapimento possono essere riconducibili, da un punto di vista 

strutturalistico, alle storie che egli ha raggruppato sotto il titolo Il racconto di 

iniziazione: la tragedia della fanciulla. Nel momento in cui una storia si ripete in una 

sequenza di azioni e presenta un’impalcatura sovrapponibile, è possibile applicare 

l’analisi strutturale proposta per molti racconti mitici. “La tragedia della fanciulla” è 
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222 I 4, 2.
223 Cfr. Walcot (1978: 137-147). 
224 vv. 1067 ss.
225 II 111.
226 Cfr. Burkert (2003: 95-98).



stata analizzata secondo la metodologia proposta da V. Propp, che ha individuato 

cinque funzioni costitutive:

1) Una frattura subitanea nella vita della fanciulla, quando una forza esterna la 

costringe a lasciare la casa, separandola dall’infanzia, dai genitori e dalla vita 

familiare.

2) Un periodo di segregazione, spesso elaborato come fase idilliaca benché anormale 

della vita, in una casa o in un tempio; oppure, invece di essere rinchiusa, la 

fanciulla vaga per lande selvagge, lontane dai normali insediamenti umani.

3) La catastrofe che sconvolge l’idillio, causata dall’intrusione di un essere maschile, 

per lo più un demone, un eroe o un dio che viola la fanciulla e la ingravida.

4) Un periodo di tribolazioni, sofferenze e castighi, vagabondaggio o prigionia.

5) La fanciulla viene salvata e la vicenda si conclude felicemente (nella maggior parte 

dei  casi con la nascita di un importante eroe eponimo).  

Lo studioso K. Dowden227, che si è interessato in particolar modo al tema delle 

iniziazioni femminili, tenendo conto dello schema creato da W. Burkert, osserva come 

la vicenda di Io, articolata nelle seguenti fasi, vi si adatti quasi perfettamente:

1) Io lascia la casa paterna 

2) diventa sacerdotessa

3) è sedotta da Zeus

4) è trasformata in giovenca e si mette a vagabondare

5) riprende le sembianze umane e genera Epafo

 Le fasi 1, 3 e 5 accomunano Io a molte eroine del mito, mentre la fase 2 

connota il suo ruolo in ambito religioso; dire infatti che una sacerdotessa di Hera 

termina la sua fanciullezza tramite l’unione con Zeus significa associare la vergine ad 

Hera che, come dea, opera ad alti livelli: il suo è infatti un matrimonio cosmico e lei è 

la protettrice del γάµος legalizzato e istituzionalizzato. Io, come vergine mortale, ha 

una funzione associabile a quella di tutte le iniziande che dedicano dei culti alla 
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moglie di Zeus,  e rappresenta in questo scenario un modello di punto di crisi. La sua 

adolescenza termina definitivamente con la nascita del suo primo figlio, cosa che 

avviene senza che essa abbia completato un percorso iniziatico adeguato; infatti in 

termini religiosi la funzione dei riti iniziatici era proprio quella di marcare la fine della 

fanciullezza. Quando arrivava il tempo, le fanciulle che servivano nel santuario di 

Hera compivano gli obblighi religiosi che segnavano la fine dell’adolescenza e la 

transizione alla vita matrimoniale. Nel mito di Io il passaggio avviene nei termini 

della metamorfosi che la nasconde agli occhi del mondo, così come si nascondono le 

iniziande nel loro periodo di segregazione. Successivamente la fanciulla argiva 

passerà al superamento di questa fase, con la ripresa della sembianze umane (fase 5) e 

il ritorno in società come donna sposata e madre di Epafo. 

 La produzione artistica offre varie raffigurazioni di Io; al VI secolo risale un 

buon numero di raffigurazioni di Hermes, Argo e Io-mucca228. Inoltre nel Trono di 

Amicle è possibile vedere Hera che fissa il suo sguardo sulla fanciulla mutata in 

giovenca229. Qualche volta essa è rappresentata in forma ibrida, con le corna che 

indicano la sua prossima trasformazione230(fig.18). Particolarmente interessante a 

questo proposito è la raffigurazione in una oinochoe lucana di una giovenca col viso di 

donna coperto da un velo nuziale (fig.19). Nel raffigurare l’ibridazione in questo 

modo, il pittore ha voluto mettere in risalto, contemporaneamente, la trasformazione 

di Io in vacca e il suo passaggio da παρθένος a sposa. 
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228  Frontisi-Ducroux (2003: 158) nota che sovente l’animale in cui viene raffigurata Io non è una 
giovenca,  ma un toro. L’anomalia viene spiegata dalla studiosa col fatto che può essere 
un’anticipazione ed un’allusione al catasterismo finale della fanciulla, trasformata nella costellazione 
del Toro.   
229  Paus. III 18, 13.
230  Cfr. Forbes Irving (1990: 215). 
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Figura 18.  Cratere attico a figure 
rosse (475-425 a. C.).  Io è inseguita 
da Argo. Genova, Museo Civico di 
Archeologia Ligure.

Figura 19. Oinochoe lucana (450 a. C.). Io 
in forma di giovenca col volto di donna 
coperto da un velo nuziale. Boston, 
Museum of Fine Arts. 



3. Altri ratti 

 Le seguenti narrazioni riguardano fanciulle e divinità coinvolte in storie di 
inseguimento e ratto in cui, per vari motivi, i protagonisti si trovano a mutare le loro 
sembianze. I racconti qui raccolti sono stati suddivisi in tre gruppi, a seconda del 
personaggio che si trasforma.

3.1. Eroine trasformate in animali e piante

 Le storie qui narrate brevemente hanno come protagoniste bellissime 
fanciulle231  che sono trasformate dalla divinità rapitrice in varie forme animali e 
vegetali (alcune prima, altre dopo il ratto). La maggior parte delle fanciulle rapite dal 
dio prende le sembianze di un animale; ciò avviene perché la donna, nel rapporto 
erotico tra i sessi, viene considerata dall’uomo come una preda da catturare. 

3.1.1. Asteria rapita da Zeus

 Asteria, figlia del Titano Ceo e di Febe, è inseguita da Zeus; per sfuggire al suo 
amplesso si trasforma in una quaglia e si getta in mare dove diventa l’isola che porta il 
nome di Ortigia, più tardi chiamata Delo.
Hes. Theog.  414 ss.
Apollod. Bibl.  I 2, 2 e 4

3.1.2. Chione rapita da Hermes

 Chione è figlia dell’Oceanina Calliroe e del fiume Nilo. Per ordine di Zeus, 
Hermes la rapisce e la porta tra le nuvole dove essa si trasforma in fiocchi di neve.
Serv. ad Verg. Aen. IV 250

3.1.3. Leuce rapita da Ade

 Leuce è una ninfa, figlia di Oceano e Teti. Viene amata da Ade che la rapisce e 
la porta negli Inferi dove, per renderla immortale, il dio la trasforma in un pioppo 
bianco nei Campi Elisi. 
Serv. ad Verg. Ecl. VII 61 

3.1.4. Taigeta rapita da Zeus

 Taigeta è una Pleiade. Poiché Zeus le fa la corte, Artemide la trasforma in una 
cerbiatta; ritornata alla forma primitiva, per ringraziare la dea, le consacra la cerbiatta 
dalle corna dorate, la cui cattura costituisce una delle fatiche di Eracle. Secondo 
un’altra versione Zeus riesce ad unirsi a Taigeta mentre essa è svenuta. Quando si 
sveglia, per la vergogna, essa si nasconde in Laconia sotto il monte che da lei prende il 
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231 Si noti che in questo gruppo di miti sono state inserite, oltre alle mortali e alle Ninfe, anche Pleiadi e 
Oceanine.



nome di Taigeto; secondo alcuni, dopo l’unione col dio, la Pleiade si toglie la vita. 
Dall’unione nasce Lacedemone, eponimo del popolo dei Lacedemoni232.
Schol.  Pind. Ol. III 53; Nem. II 16

3.2. Eroine rapite da dèi trasformati in animali

 Non tutte le narrazioni in cui il ratto è legato alla metamorfosi implicano che 
a mutare le proprie sembianze sia la fanciulla; ciò che infatti fa Zeus per rapire 
Europa, viene ripetuto altre volte dal dio e operato anche da altre divinità maschili 
che, come lui, si trasformano per ottenere l’amore di una mortale. In tutti i casi 
riportati la metamorfosi ha solamente un valore strumentale. 

3.2.1. Antiope rapita da Zeus

 Antiope è una delle figlie del fiume Asopo oppure, secondo altri, del tebano 
Nitteo. Poichè è bellissima, Zeus se ne innamora e si unisce a lei sotto forma di satiro. 
Dall’unione nascono i gemelli Anfione e Zeto.
Apollod. Bibl. III 5, 5
Paus. II 6, 2 ss.

3.2.2. Canace rapita da Posidone

 Si narra che Canace, una delle figlie di Eolo e di Enarete, è violentata da 
Posidone trasformato in toro. In Apollodoro vengono menzionati cinque loro figli, ma 
non si fa accenno alla metamorfosi del dio del mare.
Apollod. Bibl. I 7, 3-4
Ov. Met.  VI 115-116

3.2.3. Danae 233 amata da Zeus

 Danae è figlia del re Acrisio. Contrariato dalla mancanza di un erede maschio, 
questi chiede ad un oracolo se le cose potranno cambiare. L’oracolo risponde che 
Danae gli darà un nipote maschio, il quale diventerà un grande eroe, ma che sarà 
causa della sua morte e regnerà al suo posto. Per evitare che l’oracolo si compia il 
padre la rinchiude in una torre di bronzo (o una caverna), ma Zeus va da lei in forma 
di pioggia d'oro e la mette incinta. Poco dopo nasce Perseo.
Sim. fr. 543 Page;
Apollod. Bibl. II 2, 2; II 4, 1 ss.;
Hyg. Fab. 63; 155; 224;
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232 Poiché Taigete ha generato un eroe eponimo, il racconto poteva anche essere inserito nel secondo 
capitolo in cui sono state raccolte tutte le storie sulle vergini rapite madri di famosi eroi eponimi.
233 Il caso di Danae è particolare in quanto l’unione non avviene in uno scenario all’aperto, secondo la 
modalità tipica di un ratto, ma in un luogo chiuso dove il dio, se vuole unirsi alla mortale, è costretto a 
penetrare e lo fa in forma di pioggia d’oro. 



3.3. Eroine e divinità che mutano il loro aspetto

 Nelle seguenti due narrazioni sia il rapitore sia la rapita si trasformano in 
animali prima dell’unione sessuale. 

3.3.1. Filira rapita da Crono

 Sulla storia di Filira esistono due versioni. Secondo la prima, Crono, infatuato 
della mortale, per timore della gelosia di Rea, si trasforma in un cavallo e, sotto tale 
forma, si unisce alla giovane. Dalla loro unione nasce il Centauro Chirone, un essere 
ibrido, mezzo uomo e mezzo cavallo. La seconda versione narra che Filira, per 
pudore, si trasforma in giumenta per sfuggire al dio che, assunta la forma di un 
cavallo, la violenta.
Pind. Pyth. III 1 ss. ; IV 103 ; VI 22 ; Nem. III 43 ss.
Apollod. Bibl. I 2, 4

3.3.2. Teofane rapita da Posidone

 Teofane è figlia del re della Tracia Bisalte. Poiché è bellissima, molti nobili 
pretendenti desiderano sposarla. Se ne innamora anche Posidone che, per sottrarla ad 
essi, la trasporta nell’isola di Crumissa, sconosciuta dai geografi. Quando i pretendenti 
vengono a sapere dove si trova Teofane, raggiungono l’isola, ma Posidone, per 
ingannarli, trasforma la fanciulla in una pecora bellissima e se stesso in ariete. Così si 
unisce a Teofane e le dà un figlio, l’Ariete dal Vello d’oro.
Hyg. Fab. 3; 188
Ov. Met.  VI 117
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PARTE II

Ratto di efebi

 I miti relativi al ratto di efebi pongono l’accento sul rapporto omoerotico234, 

parte integrante del sistema educativo delle singole comunità greche, largamente 

condiviso e riconosciuto soprattutto a Sparta e a Creta. Strabone235 descrive i rapporti 

omosessuali nell’ambito dei riti iniziatici cretesi che comprendono il rapimento 

dell’amato e la donazione a quest’ultimo di un’armatura, un bue e una coppa236 (doni 

questi prescritti da una legge). Si tratta di un rituale di cui il ratto fa parte, 

simboleggiando la scomparsa temporanea del giovane dalla comunità a cui egli 

appartiene.

 Conseguenza del rapimento, l’ ἀφανισµός ‘scomparsa’ sottende una specie di 

‘morte iniziatica’ che è solo una fase di passaggio, superata la quale l’adolescente 

potrà entrare a far parte del mondo degli adulti 237. 

 Le fonti sottolineano l’avvenenza degli efebi con aggettivi che li definiscono 

simili agli dei, in quanto la loro giovane età favorisce la bellezza delle forme che 

suscita sentimenti d’amore, per cui l’innamorato, anche se è un dio, pur di possedere il 

ragazzo amato, si fa trascinare dal proprio istinto che lo spinge a rapirlo. 

 Tra le vittime dei ratti divini ci sono efebi di notevole bellezza come 

Ganimede, rapito da Zeus mentre insegue i cervi sul frondoso Ida238, Pelope rapito da 

Posidone 239 e Giacinto, conteso da Apollo e Zefiro.
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234  Per comprendere pienamente il significato delle pratiche omosessuali nella Grecia antica bisogna 
considerare  che l’omofilia escludeva le relazioni tra adulti e che nell’Atene classica veniva addirittura 
condannata.  Intorno al 480 a. C. si guardava già con occhio preoccupato alla pratica della pederastia 
che comunque continuava a sussistere. Una visione chiara e ben definita dell’argomento ebbe Platone 
affermando nel Simposio (184 c 7-185 c 3) che l’ ἔρως per i ragazzi è bello quando porta alla virtù, ed 
altrettanto bello per il giovane è essere educato e acquistare la sapienza.
235 X 4, 21.
236  Jeanmarie (1975) osserva che il servizio di Ganimede presso gli dei dell’Olimpo come coppiere è 
suggerito proprio dal rituale cretese, giacché l’erastés al termine del periodo di prova donava al suo 
allievo degli oggetti rituali tra cui una coppa. Su tale rito si veda anche Davidson (2007). 
237  Brelich (1969: 29) sottolinea l’importanza del periodo di segregazione come momento in cui si 
concentrano i motivi più caratteristici di un rituale, che vede la completa e radicale trasformazione 
dell’iniziando. 
238 Hymn. Ven.  203-13.
239 Pind. Ol. I.



CAPITOLO IV

Efebi rapiti da divinità maschili
 In questo capitolo esamineremo i racconti mitici che hanno come protagonisti  
bellissimi mortali (Ganimede, Pelope, Giacinto) e divinità maschili (Zeus, Posidone, 
Apollo, Zefiro) che se ne innamorano e li rapiscono, portandoli lontano dalla casa 
paterna.
 Le narrazioni dei ratti di Ganimede e Pelope sono, per certi versi, speculari, 
anche se l’esito delle due vicende è totalmente opposto in quanto, come vedremo,  uno 
viene trattenuto sull’Olimpo, l’altro invece è riportato tra i mortali. 
 La storia di Giacinto, per la resa iconografica che ne ha dato la pittura 
vascolare, risulta molto particolare in quanto è  l‘unico caso in cui viene raffigurato il 
momento dell’atto sessuale.   

1. La storia di Ganimede

 Il racconto tradizionale su Ganimede è, tra le vicende mitiche sul rapimento, il 
più noto, come testimoniano sia le fonti letterarie sia quelle iconografiche. Il giovane, 
amato e rapito da Zeus, è l’emblema della bellezza acerba insita nella giovinezza, 
così prepotente da far impazzire di desiderio il padre degli dèi. 

1.1. Ganimede rapito e amato da Zeus

 Ganimede, membro della stirpe reale di Troia, figlio di Troo o, secondo alcuni, 

di Laomedonte, è il più bello tra i mortali. La sua bellezza fa infiammare d’amore il 

padre degli dèi che lo vuole sull’Olimpo come coppiere240. La storia del suo 

rapimento viene narrata per la prima volta da Omero241: 

Τρωὸς δ' αὖ τρεῖς παῖδες ἀµύµονες ἐξεγένοντο
Ἶλός τ' Ἀσσάρακός τε καὶ ἀντίθεος Γανυµήδης,
ὃς δὴ κάλλιστος γένετο θνητῶν ἀνθρώπων·
 τὸν καὶ ἀνηρείψαντο θεοὶ Διὶ οἰνοχοεύειν 
 κάλλεος εἵνεκα οἷο ἵν' ἀθανάτοισι µετείη.

Da Troo nacquero poi tre figli perfetti,
Ilo ed Assaraco e Ganimede, simile a un dio,
che fu il più bello fra gli uomini mortali;
gli dèi lo rapirono, perché fosse coppiere a Zeus,
grazie alla sua bellezza, a vivere tra gli immortali.

(trad.  G. Cerri)   
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240 Cfr. Grimal (1999² s. v. Ganimede).
241 Il. XX 230-35.



 Nei versi omerici la bellezza fisica di Ganimede, figlio di Troo, viene 

immediatamente messa in risalto: egli è infatti simile ad un dio e il più bello tra i 

mortali; gli dèi lo rapiscono perché vogliono allietare, con la sua bella presenza, le 

mense e i conviti dove il ragazzo, girando tra i tavoli, si trova a mescere il nettare nei 

crateri divini.

 Una descrizione più dettagliata della vicenda ci è data dall’Inno ad Afrodite242 

dove, rispetto all’Iliade, è possibile cogliere, in maniera più marcata, l’implicazione 

erotica del ratto del fanciullo243. 

 A fare da cornice al racconto sul ratto è la narrazione dell’unione della dea 

Afrodite con il giovane Anchise, che essa ha ingannato, facendogli credere di essere 

una mortale; seguono le narrazioni di altre due unioni tra immortali e mortali: quella 

tra Zeus e Ganimede e quella tra Eos, dea dell’aurora mattutina, e Titono. 

 Poiché la dea si mostra in tutto il suo splendore divino solo dopo essersi unita 

ad Anchise, il giovane viene preso da paura e si turba profondamente. Infatti sa che 

non sono felici le sorti di chi ha osato unirsi ad una dea. Afrodite, volendolo 

rassicurare, gli dice che quelli della sua stirpe, i Troiani, sono spesso simili agli dèi 

nell’aspetto, amabili e cari agli immortali, e, a prova di questa affermazione, narra la 

vicenda di Ganimede244: 

 

ἦ τοι µὲν ξανθὸν Γανυµήδεα µητίετα Ζεὺς
ἥρπασεν ὃν διὰ κάλλος ἵν' ἀθανάτοισι µετείη
καί τε Διὸς κατὰ δῶµα θεοῖς ἐπιοινοχοεύοι,  

205     θαῦµα ἰδεῖν, πάντεσσι τετιµένος ἀθανάτοισι,
χρυσέου ἐκ κρητῆρος ἀφύσσων νέκταρ ἐρυθρόν.
Τρῶα δὲ πένθος ἄλαστον ἔχε φρένας, οὐδέ τι ᾔδει
ὅππῃ οἱ φίλον υἱὸν ἀνήρπασε θέσπις ἄελλα·
τὸν δὴ ἔπειτα γόασκε διαµπερὲς ἤµατα πάντα.

210     καί µιν Ζεὺς ἐλέησε, δίδου δέ οἱ υἷος ἄποινα
ἵππους ἀρσίποδας, τοί τ' ἀθανάτους φορέουσι.
τούς οἱ δῶρον ἔδωκεν ἔχειν· εἶπεν δὲ ἕκαστα
Ζηνὸς ἐφηµοσύνῃσι διάκτορος Ἀργειφόντης,
ὡς ἔοι ἀθάνατος καὶ ἀγήρως ἶσα θεοῖσιν.

215     αὐτὰρ ἐπεὶ δὴ Ζηνὸς ὅ γ' ἔκλυεν ἀγγελιάων
οὐκέτ' ἔπειτα γόασκε, γεγήθει δὲ φρένας ἔνδον,
γηθόσυνος δ' ἵπποισιν ἀελλοπόδεσσιν ὀχεῖτο.
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243 Cfr. Faulkner (2008: 263). 
244 vv. 202-217.



In passato il saggio Zeus rapì il biondo Ganimede,
a causa della sua bellezza, perché abitasse con gli dèi
e facesse loro da coppiere nella casa di Zeus:
è un prodigio per gli occhi, e tutti gli immortali
lo ammirano, quando attinge rosso nettare dal cratere d’oro.
Un dolore angoscioso prese il cuore di Troo: non sapeva 
dove la tempesta divina avesse rapito suo figlio.
Lo piangeva continuamente, giorno dopo giorno:
Zeus ne ebbe pietà  e per ripagarlo del figlio gli diede
cavalli veloci, degni di trascinare il cocchio di un dio.
Questo fu il dono per lui; e il messaggero Arghifonte
per ordine di Zeus gli rivelò ogni cosa, cioè che suo figlio 
era immortale e libero da vecchiaia, al pari di un dio.
Quando sentì il messaggio di Zeus, Troo
smise di piangere e si rallegrò dentro il cuore,
e si lasciava trasportare dai cavalli impetuosi, pieno di gioia.
   

(trad. G. Zanetto)
 

 Mentre nell’Iliade Ganimede viene rapito dagli dèi, che vogliono fare una cosa 

gradita a Zeus, nella versione trasmessa dall’inno omerico è il dio stesso, in prima 

persona, a prelevarlo dalla Troade, per farne il coppiere sull’Olimpo, dove gli 

immortali guardano con ammirazione il giovane mentre egli svolge la sua mansione, 

versando il rosso nettare nei loro crateri dorati; la sua bellezza è tale che lo rende il 

corrispondente maschile della donna più bella tra i mortali, Elena, anche lei vittima di 

un rapimento e  ammirata da mortali e immortali245.

 La presenza sull’Olimpo di Ganimede rende felici e appagati gli dèi, ma fa la 

disperazione del padre Troo che lo piange ogni giorno e non si rassegna alla sua 

scomparsa; Zeus ne ha pietà e lo ricompensa, dandogli, in cambio del figlio, dei 

cavalli veloci, degni di trascinare il cocchio di un dio. La notizia dell’immortalità 

donata dagli dèi al bell’efebo rende felice il re Troo: Ganimede resterà con gli 

immortali e potrà godere dell’eterna giovinezza. Così purtroppo non sarà per Titono a 

cui sono dedicati i versi successivi dell’inno246 .

 Se è in egual modo forte il desiderio che spinge gli déi a fare di tutto per 

ottenere la loro preda d’amore, diverse sono le modalità usate per rapire i mortali: 

mentre Zeus, dopo essere riuscito a raggiungere il giovane che fugge ed avere imposto 

su di lui la sua forza, lo rapisce, Afrodite preferisce utilizzare l’arma dell’inganno e, 
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245 Cfr. app. B.
246 La storia di Titono è narrata nel capitolo quinto dedicato alla dea Eos, famosa rapitrice di avvenenti 
giovani.



sotto mentite spoglie, ottiene così l’amore di Anchise. Vedremo nel corso della nostra 

ricerca che l’inganno e la forza sono due strumenti che gli dèi usano in prevalenza allo 

scopo di unirsi in amore con bellissimi mortali247. 

1.2. Il pensiero degli antichi sul mito di Ganimede

 La vicenda di Ganimede ha dato modo, già nell’antichità, di esprimere diversi 

punti di vista sull’amore omosessuale sul quale si è sempre discusso tanto.

 Il poeta Teognide ci ha dato la testimonianza più antica248  sul desiderio 

omosessuale di Zeus per Ganimede249:

Παιδοφιλεῖν δέ τι τερπνόν, ἐπεί ποτε καὶ Γανυµήδους
 ἤρατο καὶ Κρονίδης, ἀθανάτων βασιλεύς,
ἁρπάξας δ' ἐς Ὄλυµπον ἀνήγαγε καί µιν ἔθηκεν
 δαίµονα, παιδείης ἄνθος ἔχοντ' ἐρατόν. 

Amare i fanciulli è dolce: anche il Cronide,
re degli immortali, s’innamorò di Ganimede.
Lo rapì, lo portò in Olimpo, lo fece dio, 
perché aveva il fiore amato di giovinezza.        (trad. Marina Cavalli)

 Con la poesia lirica si apre un orizzonte che privilegia la dimensione 
dell’esperienza erotica e sensuale. Così il componimento in cui Teognide afferma che 
è cosa gradita amare i fanciulli (poiché lo ha fatto il padre degli dèi, scegliendo 
Ganimede e portandolo sull’Olimpo) è foriero di un pensiero250  che colloca al 
massimo livello il valore dell’ ἔρως ‘amore’251. 
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247 L’argomento sarà più ampiamente discusso nella terza parte della tesi, dedicata, in modo specifico, 
alle modalità del ratto. 
248  Il frammento del poeta lirico costituisce la prima testimonianza che specifica la natura erotica 
dell’interesse di Zeus per Ganimede; cfr. Gantz (2004: 985). 
249 II 1345-48 West.
250 A tale proposito Calame (2006²: 14-15), individuando le coordinate del pensiero aristocratico circa 
tale tipo di rapporto, così scrive: “L’educazione aristocratica, e successivamente quella classica, in 
generale trovava la sua espressione nelle relazioni omoerotiche tra adulto e adolescente. Si ricorderanno 
gli innumerevoli precetti che Teognide dà al suo amico Cirno,  inframmezzandoli alle dichiarazioni 
amorose; ma a questo riguardo è esemplare soprattutto il sistema educativo spartano che per Plutarco è 
naturale attribuire alla legislazione di Licurgo. Qui l’amore omoerotico viene propriamente 
istituzionalizzato: l’amante appare come maestro dell’amato, garante delle qualità morali e delle 
cognizioni che l’amato deve acquisire stando con lui. L’amore di un adulto per un fanciullo è fondato 
sulla trasmissione del sapere e della virtù; l’amante farà di tutto perché le proprie qualità si 
comunichino all’amato, e l’amato aiuterà l’amante nell’assolvere tale compito. In questo quadro,  la 
relazione amorosa è vissuta come uno scambio: la potenza dell’eros che emana dall’amato colpisce 
l’amante che ne è stimolato, per sublimazione, sul piano morale. Ricevendo dall’amato l’impulso 
amoroso, l’amante realizza il proprio amore trasmettendo le qualità di cui è portatore e alle quali 
l’amato,  a sua volta, finirà per aspirare. La relazione omosessuale, in tal modo, viene a coincidere con 
la relazione pedagogica”. 
251L’ ἔρως rappresenta il sentimento, l’amore nobile che ricerca il bene morale dell’amato.  Afrodite 
invece rappresenta la sfera più fisica, il sesso, il piacere, oltre che il desiderio di progenitura. I ruoli tra 
amante e amato erano ben definiti nei rituali dove l’omosessualità veniva vissuta come preparazione 
normale all’eterosessualità; cfr. Fernandez (2002: 139). 



 La riflessione teognidea differisce nettamente da quella platonica che invece 
critica il punto di vista di chi crede di giustificare le proprie azioni attribuendo le 
stesse al dio. A proposito dei contesti che favoriscono la deviazione del piacere 
sessuale, così infatti il filosofo scrive nelle Leggi252:

ἐπεὶ καὶ τὰ γυµνάσια ταῦτα καὶ τὰ συσσίτια πολλὰ µὲν ἄλλα νῦν ὠφελεῖ τὰς πόλεις, πρὸς δὲ 
τὰς στάσεις χαλεπά – δηλοῦσιν δὲ Μιλησίων καὶ Βοιωτῶν καὶ Θουρίων παῖδες – καὶ δὴ καὶ 
παλαιὸν νόµον δοκεῖ τοῦτο τὸ ἐπιτήδευµα καὶ κατὰ φύσιν, τὰς περὶ τὰ ἀφροδίσια ἡδονὰς οὐ 
µόνον ἀνθρώπων ἀλλὰ καὶ θηρίων, διεφθαρκέναι. καὶ τούτων τὰς ὑµετέρας πόλεις πρώτας ἄν 
τις αἰτιῷτο καὶ   ὅσαι τῶν ἄλλων µάλιστα ἅπτονται τῶν γυµνασίων· καὶ εἴτε παίζοντα εἴτε 
σπουδάζοντα ἐννοεῖν δεῖ τὰ τοιαῦτα, ἐννοητέον ὅτι τῇ θηλείᾳ καὶ τῇ τῶν ἀρρένων φύσει εἰς 
κοινωνίαν ἰούσῃ τῆς γεννήσεως ἡ περὶ ταῦτα ἡδονὴ κατὰ φύσιν ἀποδεδόσθαι δοκεῖ, ἀρρένων 
δὲ πρὸς ἄρρενας ἢ θηλειῶν πρὸς θηλείας παρὰ φύσιν καὶ τῶν πρώτων τὸ τόλµηµ' εἶναι δι' 
ἀκράτειαν ἡδονῆς. πάντες δὲ δὴ Κρητῶν τὸν περὶ Γανυµήδη µῦθον κατηγοροῦµεν ὡς 
λογοποιησάντων τούτων· ἐπειδὴ παρὰ Διὸς αὐτοῖς οἱ νόµοι πεπιστευµένοι ἦσαν γεγονέναι, 
τοῦτον τὸν µῦθον προστεθηκέναι κατὰ τοῦ  Διός, ἵνα ἑπόµενοι δὴ τῷ θεῷ  καρπῶνται καὶ 
ταύτην τὴν ἡδονήν. 
 

In realtà anche questi esercizi ginnici e questi pasti in comune, nonostante i molti benefici che 
attualmente recano agli Stati, sono dannosi in quanto favoriscono le discordie civili - lo 
dimostrano i figli di Mileto, della Beozia e di Turi -, e in più questo tipo di pratiche sembra 
aver corrotto la norma antica e secondo natura relativa ai piaceri sessuali non solo degli esseri 
umani ma anche delle bestie. Di queste deviazioni si possono considerare in primo luogo 
responsabili le vostre città e [c] tutte le altre che si dedicano con maggior  fervore alle attività 
ginniche, e che queste riflessioni si vogliano fare per scherzo o sul serio, occorre comunque 
considerare che, a quanto pare, il piacere sessuale fu assegnato secondo natura tanto alle 
femmine quanto ai maschi perché si accoppiassero in vista della procreazione, mentre la 
relazione erotica dei maschi con i maschi e delle femmine con le femmine è contro natura e 
consiste se mai altra in un’audacia indotta dall’incapacità di dominare il piacere. Tutti noi 
rimproveriamo ai Cretesi di aver inventato [d] il mito di Ganimede: essendo credenza 
generale che le loro leggi fossero state emanate da Zeus, essi vi aggiunsero a detrimento dello 
stesso Zeus questa favola, così da poter cogliere il frutto anche di questo piacere seguendo 
l’esempio del dio.

(trad. Franco Ferrari) 

 Il discorso di Platone 253  si inserisce in un contesto in cui si valutano alcune 

pratiche che hanno fatto emergere il problema dei piaceri sessuali secondo natura e 

contro natura. Il fine del piacere sessuale per il filosofo è la procreazione della specie, 
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252 636 b-d.
253  Il punto di vista platonico sull’argomento viene in questo modo evidenziato da Dover (1985: 212) 
che così scrive: “erastes ed eromenos trovarono ovviamente l’uno nell’altro qualche cosa che non 
potevano trovare altrove. Quando Platone (Fedro 255b) affermava che l’eromenos realizza come 
l’amore che gli viene dato dal suo erastes sia più grande di quello della sua famiglia e dei suoi amici 
messi assieme, parlava di un eros idealizzato, «filosofico»; eppure è possibile che egli si trovasse più 
vicino di quanto non credesse alla rappresentazione di quell’eros quotidiano che disprezzava. Infatti, la 
paiderastia filosofica, che sta alla base delle spiegazioni platoniche del Fedro e del Simposio, si 
identifica essenzialmente con un’esaltazione, per quanto povera di piacere fisico, della persistente 
tendenza dei Greci a considerare l’eros omosessuale come la sintesi di un rapporto educativo e di un 
rapporto genitale”.   



mentre l’unione con esseri dello stesso sesso è vista come segno di incontinenza e 

incapacità di dominare l’impulso sessuale. Altrove254  egli afferma che l’ ἔρως tra 

amante e amato è bello quando porta alla virtù e l’amato dovrà concedersi all’amante 

solamente al fine di essere educato e acquistare la sapienza. 

 Sembra di poter capire che la posizione di Platone sia stemperata e non 

nettamente contraria all’unione omoerotica, purché questa sia vissuta limitatamente al 

contesto dell’educazione greca; se l’unione omosessuale non mira alla virtù e avviene 

per il puro godimento scade nella incontinenza sessuale ed è deplorevole. 

1.3. Lo spazio del mito di Ganimede: dalla Troade al cielo stellato

 Se Omero individua la Troade come scenario del ratto, il grande geografo 

Strabone255  localizza in modo più preciso il territorio dell’Asia Minore da cui fu 

prelevato il giovane e a questo proposito così scrive:

ἐν δὲ τῇ µεθορίᾳ τῆς Κυζικηνῆς καὶ τῆς Πριαπηνῆς ἔστι τὰ Ἁρπάγια τόπος, ἐξ οὗ  τὸν 
Γανυµήδην µυθεύουσιν ἡρπάχθαι· 

Nel territorio di confine tra Cizico e Priapo c’è un posto chiamato Arpagia, da dove il mito 
narra che fu rapito Ganimede.

 Il passo di Strabone mostra l’unico caso in cui una storia di ratto diventa il 

motivo per cui un territorio assume un determinato toponimo in ricordo del rapimento 

che vi è avvenuto. Ma i poeti si soffermano piuttosto sul luogo di arrivo di Ganimede, 

l’Olimpo, da cui Eratostene256, conforme al suo intento di spiegare la formazione delle 

costellazioni, lo allontana definitivamente, raccontando come Zeus, non avendo più 

desiderio della sua presenza, trasformò il giovane nella costellazione dell’Acquario.

         Dunque secondo la versione di Eratostene, Ganimede, dopo avere ricevuto il 

dono dell’immortalità e avere svolto la mansione di coppiere degli dèi, prima affidata 

ad Ebe, non abitò per sempre sull’Olimpo, ma, come tanti altri eroi o eroine vittime di 

un rapimento divino (si pensi ad Orione257  e a Callisto), fu collocato tra gli astri. 
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254 Symp. 184 d.
255 XIII 1, 11.
256 Cat. I 26.
257 La vicenda di Orione è narrata nel quinto capitolo della tesi. 



L’esito finale di questo mito fa riflettere sul fatto che anche chi è accolto dagli dèi e 

reso pari a loro, per aver ricevuto in dono l’ἀθανασία ‘immortalità’, non è 

completamente un dio. Ganimede è simile agli immortali per la sua bellezza, per la 

quale è stato scelto affinché, passando tra le tavole degli dèi, versi nei loro crateri il 

nettare e l’ambrosia e delizi i loro sguardi258; ma sembra che sia impossibile poter 

essere totalmente come un dio anche per un mortale che è riuscito, come lui, ad 

ottenere la condizione esistenziale che fa la differenza tra gli uomini e gli dèi: 

l’immortalità unita all’eterna giovinezza. Infatti egli, pur essendo immortale, non 

vivrà per sempre con i beati, ma sarà posto nel cielo stellato affinché tutti, mortali e 

immortali, possano guardare quanto rifulge la sua bellezza. 

1.4. Varianti del mito e metamorfosi di Zeus in aquila 

  Nelle versioni più antiche del mito, Ganimede, come abbiamo visto, è rapito 

ora dagli dèi ora da Zeus in persona. Alcune varianti narrano come il padre degli dèi 

abbia fatto rapire il ragazzo da un’aquila e abbia poi collocato in cielo il bel giovane 

come coppiere degli dèi 259. 

  Tale versione è presente anche nell’iconografia, come attesta Plinio 260 , 

descrivendo un’opera perduta dello scultore Leocare che risale alla metà del IV secolo  

e che raffigura il giovane prelavato dall’aquila di Zeus 261. 

  La presenza dell’uccello rapace nella scena del ratto trova due diverse 

spiegazioni: ora il pennuto viene visto come un servitore di Zeus, ora invece si tratta 

di una forma in cui il dio ha scelto di trasformarsi per camuffare il suo aspetto262. 
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258 L’immortalità che Zeus dona a Ganimede fa la profonda differenza tra questo personaggio e Titono 
di cui si parla nel quinto capitolo. Zeus rapisce il fanciullo e lo porta sulle alture dell’Olimpo, affinché 
il ragazzo serva gli dèi e goda della loro ammirazione. Eos, al contrario, rapisce Titono, lo porta nelle 
sue dimore in mezzo alle correnti dell’Oceano e lo chiude nella segretezza della sua camera. Alla 
diversa collocazione spaziale dei due giovani sembra corrispondere una disparità di potere: Zeus è in 
grado di dare l’immortalità e lo dimostra a tutti gli dèi che ammirano Ganimede mentre incede tra i 
tavoli dei loro banchetti; Eos,  al contrario, non è stata in grado di offrire lo stesso dono al suo amante e 
lo tiene relegato nelle sue stanze, quasi vergognandosi di ciò di cui è stata dimentica; cfr. Zeitlin (2008), 
‘Eros’, in Settis (2008: 408, vol. 1). Ganimede e Titono sono diversi anche nel rapporto con la 
sessualità, la funzione del primo, che consiste nel versare i liquidi, infatti, mostra che egli non ha 
perduto la sua identità maschile, anzi ne è emblema; l’inaridimento del secondo, che avviene e si 
manifesta man mano che egli invecchia, è prova del fatto che il potere di Eos lo priva della sua 
funzione virile.  
259 Apollod. III 12, 2; Eratosth. Cat. 30; Verg. Aen. V 254-255.
260 H. N. XXXIV, 79.
261 Cfr. Gantz (2004: 986).
262 Ov. Met. X 155-168; Luc. Dial. deor. 10.



L’aquila infatti è l’animale di cui Zeus abitualmente si serve263, assumendone anche la 

forma, ed è impossibile precisare di quale delle due spiegazioni l’arte si sia servita, 

raffigurando Ganimede afferrato dall’aquila; l’unica testimonianza che può rendere 

l’idea della versione di cui l’artista ha tenuto conto è costituita da un gruppo scultoreo 

conservato a Napoli e citato da T. Gantz264, in cui lo scambio di sguardi tra l’uccello e 

il fanciullo è eloquente e fa pensare naturalmente che l’aquila non è altro che il dio 

che ne ha preso la forma. 

  La metamorfosi di Zeus in questo animale emblematico dura solamente il 

tempo del trasporto265 della vittima dal luogo da cui questa viene prelevata a quello in 

cui il dio, ripresa la sua forma, passa all’azione. Come abbiamo visto nei racconti sulle 

vergini, Zeus usa la metamorfosi anche per rapire belle giovani e tale suo espediente 

viene rappresentato dall’arte che, come nota R. Buxton266, non lo raffigura mai nello 

stadio ibrido, intermedio tra la forma divina e quella animale (le fonti iconografiche, 

nello specifico su Ganimede, infatti, ci fanno vedere il dio o in forma antropomorfa 

oppure in forma di aquila). 

  

1.5. La bellezza di Ganimede: qualità fisica o morale?

  Se gli dèi gioiscono vedendo Ganimede e Zeus se ne innamora pazzamente, il 

motivo è la sua estrema bellezza; Igino267, infatti, lo classifica fra gli efebi più belli.

  La bellezza non è, nella mentalità greca, fine a se stessa, ma è anche indicativa 

di un’eccellenza dei sentimenti, e sinonimo di giovinezza; gli dèi non a caso infatti 

scelgono i loro amanti mortali perché sono giovani e belli, quindi simili a loro, poiché 

solo quando l’armonia delle forme eccelle, si è simili al dio, come lo era Ganimede, 

annoverato tra gli uomini più belli conosciuti sulla terra. Finita l’età della giovinezza, i 

mortali non sono più nelle grazie della divinità ed esempio di ciò è la sorte di Titono, 

amato da Eos, di cui si parlerà nel quinto capitolo. Gli dèi hanno ripugnanza della 

vecchiaia e non vogliono condividere questa condizione con i mortali, per questo 
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263 Secondo la versione di Nonno di Panopoli (VII 122) Zeus si trasformò in questo animale anche per 
rapire Egina, figlia di Asopo. 
264 Ibid. 
265 Cfr. Frontisi-Ducroux  (2003: 170).
266 Buxton (2009: 82).
267 Fab. 271.



hanno reso immortale Ganimede, preservando una bellezza268 che può risiedere solo 

nella giovane età. 

  Senofonte nel Simposio269  non si sofferma più sull’eccellenza fisica del 

giovane, ma sente il bisogno di specificare, attraverso l’esame etimologico del nome 

Ganimede, che egli è stato scelto dagli dèi soprattutto  per le doti dell’anima:

καὶ ἐγὼ δέ φηµι καὶ Γανυµήδην οὐ σώµατος ἀλλὰ ψυχῆς ἕνεκα ὑπὸ Διὸς εἰς Ὄλυµπον 
ἀνενεχθῆναι. µαρτυρεῖ δὲ καὶ τοὔνοµα αὐτοῦ· ἔστι µὲν γὰρ δήπου καὶ Ὁµήρῳ

      γάνυται δέ τ' ἀκούων.

τοῦτο δὲ φράζει ὅτι ἥδεται δέ τ' ἀκούων. ἔστι δὲ καὶ ἄλλοθί που
      πυκινὰ φρεσὶ µήδεα εἰδώς.

τοῦτο δ' αὖ  λέγει σοφὰ φρεσὶ βουλεύµατα εἰδώς. ἐξ οὖν συναµφοτέρων τούτων οὐχ 
ἡδυσώµατος ὀνοµασθεὶς ὁ Γανυµήδης ἀλλ' ἡδυγνώµων ἐν θεοῖς τετίµηται. 

E io dico che Ganimede non a causa del corpo, ma a causa dell’anima fu portato da Zeus  
nell’Olimpo. Lo attesta il suo nome; infatti si legge in Omero: 

γάνυται δέ τ' ἀκούων.

E dice cioè che udendo si rallegra; e altrove:

πυκινὰ φρεσὶ µήδεα εἰδώς.

conoscendo bene i pensieri nell’animo. Da questi due elementi risulta che Gani-mede non è 
chiamato così in quanto piacevole per i pregi del corpo, ma è onorato fra gli dèi in quanto “ha 
piacevoli pensieri”.

  In una società che stava per cambiare, l’assetto e l’espressione dei valori si 

manifestavano diversamente, così l’età classica stava cedendo il posto a quella 

ellenistica e l’uomo sentiva esigenze spirituali diverse che emergevano pian piano; si 

aveva bisogno di valori non caduchi ed effimeri come la bellezza fisica, ma eterni e 

saldi  provenienti solo dall’animo. 

  La considerazione senofontea su ciò che rendeva attraente la figura del 

fanciullo troiano si accorda bene con un rituale cretese su cui parleremo più avanti e 

nell’ambito del quale si promuoveva l’iniziazione dell’adolescente, seguito nel suo 

117

268  Le rappresentazioni artistiche di Ganimede e di Titone ci danno modo di osservare come,  nella 
pittura vascolare, gli stessi criteri della bellezza maschile erano mostrati sia nei ritratti di dèi 
eternamente giovani sia in quelli di adolescenti raffigurati nell’atto di essere inseguiti, corteggiati o 
abbracciati da comuni amanti mortali; cfr. Dover (1985: 9).    
269 VIII 30.



percorso da un erastés. D. Fernandez270  infatti sottolinea che nella Creta arcaica, 

luogo in cui, come vedremo, si praticava tale rituale, l’erastés sceglieva l’erómenos271 

non per la sua bellezza, ma per le sue qualità interiori: coraggio e temperanza272. 

Senofonte dunque avvicina il mito di Ganimede a ciò che succede nella realtà del 

rituale, in cui l’amato viene preso in considerazione dal suo erastés per le doti interiori 

più che fisiche. Effettivamente il rapporto che univa i due personaggi protagonisti del 

rito iniziatico era di natura pedagogica e morale oltre che transitoria e limitata 

solamente alla durata dell’iniziazione. 

  La coppia mitologica Zeus-Ganimede in tale contesto funge da modello per un 

amore che è codificato, secondo regole minuziose, all’interno di un quadro 

istituzionale che regola l’entrata del giovane come adulto in società. Va da sé che tale 

coppia mitologica porta all’estremo tale rapporto, non essendo Zeus sottoposto ad 

alcuna restrizione morale (nella realtà della polis l’erómenos invece era protetto dalla 

violenza fisica da determinate leggi) 273. 

1.6. Il ratto di Ganimede nell’arte antica 

  L’immagine di Zeus e Ganimede sui vasi ateniesi è di grande interesse 

particolarmente negli anni tra il 490 e il 450 a. C. in quanto costituisce un prototipo 
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270  Fernandez (2002: 140). 
271  Lear-Cantarella (2008: 192) sottolineano la parte attiva che ha l’erómenos nella relazione con  
l’erastés. Il giovane infatti non deve essere visto, solo perché scelto dal suo amante, come una vittima o 
una persona passivamente sottomessa, ma come parte attiva nell’instaurazione del rapporto erotico. 
272  Calame (2006²: 13), osservando anche l’altra faccia della medaglia,  cioè l’attaccamento che 
l’erómenos poteva avere nei confronti del suo erastés, così scrive: “Se l’uomo fatto è attratto dalla 
bellezza dell’adolescente - il paìs alla cui qualità di kalòs fanno regolarmente riferimento i graffiti e le 
iscrizioni sui vasi - ed  esprime il suo amore per lui, esiste però anche l’attaccamento dell’ erómenos al 
suo erastés”. 
273     Dover (1985: 34-39). 

Figura 20. Coppa a figure rosse 
(475-425 a. C.). Zeus afferra 
Ganimede per un braccio 
mentre il giovane tiene una lira 
in mano.



figurativo degli incontri omosessuali tra ragazzi e uomini maturi274  e mostra anche 

altri aspetti di tale rapporto, accettabili e leciti solamente nel mito, come la forza 

esercitata dall’erastés nei confronti dell’erómenos, cosa che nella realtà, come 

vedremo, era severamente vietata.  

  Nella coppia Zeus-Ganimede è visibile il desiderio erotico dell’amante che 

insegue con voluttà l’amato; nella fig. 20 il dio allunga una mano per ghermire il 

braccio del giovane in fuga e riuscire a fermarlo. Solo una minoranza di scene mostra 

il momento successivo, cioè la cattura, mentre la consumazione dell’atto sessuale non 

è mai rappresentata; l’unica allusione a ciò è la nudità del dio, che insegue la vittima 

del suo desiderio. Tra i rapimenti di donne e gli inseguimenti degli efebi esiste una 

differenza notevole: le vittime femminili, infatti, sono sempre completamente vestite 

con, al massimo, le braccia in evidenza, mentre i personaggi maschili,vengono spesso 

mostrati nudi, in consonanza con la predilezione degli artisti greci a mostrare il corpo 

maschile nudo, sia esso di un atleta, di un guerriero o di un amante come Ganimede, 

raffigurato in tutta la sua bellezza nella figura 21 dove, completamente scoperto, tiene 

sul braccio il mantello che gli cade sul piede, lasciandolo in una nudità piena che il 

pittore, girando consapevolmente la figura del giovane, ha reso frontale, volendo 

evidenziare il fascino erotico della bellezza di colui che, dal tempo di Omero, era 

famoso per questa sua qualità, per la quale eccelleva tra tutti i mortali.

  In tutte le raffigurazioni di Zeus e Ganimede risulta evidente il contrasto tra il 

dio barbuto, villoso e maturo e il giovane imberbe, gracile e puerile; questo cliché è il 
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274  Mi sembrano utilissime, a questo punto della trattazione, le osservazioni di Sir K. Dover sul 
rapporto tra fonti letterarie ed iconografiche quando si parla dei costumi e comportamenti sessuali come 
in questo caso. Pertanto trovo opportuno citare ampiamente in nota le considerazioni dell’autore: 
“Nonostante i limiti che, volendo servirci dei dipinti su vaso come illustrazione contemporanea di 
riferimenti letterari al comportamento omosessuale, derivano da una diseguale distribuzione del 
materiale nel tempo e nello spazio, è tuttavia possibile trovare che un dipinto su vaso ed un testo 
letterario tra loro distanti duecento e più anni contribuiscono in modo significativo l’uno alla 
comprensione dell’altro, anche se l’uno o l’altro, presi singolarmente, sarebbero aperti ad una serie di 
interpretazioni. Questo fatto non è così sorprendente come potrebbe sembrare, dal momento che il 
ritmo di cambiamento dei comportamenti, delle pratiche e delle istituzioni greche, per quanto fosse più 
veloce che nelle civiltà più antiche -e più rapido ad Atene che altrove nel mondo greco- fu pur sempre 
molto lento, se paragonato a qualsiasi fenomeno a cui siamo oggi abituati. La riserva più importante 
che possiamo avanzare, nel servirci dei dipinti vascolari per l’interpretazione della letteratura o della 
società greca, non riguarda tanto la scala temporale o la diversità propria delle culture regionali, quanto 
l’autonomia della arti figurative in generale e l’autonomia di ogni espressione artistica.  Se infatti,  in un 
certo momento, riscontriamo un notevole aumento di raffigurazioni di un determinato tipo di 
comportamento, ciò non significa che questo tipo di comportamento fosse diventato più frequente. 
Potrebbe invece significare che la sua raffigurazione sia apparsa particolarmente adatta al tipo di 
materiale su cui operano i pittori, o che si tratti di predilezione di un singolo pittore, molto ammirato e 
imitato, o anche che sia fortuitamente diventato un tema legato a un particolare stile pittorico,  e di 
conseguenza ad esso imposto”. Cfr. Dover (1985: 10-11). 



riflesso delle rigide convenzioni che regolavano le relazioni pederastiche in cui i ruoli 

erano fissati da una marcata differenza di età (sappiamo che il reciproco affetto tra due 

adulti era riprovevole per i Greci) 275. 

  Le scene in cui Zeus e Ganimede sembrano più vicini alla coppia erastés-

erómenos costituita dai mortali, sono quelle in cui è presente il motivo del dono, 

spesso un gallo276; mentre si trova una divergenza tra le due coppie di amanti 

relativamente all’uso della forza, applicata da Zeus nei confronti del ragazzo, come le 

immagini dimostrano, proibita invece all’erastés mortale che non avrebbe potuto 

esercitare la violenza nei confronti del suo amante in quanto il ragazzo, come abbiamo 

accennato, era protetto da precise leggi contro la ὕβρις ‘violenza, prepotenza’. Ma 

Zeus è un dio, pertanto non è soggetto a costrizioni di natura etica o legale. Gli dèi, 

infatti, sono privi di continenza sessuale e agiscono secondo il loro piacimento, 

secondo una loro ‘giustizia’, come mostra l’episodio in cui Zeus, per consolare il re 

Troo per la scomparsa del figlio, gli dona dei bellissimi cavalli. Questa è, infatti, la 

‘giustizia di Zeus’.  

  Dall’osservazione delle immagini qui esaminate, simili a molte altre raccolte 

nel volume di Sophia Kaempf-Dimitriadou277, possiamo dire che la pittura vascolare 

mostra un particolare interesse nel ritrarre il momento in cui Zeus insegue Ganimede, 
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275 Cfr. Richlin (1992: 62).
276 La presenza di un gallo ricorda che l’accesso dell’adolescente allo stato adulto avveniva, un tempo, 
non solo dimostrando di sapere usare le armi, ma anche di essere valorosi nella caccia; cfr. Fernandez 
(2002: 140). 
277 Cfr. Kaempf-Dimitriadou (1979: 7-11). 

Figura 21.  Boccale a figure rosse (475-425 
a.C.). Zeus si lancia su Ganimede che cerca di     
divincolarsi (i nomi sono iscritti). Basilea,  Jean-
David Aahn AG (LIMC IV tav.  79 Ganymedes 
41).



piuttosto che quello vero e proprio della cattura che ci è invece mostrata dal noto 

gruppo scultoreo ad Olimpia (fig. 22), in cui possiamo osservare il dio mentre tiene in 

braccio il giovane. 

  Un’ultima osservazione riguarda la variante dell’aquila che non trova posto 

nelle raffigurazioni dei vasi del V secolo, ma che possiamo ammirare nello specchio 

bronzeo della fig. 23 in cui l’immagine trasmette una notevole sensualità. 
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Figura 22. Gruppo di terracotta proveniente da 
Olimpia (470 a.C.). Zeus in forma umana porta 
via Ganimede. 

Figura 23. Specchio bronzeo (360-350 a. C.). 
Zeus trasformato in aquila ghermisce 
Ganimede.  



2. La storia di Pelope 

  La storia di Pelope, amato e rapito da Posidone, si svolge secondo un iter 
fatto di varie tappe che permettono al ragazzo di compiere il passaggio da 
adolescente ad adulto, pronto per le future nozze con Ippodamia.  

2.1. Pelope rapito da Posidone

  Un altro famoso efebo protagonista di un rapimento divino è Pelope, figlio di 

Tantalo. Pelope è amato da Posidone, il quale, mediante un rapimento, lo innalza al 

cielo, dove il giovane serve gli déi come coppiere. La sua storia viene narrata, per la 

prima volta, da Pindaro278 che, rifiutando la versione secondo la quale Tantalo avrebbe 

offerto il figlio in pasto agli dèi, per mettere alla prova la loro chiaroveggenza, 

giustifica la sparizione di Pelope con il ratto279 da parte di Posidone innamorato:

υἱὲ Ταντάλου, σὲ δ' ἀντία πˈροτέρων φθέγξοµαι,
ὁπότ' ἐκάλεσε πατὴρ τὸν εὐνοµώτατον
ἐς ἔρανον φίλαν τε Σίπυλον,

40       ἀµοιβαῖα θεοῖσι δεῖπνα παρέχων,
τότ' Ἀγˈλαοτρίαιναν ἁρπάσαι,
δαµέντα φˈρένας ἱµέρῳ, χρυσέαισί τ' ἀν' ἵπποις
ὕπατον εὐρυτίµου ποτὶ δῶµα Διὸς µεταβᾶσαι·
ἔνθα δευτέρῳ χρόνῳ
ἦλθε καὶ Γανυµήδης
Ζηνὶ τωὔτ' ἐπὶ χˈρέος. 

Figlio di Tántalos, dirò di te contro gli antichi:
quando al banchetto armonioso 
in Sipilo amica il padre invitò
gli dèi a scambievole cena,
ti rapì il dio dal tridente splendido,
vinto da passione, e su auree cavalle 
ti trasse all’altissima reggia di Zeus venerato:
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278 Ol. I 37-45.
279  La spiegazione avanzata da Pindaro che salva la dignità degli dèi, consiste in un rapimento di cui la 
pederastia è causa evidente; il poeta infatti parla espressamente del desiderio erotico del dio per Pelope. 
Posidone è il tutore del ragazzo, lo porta nell’andreîon e, dopo il periodo di segregazione, gli fornisce il 
carro che lo porterà alla vittoria della gara bandita da Enomao, padre della sua futura sposa Ippodamia. 
Sergent sottolinea il forte legame tra il mito di Pelope e i riti iniziatici e fa una validissima  riflessione 
sulla versione pindarica del rapimento, affermando che Pindaro non aveva creato probabilmente di sana 
pianta una nuova versione del mito, dal momento che ogni leggenda presentava di per sé diverse 
varianti; infatti, considerando che la pederastia era molto diffusa in Elide, l’autore così scrive: “Pindaro 
non ha avuto bisogno di inventare ciò che poteva (e doveva) esistere nel discorso stesso degli abitanti 
della regione di Olimpia. Infine,  e soprattutto, la rassomiglianza fra il racconto di Pindaro e quello che, 
un secolo più tardi, Eforo racconterà sui riti iniziatici cretesi, è troppo forte per essere intesa come una 
coincidenza”. Cfr. Sergent (1986: 57). Dunque è possibile che Pindaro conoscesse i costumi cretesi o 
altri simili e li abbia introdotti nel mito di Pelope.  



dove in tempo futuro
venne anche Ganymédes
per Zeus, allo stesso servigio.

(trad. L. Lehnus)

  Pelope viene dunque prelevato da Posidone e portato, come Ganimede, 

sull’Olimpo per svolgere la mansione di coppiere. Ma egli, a differenza del principe 

troiano, non resta per sempre in cielo e non gode dell’immortalità. Infatti viene 

rimandato sulla terra da Posidone che rimane tuttavia suo protettore e gli regala cavalli 

alati, aiutandolo, nella lotta contro Enomao, a conquistare Ippodamia e facendogli 

vincere la corsa col cocchio. Dal matrimonio con la donna egli ha molti figli, sul nome 

dei quali alcuni non concordano. 

  Il nome di Pelope è legato alla fondazione dei Giochi Olimpici280 caduti poi in 

disuso e successivamente ripristinati in suo onore da Eracle. 

  La sua storia mostra, come abbiamo modo di vedere, dei punti in comune con 

quella di Ganimede ma anche delle profonde differenze: i due giovani condividono la 

sorte di essere stati rapiti da divinità maschili importanti del pantheon greco e di 

essere stati i loro amanti e i coppieri degli dèi dell’Olimpo. Ad un certo punto però i 

loro destini si dirigono in direzioni opposte: la scomparsa di Ganimede è irreversibile 

e il ragazzo resterà in cielo diventando costellazione; Pelope, invece, dopo un periodo, 

tornerà sulla terra e si sposerà. La sua scomparsa è quindi reversibile. 

  Il ratto di Pelope va inserito nel contesto dei riti iniziatici: il giovane viene 

introdotto dal dio nell’ andrêion dove passerà il suo periodo di segregazione, secondo 

quanto prevedeva probabilmente nella realtà il rituale iniziatico maschile a cui si è 

accennato e su cui si discuterà avanti. A conferma del legame tra questo mito e il rito, 

il ruolo di coppiere che svolge anche Ganimede si inserisce nell’ambito di un 

particolare rituale greco quale quello delle Apaturie celebrate nel mese di Pianepsione 

(ottobre) e relative all’iscrizione dei giovani nelle fratríe e al loro ingresso, da 

cittadini, nella polis. Queste feste duravano tre giorni: il primo giorno i membri 

cenavano insieme e facevano offerte di vino, il secondo sacrificavano in onore di 

Atena, Zeus e Apollo e il terzo i giovani che venivano iscritti nel gruppo si tagliavano 

i capelli e li offrivano agli dèi. 
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280 Paus. VIII 2.



  Il ratto è solo un modo scelto da Pindaro per giustificare, senza offendere la 

dignità degli dèi, la scomparsa momentanea del giovane: successivamente egli sarà 

pronto a tornare in società, non più come adolescente, ma come uomo adulto pronto 

per le nozze con Ippodamia. Ma prima di sposare la figlia di Enomao egli deve 

superare una grande prova e dimostrare di avere doti da vero uomo, trionfando nella 

corsa col cocchio e avendo così accesso alla regalità; Pelope infatti è il noto fondatore 

di una grande monarchia, come attesta Omero281, ed eponimo della grande penisola 

greca del Peloponneso.

   Il suo ἀφανισµός è solo iniziatico: egli è rapito dal dio innamorato, suo 

erastés, da cui ha ricevuto l’educazione propedeutica al matrimonio che chiude la fase 

iniziatica. Pelope, col favore della divinità, percorre i passi che guidano i giovani 

nobili delle migliori famiglie alla realizzazione del loro status sociale di cittadini a 

pieno titolo.

  Apollodoro282 congiunge la versione tradizionale del mito a quella pindarica e 

narra che Pelope, dopo essere stato offerto agli dèi, ritorna in vita più bello e, per 

questa bellezza straordinaria, diventa l’amato di Posidone che gli dona un carro alato.

  Possiamo ammirare la scena dell’inseguimento del giovane Pelope nel cratere 

della fig. 24, dove il dio è ritratto mentre rincorre il bel mortale che si volta 

preoccupato.
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281 Hom. Il. II 100-8.
282 Epit. II 3.

Figura 24 Cratere attico a colonna a figure rosse 
(500-450 a. C.). Posidone minaccia col tridente un 
g i o v a n e ( P e l o p e ) c h e c o r r e . Vi e n n a , 
Kunsthistorisches Museum (Kaempf-Dimitriadou 
tav. 5.1-2 A,B).



2.2. Raffronto con la vicenda di Crisippo rapito da Laio

  A fare da pendant alla storia di Pelope è la vicenda del figlio Crisippo, rapito 

da un mortale. Il suo ratto è narrato da Ateneo di Naucrati283  che ne riporta due 

versioni: secondo la prima il rapitore di Crisippo è Laio, nella seconda (ricavata 

dall’autore dalla poetessa Praxilla di Sicione) il ratto è attribuito a Zeus284. Si dice che 

Laio inaugurò determinate pratiche amorose quando fu ospite di Pelope e per questo 

fu considerato l’inventore della pederastia285, ruolo che altri attribuivano a Tamiri286 o 

in generale ai Cretesi.   

  Laio è per Crisippo quello che Posidone è stato per il padre: un erastés, colui 

che lo ha guidato nel percorso di crescita e maturazione verso il mondo adulto. Il 

rapporto tra i due matura nell’ambito del contesto paideutico dei riti iniziatici, non a 

caso Laio si innamora del ragazzo mentre lo aiuta ad apprendere la corsa col cocchio. 

 La versione più nota fa di Laio il primo pederasta della Grecia, nonché rapitore 

di Crisippo, il quale, dopo essere stato portato nell’andrêion di Tebe, riceve 

l’educazione richiesta per un nobile ragazzo della sua età. 

  La vicenda di Pelope si può riassumere nel seguente schema:  

• rapimento

• scomparsa nell’ andrêion dell’ erastés

• reintegrazione in società tramite il matrimonio

  Le prime due fasi di questo mito coincidono perfettamente con quelle del ratto 

di Crisippo, che analogamente viene rapito e portato nell’andrêion del suo erastés per 

vivere lì un periodo di segregazione, ma a differenza del padre egli non sarà 

reintegrato in società come uomo adulto e troverà la morte. Crisippo, infatti, per la 

vergogna del rapporto omoerotico, si suicida287; secondo alcune fonti 288  invece il 

giovane viene ucciso dai fratellastri Atreo e Tieste, in quanto figlio della ninfa 

Axioche e non di Ippodamia, moglie legittima di Pelope. 
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283 XIII 602 f-603.
284 Il fatto che la poetessa Praxilla abbia invece attribuito il ratto a Zeus indica un tentativo di assimilare 
la storia del ragazzo a quella del padre che fu rapito da un dio.
285 Ael. Var. hist. 13, 5.
286 Apollod. Bibl. I 3, 3
287 Schol.  Eur. Phoe. 1760.
288 Schol. Hom. Il. II, 105; Hyg. Fab. 85.



  A  cosa è dunque servito il percorso iniziatico di Crisippo? 

  B. Sergent289, sottolineando che l’iniziazione di Crisippo si è riversata sui 

fratellastri che, in realtà, sono i legittimi discendenti di Pelope (avuti dalla moglie 

Ippodamia), così scrive: “fra Crisippo, che ha quel che ci si aspetterebbe, ma che 

invece manca in Atreus e Tieste, e questi ultimi, che vivono la vita che avrebbe dovuto 

vivere Crisippo dopo l’iniziazione, sembra dunque esserci un rapporto di 

complementarietà diretta: Crisippo è educato e muore, per rinascere in quanto Atreo/

Tieste. E la differenza delle loro madri (Axioche/Ippodamia, l’una Ninfa, l’altra donna 

e regina) sanziona in altro modo la loro diversa condizione di esistenza”. 

  Il ratto di Crisippo è l’argomento di una tragedia di Euripide del 411-409 a. C. 

di cui restano solo frammenti290. 
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289 Cfr. Sergent (1986: 62-3).
290 frr. 839-844 Nauck-Snell.



3. La storia di Giacinto

  
  Giacinto è il bellissimo efebo conteso tra Apollo e Zefiro e da quest’ultimo 
rapito. La sua vicenda contiene due elementi presenti in molti racconti tradizionali sul 
ratto: la violenza e la metamorfosi. La storia di Giacinto è l’unico caso di cui è stata 
data una chiara ed esplicita raffigurazione iconografica dell’unione sessuale 
conseguente al rapimento.

3.1. Giacinto rapito da Zefiro

  Giacinto, figlio di Amicla e di Diomeda, è un ragazzo bellissimo e Apollo si 

innamora di lui. Un giorno mentre i due amanti si divertono a lanciare il disco, il 

vento fa deviare l’oggetto che colpisce il ragazzo alla testa, uccidendolo sul colpo. 

Apollo ne è tanto addolorato che, per immortalare il nome del suo amato, trasforma il 

sangue della sua ferita nel giacinto, un fiore selvatico azzurro cupo, i cui petali 

portano l’iniziale del nome del bel giovane, la lettera Υ291 . Secondo alcuni autori, il 

vero responsabile del dramma sarebbe Zefiro, infelice rivale di Apollo: egli avrebbe 

fatto deviare di proposito il disco per vendicarsi di entrambi, a causa del suo amore 

non corrisposto292. Sono molti nella tradizione mitica gli amanti del giovane: Borea, il 

vento del Nord, rapitore della famosa Orizia, il musico Tamiri293 e la musa Erató294. 

  Apollo è l’erastés di Giacinto, gli insegna la musica, la mantica e la lira, 

facendone un eroe culturale295; per avere l’amore del ragazzo il dio non deve ricorrere 

ad un ratto, in quanto il suo sentimento sembra ricambiato. Il fatto che a provocarne la 

morte sia Zefiro (dipinto come un amante geloso per la prima volta da Palefato296), 

mostra la forza della passione del dio-vento, noto come un  grande amatore di ragazzi, 

del bel Ciparisso e di altri avvenenti giovani297. 

3.2. Iconografia del ratto di Giacinto

  Se le fonti letterarie parlano più approfonditamente del rapporto tra Apollo e 

Giacinto, al contrario quelle iconografiche non mostrano mai i due insieme; ciò che 
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291 Hes. fr. 171 M.-W.; Apollod. Bibl. III 10, 3; Pal. 46; Ov. Met. X 162-219; 
292 Cfr. Grimal (1999² s.v. Giacinto).
293 Apollod. Bibl. I 3, 3.
294 Schol. Eur. Phoen. 347.
295 Cfr. Sergent (1986: 76).
296 Loc. cit.; cfr. Gantz (2004: 172).   
297 Sergent (1986: 76).



viene raffigurato è piuttosto il ratto del ragazzo da parte di un personaggio alato 

identificato ora con Zefiro298, ora con Eros299 e, per la prima volta nelle raffigurazioni 

di un rapimento, viene mostrato anche il momento successivo al ratto: la copulazione 

interfemorale300 tra i due, posizione adottata dagli amanti omosessuali. 

  Nella figura 25 possiamo vedere la raffigurazione meglio conservata che 

introduce un approccio sessuale molto esplicito 301 , totalmente diverso dal solito 

ritratto di corteggiamento divino verso un mortale: si tratta di una coppa di Duride di 

Samo in cui, anche se, come afferma M. Kilmer302, non possiamo essere sicuri del 

preciso soggetto mitologico, possiamo vedere un giovane alato portar via un ragazzo 
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298  Cfr. il sito ‹http://www.beazley.ox.ac.uk/databases/›s.v. Zephyros.
299  Richlin (1992: 64-65) è in disaccordo con l’identificazione di Beazley in quanto l’iconografia 
conosciuta non mostra Zefiro in atteggiamenti erotici. La studiosa pensa che ci possa essere una certa 
confusione tra Zefiro ed Eros a causa dell’ avanzata impetuosa tipica del vento, ma anche caratteristica 
della forza della passione amorosa. A questo proposito è indicativa la lirica di Saffo che compara la 
potenza di Eros al vento (fr. 47 Voigt):

                                           Ἔρος δ' ἐτίναξέ µοι
φρένας, ὠς ἄνεµος κὰτ ὄρος δρύσιν ἐµπέτων. 

Eros ha squassato il mio cuore,
come raffica che irrompe sulle querce montane.

M.Kilmer invece pensa che il personaggio alato possa essere Borea,  Zefiro oppure una della 
personificazioni del desiderio amoroso: Himeros o Pothos; cfr. Kilmer (2002), «“Rape” in early red-
figure pottery», in Deacy-Pierce (2002: 129). Penso che, volendo integrare le fonti letterarie con quelle 
iconografiche, il più motivato a rapire Giacinto, secondo quanto narra la tradizione, possa essere stato 
Zefiro, pertanto ritengo più plausibile l’identificazione fornita da Beazley.
300  Tale tipo di rapporto, riscontrato nella raffigurazione in discussione,  è stato analizzato da Dover 
(1985: 103)  il quale osserva che il termine originale specifico per questo tipo di copulazione fu quasi 
sicuramente il verbo διαµηρίζω ‘aprire le cosce’. Quando incontriamo per la prima volta questa parola 
negli Uccelli di Aristofane, essa ha per oggetto entrambi i sessi (quello maschile al verso 706,  quello 
femminile al verso 669), e al verso 1254, dove Pisetero minaccia Iris di metterla a gambe in aria e di 
diamerizzarla; ci si riferisce con tutta naturalezza a uno dei vari modi di copulazione vaginale dal 
davanti. Cfr. Dover (1985: 104).  
301 L’immagine, già inserita nell’introduzione, è qua riproposta per comodità di consultazione.
302  Cfr. Kilmer (2002), «“Rape” in early red-figure pottery», in Deacy-Pierce (2002: 123-140).

Figura 25. Zefiro rapisce 
Giacinto. Coppa attica a 
figure rosse (500-450 a. C.). 
Boston, Museum of Fine 
Arts, 95.31 (LIMC V, tav. 
379 s. v. Hyakinthos 45 I).

http://www.beazley.ox.ac.uk/databases/
http://www.beazley.ox.ac.uk/databases/


mortale in una scena in cui, piuttosto che un semplice corteggiamento o rapimento, 

vediamo ciò che nel gergo nordamericano colloquiale è detto ‘flying fuck’ 303. 

 Soltanto in pochi casi eccezionali la pittura vascolare greca ci offre ciò che 

possiamo riconoscere come uno stupro, ed è quello che osserviamo anche nella figura 

26 che mostra una coppa a figure rosse sfortunatamente a noi pervenuta in uno stato 

frammentario in cui viene raffigurato uno stupro omosessuale: Zefiro dipinto come un 

giovane nudo e muscoloso, che vola con le sue ampie ali a mezz’aria, stringe tra le sue 

braccia un ragazzo del quale possiamo vedere le gambe e parte della veste. Il dio, non 

esitando a svestire la sua vittima, spinge tra le gambe del ragazzo il pene eretto (siamo 

certi sul genere sessuale maschile del giovane dal confronto con altri vasi dello stesso 

periodo che recano lo stesso schema). Il particolare della lira304 che il ragazzo tiene in 

mano durante l’atto sessuale, presente nella parte destra del frammento, è segno del 

fatto che egli è stato colto di sorpresa dal dio; possiamo scorgere tale dettaglio in 

modo più chiaro nell’immagine 27 che raffigura una coppa dello stile di Duride di 

Samo, con l’aggiunta del particolare dello strumento. Tale peculiarità, segno di 
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303  Cfr. Kilmer (2002), «“Rape” in early red-figure pottery», in Deacy-Pierce (2002: 130).
304 L’associazione della lira con la giovane avvenenza maschile non rappresenta un motivo raro nella 
pittura. Molteplici infatti sono i casi in cui un giovane inseguito da una divinità maschile o da Eos, 
brandisce tale strumento; poiché l’insegnamento della lira e del canto da essa accompagnato era una 
delle materie fondamentali nell’educazione dei ragazzi ad Atene, il fatto che i maschi adolescenti 
venivano ritratti con essa in mano era cosa naturale, essendo forte l’associazione tra musica e 
adolescenza. Cfr. Dover (1985: 79). 

Figura 26. Coppa a figure rosse 
(500-450 a. C.). Zefiro rapisce 
Giacinto. Boston, Museum of Fine 
Arts .



un’educazione alla musica che colloca gli adolescenti greci in una posizione 

socialmente elevata, accomuna Giacinto a Ganimede. 

 Una rappresentazione diversa della cattura di Giacinto da parte di Zefiro è data 

dall’immagine 28 in cui è possibile cogliere i personaggi nel momento precedente il 

ratto: Zefiro, alato, si avvicina al ragazzo e lo afferra per un braccio, mentre 

l’adolescente, sebbene sembri in procinto di allontanarsi, lo guarda in modo fisso, 

incrociando il suo sguardo. 
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Figura 27. Coppa a figure rosse ateniese (500-450 a. C.). Zefiro rapisce il giovane Giacinto con la 
lira in mano. Berlino, Staatliche Museum (LIMC V tav. 379 s. v. Hyakinthos 47 I).
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Figura 28. Sfondo bianco di bobina ateniese (475-425 a. C.). Zefiro 
afferra il giovane Giacinto per un braccio. New York, Metropolitan 
Museum (LIMC V tav. 379 s.v. Hyakinthos 44 I).



CAPITOLO V

 Efebi rapiti da divinità femminili
 In questa parte analizzeremo i racconti mitici in cui il ruolo di rapitore viene 
rivestito da una divinità femminile, Eos, unica tra le dee a utilizzare la forza per 
ottenere l’amore degli avvenenti giovani mortali di cui si invaghisce continuamente. 
Oltre a lei, anche le ninfe, prese da amore per il bellissimo Ila, perpetrano un 
rapimento, afferrando il mortale presso le correnti del fiume dove egli si trova ad 
attingere acqua. 

1. Eos la rapitrice

 Eos, dea dell’aurora mattutina, è protagonista di numerosi racconti sul 
rapimento: innamorata continuamente di giovani mortali, a causa dell’avversità di 
Afrodite, rincorre, bramosa di desiderio, Titono che sarà il suo compagno e vivrà 
nelle sue dimore fino a diventare vecchio; mai soddisfatta la dea va alla ricerca di 
Orione, Clito e Cefalo, altri giovani da lei rapiti e amati.

 Eos è figlia dei Titani Iperione e Teia, sorella del sole Helios e della luna 

Selene e madre delle Stelle e dei Venti, generati con Astreo. Nei poemi omerici è la 

personificazione dell’aurora che timidamente introduce il giorno; gli aggettivi che le 

vengono attribuiti ce ne danno tutti una descrizione cromatica: essa infatti viene 

definita ῥοδοδάκτυλος305  ‘dalle rosee dita’, χρυσόπαχυς306  ‘dalle braccia d’oro’, 

κροκόπεπλος307  ‘dal peplo color zafferano’ e ῥοδόπαχυς308  ‘dalle rosee braccia’. 

L’iconografia la rappresenta alata (fig. 29) ed Euripide nelle Troiane (847) la definisce 

λευκόπτερος ‘dalle bianche ali’.  
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305 Hom. Il. I 477; VI 175; IX 707; XXIII 109; XXIV 788 e Hom. Od. II 1; III 404; III 491; IV 303; IV 
431; IV 576; V 121, V 228; VIII 1; IX 152; IX 307; IX 437; IX 560; X 187; XII 8; XII 316; XIII 18; 
XV 189; XVII 1; XIX 428, XXIII 241.
306 Bacch. Epin. V 40.
307 Hom. Il. VIII 1; XIX 1.
308 Q. Sm. Posthom. III 608.
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Figura 29. Hydria a figure rosse (450-440 a. C.).  
Eos si leva in volo. University Museum, 
University of Mississipi.



 Nella tradizione sia letteraria sia figurativa Eos, dispensatrice della prima luce 

del mattino, è nota per i numerosi rapimenti di giovani particolarmente avvenenti; la 

forte brama sessuale che viene attribuita alla dea pare fosse stata causata da una 

maledizione di Afrodite, gelosa perché Eos si era unita ad Ares.

1.1. I giovani mortali rapiti da Eos

 Gli amanti di Eos sono tutti bellissimi giovani mortali di cui uno dei più 

famosi è Titono, figlio di Laomedonte. La dea lo rapisce, portandolo presso i confini 

dell’Oceano e sottraendolo per sempre dal consorzio umano. Eos vuole che Titono 

condivida con lei il letto per l’eternità e pensa di chiedere a Zeus l’immortalità per il 

giovane, dimenticandosi309  però di chiederne anche l’eterna giovinezza, incurante 

della condizione umana soggetta al decadimento fisico e alla vecchiaia. Così facendo 

tiene per sempre Titono presso le sue dimore, ma egli invecchia ogni giorno di più 

finché, rugoso e rinsecchito, viene chiuso dalla dea in una delle sue stanze dove, ormai 

vecchio, si trasforma in cicala310. Dall’unione tra Titono ed Eos nascono due figli: 

Memnone ed Emazione, il primo dei quali sarà re degli Etiopi311.

 La storia di Titono, rapito e amato da Eos finché è giovane e bello, è molto 

antica. Titono appare infatti già nell’Iliade come sposo di Eos, sempre accanto al 
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309 Dietro la dimenticanza di Eos probabilmente si nasconde una sorta di invidia divina come sottolinea 
Pomeroy (1978: 11), che così scrive: “sia le dee olimpiche sia quelle minori ebbero rapporti, talvolta 
erotici,  talaltra di ispirazione, con uomini mortali. Nel caso di rapporti erotici, come quelli che Afrodite 
ebbe con Anchise e con Adone o Circe e Calipso con Odisseo, gli dèi diventano gelosi e talvolta si 
vendicano. Così Zeus uccise Iasione con un fulmine per punirlo della realazione con Demetra; Titone 
ebbe l’immortalità senza l’eterna giovinezza per i suoi rapporti con Aurora; e Adone, di cui Afrodite si 
era innamorata, fu ucciso da Efesto secondo alcuni, secondo altri da Ares”.  
310 Tzet.  Schol. ad Lyc. 18.  A tale proposito Brillante (1987), ‘Il vecchio e la cicala’, in Raffaelli (1987: 
63-4)  osserva: “Non essendo possibile rinunciare all’immortalità, che ormai era parte della sua natura, 
Eos mutò Titono in cicala, il più musicale degli animali,  affinché potesse godere continuamente della 
sua voce. Questo costituiva  l’unico modo  in cui l’eroe poteva riuscire ancora gradito alla sposa. 
L’avvenuta metamorfosi è certo riferibile alla condizione particolare, di avanzata vecchiaia, in cui versa 
l’eroe. Dopo la metamorfosi, cioè, Titono non ha cessato del tutto di essere quello che era prima. 
Piuttosto la condizione di precarietà, che caratterizza l’eroe in questa fase, viene a trovare un proprio 
equilibrio, e insieme una sanzione, nella metamorfosi. Ciò che infatti nell’uomo costituisce una 
condizione eccezionale risulta perfettamente integrato nella natura della cicala. Titono, che non ha la 
possibilità né di ringiovanire né di morire, ma solo quella di rimanere eternamente vecchio (anzi di 
diventare sempre più vecchio), recupera, attraverso la metamorfosi, una condizione di normalità che è il 
risultato del suo nuovo status”.
311 Il paese degli Etiopi è  legato al dio Helios che,  al nascere di ogni nuovo giorno, vi trovava il carro 
veloce e i destrieri, strumenti necessari per iniziare la sua fatica. Il dio faceva il percorso che andava 
dalle Esperidi (il luogo del tramonto) fino all’Etiopia (il luogo dell’alba) su una coppa d’oro forgiata da 
Efesto e fornita di ali. Ne abbiamo una dettagliata descrizione nel fr. 5 Gentili-Prato di Mimnermo, 
dove l’infaticabile Helios, dopo che Aurora si alza in cielo abbandonando l’Oceano, viene portato dal 
concavo giaciglio (una coppa dorata) sul fiore dell’onda mentre lui dorme sereno, dalle Esperidi alla 
terra di Etiopia, dove l’aspettano il carro e i cavalli.



talamo della dea quando essa si prepara a infondere al cielo la nuova e timida luce del 

mattino, come leggiamo nei seguenti versi312:

Ἠὼς δ' ἐκ λεχέων παρ' ἀγαυοῦ Τιθωνοῖο
ὄρνυθ', ἵν' ἀθανάτοισι φόως φέροι ἠδὲ βροτοῖσι· 

S’alzava dal suo letto, dal fianco del nobile Titono,
Aurora, a portare la luce ad immortali e mortali.

(trad. G. Cerri)

 Troviamo la narrazione completa della storia del ratto di Titono nell’Inno ad 

Afrodite in cui la sorte del ragazzo troiano viene assimilata a quella di un altro giovane 

della Troade, Ganimede, rapito da Zeus. Le vicende dei bellissimi ragazzi, rapiti e 

amati dalle due divinità, vengono introdotte da Afrodite nel discorso che la dea fa ad 

Anchise, dopo essersi unita a lui con l’inganno. Così la dea dell’amore narra la storia 

del giovane Titono313:

ὣς δ' αὖ Τιθωνὸν χρυσόθρονος ἥρπασεν Ἠὼς
ὑµετέρης γενεῆς ἐπιείκελον ἀθανάτοισι.

220    βῆ δ' ἴµεν αἰτήσουσα κελαινεφέα Κρονίωνα
ἀθάνατόν τ' εἶναι καὶ ζώειν ἤµατα πάντα·
τῇ δὲ Ζεὺς ἐπένευσε καὶ ἐκρήηνεν ἐέλδωρ.
νηπίη, οὐδ' ἐνόησε µετὰ φρεσὶ πότνια Ἠὼς
ἥβην αἰτῆσαι, ξῦσαί τ' ἄπο γῆρας ὀλοιόν.

225    τὸν δ' ἦ τοι εἵως µὲν ἔχεν πολυήρατος ἥβη,
Ἠοῖ τερπόµενος χρυσοθρόνῳ ἠριγενείῃ
ναῖε παρ' Ὠκεανοῖο ῥοῇς ἐπὶ πείρασι γαίης·
αὐτὰρ ἐπεὶ πρῶται πολιαὶ κατέχυντο ἔθειραι
καλῆς ἐκ κεφαλῆς εὐηγενέος τε γενείου,

230    τοῦ δ' ἦ τοι εὐνῆς µὲν ἀπείχετο πότνια Ἠώς,
αὐτὸν δ' αὖτ' ἀτίταλλεν ἐνὶ µεγάροισιν ἔχουσα
σίτῳ τ' ἀµβροσίῃ τε καὶ εἵµατα καλὰ διδοῦσα.
ἀλλ' ὅτε δὴ πάµπαν στυγερὸν κατὰ γῆρας ἔπειγεν   
οὐδέ τι κινῆσαι µελέων δύνατ' οὐδ' ἀναεῖραι,

235     ἥδε δέ οἱ κατὰ θυµὸν ἀρίστη φαίνετο βουλή· 
                      ἐν θαλάµῳ κατέθηκε, θύρας δ' ἐπέθηκε φαεινάς. 

E anche Eos dal trono d’oro rapì un uomo 
della vostra stirpe, Titono, simile agli immortali.
E andò dal Cronide dalle nere nubi per chiedergli
di renderlo immortale e di farlo vivere in eterno.
Zeus con un cenno del capo esaudì la richiesta:
ma la venerabile Eos fu ingenua, non pensò di chiedere
la giovinezza e di allontanare da lui la vecchiaia rovinosa.
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312 XI 1-2
313 vv. 218-236



Così finché durò per lui l’amabile giovinezza, si godette 
Eos dal trono d’oro, la dea mattiniera, vivendo 
presso le correnti dell’Oceano, ai confini della terra.
Ma quando i primi fili bianchi gli scesero giù
dalla bella testa e dal nobile mento,
la venerabile Eos si allontanò dal suo letto,
anche se continuava a tenerlo in casa, nutrendolo
con cibo divino e donandogli belle vesti.
Quando però l’odiosa vecchiaia si abbatté su Titono, 
che non era più in grado di muovere o alzare le membra,
questa parve alla dea la decisione migliore:
lo ricoverò in una stanza, e chiuse le fulgide porte.

(trad. G. Zanetto) 

 La vicenda di Titono permette al poeta di affrontare il tema del rapporto tra 

uomini e dèi, mostrando l’incolmabile distanza che li separa. Attratta dalla bellezza 

del giovane in modo tale da rapirlo, Eos, quando Titono comincia ad invecchiare, ne è 

poi così disgustata che non lo vuole più accanto al suo talamo e lo relega in una delle 

sue stanze, allontanandolo da sé. Di fronte alla vecchiaia infatti gli dèi aborrono in 

quanto è una condizione che non conoscono e non possono condividere con l’uomo. 

Non basta infatti che Titono per essere simile agli dèi sia solamente immortale; egli 

deve condividere con loro l’eterna giovinezza, senza il dono della quale, essere 

immortale non diventa una condizione invidiabile e positiva, ma al contrario viene ad 

essere uno stato penoso che costringe l’uomo a vedersi sfiorire giorno dopo giorno. 

Mentre la narrazione dell’Inno ad Afrodite lascia Titono in questo triste stato, fonti più 

tarde314 ne hanno addolcito la sorte, raccontando che egli fu trasformato in una cicala.   

 La storia di Titono, nella lirica arcaica, è usata come paradigma mitico della 

triste condizione della vecchiaia come dimostra il seguente frammento di Saffo315, in 

cui la poetessa descrive la sua vecchiaia e i segni che il trascorrere degli anni ha 

inflitto al suo essere donna e pedagoga: i doni delle Muse, il canto e la danza si 

dissolvono, come svaniscono i capelli neri e la forza nei leggiadri movimenti d’una 

volta. Una gnome conclude le vicende personali soffermandosi sul destino dell’uomo, 

cui non è possibile evitare di divenire vecchio. E, a suggellare il tutto, viene citato il 

mito di Titono e Aurora:
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314 Hes. Theog. 984-93; Hellan. 4FGrHist140.
315 fr. 58 Voigt.



      ]πων κάλα δῶρα παῖδες
]φιλάοιδον  λιγύραν χελύνναν
    πά]ντα χρόα  γῆρας ἤδη
λεῦκαι δ᾽ἐγενό]ντο τρίχες ἐκ µελαίναν
     ]αι, γόνα δ᾽[ο]ὐ φέροισι
         ]ησθ᾽ ἴσα νεβρίοισι
         ἀ]λλὰ τί κεν ποείην;
          ]οὐ δύνατον γένεσθαι
            ] βροδόπαχυν Αὔων
          ἔσ]χατα γᾶς φέροισα[
...
ἔγω δὲ φίληµµ᾽ ἀβροσύναν,         ] τοῦτο καὶ µοι
τὸ λά[µπρον ἔρος τὠελίω καὶ τὸ κά]λον λέ[λ]ογχε.

...
Ragazze, i cari doni [di Afrodite son trascorsi]
... e la cetra armoniosa che ama i poeti...
la vecchiaia ha roso la mia pelle,
i capelli erano neri, ora sono bianchi,
non più reggono le gambe
[a una danza] da cerbiatte.
Ma che potrei fare?
Non è possibile [rigirare indietro il tempo]
...l’Aurora braccia bianche...
quando portò Titono ai confini del mondo...
...
ma io amo la delicatezza: Eros ha ottenuto per me
la bellezza e la luce del sole.

(trad. G. Guidorizzi). 

 Il testo parla della vecchiaia della poetessa, dell’impossibilità di essere amata e 

del disfacimento fisico dell’infelice senilità di cui la figura di Titono, come abbiamo 

visto, è il parallelo mitico. 

 Ma il poeta che ha fatto del tema dell’odiosa vecchiaia un argomento 

privilegiato è Mimnermo, che, con fine sensibilità, ha esplorato la vicenda mitica di 

Titono, facendone emblema dell’incombere della vecchiaia e trasferendo sul piano 

della quotidiana esistenza umana le storie  che considera paradigmatiche, come mostra 

il seguente frammento 316: 

Τιθωνῶι µὲν ἔδωκεν ἔχειν κακὸν ἄφθιτον < >
 γῆρας, ὃ καὶ θανάτου ῥίγιον ἀργαλέου. 

A Titono diede Zeus un male senza fine:
la vecchiaia, anche più agghiacciante della tetra morte.

(trad. M. Cavalli)  
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316 fr. 4 West.



 L’episodio di Eos e Titono pare dunque avere destato nel poeta sentimenti di 

commiserazione per la triste sorte del giovane troiano, il cui prezioso dono 

dell’immortalità divenne, per la mancata accortezza della dea, un destino penoso. 

Questo è l’aspetto principale del racconto sul ratto di Titono che la lirica arcaica ha 

colto; più tardi, nel V secolo, esso susciterà un grande interesse nella pittura vascolare, 

come testimoniano i numerosi vasi a figure rosse di tale secolo, che hanno come 

soggetto Eos all’inseguimento di un giovane che tiene in mano una lira e che, molto 

probabilmente, è Titono. 

 Di questo mito l’arte, come vedremo, coglie aspetti diversi da quelli 

sottolineati dai poeti lirici e si sofferma sul momento iniziale della vicenda, quando 

Titono, ancora giovane e bello, è inseguito dalla sua spasimante Eos.

 Sophia Kaempf-Dimitriadou317 ha raccolto numerose immagini con tale tema, 

mostrando l’interesse che dovette suscitare in epoca classica. Le figure 30 e 31 fanno 

chiaramente vedere come l’inseguito non mostri consenso verso i corteggiamenti della 

dea: egli infatti si allontana sorpreso (fig. 31) o si frena scettico, sollevando la lira 

contro di lei (fig. 30). 

 La fuga accentua il carattere narrativo della rappresentazione e l’atteggiamento 

degli amati di rifiuto e di preghiera mette in risalto la drammaticità dell’avvenimento.  

 Abbiamo visto nelle immagini precedenti due momenti diversi e ben distinti 

dell’inseguimento, quello in cui Titono cerca di difendersi dall’assalto della dea, 

brandendo la lira come se fosse un’arma (fig. 30), e quello in cui Eos è riuscita a 

privarlo di quest’ultima, rendendolo ormai quasi completamente indifeso (fig. 31).
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317 Cfr. Kaempf-Dimitriadou (1979: 16 ss.).
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Figura 30. Hydria a figure rosse 
(450-440 a. C.). Eos si precipita su un 
ragazzo che reagisce brandendo la 
l i ra per d i fenders i ( s i t ra t ta 
probabi lmente d i Ti tono) . S . 
Francisco. M. H. De Young Memorial 
Museum.



Figura 31. Anfora a figure rosse 
(500-450 a. C.).  Una dea alata 
insegue un giovane e afferra la 
sua l i ra (Eos e Ti tono?) . 
C a m b r i d g e , F i t z w i l l i a m 
Museum. 

 

 Il momento vero e proprio del rapimento è raffigurato nell’immagine seguente 

(fig. 32) in cui la dea è riuscita nel suo inseguimento e finalmente porta in  braccio la 

sua preda, pronta a trasportarla con le sue ali nel regno degli immortali.

 

 L’identificazione della figura di una donna alata (Eos) che insegue un giovane 

con la lira (Titono) è confermata da uno skyphos318 in cui i nomi dei due personaggi 

risultano iscritti319.

!
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318 Cab. Méd. 846 ARV²1050, LIMC s.v. Eos 182, Tithonos 1.
319  Cfr. Gantz (2004: 74).
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Figura 32. Skyphos a figure rosse 
(475-425 a. C.).  Eos porta in 
braccio un giovane (Titono). 
Firenze, Museo Archeologico 
Etrusco.



  Tra i giovani mortali noti per essere stati rapiti da Eos, oltre a Titono, figura 

anche il cacciatore Cefalo320 di cui la dea si innamora, vedendolo cacciare alle falde 

del monte Imetto. Da qui lo rapisce e lo porta in Siria, dove si unisce a lui, dando poi 

alla luce Fetonte. Apollodoro fa di Cefalo il padre di Titono, ma ciò è sicuramente il 

risultato di una confusione321. 

 Cefalo rapito da Eos appare numerose volte sulla pittura vascolare a figure 

rosse; alcune volte i nomi sono iscritti322 e ciò rende più facile l’identificazione della 

donna alata (Eos) e del giovane cacciatore  (Cefalo).  

 Nella figura 33 possiamo osservare la dea mentre si dirige con le braccia aperte 

verso Cefalo, dotato di lancia. Il giovane si gira verso di lei, tenendo l’arma a riposo, e 

non usandola, al contrario di Titono che invece brandisce la lira in modo offensivo. 

Cefalo è raffigurato come un cacciatore dai tratti dell’adolescente imberbe, dal fisico 

asciutto e dai capelli leggermente mossi e corti. Lo sguardo del ragazzo girato verso la 
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320  Cefalo è l’eroe di numerosi miti mal collegati gli uni agli altri. Le tradizioni sulla sua origine sono 
svariate: il più delle volte lo si considera figlio di Deione, discendente di Deucalione attraverso il padre 
Eolo. Sua madre è Diomeda, figlia di Suto e Creusa. Altri autori ne fanno un Ateniese, figlio di Erse, 
una delle figlie di Cecrope, e di Hermes. Infine, lo si considera talvolta figlio del re d’Atene Pandione. 
Ebbe come moglie Procri, figlia del re d’Atene Eretteo; cfr. Grimal (1999² s.v. Cefalo).
321 Bibl. III 14, 3.
322 Cfr. Gantz (2004:  417).
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Figura 33. Cratere attico a figure rosse (440 a. C.). Eos 
insegue il giovane ateniese Cefalo. Johns Hopkins 
University Museum, Baltimore, Maryland.



dea richiama il motivo convenzionale con cui vengono spesso raffigurate le mortali 

inseguite dalle divinità maschili 323. 

 Nella figura 34 possiamo vedere uno schema del ratto di Cefalo leggermente 

variato rispetto all’immagine precedente: la dea infatti afferra il ragazzo che mostra 

diffidenza verso questo tentativo di approccio dettato dal forte desiderio erotico.

 Christiane Sourvinou-Inwood324  ha confrontato le immagini in cui Teseo 

minaccia sessualmente con una lancia le ragazze che poi stupra con quelle in cui Eos 

insegue Cefalo, munito di lancia, in cui lo schema uomo che insegue una donna è 

invertito, essendo una figura femminile che insegue il cacciatore. La studiosa osserva 

come l’arma in posizione diagonale che Cefalo brandisce può essere usata, nei 

contesti degli inseguimenti erotici, ora come strumento di offesa ora come strumento 

di difesa e, a questo proposito, mette in evidenza che questo tipo di atteggiamento 

conferma il fatto che, quando una lancia è posta diagonalmente, come nella figura 34, 

l’intenzione con cui è rivolta verso un individuo dipende dal contesto. Così se è Teseo 
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323 Sourvinou-Inwood (1991: 29-37) nel suo studio sulle scene di inseguimento a scopo erotico nota una 
forte connotazione del consenso nello sguardo che la vittima (solitamente una figura femminile 
inseguita da una figura maschile) getta verso chi l’insegue. Calame (2010²: 13),  collocando lo sguardo 
tra i  mezzi privilegiati a cui ricorre Eros quando vuole colpire la sua vittima, scrive: “non sfiora né 
carezza: ancora a distanza, di fronte al soggetto desiderante,  lo sguardo costituisce ormai un altro 
soggetto che ispira il desiderio. Eros ha sede infatti negli occhi di colui o colei che desta la libido,  sia 
che lanci egli stesso lo sguardo che rapisce,  sia che lo sguardo sia attribuito a chi suscita il desiderio. Lo 
sguardo ha sempre una direzione precisa, si focalizza sul soggetto che desidera e si pone come vettore 
del sentimento amoroso”.
324 Cfr. Sourvinou- Inwood (1991:37).
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Figura 34.  Kylix attica a figure rosse (480 a. c.). Eos insegue il giovane 
Cefalo (LIMC Eos 48). Malibù, J. Paul Getty Museum.



a rivolgere la lancia diagonalmente verso una donna, non possiamo parlare di un uso 

offensivo dell’arma, ma di una provocazione erotica; se invece è Cefalo a puntare la 

lancia nello stesso modo verso la dea che lo insegue, il gesto ha sempre una 

connotazione relativa all’ambito sessuale, ma questa volta non serve a provocare, 

semmai a difendersi da approcci non voluti. 

 Nella figura 35 possiamo vedere Eos che rapisce Cefalo e lo prende in braccio 

(quest’immagine è analoga a quella della figura 32 in cui la dea prende in braccio 

Titono). L’atteggiamento della dea è quasi materno e il modo in cui viene raffigurato il 

momento del ratto non è paragonabile a quello in cui è una divinità maschile a rapire 

una donna mortale, in quanto, come abbiamo visto nella parte dedicata alle vergini, 

nessun dio, dopo l’inseguimento, è mostrato nell’atto di prendere in braccio la sua 

preda d’amore.

 Un’altra famosa vittima degli approcci sessuali di Eos è il gigante Orione, 

anche lui, come Cefalo, famoso cacciatore. Egli è conosciuto nell’Iliade325 solamente 

come costellazione, ed è noto invece nell’Odissea come amante di Eos; di lui si parla 

nei versi in cui Calipso, rivolgendosi ad Hermes, giunto nella sua isola per indurla a 
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325 XVIII 486.
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Figura 35. Cratere  a  figure rosse raffigurante Eos che prende in 
braccio Cefalo (430 a. C.). Berlino F2537 (Kaempf-Dimitriadou n. 
201). I nomi dei due personaggi sono iscritti.



lasciare Odisseo alla sua sorte, così dice326:ὣς µὲν ὅτ' Ὠρίων' ἕλετο ῥοδοδάκτυλος 

Ἠώς,

τόφρα οἱ ἠγάασθε θεοὶ ῥεῖα ζώοντες,
ἕως µιν ἐν Ὀρτυγίῃ χρυσόθρονος Ἄρτεµις ἁγνὴ
οἷσ' ἀγανοῖσι βέλεσσιν ἐποιχοµένη κατέπεφνεν. 

Così, quando Aurora dalle rosee dita scelse Orione:
glielo invidiaste voi dei che lietamente vivete,
finché ad Ortigia la casta Artemide dall’aureo trono
colpendolo con i suoi miti dardi l’uccise.

(trad. G. Aurelio Privitera) 

 Nelle versione omerica Orione viene ucciso, come abbiamo visto, da Artemide 

(il motivo di tale azione non viene chiarito e si accenna solamente all’invidia degli 

dèi). Alcuni pensano invece che la dea fosse adirata perché Orione l’aveva sfidata 

imprudentemente ad una gara col disco o perché aveva tentato di violentare Opide, 

una delle sue accompagnatrici327. Il racconto più generalmente diffuso sulla sua morte 

è il seguente: poichè Orione cerca di violentare la stessa Artemide, la dea manda 

contro di lui uno scorpione328  il quale lo punge nel tallone. Per aver reso questo 

servizio ad Artemide, l’animale viene trasformato in costellazione e lo stesso Orione 

subisce una sorte analoga. T. Gantz, discutendo sul motivo per il quale Artemide 

avrebbe deciso di eliminare Orione, sostiene che non si può escludere il fatto che ci 

fosse un conflitto tra lei ed Eos 329 . Se effettivamente consideriamo l’atteggiamento 

delle due dee nei confronti della sessualità, non possiamo non notare che sono in 

totale opposizione: Eos è continuamente alla ricerca di partners con cui unirsi in 

amore, mentre Artemide, al contrario, evita ogni possibilità di conoscere il sesso 

maschile, volendo preservare intatta la sua verginità.

 Tra i vari autori che hanno parlato di Orione, Apollodoro è il solo a menzionare 

il ratto, non legandolo all’episodio della sua morte, ma riferendo soltanto che la dea, 
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innamorata di Orione, lo rapisce e lo porta a Delo330 dove si unisce a lui331. Dopo aver 

narrato la vicenda, il mitografo spiega il motivo per il quale Eos si innamora 

continuamente: si tratta di una maledizione inflittale da Afrodite gelosa del fatto che 

Eos era andata a letto con Ares. 

 Altra vittima degli amori di Eos è un certo Clito, di cui si parla solamente in 

alcuni versi dell’Odissea332: 

Μάντιος αὖ τέκετο Πολυφείδεά τε Κλεῖτόν τε·
ἀλλ' ἦ τοι Κλεῖτον χρυσόθρονος ἥρπασεν Ἠὼς
κάλλεος εἵνεκα οἷο, ἵν' ἀθανάτοισι µετείη·

Mantio generò invece Polifido e Clito. Ma Aurora 
dall'aureo trono rapì Clito per la sua bellezza, 
perchè vivesse fra gli dèi immortali;

(trad. Maria Grazia Ciani)

 

 Clito condivide con gli altri bei giovani amati da Eos la bellezza per la quale la 

dea se ne innamora, mentre è accomunato a Titono per l’immortalità (Cefalo e Orione, 

come si è visto, ebbero un’altra sorte). 

 Secondo un’insolita versione del mito333, Eos avrebbe rapito anche il bel 

Ganimede, ma poi dovette cederlo a Zeus.

 Ritornando ai personaggi di Titono e Cefalo, in uno studio specifico sulle arule 

di Gela che raffigurano Eos, Anna Calderone334 sostiene che ci siano due versioni del 

mito in cui i due giovani rappresentano un momento costitutivo dell’articolazione 

sociale del mondo greco335  e a questo proposito scrive: “L’idea che si tratti di due 

differenti versioni mi viene suggerita dal fatto che i due personaggi non siano soltanto 
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330 Il mito di Eos collega la dea dell’aurora e le vittime dei suoi ratti ad alcuni luoghi in particolare.   Si è 
precisato precedentemente che gli episodi di rapimento sono scanditi da fasi ricorrenti; una volta 
ottenuta la preda d’amore la divinità la trasporta in un luogo altro, distinto e separato dal contesto 
geografico da dove l’ha prelevata. Borca (2000: 20-35), soffermandosi sulla condizione dell’isola vi 
vede l’emblema di un vero e proprio microcosmo; spazio ridotto,  appartato e isolato dall’acqua è il 
posto scelto molte volte da Zeus che vi portò Europa, Egina e altre fanciulle. In quanto luogo solitario e 
lontano l’isola sembra essere il posto adatto per consumare amori indiscreti; l’Etiopia,  tanto desertica 
quanto adatta a favorire un’unione sessuale in serena pace, come spazio isolato e solitario è assimilabile 
ad essa. 
331 Bibl. I 4, 4
332 XV 249-251
333   Schol. Apoll. Rhod. Arg. III 115.
334  Calderone (2003), ‘Eos rapitrice e le arule di Gela’, in (a cura di) Fiorentini-Caltabiano-
Calderone (2003:121-130).
335   Op.cit. (27). 



diversi tra loro per una più precisa specificazione del ruolo di Kephalos in quanto 

cacciatore, rispetto a Tithonos, genericamente definito come giovinetto; ciò che conta 

è che dietro questa loro diversità stiano società diversamente strutturate, con le loro 

rispettive culture. In sostanza, dietro il più antico personaggio Tithonos starebbe una 

società arcaica dove la condizione di giovinetto, al di là della dimensione 

generazionale, è ancora abbastanza generica e indistinta, una società più arcaica, che 

ci riporta alla Troia omerica. Successivamente, sarà con il V secolo che la polis greca 

avrà quasi la necessità, nell’accogliere le storie mitiche del passato, di reinterpretarle, 

articolandone molti aspetti nel rispetto di una società ora ben più strutturata. Ecco 

allora apparire la seconda versione del mito con, da un lato, il giovinetto che diviene il 

cacciatore attico Kephalos, mentre dall’altro l’arcaico Tithonos, generico efebo, che 

l’attribuzione della lira meglio segnala”. 

 In effetti è nel V secolo in particolar modo che gli adolescenti assumono dei 

tratti distintivi che caratterizzano marcatamente la loro età tramite le azioni che essi 

compiono e, una di questa, la più notevole, è proprio la caccia, che costituisce la tappa 

importante di un iter che porta il ragazzo al passaggio fondamentale all’età adulta. Un 

efebo che caccia è infatti un giovane che si prepara a percorrere una fase di transizione 

da un’età ad un’altra e di crescita fisica attraverso il superamento di dure prove come 

quella cinegetica336.  

1.2. Singolarità del mito di Eos

 Il mito della dea Eos, rapitrice di giovani e avvenenti mortali, appare 

abbastanza singolare nel panorama delle storie della Grecia antica sugli dèi; essa 

infatti è l’unica divinità femminile in preda ad un desiderio erotico incontenibile ed 

insaziabile che la spinge a rapire le vittime della sua passione amorosa. Benché la 

causa di ciò sia stata spiegata dai mitografi con la maledizione di Afrodite, gelosa 

della dea, ovviamente non possiamo fermarci su questo punto per trovare una 

plausibile interpretazione di un mito tanto singolare quanto affascinante.

 Per tutto il V secolo, periodo in cui le storie di ratto ebbero un notevole 

successo, la pittura vascolare testimonia un interesse molto forte verso la figura della 

dea Eos, che ora rincorre ora avvinghia giovani mortali per portarli via. Mary 
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Lefkowitz, in un suo articolo dedicato alla dea ‘predatrice’337, nota che nel catalogo di 

vasi di Sophia Kaempf-Dimitriadou338  ci sono più scene che ritraggono Eos che 

rapisce ragazzi di quelle che raffigurano Zeus all’inseguimento di donne mortali o 

efebi come Ganimede. Volendo fare una stima numerica, per avere un’idea più 

completa, si contano 147 scene con Eos e i suoi amanti contro le 116 che ritraggono 

Zeus (60 volte in relazione a donne e 56 volte con Ganimede).

 Ci si chiede che ruolo possa avere ricoperto la dea Eos nell’ambito del 

rapporto tra i generi sessuali nell’Atene del V secolo. Sicuramente le azioni della dea 

andavano ad invertire il normale codice del comportamento sessuale, così come era 

inteso dalla società, quindi, probabilmente, erano viste come la rappresentazione di 

ciò che non doveva accadere, oppure di ciò che sarebbe potuto accadere se si fossero 

ribaltati i ruoli tra uomo e donna (tali posizioni sono state messe in evidenza e 

discusse da R. Osborne339  e A. Stewart 340 ). Nel suo articolo, Mary Lefkowitz 341  

muove alcune obiezioni alla posizione dei due studiosi, affermando che, se i pittori 

avessero voluto commentare la sessualità delle donne mortali, non avrebbero 

utilizzato l’immagine di una dea e non c’era ragione di scoraggiare la passione 

femminile. La studiosa inoltre non vede il motivo per il quale, rappresentando in 

generale gli dèi all’inseguimento dei mortali, i pittori avrebbero commentato i rapporti 

tra i sessi di questi ultimi; piuttosto la sua opinione si sofferma sull’intento primario 

della pittura vascolare che era quello di ricordare agli osservatori l’influenza, ora 

positiva ora negativa, del potere degli dèi sulle vite dei mortali. Infine bisogna avere 

ben chiara la differenza profonda del senso di certe azioni quando queste vengono 

compiute dagli dèi o quando vengono compiute dagli esseri umani, tanto è vero che il 

ratto, se perpetrato dagli uomini, é sottoposto a sanzione, mentre se operato dagli 

immortali, che non basano il loro comportamento su un codice legislativo scritto, non 

ha conseguenze legali. 

 Sembra che le narrazioni sul ratto di un giovane da parte di una dea facciano 

da controparte ai numerosi miti sulle giovani donne rapite dagli dèi e diano modo ai 

Greci, destinatari dei racconti mitici, di trasferire nell’immaginario la paura di essere 
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339 Osborne (1996), ‘Desiring Women on Athenian Pottery’, in Boymel Kampen (1996: 65-80).
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sessualmente sopraffatti. Eos dunque, inseguendo in maniera attiva il proprio piacere, 

riesce a scuotere e a minacciare la fantasia maschile riguardo alla sfera sessuale: la 

dea viene infatti vista come capace di succhiare l’energia virile dell’uomo (come 

mostra l’esempio di Titono che si inaridisce invecchiando), e quindi di svilirne la 

forza. Non potendo utilizzare le mortali per rappresentare la forza femminile che 

prevarica su quella maschile, i Greci così hanno pensato ad Eos a cui è possibile, in 

quanto dea e dotata oltretutto di ali, esercitare una forza fisica su un uomo, cosa quasi 

impossibile per una mortale. Non escludo dunque, a differenza di Mary Lefkowitz342, 

una direzione interpretativa del mito di Eos che vada verso il complesso e dibattuto 

rapporto tra i sessi nell’Atene classica. 

 Una spiegazione diversa relativa ai ratti compiuti da Eos proviene direttamente 

dal mondo antico. Eráclito343, infatti, riferendosi nei Problemi omerici agli amori di 

Hemera e Orione, dà un’interpretazione allegorica delle azioni aggressive e rapaci 

compiute da Eos e, a tal proposito, così scrive:

68.1.1 Δεῖ δὲ ἡµᾶς οὐδὲ τὰ µικρὰ παροδεύειν, ἀλλὰ καὶ δι' ἐκείνων τὴν λεπτὴν ἐξετάζειν 
Ὁµήρου φροντίδα. 68.2.1 Τὸν γὰρ Ἡµέρας καὶ Ὠρίωνος ἔρωτα, πάθος οὐδ' ἀνθρώποις 
εὔσχηµον, ἠλληγόρησεν· 

Ὣς µέν, ὅτ' Ὠρίων' ἕλετο ῥοδοδάκτυλος Ἠώς.  

68.3.1 Παρεισάγει γὰρ αὐτὸν ἔτι νεανίαν ἐν ἀκµῇ τοῦ  σώµατος ὑπὸ τοῦ χρεὼν πρὸ µοίρας 
συνηρπασµένον. 68.4.1Ἦν δὲ παλαιὸν ἔθος τὰ σώµατα τῶν καµνόντων, ἐπειδὰν ἀναπαύσηται 
τοῦ βίου, µήτε νύκτωρ ἐκκοµίζειν µήθ' ὅταν ὑπὲρ γῆς τὸ µεσηµβρινὸν ἐπιτείνηται θάλπος, 
ἀλλὰ πρὸς βαθὺν ὄρθρον ἀπύροις ἡλίου ἀκτῖσιν ἀνιόντος. 68.5.1Ἐπειδὰν οὖν εὐγενὴς νεανίας 
ἅµα καὶ κάλλει προέχων τελευτήσῃ, τὴν ὄρθριον ἐκκοµιδὴν ἐπευφήµουν Ἡµέρας ἁρπαγὴν ὡς 
οὐκ ἀποθανόντος, ἀλλὰ δι' ἐρωτικὴν ἐπιθυµίαν ἀνηρπαςµένου. 68.6.1  Καθ' Ὅµηρον δὲ τοῦτό 
φασιν. 

68.1 Non dobbiamo tralasciare nemmeno i dettagli, ma anzi indagare anche attraverso di essi 
la sottile speculazione di Omero.
68. 2 Egli infatti ha dato valore allegorico all’amore di Hemera e di Orione, una passione 
disdicevole anche per gli uomini:

come quando Aurora dalle dita di rosa prese Orione [Hom. Od. 5, 121]

68.3 Il poeta presenta Orione come un giovinetto nel pieno del vigore fisico, rapito dal destino 
prima del tempo. 68.4 Era un’antica consuetudine di non rendere onori funebri ai corpi dei 
malati, una volta che avevano cessato di vivere, né nottetempo né quando il calore meridiano 
si stendeva sulla terra, bensì nel primo crepuscolo mattutino, mentre il sole saliva con raggi 
non ancora infuocati. 68.5 Quando dunque moriva un giovinetto nobile e d’insigne bellezza, 
chiamavano per eufemismo il funerale mattutino “ratto di Hemera”, come se quello non fosse 

146

342 Lefkowitz (2002: 325-326).
343 68.1-6.



morto, ma fosse stato rapito  per via d’una passione amorosa. 68.6 Dicono questo secondo 
Omero.

(trad. F. Pontani)

 Secondo Eraclito, Omero non racconta amori intemperanti, ma mostra una verità 

diversa dalla comune credenza che attribuisce ad Eos passioni sfrenate, in quanto in 

realtà la dea porta tra le volte del cielo i giovani morti prematuramente. La sua 

spiegazione allegorica si può confrontare con le osservazioni di Eustazio344  sulla 

sepoltura dei giovani fatta in un orario particolare, quasi a voler impedire al sole di 

assistere al triste spettacolo della loro morte. In uno dei passi più densi di commozione 

e straordinaria poesia dell’Iliade345, la famosa veglia funebre del giovane Patroclo si 

conclude infatti poco prima che il sole sorga:

Ἦµος δ' ἑωσφόρος εἶσι φόως ἐρέων ἐπὶ γαῖαν,
 ὅν τε µέτα κροκόπεπλος ὑπεὶρ ἅλα κίδναται ἠώς,
 τῆµος πυρκαϊὴ ἐµαραίνετο, παύσατο δὲ φλόξ. 

Nell’ora che sorge la stella dell’alba sulla terra annunciando la luce, 
e poi si spande sul mare l’aurora dal manto di croco,
allora languiva la pira, si spense la fiamma.

(trad. G. Cerri)

 La fiamma della pira si estingue proprio nel momento in cui, timidamente, 

l’aurora dal colore dorato del croco si diffonde, con la sua luce nuova, sul mare. In 

questi versi Omero accosta lo spegnersi dell’esistenza con la nascita di un nuovo 

giorno e la luce è protagonista della metafora della vita e della morte: quella della 

fiamma si illanguidisce piano piano fino a spegnersi del tutto; di contro, quasi a voler 

consolare, appare la luce dell’aurora, che annuncia il nuovo giorno. La coincidenza 

dei due momenti può avere portato gli antichi a pensare che Eos avesse rapito e 

portato via per sempre un giovane, bellissimo e forte, morto nel fiore dell’età. Il 

rapimento compiuto da Eos dunque, di fronte alla cupa realtà della morte prematura, 

diventa un modo per raccontare, a livello ideale, un evento triste e luttuoso come una 

storia gradevole. Elisa Avezzù 346 , muovendosi in tale direzione, afferma che il senso 
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dei racconti che legano nell’amore divinità e mortali vada cercato in una sorta di 

liberazione del prescelto dalle “limitazioni dell’esistenza umana” (si tentava in un 

certo senso di ‘edulcorare’ la morte). Emily Vermeule347  ha raccolto vari documenti, 

letterari e figurativi, sul tema della morte come rapimento da parte di una divinità. 

L’attenzione viene posta sulle potenze ‘alate’ che rapiscono, Aurora, Borea, Zefiro, le 

tempeste, le Arpie, il cui nome parlante è in strettissima ed evidente connessione col 

verbo ἁρπάζω ‘rapire’. Queste creature sono rappresentate mentre stringono in un 

abbraccio il morto che trasportano o mentre inseguono e poi afferrano un mortale, 

prese dal desiderio erotico. Potrebbe avvalorare l’interpretazione del mito di Eos verso 

la direzione qui posta il fatto che, oltre ad essere raffigurato in molti vasi destinati a 

cerimonie matrimoniali o simposi, tale mito fosse il tema anche di alcune lekythoi 

funerarie348, come mostrano le figure 36 e 37, e di numerose arule349 rinvenute a Gela, 

piedistalli per oggetti minuti o veri e propri altari portatili che venivano offerti alle 

divinità dai devoti nei santuari o deposti nelle tombe come corredo funerario.

  A questo punto, esposte le possibili interpretazioni sui rapimenti compiuti da 

Eos, dedichiamo qualche osservazione ai mezzi da lei usati per portare via i giovani 

mortali (tema che sarà approfondito nella terza parte della tesi). Nella prima parte 

abbiamo visto che tra i metodi che usavano le divinità maschili per rapire una vergine 

figuravano spesso la forza, a volte l’inganno e, raramente, la persuasione che proviene 
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Figura 36. Lekythos a figure 
rosse (475-425 a.C.). Eos rapisce 
C e f a l o . G e l a , M u s e o 
Archeologico. 

Figura 37. Lekythos a figure 
rosse (475-425 a.C.). Eos insegue 
Titono che brandisce una lira. 
Kansas City,  Nelson-Atkins 
Museum.



dallo sguardo. Tra questi tre modi di ottenere la preda d’amore, l’inganno viene 

scartato da Eos che non lo usa mai, la persuasione e la forza vengono invece 

privilegiati. Il primo elemento è più evidente nelle raffigurazioni in cui la dea tenta 

inizialmente di avvicinarsi al giovane, tendendo le braccia verso di lui, oppure 

toccandogli amichevolmente con una mano la spalla, quasi a volerlo convincere ad 

andare con lei (fig. 38).  

  Nel momento in cui il tentativo di persuasione fallisce, la dea tenta di usare la 

forza, abbandonando l’idea di poter persuadere il giovane solamente con lo sguardo; 

di ciò è esempio la fig. 39 in cui si vede chiaramente come il ragazzo si sia girato a 

guardare verso la dea, ma essa, secondo l’interpretazione che giustamente ne dà Mary 

Lefkowitz350, guarda fisso verso l’alto, sopra la testa del giovane e non in direzione 
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Figura 38. Stamnos a figure rosse 
(500-450 a. C.).  Eos si avvicina a 
Titono. Baltimora, Walters Art 
Museum.

!

Figura 39. Kylix  attica  a figure 
rosse (470-460 a. C.).  Eos afferra il 
bel  principe troiano Titono, 
portandolo via per farne il suo 
sposo. Boston,  Museum of Fine 
Arts.



del suo sguardo, poiché non ha bisogno di attrarre la sua attenzione, in quanto lo sta 

tenendo per un polso, gesto tipico delle scene in cui uno sposo si accinge a portare via 

dalla casa paterna la sua futura moglie legittima (fig. 40).

  L’importanza del mito di Eos è testimoniata, oltre che dalla pittura vascolare, 

anche dall’arte monumentale: nello Stoà Basileios dell’Agorà di Atene alcuni acroteri 

di terracotta raffigurano da un lato Eos che rapisce Cefalo e dall’altro Teseo che butta 

in mare il brigante Scirone351; in quelli di marmo del tempio degli Ateniesi a Delo 

sono raffigurati da un lato Eos e Cefalo e dall’altro Borea e Orizia, tutti fiancheggiati 

dalle Nikai. Sia Orizia sia Cefalo sono personaggi mitici che condividono la funzione 

fondamentale di rappresentare la città di Atene, la prima in quanto figlia del re Eretteo 

e il secondo in quanto figlio, secondo alcuni, del re di Atene Pandione, nonché marito 

di Procri, figlia di Eretteo. Altri autori ne fanno anche il figlio di Herse, una delle 

figlie di Cecrope e di Hermes352. 

1.3. I colori di Eos

 La descrizione della dea Eos è arricchita da numerosi aggettivi che si 

riferiscono, in modo particolare, ai suoi colori: ora quello della rosa, ora quello del 

croco, come mostrano gli epiteti a lei riferiti, citati nel paragrafo 1 (ῥοδοδάκτυλος 

‘dalle rosee dita’, χρυσόπαχυς ‘dalle braccia d’oro’, κροκόπεπλος ‘dal peplo color 

zafferano’ e  ῥοδόπαχυς ‘dalle rosee braccia’). Tra questi l’aggettivo che più le è 

proprio è ῥοδοδάκτυλος a lei riferito numerose volte nell’epica omerica; secondo 

150

351 Paus. I 3, 1
352 Cfr. Grimal (1999² s.v. Cefalo).

Figura 40. Particolare di una 
h y d r i a a f i g u r e r o s s e 
(500-450 a. C.).  Menelao ed 
Elena. 



quanto osserva Adeline Grand-Clément353, nel periodo arcaico tale epiteto non è 

riservato esclusivamente a lei: Saffo, infatti, l’attribuisce a Selene, e Bacchilide a Io. 

Dunque l’aggettivo, non essendo riferito solamente alla dea dell’aurora, non si limita 

ad indicare il colore rosa tenue del magnifico levare del sole, ma qualità che essa 

condivide con la sorella Selene e con Io: grazia e avvenenza.

  Eleanor Irwin354 a proposito del colore delle rose sostiene che la varietà di 

fiori conosciuta nell’antichità con il nome di ῥόδον ‘rosa’ era esclusivamente di colore 

rosso purpureo e che le rose bianche non venivano chiamate ῥόδα355. Posto che il 

colore a cui vuole alludere l’aggettivo ῥοδοδάκτυλος sia un rosso cupo e non un rosa 

chiaro, l’attenzione va alla sua funzione di mettere in evidenza più che una tinta 

cromatica la sensualità di Eos. Infatti nella poesia greca di epoca arcaica in 

particolare, gli aggettivi indicanti un colore veicolano un insieme di immagini 

evocanti sensazioni lontane dalla mera connotazione cromatica. Eos appare dunque 

caratterizzata da una spiccata sensualità e da una grazia che è anche caratteristica delle 

giovani adolescenti vicine alle nozze spesso descritte con l’aggettivo ῥοδόπαχυς, lo 

stesso che Quinto Smirneo usa in riferimento alla dea. Nell’età arcaica l’uso degli 

aggettivi indicanti un colore era funzionale ad esigenze precise, determinate dal 

carattere orale della poesia, che stabiliva col pubblico un rapporto immediato tramite 

immagini che suscitavano sentimenti ed emozioni.  

 Un altro colore con cui viene arricchita l’immagine di Eos è il giallo del croco, 

come mostra l’aggettivo κροκόπεπλος ‘dal peplo color zafferano’. Sebbene tale 

cromatura possa far pensare ad una ‘sovrapposizione meccanica tra il colore 

dell’aurora e quello del croco’, come M. Giuman afferma nel suo studio sulla 

simbologia liminare del croco 356 , vedremo che la connotazione sessuale del fiore 

dello zafferano mostra come il suo legame con la dea dell’aurora, anche in questo 

caso, vada oltre ad una descrizione puramente cromatica dell’alba357 . Infatti 
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353  Grand-Clément (2008), «Sophocle, le maître d’école et  les “langages de la couleur”», in Carastro 
(2008:  63- 81).
354 Cfr. Irwin (1994: 1-14).
355 Ibid. 
356Giuman (2002), ‘Risplenda come un croco perduto in mezzo a un polveroso prato’, in Gentili-
Perusino (2002: 81).
357  Più indicativo in tal senso pare essere l’aggettivo χαροπός ‘lucente’  che troviamo in poesia in 
riferimento all’aurora (cfr. Apoll. Rhod. Arg.  I 1280; Q. Sm. Posthom. XII 118); esso viene interpretato 
come termine non di colore, ma di luce in quanto dà l’idea dello splendore. Cfr. Raina (2003), 
‘Considerazioni sul vocabolario greco del colore’, in Beta-Sassi (2003: 35).



ritroviamo tale fiore in numerosi contesti amorosi, primo fra tutti il prato dell’Ida, 

luogo in cui avvenne la famosa ierogamia tra Zeus ed Era358:

Ἦ ῥα καὶ ἀγκὰς ἔµαρπτε Κρόνου παῖς ἣν παράκοιτιν·
τοῖσι δ' ὑπὸ χθὼν δῖα φύεν νεοθηλέα ποίην,
λωτόν θ' ἑρσήεντα ἰδὲ κρόκον ἠδ' ὑάκινθον
πυκνὸν καὶ µαλακόν, ὃς ἀπὸ χθονὸς ὑψόσ' ἔεργε. 

Disse, e prese tra le braccia la sposa il figlio di Crono,
sotto di loro la terra divina produsse erba novella,
loto rugiadoso e croco e giacinto
soffice e folto, che riparava da terra a mò di tappeto.

(trad. G. Cerri)

  Ricordiamo che nel ratto di Europa ritroviamo la presenza del croco nello 

scenario seducente creato da Zeus per attirare la giovane. Nella descrizione che Mosco 

ha dato del ratto, Europa è intenta a raccogliere fiori con le sue compagne allorché il 

dio, in forma di toro, fa capolino sulle spiagge di Sidone in cui esse si trovano, 

spirando dalla bocca profumo di croco359. L’intento di Zeus-toro è quello di sedurre la 

giovane fenicia e, non a caso, la fragranza che ha scelto è quella di questo fiore che, 

come testimonia Dioscoride360, aveva delle proprietà afrodisiache, altro dato che 

conferma la connotazione sessuale di questa pianta. 

 Lo scenario del ratto di Europa non è l’unico contesto di rapimento in cui 

ritroviamo la presenza di esso che compare anche nel prato da cui viene prelevata 

Persefone361 e nella scena in cui Creusa raccoglie fiori, ponendoli tra le pieghe della 

sua veste362, allorché è rapita da Apollo. L’ ἀνθολογία è un momento particolarmente 

allusivo alla sfera sessuale: i fiori con i loro colori e i loro odori servono a creare 

un’atmosfera molto vivace e vitale, che ben si presta a fare da contesto a storie di 

rapimento in cui una divinità che vi si trovi a passare, avvolta dal tripudio dei vari 

fiori olezzanti, restando sedotta da una delle ragazze presenti, si innamora ed è presa 

da un irrefrenabile desiderio di possedere l’oggetto del suo amore. 
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358 Hom. Il. XIV 346-349.
359 Mosch. II 63 ss.
360 De mat. med. I 26.
361 Hymn. Cer. 1-20; 425-432.
362 Eur. Ion 887-889.



 Conferma l’associazione del colore del croco ad ambiti riservati alle vergini 

prossime alle nozze il particolare del κροκωτόν ‘la veste color di croco’ che, come 

testimonia il v. 645 della Lisistrata di Aristofane, veniva indossato dalle vergini che 

partecipavano all’arktéia, cioè al rituale dell’orsa che si teneva a Brauron.

 In base a tali dati possiamo affermare che indossare una veste colore del croco 

sia un’azione legata ad un rituale e ad un contesto ben preciso e dunque 

l’accostamento del colore del croco ad Eos non è relativo alla tinta dorata dell’alba, 

ma alla sfera sessuale fortemente attiva a cui è legata la dea. Conferma tale assunto il 

fatto che l’aggettivo κροκόπεπλος non è riferito solamente alla dea Eos: nella 

Teogonia di Esiodo (358) lo vediamo usato in riferimento ad una delle ninfe del corteo 

di Teti. Ciò testimonia che, non essendo utilizzato solamente per descrivere Eos, tale 

aggettivo non è di esclusiva pertinenza della dea, e più che essere indicativo di una 

sfumatura di colore dell’aurora, si riferisce ad una caratteristica che può essere 

attribuita anche ad altre figure femminili. Resta da capire cosa poteva esserci in 

comune tra le vergini che indossavano la veste colore del croco, nei rituali 

propedeutici al matrimonio, ed Eos, una dea che poco aveva a che fare con la 

verginità. Ciò che può accomunare diverse figure femminili alla tinta colore del croco, 

o meglio, al fiore del croco, deve dunque avere una caratteristica comune da attribuire 

ai vari casi. Si è detto che l’àmbito sessuale connota fortemente il fiore del croco e ciò 

si può riferire sia alle giovani vergini pronte a conoscere il mondo dell’altro sesso 

tramite il matrimonio, sia alla dea Eos che, del desiderio sessuale, faceva lo scopo 

principale delle sua azioni. Le vergini che indossano la veste color del croco infatti si 

apprestano a vivere l’esperienza erotica nella realtà e il valore simbolico del colore 

zafferano della veste che indossano nei rituali le avvicina ancora di più alla sfera 

sessuale. 

 Poiché, come abbiamo visto, uno dei significati attribuiti al fiore è quello della 

passione e dell’amore sensuale, risulta quasi naturale e senza forzature di senso, 

ritrovarlo nei contesti erotici come sono i numerosi scenari di rapimento dove spesso 

le vergini si trovano a raccogliere vari tipi di fiori tra cui compare quasi sempre il 

croco. Appare dunque chiaro come la connotazione sessuale di tale fiore sia un 

elemento in comune tra le vergini che compiono i riti di passaggio propedeutici al 
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matrimonio ed Eos, divinità caratterizzata non solo dalla sua funzione di infondere nel 

cielo la prima luce del mattino, ma anche dalla prorompente attività erotica. 

1.4. Confronto tra Eos dea rapitrice e Teti dea rapita

  La figura di Eos si può confrontare con quella della dea Teti che, 

contrariamente a lei, pur non andando alla ricerca di avvenenti efebi, finisce con 

l’unirsi all’eroe mortale Peleo, per volere di Zeus.

  Teti, figlia di Nereo e di Doride, è una Nereide, divinità marina e immortale; 

Zeus e Posidone vorrebbero conquistarla, ma un oracolo di Temi rivela che il figlio 

che nascerà da lei sarà più potente del padre. I due grandi dèi, pertanto, la vogliono 

affidare ad un mortale. Quando il centauro Chirone viene a sapere ciò, si affretta a 

dirlo al suo protetto, Peleo, che conquista la dea non senza difficoltà; infatti essa, per 

sfuggirgli, cambia varie volte aspetto, trasformandosi ora in leone, ora in fuoco, ora in 

seppia, ecc., finché Peleo, col favore di Zeus, riesce a soggiogarla e a farne la sua 

sposa363. 

  L’idea del confronto tra le due dee parte dalla lettura di un articolo di Mary 

Lefkowitz364 in cui si discute sul rapporto che Eos e Teti innescano con i giovani 

mortali. Eos va alla ricerca continua di efebi bellissimi con cui unirsi, non affatto 

frenata dalla loro natura mortale, poiché essa agisce di impulso, spinta da un forte 

desiderio. Teti, invece, perseguitata da Peleo, non si vuole sottomettere ad una 

creatura mortale e fa di tutto per non unirsi a lui, cambiando varie volte aspetto; ma i 

suoi tentativi risultano vani, perché è volontà di Zeus che ciò accada. Dietro il destino 

di Teti c’è dunque il padre degli dèi, dietro le azioni di Eos c’è invece Afrodite che, 

come abbiamo detto prima, è gelosa della dea che si è unita ad Ares e l’ha punita, 

facendola innamorare di continuo. 

  È possibile anche fare un confronto tra le figure dei coniugi delle due dee: 

Peleo e Titono. Il primo, sposando Teti, sembra aver raggiunto una condizione 

esistenziale invidiabile per un essere umano, ma in realtà, dopo il matrimonio, anche 
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lui come Titono, comincia ad invecchiare inesorabilmente e non può condividere i 

‘guai’ della sposa che, rivolgendosi ad Efesto, dice365:  

Ἥφαιστ', ἦ ἄρα δή τις, ὅσαι θεαί εἰσ' ἐν Ὀλύµπῳ,
430     τοσσάδ' ἐνὶ φρεσὶν ᾗσιν ἀνέσχετο κήδεα λυγρὰ

ὅσσ' ἐµοὶ ἐκ πασέων Κρονίδης Ζεὺς ἄλγε' ἔδωκεν;
ἐκ µέν µ' ἀλλάων ἁλιάων ἀνδρὶ δάµασσεν
Αἰακίδῃ Πηλῆϊ, καὶ ἔτλην ἀνέρος εὐνὴν
πολλὰ µάλ' οὐκ ἐθέλουσα. ὃ µὲν δὴ γήραϊ λυγρῷ

435    κεῖται ἐνὶ µεγάροις ἀρηµένος, ἄλλα δέ µοι νῦν,
υἱὸν ἐπεί µοι δῶκε γενέσθαί τε τραφέµεν τε  
ἔξοχον ἡρώων· ὃ δ' ἀνέδραµεν ἔρνεϊ ἶσος·
τὸν µὲν ἐγὼ θρέψασα φυτὸν ὣς γουνῷ ἀλωῆς
νηυσὶν ἐπιπροέηκα κορωνίσιν Ἴλιον εἴσω

440    Τρωσὶ µαχησόµενον· τὸν δ' οὐχ ὑποδέξοµαι αὖτις
οἴκαδε νοστήσαντα δόµον Πηλήϊον εἴσω. 

«Efesto, forse qualcuna, fra quante dee sono in Olimpo,
ha sopportato in cuor suo tanti guai dolorosi,
quanti a me sola fra tutte ne dette Zeus figlio di Crono?
A differenza delle mie compagne marine, mi sottomise ad un uomo,
a Peleo figlio di Eaco, e sopportai il letto di un uomo,
benché non volessi davvero. Lui se ne sta prostrato
da vecchiaia penosa lì nella casa, mentre io ho altri guai:
perché m’ha concesso che mi nascesse e crescesse un figlio,
primo fra tutti gli eroi; venne su come germoglio;
dopo averlo allevato come pianta sul pendio d’un vigneto,
l’ho mandato ad Ilio sulle navi ricurve
a combattere contro i Troiani; non lo rivedrò più
tornare a casa, nel palazzo di Peleo.

(trad. G. Cerri)

 Teti si rammarica per le conseguenze dell’ unione avvenuta, contro la sua 

volontà, con un mortale, in quanto adesso Peleo è vecchio e giace nella sua casa 

inattivo, impossibilitato a condividere con lei il dolore per la sorte di un figlio 

valoroso e potente ma mortale: Achille, mandato a Troia, dove troverà la morte. 

Purtroppo la sua condizione di dea immortale non prevale su quella mortale di Peleo, 

come accade in tutte le unioni tra dèi e mortali; infatti anche i figli che Zeus fa nascere 
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da donne mortali, gli eroi semidèi, non godono dell’immortalità 366, a parte Eracle, il 

cui caso costituisce un’eccezione367.  

 Come Teti genera dal mortale Peleo un eroe simile agli dèi per bellezza e 

fulgore, così anche Eos dal mortale Titono, figura per molti versi parallela a quella di 

Peleo, genera i due fratelli semidivini Memnone ed Emazione. Tra i due, Memnone è 

quello che si può assimilare di più ad Achille, per mano del quale perisce. Una 

descrizione dettagliata dell’episodio della morte dell’eroe etiope la fornisce Quinto 

Smirneo368 che narra la storia, sottolineando i sentimenti di preoccupazione provati da 

Eos per la sorte del figlio Memnone, partecipe alla guerra di Troia. Nello stesso tempo 

anche Teti è in ambascia per la sorte di Achille e per questo motivo tra gli dèi beati 

sorge una contesa sulla sorte dei due eroi risolta da Zeus che invia le tremende Chere, 

delle quali una, quella scura, si posa accanto a Memnone e l’altra, quella chiara, si 

accosta ad Achille. Eos allora piange amaramente la morte del figlio, mentre i venti lo 

portano via avvolto dalla nera caligine. Intanto sparisce la luce del sole e la dea scende 

dal cielo a piangere sul corpo del caro figlio, minacciando Zeus potente di non 

permettere mai più che il sole sorga e risplenda per gli immortali. Ma il dio adirato 

tuona e costringe Aurora, seppure afflitta, a fare il suo corso e a riportare in giro lo 

splendore del nuovo giorno. Eos anche oggi versa lacrime per il caro Memnone, 

spargendo rugiada in tutto il mondo.  

 In conclusione possiamo affermare che ad accomunare Eos a Teti non è solo il 

fatto che entrambe sono spose di esseri mortali, ma la condivisione della condizione  

di essere madri di eroi destinati a perire valorosamente. Le storie delle due dee sono 

emblema delle diversità esistenti tra esseri divini ed esseri umani, ben evidenti nel 

momento in cui le loro vite superano i confini normalmente stabiliti; il ratto, in questi 

casi, è l’elemento che mette in contatto sfera umana e sfera divina e rappresenta il 

momento in cui le due sfere si incontrano, valicando i limiti concessi, quasi a 
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366   I personaggi eroici, frutto degli incontri amorosi tra divinità e mortali, per la loro ascendenza semi-
divina, sono come sospesi tra la dimensione celeste e quella degli inferi; infatti in luogo di scendere 
nelle tenebre dell’Ade essi,  dopo la morte, vengono portati in un luogo speciale, nelle isole dei Beati, 
dove continuano a godere una vita comparabile a quella degli dèi; cfr. Vernant (2009²: 27). 
367  Su Eracle e le rappresentazioni, sia artistiche sia letterarie, di cui egli è protagonista dalla Grecia 
arcaica fino al periodo ellenistico, si veda il recente contributo di Albersmeier (2009: 1-328). Insieme 
all’eroe sono oggetto di interesse in quest’opera anche altri due personaggi maschili, Achille e Odisseo, 
ed Elena, personaggio femminile ed eroina d’eccellenza. 
368   Q. Sm. Posthom. III



rappresentare ciò che poteva succedere nella fantasia dell’uomo quando pensava di 

poter intrecciare la sua vita a quella degli dèi.

 Se per tanti aspetti ci sono punti in comune tra Eos e Teti, diversi sono invece i 

loro modi di operare nella lotta con i mortali, al di là del ruolo differente, ora di 

rapitrice ora di rapita, che le due dee rivestono. Eos utilizza, come abbiamo visto nelle 

raffigurazioni che la ritraggono, inizialmente la capacità persuasiva dello sguardo a 

cui segue la forza rapace; Teti, al contrario, utilizza l’astuzia e la metamorfosi, 

tentando di difendersi da Peleo trasformandosi continuamente, senza usare alcuna 

forza fisica. Come possiamo osservare nella figura 41, è Peleo in questo ratto che 

esercita verso la dea una notevole prestanza fisica, tanto da riuscire a bloccarla 

completamente, paralizzandola e impedendole di cambiare altre volte forma 

(Françoise Frontisi-Ducroux 369 , osservando lo schema figurativo del ratto di Teti, 

denomina il modo in cui le due figure si avvinghiano nella lotta σύµπλεγµα 

‘intreccio’, termine usato per indicare sia l’intrecciarsi dei tessuti di una matassa sia 

l’abbraccio avvolgente degli amanti durante l’unione sessuale). 

1.5. Conclusioni sul mito di Eos

 La tradizione mitica ci ha dato un’interessante immagine della dea Eos, 

sospesa tra il cielo, che fa brillare della prima luce del mattino, e la terra, da cui 
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Figura 41. Pelike attica a figure rosse 
(500 a. C.). Peleo rapisce Teti davanti a 
Nereo che assiste alla scena. San 
Pietroburgo, Museo dell’ Ermitage.



preleva giovani mortali per portarli ai confini dell’Oceano. Mentre la sua prima azione 

non necessita di alcuna spiegazione, essendo la dea personificazione dell’aurora, la 

seconda risulta di difficile interpretazione. Si è tentato di fornire due diverse 

spiegazioni plausibili sul significato dei rapimenti per cui la dea è nota: una è inserita 

nell’ambito del rapporto tra i generi sessuali nella Grecia classica, considerato da 

alcuni studiosi, come abbiamo visto, fondamentale per l’interpretazione del racconto 

mitico di cui essa è protagonista; l’altra riguarda la visione dei ratti compiuti dalla dea 

come se si trattasse di un ‘eufemismo’ della morte, atto a consolare gli uomini per la 

perdita di giovani mortali. 

 Penso che ciò che conti sia capire che cosa tale narrazione rappresentasse 

nell’immaginario dei Greci: si tratta della rappresentazione del potere sessuale che la 

donna poteva esercitare sul sesso maschile, con le conseguenze che ciò portava oppure 

del tentativo di trovare consolazione per un evento tragico? Come alla fine dunque i 

Greci leggevano questo mito tanto noto a loro? La prima spiegazione è tra le due la 

più plausibile, anche se la seconda non è totalmente da scartare, in quanto si fonda su 

un aspetto della storia di Eos, la morte del figlio Memnone (fig. 42), che ha avuto una 

notevole ripercussione sull’interpretazione dei ratti da lei compiuti.
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Figura  42.  Skyphos  a  5igure  rosse  (525‐475 a.  C.).  Eos  tiene  in  braccio Memnone. Berlino, 
Antikensammlung.



 Per quanto riguarda l’ambito del rapporto tra i sessi nella Grecia dell’età 

classica, periodo in cui la pittura a figure rosse ha testimoniato un vivo interesse verso 

i ratti compiuti da Aurora, possiamo affermare che tali storie ben si inserivano in un 

contesto sociale in cui il dibattito sul ruolo dei sessi nella polis era molto acceso. 

Infatti di fronte alle numerose rappresentazioni di dèi all’inseguimento di giovani 

donne mortali, i racconti su Eos la rapitrice erano la controparte, ciò che metteva in 

scena l’esatto contrario, invertendo le parti370  e facendo immaginare ciò che poteva 

accadere qualora un essere femminile, in particolar modo una dea, fosse riuscita a 

sopraffare un essere maschile, indebolendo la sua forza vitale come Eos aveva fatto, 

suo malgrado, con Titono371. 

 Per quanto riguarda il secondo filone interpretativo, penso che a contribuire 

alla visione dei ratti compiuti da Eos come un ‘eufemismo’ per la morte di giovani nel 

fiore dell’età, sia stato l’episodio della morte di Memnone, che ha dato alla dea Aurora 

un aspetto più umano, avvicinandola alle sofferenze delle madri che in guerra avevano 

perduto i loro cari figli. Eos, come Teti, infatti, è un’immortale che, unendosi ad un 

mortale, ha generato un eroe valoroso, ma destinato a perire. I Greci, per questo 

motivo, potevano vedere in lei, più che in qualsiasi altra dea, una figura materna 

consolante e in grado di comprendere le sofferenze dei mortali in quanto, nonostante 

Eos come dea fosse sempre giovane, bella ed eterna, aveva visto il suo caro figlio 

perire, non avendogli potuto infondere o meglio trasmettere alla nascita l’immortalità. 

 La tesi sui ratti di Eos come eufemismo della morte prematura di un giovane ci  

giunge attraverso le testimonianze della più tarda antichità, quando ormai è cambiato 
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370 Risultano molto interessanti a questo proposito le osservazioni della studiosa Anthi Dipla, che in un 
suo articolo discute la probabile intenzione dei pittori di vasi di invertire i ruoli standard dei generi 
sessuali; cfr. Dipla (2009: 122). 
371 Zeitlin (2008),  ‘Eros’, in  Settis (2008: 408, vol. 1) a tal proposito ha messo a paragone la figura di 
Titono, che si inaridisce invecchiando, con quella di Ganimede che versa sull’Olimpo inestinguibili 
fiotti di vino, e così scrive: “la differenza di status tra Ganimede e Titone dipende dalla differenza che 
intercorre tra l’eros eterosessuale e l’eros omosessuale: quest’ultimo, in quanto impossibilitato a 
continuare il processo della procreazione, è esente dalla sequenza mortale di nascita, invecchiamento, 
morte. La contrapposizione è del tipo umido/secco: Ganimede, il coppiere, versa inestinguibili fiotti di 
liquido, inesauribile rifornimento di sostanza maschile; per contro, Titone si inaridisce invecchiando, e 
l’unico flusso che è in grado di garantire è quello del suo perenne chiacchiericcio che finirà per ridursi, 
come apprendiamo da altre versioni dello stesso mito, a stridulo e arido cicaleccio”. 



l’atteggiamento nei confronti dei ruoli dell’uomo e della donna nella società372 e si è 

ben lontani dal dibattito degli Ateniesi sui ruoli tra i sessi. 

 I rapimenti della dea sono considerati come la promessa di un’esistenza futura 

nella luce, in un mondo più vicino agli immortali. Il mito di Eos consentiva dunque di 

sognare o fantasticare, trasformando la triste realtà in una storia gradevole ed 

affascinante in cui un giovane bellissimo faceva innamorare una dea che lo desiderava 

a tal punto da rapirlo, portandolo tra gli immortali. Questa dea, nel mito, è Eos.
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372  Pomeroy (2006²), «“Èros” e arte ellenistica», in Calame (2006²: 263) a proposito del rapporto tra i 
sessi e di come esso era  visto e vissuto, passando dall’epoca classica a quella ellenistica, così scrive: 
“Il rivolgersi verso l’intimità di un rapporto sessuale privato, fatto che a noi oggi appare ovvio, 
suscitava scarso interesse nei Greci del periodo classico, ma venne esplorato a fondo dalla letteratura e 
dall’arte ellenistiche. Questo cambiamento nei rapporti fra i sessi può essere attribuito, con diversi gradi 
di possibilità di indagine, a un certo numero di fattori: l’influenza dei filosofi, l’azione delle donne delle 
case regnanti, il loro potere economico in aumento. Il sistema della pòlis di una città come Atene - che 
richiedeva un rapporto coniugale che proteggesse le donne - era mutato, consentendo agli uomini la 
familiarità con donne rispettabili, specialmente nelle zone di colonizzazione greca recente.  Nel 
contempo le donne divennero oggetto  di una nuova permissività”. 



2. Un rapimento singolare: il ratto di Ila

  Ila, amato da Eracle, partecipa con l’eroe all’impresa degli Argonauti. 
Mandato alla ricerca dell’acqua, viene visto dalle ninfe che se ne invaghiscono e lo 
attirano negli abissi. Invano Eracle lo cerca, gridando il suo nome e triste perché non 
riceve risposta, abbandona l’impresa. 

  La vicenda di Ila, figlio del re dei Driopi Teiodamente, è caratterizzata da un  

rapimento singolare: il ragazzo, erómenos di Eracle, è rapito dalle ninfe che se ne 

invaghiscono a causa della sua notevole bellezza. Il giovane precedentemente era stato 

rapito da Eracle, suo erastés: si narra infatti che quando l’eroe combatté i Driopi 

uccise il loro re e rapì suo figlio Ila, giovane bellissimo del quale egli si era 

innamorato. Ila lo accompagnò nella spedizione degli Argonauti. Durante una sosta 

delle nave Argo in Misia, il giovane, incaricato di andare ad attingere acqua ad una 

sorgente, fu visto dalle ninfe, che lo rapirono373. 

  Il fatto che Ila viene allontanato dal suo οἶκος da Eracle si accorda pienamente 

col contesto iniziatico che mette in relazione l’erastés con l’erómenos. Nella lotta 

contro la popolazione dei Driopi, Eracle sceglie il ragazzo come suo erómenos 374 e gli 

trasmette le virtù di uomo. L’eroe dal cuore di ferro ama il fanciullo, gli insegna tutto, 

come un padre ad un figlio e gli sta sempre vicino, facendolo crescere sotto il suo 

consiglio, sulla via giusta per diventare un vero uomo. Apollonio Rodio così narra la 

vicenda375:

Τόφρα δ' Ὕλας χαλκέῃ σὺν κάλπιδι νόσφιν ὁµίλου
δίζητο κρήνης ἱερὸν ῥόον, ὥς κέ οἱ ὕδωρ
φθαίη ἀφυσσάµενος ποτιδόρπιον, ἄλλα τε πάντα

1210   ὀτραλέως κατὰ κόσµον ἐπαρτίσσειεν ἰόντι.
δὴ γάρ µιν τοίοισιν ἐν ἤθεσιν αὐτὸς ἔφερβε,
νηπίαχον τὰ πρῶτα δόµων ἐκ πατρὸς ἀπούρας,
δῄου Θειοδάµαντος, ὃν ἐν Δρυόπεσσιν ἔπεφνεν
νηλειῆ, βοὸς ἀµφὶ γεωµόρου ἀντιόωντα.

1215   Ἤτοι ὁ µὲν νειοῖο γύας τέµνεσκεν ἀρότρῳ
Θειοδάµας †ἀνίῃ βεβοληµένος· αὐτὰρ ὁ τόνγε
βοῦν ἀρότην ἤνωγε παρασχέµεν, οὐκ ἐθέλοντα
ἵετο γὰρ πρόφασιν πολέµου Δρυόπεσσι βαλέσθαι
λευγαλέην, ἐπεὶ οὔ τι δίκης ἀλέγοντες ἔναιον.

1220   Ἀλλὰ τὰ µὲν τηλοῦ κεν ἀποπλάγξειεν ἀοιδῆς·
αἶψα δ' ὅγε κρήνην µετεκίαθεν ἣν καλέουσιν
Πηγὰς ἀγχίγυοι περιναιέται. οἱ δέ που ἄρτι 
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373  Cfr. Grimal (1999² s. v. Ila).
374  Sottolinea Sergent (1986:142) che all’inizio del suo percorso iniziatico Ila riceve un’educazione 
guerriera e cinegetica che ha il compito di trasformare il paîs in anér. Finché è paîs, Ila, la cui bellezza  
non ha eguali, è l’erómenos del suo educatore.  
375  I 1207-1239.



νυµφάων ἵσταντο χοροί· µέλε γάρ σφισι πάσαις
ὅσσαι κεῖν' ἐρατὸν νύµφαι ῥίον ἀµφενέµοντο

1225   Ἄρτεµιν ἐννυχίῃσιν ἀεὶ µέλπεσθαι ἀοιδαῖς.
αἱ µέν, ὅσαι σκοπιὰς ὀρέων λάχον ἢ καὶ ἐναύλους  
αἵ γε µὲν ὑλήωροι, ἀπόπροθεν ἐστιχόωντο·
ἡ δὲ νέον κρήνης ἀνεδύετο καλλινάοιο
νύµφη ἐφυδατίη. τὸν δὲ σχεδὸν εἰσενόησεν

1230   κάλλεϊ καὶ γλυκερῇσιν ἐρευθόµενον χαρίτεσσιν,
πρὸς γάρ οἱ διχόµηνις ἀπ' αἰθέρος αὐγάζουσα
βάλλε σεληναίη· τῆς δὲ φρένας ἐπτοίησεν
Κύπρις, ἀµηχανίῃ δὲ µόλις συναγείρατο θυµόν.
αὐτὰρ ὅγ' ὡς τὰ πρῶτα ῥόῳ ἔνι κάλπιν ἔρεισε

1235   λέχρις ἐπιχριµφθείς, περὶ δ' ἄσπετον ἔβραχεν ὕδωρ
χαλκὸν ἐς ἠχήεντα φορεύµενον, αὐτίκα δ' ἥγε
λαιὸν µὲν καθύπερθεν ἐπ' αὐχένος ἄνθετο πῆχυν,
κύσσαι ἐπιθύουσα τέρεν στόµα, δεξιτερῇ δὲ
ἀγκῶν' ἔσπασε χειρί· µέσῃ δ' ἐνὶ κάββαλε δίνῃ. 

Frattanto Ila si era allontanato dagli altri, reggendo
una brocca di bronzo: cercava una sacra fonte
per attingere in tempo l’acqua per il pranzo, e preparare
con sollecita cura tutto il resto prima che Eracle tornasse.
Con tali abitudini l’aveva cresciuto l’eroe stesso 
fin da quando, ancora piccolo, l’aveva rapito dalla casa
del padre, il divino Teodamante, che egli aveva ucciso
senza pietà tra i Driopi, nella contesa per un bue
da lavoro. Teodamante solcava con l’aratro il terreno
del maggese, oppresso dalla fatica, e l’eroe gl’impose
di consegnargli il bue, malgrado lui si rifiutasse;
voleva creare un pretesto di guerra per annientare
i Driopi, che vivevano senza curarsi della giustizia-
ma qui mi fermo, per non uscire dal tema del mio canto.
Ben presto Ila giunse alla fonte che è detta Sorgenti
dagli abitanti dei dintorni. Per caso proprio allora
si formavano i cori della ninfe: stava a cuore a tutte,
quante abitavano quella dolce collina, rendere
sempre onore ad Artemide con canti notturni.
Quelle che dimoravano sulle vette dei monti 
o nei ruscelli, così come quelle dei boschi, giungevano
da lontano in lunghe file; invece la ninfa della limpida
fonte era appena emersa alla superficie dell’acqua.
Lo vide lì vicino, circonfuso di grazia e di bellezza
soave, nella luce dei raggi che la luna piena gettava
dal cielo, ed ebbe l’animo sconvolto da Cipride;
a fatica si riprese dallo sgomento, e non appena Ila,
disteso sul fianco, immerse la brocca nella corrente
e l’acqua gorgogliando irruppe a fiotti nel bronzo
sonante, subito gli cinse il collo col braccio
sinistro, per l’ardente desiderio di baciare
la morbida bocca, e con la destra gli afferrò
il gomito, facendolo cadere nel vortice.

(trad. A. Borgogno)
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  Ila viene rapito quando è ancora νηπίαχον ‘un piccolo bambino’ ed è infatti 

allevato e cresciuto dall’eroe che gli trasmette le sue abitudini. Finché è un infante 

Eracle gli fa da padre, quando diviene ragazzo l’eroe diventa il suo amante, 

innescando col giovane un rapporto di ἔρως iniziatico; quando il giovane lo segue 

nell’avventura degli Argonauti sta già compiendo il suo percorso di maturazione.

  La particolarità di questo rapporto sta nel fatto che l’eroe non lo rapisce 

quando egli è pronto per essere rapito e cioè compiere l’iniziazione, ma quando, 

ancora piccolo, dovrebbe stare col padre. Il rapporto educativo che consiste nella 

trasmissione di valori e di principi che Ila ha appreso fin da bambino avviene, fin 

dall’inizio, secondo un percorso paideutico che segue, con gradualità, le tappe che 

porteranno il giovane alle soglie dell’età adulta, insieme al suo erastés, per poi 

distaccarsene quando sarà giunto il momento opportuno376. Eracle sarà sua guida e suo 

mentore per un periodo lungo, ma ben delimitato: dall’infanzia all’adolescenza e 

dall’adolescenza alle soglie dell’età adulta.  

  Il ratto compiuto dal famoso eroe greco non è avvenuto solamente a scopi 

iniziatici, altrimenti sarebbe stato compiuto durante l’adolescenza di Ila, e non durante 

la sua infanzia; Eracle ha rapito prematuramente il suo amante, volendo 

probabilmente riparare un suo torto, cioè l’uccisione di Teiodamante, padre del 

ragazzo. Ciò che accade dopo è un esito naturale della vicenda: Eracle alleva il 

piccolo Ila, ma poiché non è il suo padre naturale, può fargli, giunto il momento 

adatto, da amante ed essere il suo erastés. Il distacco che avviene tra i due, a causa del 

ratto operato dalle ninfe, è molto doloroso perché il rapporto è più intenso di quello 

normalmente vissuto tra amante e amato, tanto che Eracle, allorché Ila sparisce tra gli 
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376Sergent (1986:143-4), esaminando il passaggio che compie Ila dall’amore omosessuale a quello 
eterosessuale, così scrive: “Lo sbarco nella terra Cianide non è dunque un episodio dell’infanzia 
dell’eroe: paîs  all’inizio, eccolo in età da matrimonio, in grado di sedurre l’altro sesso. Egli passa 
dall’amore omosessuale, caratteristico della sua situazione di adolescente, ad un amore eterosessuale, 
attraverso il quale si mostra la sua promozione al rango di uomo. Le sequenze sono indicate bene da 
Apollonio: le ninfe dell’Argantonio onorano Artemis, come tutte le fanciulle, le parthénoi, prima del 
loro matrimonio; fino a che una di loro incontra Hylas e passa allora sotto la dipendenza di Kypris,  la 
dea di cipro, Aphrodite; allora,  senza inconvenienti, si impadronisce dell’uomo. La metafora del 
matrimonio è chiara: sul piano del mito, la storia sconcerta, è troppo semplice; di solito Artemis non 
perdona alle sue Ninfe le scappatelle sessuali; questa ninfa, invece, se la cava senza incidenti - come 
tutte le fanciulle greche, che, attraverso il matrimonio, escono dalla sfera di Artemis per entrare in 
quella di Aphrodite. [...] la sparizione di Hylas si modella al tempo stesso su un tema iniziatico 
corrente, la morte mistica, l’  «affogamento», il soggiorno presso un dio (come Pelops presso Poseidon), 
e sull’esito normale  della promozione al rango di uomo adulto, il matrimonio.  Così com’è, questa 
leggenda rafforza quindi, davvero, la tesi qui sostenuta: in essa l’omosessualità si inserisce in un quadro 
tipicamente iniziatico, ed essa si conclude con la fine dell’educazione, la promozione dell’adulto, il 
matrimonio”.     



abissi delle acque, non si rassegna subito alla perdita del suo ragazzo, ma continua a 

cercarlo, disertando l’impresa degli Argonauti. La sua vicenda è narrata anche da 

Teocrito, che così racconta377:  

κᾤχεθ' Ὕλας ὁ ξανθὸς ὕδωρ ἐπιδόρπιον οἴσων
αὐτῷ θ' Ἡρακλῆι καὶ ἀστεµφεῖ Τελαµῶνι,
οἳ µίαν ἄµφω ἑταῖροι ἀεὶ δαίνυντο τράπεζαν,
χάλκεον ἄγγος ἔχων. τάχα δὲ κράναν ἐνόησεν

40       ἡµένῳ ἐν χώρῳ· περὶ δὲ θρύα πολλὰ πεφύκει,
κυάνεόν τε χελιδόνιον χλωρόν τ' ἀδίαντον
καὶ θάλλοντα σέλινα καὶ εἰλιτενὴς ἄγρωστις.
ὕδατι δ' ἐν µέσσῳ Νύµφαι χορὸν ἀρτίζοντο,
Νύµφαι ἀκοίµητοι, δειναὶ θεαὶ ἀγροιώταις,

45       Εὐνίκα καὶ Μαλὶς ἔαρ θ' ὁρόωσα Νύχεια.
ἤτοι ὁ κοῦρος ἐπεῖχε ποτῷ πολυχανδέα κρωσσόν
βάψαι ἐπειγόµενος· ταὶ δ' ἐν χερὶ πᾶσαι ἔφυσαν·
πασάων γὰρ ἔρως ἁπαλὰς φρένας ἐξεφόβησεν
Ἀργείῳ ἐπὶ παιδί. κατήριπε δ' ἐς µέλαν ὕδωρ

50       ἀθρόος, ὡς ὅτε πυρσὸς ἀπ' οὐρανοῦ ἤριπεν ἀστήρ
ἀθρόος ἐν πόντῳ, ναύτας δέ τις εἶπεν ἑταίροις
‘κουφότερ', ὦ παῖδες, ποιεῖσθ' ὅπλα· πλευστικὸς οὖρος’.
Νύµφαι µὲν σφετέροις ἐπὶ γούνασι κοῦρον ἔχοισαι
δακρυόεντ' ἀγανοῖσι παρεψύχοντ' ἐπέεσσιν·  

E andò il biondo Ila, andò a cercare l’acqua per la cena
di Eracle e dell’indomito Telamone -
erano amici e sempre sedevano alla stessa tavola;
andò, e il suo vaso era di bronzo. Presto trovò una fonte, 
in un prato basso; intorno cresceva il giunco
e il chelidonio oscuro e il verde adianto,
apio fiorente e serpeggiante agròstide.
In mezzo all’acqua danzavano le Ninfe,
li Ninfe insonni, dèe tremende ai contadini,
Eunìce e Malis e Nichea, che ha la primavera nello sguardo.
Il fanciullo accostò all’acqua la sua grande brocca,
per attingere: subito tutte gli afferrarono la mano,
perché a tutte il tenero seno palpitava d’amore 
per il ragazzo argivo. Cadde di colpo nell’acqua nera,
come di colpo dal cielo cade in mare 
un astro infuocato, e il marinaio grida ai suoi compagni.
«Alleggerite le vele, ragazzi: arriva il vento!»
Lui piangeva; sulle loro ginocchia lo tenevano le Ninfe,
e con dolci parole lo consolavano.   

(trad. M. Cavalli)

 Eracle, in ansia per il ragazzo, grida tre volte il suo nome, e il giovane 

risponde, ma dagli abissi la sua voce giunge flebile e così egli, pur essendo vicino, 

sembra lontanissimo. L’eroe, pieno d’amore per il fanciullo, percorre mille sentieri, e 
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non pensa più all’impresa degli Argonauti che lo aspettano invano; così folle di 

dolore, continua a cercarlo, poiché un dio crudele gli lacera il cuore. 

2.1. L’iniziazione di Ila

 La tradizione mitica attribuisce il ratto di Ila alle ninfe (Apollonio Rodio, come 

abbiamo visto, dice che fu una in particolare ad invaghirsene e a rapirlo). Abbiamo 

due indizi evidenti come segno di un possibile percorso iniziatico intrapreso dal 

giovane: l’azione di attingere acqua alla fonte e il contesto dei cori dedicati dalle ninfe 

alla dea Artemide.

 Il primo indizio ci porta a paragonare la vicenda di Ila a quella di Amimone, di 

cui si è parlato; la fanciulla, vogliamo qua ricordare, viene rapita da Posidone mentre 

si trova ad attingere acqua presso una fonte. Per le fanciulle è normale essere sorprese 

in tale contesto, poiché l’azione di attingere acqua le porta ad uscire fuori dall’οἶκος e 

ad essere viste dalle divinità maschili che se ne incapricciano e le rapiscono. Esse 

inoltre sono spesso sorprese e insidiate dai satiri itifallici. Posto che attingere acqua da 

una fonte sia un’occasione favorevole agli dèi per trovare le ragazze fuori dalla 

protezione della casa paterna, tale contesto suggerisce un legame con la sensualità con 

cui è spesso connotata la sfera acquatica e tutto ciò che ha a che fare con l’acqua.

 L’altro indizio che introduce al contesto iniziatico è il coro: proprio nel 

momento in cui Ila giunge alla fonte detta Sorgenti, le ninfe si raccolgono a formare i 

cori e partecipano tutte (quelle dei monti, dei ruscelli e dei boschi), confluendo nello 

stesso luogo per rendere onore con canti notturni ad Artemide, dea dell’iniziazione 

tribale. Mentre tutte le ninfe si preparano in un’atmosfera di festa a celebrare i riti per 

la dea, la ninfa della sorgente (secondo la versione di Apollonio Rodio riportata 

sopra), vedendo Ila fiorente di bellezza sente il suo animo sconvolto da Cipride che la 

spinge ad afferrare il ragazzo, facendolo cadere nel vortice degli abissi. L’iniziazione 

all’amore eterosessuale è in questo modo compiuta. 
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PARTE III

Modi e forme del ratto

CAPITOLO VI

 Strumenti usati dagli dèi per perpetrare un rapimento

 Tutti i miti che abbiamo analizzato nei capitoli precedenti mostrano come gli 
dèi, per unirsi ai mortali, privilegino tre modalità: la persuasione, la forza e 
l’inganno (operato tramite una metamorfosi). La prima modalità, come vedremo, 
esclude la forza e arretra di fronte ad essa (si ricordi la sua personificazione 
femminile, Πειθώ, che fugge dinanzi allo spettacolo delle Leucippidi portate via dai 
Dioscuri nell’immagine n. 6); presente momentaneamente in una fase precedente al 
ratto, la scorgiamo soltanto nelle fonti iconografiche per mezzo del motivo dello 
sguardo che convince. La seconda è la più tipica, connotata da una forza violenta che 
il dio esercita sul mortale di cui è innamorato. La terza è tra tutte la più originale 
modalità di rapimento, in quanto la divinità sceglie di prendere una forma 
(solitamente quella animale) per rapire la sua preda d’amore, prima avvicinandola in 
mutate sembianze, per poi afferrarla e portarla via. In questo capitolo esamineremo i 
criteri su cui gli dèi si basano per rapire i mortali: in base a cosa essi scelgono di 
utilizzare uno dei mezzi elencati? E come svolgono il loro piano? 

1. L’uso parziale della πειθώ 

 I racconti di rapimento di cui ci occupiamo mettono di fronte due personaggi 

protagonisti assoluti della narrazione: il rapitore, che è sempre una divinità, e il rapito, 

che invece è un mortale. Nonostante molte narrazioni e raffigurazioni su vasellame di 

vario tipo facciano pensare che il rapitore, vittima della sua passione erotica, eserciti 

una violenza fisica sul rapito, è possibile scorgere qua e là tracce della 

πειθώ378‘persuasione’, elemento che sta alla base di un rapporto amoroso379 canonico 

in cui l’innamorato, forte del suo desiderio, tenta di convincere chi è amato a 

ricambiare. 

 Quando gli esseri coinvolti in un legame amoroso sono un uomo e una donna, 

entrambi mortali, è contemplato l’uso esclusivo della persuasione, in quanto chi ama 
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378 Πειθώ, in qualche modo personificata, è strettamente associata alla dea Afrodite e quindi alla sfera 
erotico-sessuale; cfr. Buxton (1982: 30). 
379 Come osserva Frontisi-Ducroux (2006-2007: 40) l’opposizione tra πειθώ ‘persuasione’  e βία ‘forza, 
violenza’ è fondamentale per l’impostazione di una relazione sessuale connotata o meno dal consenso.



tenta di indurre l’amato ad unirsi in amore, mediante lo sguardo380 che convince e altri 

strumenti analoghi di seduzione. Se ad essere uniti in un rapporto amoroso sono 

invece un immortale innamorato e un mortale, oggetto delle attenzioni del primo, la 

situazione è completamente diversa e il dio, che è portato ad ottenere subito ciò che 

vuole e come vuole, utilizza spesso la forza, anche se non si debbono escludere i casi 

in cui, a tratti, emergono timidamente alcune tracce di un primo tentativo da parte del 

dio di sedurre con lo sguardo e quindi convincere il mortale che fugge ad unirsi a lui. 

Dopo avere esaminato i vari racconti sul ratto, non si può asserire che l’uso di tale 

mezzo sia esclusivo, spesso infatti pare essere solamente un modo iniziale con cui la 

divinità tenta di ottenere l’amore del mortale che, impaurito dalla forza del desiderio 

erotico che il dio manifesta e non lasciandosi sedurre dallo sguardo, continua a fuggire 

finché viene afferrato e rapito.

 Mary Lefkowitz381, studiando la relazione tra rapimento e seduzione, osserva 

che nella pittura vascolare raffigurante un dio all’inseguimento di una mortale viene 

posta particolare enfasi sul motivo dello sguardo e del potere che esso ha di incantare 

e sedurre chi fugge. Tale dettaglio è indicativo del fatto che gli dèi tentano, in effetti, 

di sedurre il mortale, ma falliscono in quanto gli adolescenti amati hanno timore di 

unirsi a loro, per una forma di riverenza o anche per semplice pudore oppure perché 

temono le conseguenze di tale azione tra le quali può esserci l’abbandono. Di ciò è 

emblematica la vicenda di Marpessa382  la bellissima mortale che, dovendo scegliere 

tra il divino Apollo e il mortale Ida, preferì quest’ultimo, sicura del fatto che il dio, 

dopo l’unione, l’avrebbe abbandonata.  Posto ciò possiamo affermare che l’uso della 

πειθώ, nel contesto del rapimento, è soltanto parziale, presente solamente in una fase 

iniziale dell’inseguimento, ma non sufficiente ad ottenere la preda d’amore.  

1.1. La seduzione apparente

 L’analisi delle raffigurazioni di un inseguimento in cui la vittima si volge a 

guardare il suo aggressore (un esempio tra i tanti è l’immagine 39) potrebbe far 

pensare ad una forma di tacito consenso, come osserva Françoise Frontisi-Ducroix in 
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380 Sul rapporto tra l’ ἔρως e lo sguardo cfr.  Frontisi-Ducroux (1996), ‘Eros, desire, and the gaze’, in 
Boymel Kampen (1996: 81-100); si veda inoltre Rizzini (1999: 87-97).
381  Cfr. Lefkowitz (1993), ‘Seduction and Rape in Greek Myth’, in Laiou (1993: 17-37).
382  Di Marpessa si parla nell’ app. C.



un suo articolo383. Sembra quasi che l’adolescente inseguito, ad un certo punto, 

capitoli di fronte allo sguardo provocatorio e accattivante del dio, che, in questo 

modo, attira la sua attenzione. Ma la seduzione è solo, come mi sentirei di dire, 

apparente, in quanto all’inseguimento succede un inequivocabile rapimento che 

esclude ogni forma di consenso. Per un breve attimo la vittima scorge il desiderio 

nello sguardo della divinità ed è distratta dalla passione erotica prorompente di questa, 

potendo così constatare da vicino quanto sia potente la forza dell’ ἔρως che proviene 

da un dio, ma è solo un attimo che precede il ratto. Il momento della seduzione, che 

abbiamo definito apparente, è scelto tante volte dai pittori affascinati dalla potenza di   

ἔρως che risiede e si manifesta soprattutto nello sguardo: è un frangente in cui il 

tempo sembra fermarsi e la vittima cedere di fronte ai traboccanti sentimenti amorosi 

del dio. Poi l’azione continua, la fuga non si arresta e il dio, per unirsi all’adolescente, 

deve usare la forza. Non sembra essere dello stesso avviso Mary  Lefkowitz384, la 

quale afferma che, nel caso delle unioni tra dèi e mortali, si debba parlare di seduzione 

invece che di rapimento e stupro, e sostiene anche che la parola rape, riferita ad eroine 

come Io, Europa ed altre vergini sedotte dagli dèi, sarebbe un’espressione errata per 

descrivere l’esperienza che le ha coinvolte385. A sostegno di ciò la studiosa fa 

riferimento, come primo esempio, al racconto omerico su Polimela386: la donna, 

prelevata da Hermes da un contesto esterno alla casa paterna, fa l’amore col dio nella 

sua abitazione e sembra che non abbia lottato strenuamente per sfuggire all’amplesso 

divino. Inoltre, citando come altro esempio la vicenda di Creusa, la studiosa sostiene 

che la donna, nel momento in cui raccoglie fiori di croco e viene scorta dal dio, 

compie un gesto simbolico che sottolinea il raggiungimento della maturità sessuale387, 

mostrandosi dunque pronta per le nozze. Tale osservazione potrebbe essere avvalorata 

dalla studiosa Christiane Sourvinou-Inwood388, secondo la quale un fiore raccolto e 

stretto dalla mano di una donna rappresenta il momento della maturità e della 

compiutezza. Mary Lefkowitz conclude sottolineando che Apollo non usa la violenza 

contro la donna: il dio, nonostante Creusa urli, la prende per un polso, compiendo il 
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383 Cfr. Frontisi-Ducroix (2006-2007: 40).
384 Cfr. Lefkowitz (1993), ‘Seduction and Rape in Greek Myth’, in Laiou (1993: 21).
385 Ibid. 
386 La vicenda dell’eroina è stata da noi inserita tra i ratti minori.
387 Cfr. Lefkowitz (1993), ‘Seduction and Rape in Greek Myth’, in Laiou (1993: 27).
388 Sourvinou-Inwood (1991: 65).



gesto tipico che lo sposo fa verso la sposa nelle cerimonie nuziali, quando cioè la 

porta nella sua nuova casa. Il fatto che Creusa urli e non tenti di fuggire sarebbe, per la 

studiosa, una prova a favore della seduzione che, come arma vincente, il dio esercita 

sulla donna in luogo della violenza. Inoltre non solo la divinità non usa la forza, ma 

cerca di rendere piacevole l’unione, facendo l’amore spesso in luoghi incantevoli 

come i prati fioriti o le spiagge. 

 Le considerazioni della studiosa appaiono confutabili nel momento in cui 

l’autrice, pur volendo trovare elementi sul mancato uso della violenza, non riesce a 

dare forza alle sue ipotesi. Più avanti, infatti, dimostreremo come proprio la violenza 

connoti fortemente le narrazioni sul ratto e ne sia un elemento imprescindibile. È 

sufficiente per il momento ribadire la presenza negli scenari di rapimento di una 

seduzione debole e apparente, appena accennata, che la divinità tenta di usare come 

strumento per la conquista dell’adolescente, ma che non basta a fare capitolare il 

mortale. 

 

1.2. Rapporto tra πειθώ, βία e δόλος

  La πειθώ come strumento per ottenere l’amore, a livello concettuale, è posta in 

un rapporto di totale opposizione con un altro strumento utilizzato dal dio allo stesso 

scopo: la βία ‘violenza’. R. Buxton389, al fine di comprendere come i due elementi 

siano intesi dai Greci, li mette a confronto. Costruendo uno schema i cui principali 

indicatori sono πειθώ e βία, egli aiuta il lettore a focalizzare nell’immediato i punti di 

contrasto che rendono incompatibili questi due elementi: abbiamo da un lato la πειθώ, 

presente in un contesto civilizzato come la polis, in cui si esplica il rispetto delle leggi 

e della giustizia e, dall’altro lato la βία che, esterna alla polis, esclude ogni forma di 

legge e non può coesistere con la giustizia. 

  Mentre gli uomini, usando la forza, incorrono in una sanzione, gli dèi, che non 

sono giudicati da un corpus di leggi, fallito il tentativo di convincere la vittima, 

passano facilmente ad un’azione più decisa che consiste nel ricorso alla superiorità 

fisica, sopraffacendo così il mortale oppure scelgono di convincere questo ad unirsi in 

amore tramite il δόλος ‘inganno’, strumento che consente loro di avvicinare in altra 

veste l’amato, per poi repentinamente trascinarlo via.  
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  Il δόλος, contrariamente alla violenza, non può essere visto come qualcosa di 

totalmente opposto alla πειθώ, anzi è, in un certo qual modo, legato ad essa in questo 

contesto, in quanto fa sì che la preda d’amore si avvicini al rapitore sua sponte, 

convinta non dallo sguardo del dio bramoso, ma dall’affidabilità che egli ispira sotto 

mentite spoglie quali possono essere quelle di uno splendido animale. Così, negli 

scenari di rapimento, assistiamo alla realizzazione di un inganno in cui il dio muta il 

proprio aspetto, affinché la fanciulla di cui è innamorato, presa dal fascino proveniente 

dall’animale che la avvicina, vi si accosti senza paura e lo vezzeggi con carezze, 

dandogli modo di prelevarla quando essa meno se lo aspetta.

2. Funzione della metamorfosi nelle storie di ratto

 Abbiamo visto che tra le modalità scelte da un dio per rapire un mortale c’è 

l’inganno perpetrato tramite una metamorfosi, strumento usato dal rapitore per 

ottenere l’attenzione dell’adolescente di cui si invaghisce, avvicinarlo e poi portarlo 

improvvisamente via. Quando siamo di fronte ad un caso come questo, di cui è 

emblematico il famoso episodio di Europa rapita da Zeus-toro, possiamo affermare 

che la metamorfosi assume prevalentemente un valore strumentale ed è solo 

momentanea; infatti il dio, subito dopo essersi unito alla vergine, riprende le 

sembianze divine. Quando a mutare aspetto sono invece le mortali, la prospettiva 

cambia: la metamorfosi non ha il puro e semplice valore strumentale e la sua funzione 

sarebbe metaforica della natura selvaggia della donna.  

 P. Forbes Irving390  esamina alcuni racconti in cui la metamorfosi in forma 

animale della donna rapita assume una funzione metaforica e sta ad indicare lo stato 

selvaggio proprio del sesso femminile. Le donne della Grecia antica infatti sono 

spesso paragonate agli animali nell’ambito della sessualità; tale comparazione allude 

in senso positivo alla fertilità, ma può anche riferirsi in senso negativo ad uno 

spropositato appetito sessuale che avvicina le donne al mondo animale, dominato da 

forti istinti sessuali. 
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390  Forbes Irving (1990: 63). L’autore ha raggruppato le storie di alcune giovani donne (Io, Callisto, 
Atalanta, Taigete ecc.) che presentano uno schema narrativo simile. Tutte queste eroine condividono 
un’esperienza sessuale illecita: la perdita della verginità. A tale evento si sussegue una trasformazione o 
la nascita di un figlio, un matrimonio finale oppure la fine di tutte le relazioni con uomini e animali 
(morte o catasterismo). La trasformazione in queste storie avviene dopo la seduzione e prima della 
nascita di un figlio. 



 L’intento di tale metafora non è solamente quello di mettere in risalto il forte 

istinto selvaggio che avvicina l’essere femminile agli animali, ma anche quello di 

sottolineare un comportamento sessuale scandaloso e disordinato (tale considerazione 

fa sì che le donne vengano pensate come animali rispetto alla loro sessualità). In 

alcuni casi, come in quello di Io, la metafora può anche avere un valore positivo se 

pensiamo che l’eroina non sia solo una giovenca attraente, ma anche fertile e materna.

 Tra le storie di donne trasformate in animale la vicenda di Io è una delle più 

emblematiche e illustra ampiamente le conseguenze391  dell’unione col dio e della 

trasformazione che ne consegue. Ricordiamo come Io, sotto forma di giovenca, dopo 

essersi unita a Zeus sia costretta a vagabondare per un periodo che potremmo definire 

di passaggio tra l’allontanamento definitivo dal suo οἶκος e il territorio dove vivrà per 

tutta la sua esistenza. Il vagabondaggio nella sua storia è un temporaneo interludio tra 

un passato in cui ella non tornerà mai più e un futuro che sarà stabile e felice per la 

sua vita. La storia di Io è un esempio di come il dio rapitore non penalizzi mai la 

mortale che si è unita a lui (la punizione, in storie di questo tipo, è sempre frutto della 

vendetta di una divinità femminile, Hera o Artemide). Nonostante le ardue peripezie 

della giovane, Zeus ha in serbo un futuro radioso per lei e si occupa di garantire la 

restaurazione finale dell’ordine, ridonandole il suo aspetto.

   P. Forbes Irving392 mette in relazione la vicenda di Io con quella delle Pretidi, 

figlie del re di Tirinto, Preto; esse, per avere offeso Hera, furono punite con la pazzia e 

si credettero trasformate in giovenche393. In preda allo sconvolgimento, cominciarono 

a percorrere l’Argolide e il Peloponneso, errando qua e là. Poi, purificate dalle erbe 

dell’indovino Melampo, guarirono e si sposarono. La loro storia mostra come il 

periodo di vagabondaggio in territori selvaggi sia il preludio della reintegrazione nella 

società tramite il matrimonio. Le donne, così trasformate, si preparano 
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391  Scafuro (1990: 131) puntualizza a tale proposito il fatto che molti racconti di rapimento non 
distinguono tra sesso consensuale e non consensuale, perché la volontà delle donne è considerata di 
scarso interesse. Il risultato di questo modo di vedere le cose è che gli autori greci hanno dipinto con 
superficialità le donne come colpevoli, ad eccezione di Euripide che,  raccontando la vicenda di Creusa 
nella tragedia Ione ha mostrato di usare il punto di vista della donna.  La stessa legge ateniese non 
faceva distinzione tra le donne adultere che erano state partners volontarie e quelle che invece non lo 
erano state (vedremo più avanti cosa succedeva, per quanto riguarda il ratto e lo stupro, nel sistema 
legislativo ateniese dell’epoca classica). 
392 Ibid. 
393  La follia delle Pretidi non si esaurisce solamente qui, ma prende una piega ancora più disdicevole. 
Infatti esse vennero prese da un desiderio sessuale smodato sul quale M.Bettini scrive: “I greci 
chiamavano questa affezione machlosùne, cioè una follia di carattere lascivo”. Cfr. Bettini (2007:163).



temporaneamente al matrimonio e alla maternità, in quanto la mucca non è 

naturalmente un animale selvaggio, ma anzi facilmente addomesticabile e dunque 

simbolo di mansuetudine. 

 Il modello della donna-mucca contrasta fortemente con quello della vergine 

orsa Callisto, compagna di Artemide, che rifiuta apertamente il matrimonio. Nel suo 

atteggiamento c’è una certa arroganza, ed essa, scorrazzando per le lande selvagge, si 

illude di avere scelto il suo percorso di vita restando vergine. Ma, pur essendo fiera e 

selvaggia, la giovane attrae l’attenzione di Zeus che la trova desiderabile. Rapita dal 

dio, subisce la punizione o da parte di Artemide o da parte di Hera, entrambe dee 

interessate a non fare passare inosservati gli errori in ambito sessuale. La 

trasformazione in orsa, a differenza di quella in giovenca subita da Io, non pone enfasi 

sulle caratteristiche materne e domestiche; infatti l’orsa non è vista come un animale 

che può attrarre per qualche sua qualità femminile, come la fertilità, ma è simbolo 

dello stato selvaggio ed è completamente inavvicinabile (per l’orsa la vita nelle lande 

selvagge non è un fatto temporaneo, ma uno stato perenne). I due diversi animali in 

cui sono state trasformate sia Io sia Callisto sono il simbolo di uno status particolare a 

cui appartengono le due giovani: quello di vergine prossima alle nozze per Io e quello 

di fiera cacciatrice per Callisto. Alla prima si associa la natura mansueta e facilmente 

addomesticabile della giovenca, alla seconda invece quella ferina e ribelle dell’orsa. 

 Tuttavia le mirabolanti vicende delle due eroine per certi versi sono simili e ciò 

è reso evidente anche dall’arte: Pausania infatti riferisce che sull’Acropoli di Atene 

c’erano due statue raffiguranti le giovani una accanto all’altra394. Inoltre lo schema 

narrativo delle due storie può essere considerato sovrapponibile: l’amore di Zeus, la 

collera di Hera e la metamorfosi395che segue l’unione sessuale sono infatti sequenze 

narrative in cui riconosciamo sia le vicende di Io che quelle di Callisto. Ribadiamo 

che una differenza notevole tra le due eroine è data dall’animale in cui esse vengono 

trasformate, tanto diverso quanto sono opposte le due fanciulle: facilmente 

addomesticabile la donna-mucca Io, ribelle e selvaggia Callisto la cui natura, non a 

caso, è stata accostata a quella pericolosa e inavvicinabile dell’orsa.   
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395 Cfr. Frontisi-Ducroux (2003: 156). 



 I miti di ratto implicano un cambiamento imposto alla donna, che conosce il 

sesso dopo essere stata trasformata o prelevata dal dio e, costretta o consenziente 

all’unione con lui, perde la verginità; la metamorfosi in animale avviene in un 

momento ben preciso della sua vita, sottoponendola ad un processo di 

deumanizzazione396 che dalla forma umana  la riduce ad un semplice oggetto sessuale. 

Un tale cambiamento, sicuramente destabilizzante per la donna, rispecchia nel mito il 

difficile e complesso passaggio dalla verginità alla sessualità matura e la ripresa della 

forma umana da parte della fanciulla è indicativa della fine del percorso che la vede 

crescere e trasformarsi da adolescente immatura a donna completa. 

 Concludiamo le osservazioni sulla metamorfosi riportando lo schema costruito 

da J. E. Robson 397. Secondo l’autore i miti di ratto in cui è presente la metamorfosi in 

animale e che egli definisce ‘bestiali’ aiutano a sostenere e a definire meglio l’ordine 

istituzionale dei ruoli sociali dell’uomo e della donna. Gli dèi dell’Olimpo sono i 

rapitori e il potere e l’autorità che essi manifestano sono simbolo della civiltà di cui il 

polo opposto è lo stato selvaggio degli animali, a cui viene assimilata la donna. Dallo 

schema emerge un punto centrale costituto dalla civiltà ai cui estremi sono posti il 

grado massimo di questa (rappresentato dagli dèi) e il grado minimo (rappresentato 

dagli animali, dalla non-civiltà). Poiché gli esseri umani non possono manifestare i 

loro desideri sessuali liberamente, essendo sottoposti a restrizioni sociali, i loro ruoli 

vengono assunti dagli dèi e dagli animali, a cui è lecito vivere la sessualità 

liberamente. Così il ruolo dell’uomo è rivestito dalla divinità che mantiene l’ordine 

sociale e quello della donna dagli animali, che rappresentano invece i pericoli della 

caduta nel disordine e nello stato selvaggio (le donne, infatti, nel pensiero dei Greci398, 

sono più vicine allo stato degli animali e possono sempre diventare selvagge, spetta 

pertanto all’essere maschile il compito di domarle, mantenendo saldi i ruoli sessuali 

stabiliti dalla polis). 

 Osservando ancora lo schema creato da J. E. Robson, si nota come la figura del 

dio rapitore (essere che sta al vertice della civiltà) sia usata in funzione della difesa 

della società, in quanto il dio è colui che garantisce e difende i mores sociali399. 
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396 Cfr. Curran (1978: 229).
397 Cfr. Robson (2002), ʻBestiality and bestial rape in Greek myth’, in Deacy-Pierce (2002: 82). 
398 Si veda Arkins (1994: 18-34).
399 Cfr. Deacy-Pierce (2002: 81).  



Nell’ambito del mito, la lotta per difendere la città o meglio i mores sociali, è 

intrapresa in modo da addomesticare le giovani donne, per far sì che esse garantiscano 

la continuità della città-stato attraverso la produzione di una prole legittima.

 In conclusione affermiamo che tutti i miti che J. E. Robson ha classificato 

come ‘bestiali’ e che contengono episodi di ratto definiscono il ruolo sociale 

dell’uomo come superiore a quello della donna. Il potere degli dèi è usato per 

mantenere un determinato equilibrio e l’unione con un dio significa per la donna 

successo sociale, in quanto darà luce ad una stirpe eroica. Nel mondo dei Greci, così 

ordinato, gli dèi stanno al di sopra della civiltà umana, mentre gli animali si trovano al 

di sotto di essa. La natura femminile, in tale ordine di cose, è vista come sovrapposta a 

quella animale, mentre quella maschile è più vicina a quella divina. Poiché la 

violazione dei mores sociali minaccia di distruggere la civiltà, le donne, che sono 

selvagge e vicine allo stato animale, vanno prese e addomesticate al fine di garantire 

la durata dell’ordine sociale stabilito per i sessi dalla società.

3. Violenza del ratto 

 La principale modalità che gli dèi usano per rapire i mortali è la forza. Il 

problema della violenza pone alla nostra attenzione il tema del consenso non sempre 

chiaramente distinguibile nel contesto dei racconti tradizionali narrati. 

 Poiché la vicenda di Elena, rapita da Paride, risulta emblematica circa la 

questione del consenso dato o negato dalla donna più bella della Grecia al principe 

Figura 43.  Il mondo greco ordinato secondo i miti di bestialità, in Deacy-Pierce (2002: 82). 
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troiano, possiamo usare tale racconto mitico come riferimento400. Nonostante nei 

Canti Cipri401 si ponga molta attenzione all’intervento decisivo della dea Afrodite che 

congiunge Elena con Alessandro, la versione generalmente seguita nei poemi epici è 

quella del rapimento consensuale402 . La storia di Elena ha fatto volare 

l’immaginazione non solo degli scrittori, ma anche degli artisti; infatti il suo 

enlèvement è stato oggetto di attenzione da parte delle arti visive dall’antichità ad 

oggi403. Su Elena si è parlato tanto che è impossibile ricavarne un’unica immagine e 

capire come la donna finì tra le braccia di Paride, ma le fantasie degli antichi legate al 

ratto sono così numerose da dare un preponderante risalto alla violenza sessuale e al 

fatto che Elena fu presa con la forza404. Ciò è segno eloquente della visione che si 

aveva del rapporto sessuale tra uomo e donna nella società greca, in cui prevaleva o 

meglio si insinuava l’idea della violenza, della forza che l’uomo esercitava sulla 

donna al fine di unirvisi sessualmente, come attesta in vari modi l’arte figurativa. 

 A tal proposito osserviamo le immagini 44 e 45 che mostrano due inseguimenti 

in cui le vittime, pur sembrando indugiare nello sguardo della divinità, fuggono a 

gambe levate. Le figure mostrano due scene in cui è molto chiaro il mancato consenso 

all’approccio tentato dalla divinità maschile che insegue, inizialmente, le giovani 

mortali per poi portarle via con l’esclusivo uso della forza.

 Nella figura 44 possiamo osservare una delle molte modalità con cui è 

raffigurato il ratto delle giovane Orizia405. Il dio alato avanza verso di lei a grandi 

passi e invade con un piede lo spazio della ragazza, afferrandola con entrambe le 

mani. Spaventata la principessa alza le braccia in segno di protesta, ma ormai Borea 

l’ha raggiunta. Una scena simile, ma con diversi personaggi, la possiamo osservare 

nella figura 45 in cui Hermes, con la verga in mano, sorprende una fanciulla e sembra 

volerla sequestrare, stringendola nella sua morsa. La ragazza, protendendo un gomito, 

tenta di divincolarsi, ma il dio le mette avanti il suo bastone, frenandone la corsa.    

 Se proviamo a sostituire la figura del dio con quella di un cittadino di pieno 

diritto della polis che si accinge a prendere moglie, vediamo che la donna ha tutti i 
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400 Cfr. app. B.
401 fr. 1 Bernabè.
402 Cfr. Bettini-Brillante (2002: 80).
403 Si veda Hughes (2007: 160). 
404 Sul ratto di Elena si veda Meagher (2002: 72).
405 Si è parlato di questo personaggio nel capitolo I. 



motivi possibili e immaginabili di fuggire da lui, in quanto, una volta raggiunta dal 

suo inseguitore, ella sa che cosa la aspetta: perderà la verginità e con essa la gaia e 

spensierata fanciullezza, che ha condiviso per tanto tempo con le compagne coetanee, 

giocando a palla con loro e scorrazzando per le spiagge e i prati fioriti; non canterà più 

per Artemide e non compirà più i riti propiziatori del matrimonio, in quanto è giunto il 

momento in cui lascerà la casa paterna e i familiari e vivrà per sempre nella dimora di 

un marito che non ha scelto, ma col quale genererà figli legittimi, diventando donna a 

tutti gli effetti. Tutto questo è sentito dalla donna come una violenza, e ciò che fa 
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  Figura 44.  Oinochoe a figure rosse 
(480/470 a. C.). Borea insegue 
Orizia. Londra, British Museum.

Figura 45. Cratere a colonne a figure rosse (480/460 a. C.).  Hermes 
insegue una fanciulla. Los Angeles, County Museum.



vedere l’arte, e che narrano anche i racconti mitici, è la vita sessuale della donna greca 

vista con i suoi occhi, come solo lei si poteva sentire al momento della sua maturità 

sessuale. 

 Nelle storie in cui il ruolo di rapitore viene rivestito dal dio, possiamo vedere 

come egli sia l’ipostasi del potere esercitato dall’uomo sulla donna che, subendo 

l’impostazione data al suo ruolo sessuale, vede la sua trasformazione in moglie e 

madre come l’esito di una costrizione e di una violenza. La donna greca dunque non 

fugge dal bellissimo e avvenente dio greco, ma da ciò che esso rappresenta. Quanto 

abbiamo detto ovviamente è valido nel momento in cui è la donna ad essere inseguita 

e rapita dal dio, vedremo più avanti cosa succede quando quest’ultimo si invaghisce di 

un ragazzo. Osserviamo intanto il kántharos del pittore di Brygos (figg. 46a-b) che 

presenta due scene di ratto, ora di un efebo ora di una vergine. Sul lato A un uomo con 

la barba e una corporatura robusta insegue un fanciullo che, pur sembrando quasi 

adulto, gioca col cerchio; le pieghe del mantello del ragazzo, identificato con 
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Figura 46 b. Kantharos a figure rosse 
(500-450 a. C.). Zeus insegue Egina 
tentando di afferrarla.  Boston, Museum of 
Fine Arts.

Fig. 46 a. Kantharos a figure rosse 
(500-450 a. C.). Zeus insegue Ganimede 
tentando di afferrarlo. Boston,  Museum 
of Fine Arts.



Ganimede, lasciano apparire il suo fisico in una nudità quasi completa. L’uomo che 

insegue il ragazzo, identificato con Zeus, tiene con la sinistra uno scettro ben scolpito 

mentre la destra è libera e tesa, con le dita aperte, pronta ad agguantare il ragazzo che 

corre a lunghi passi come se volasse. Sembra che egli sia stato sorpreso durante il 

gioco del cerchio e avanza sentendosi minacciato dal dio che, col piede sinistro teso 

molto in avanti, gli calpesta il lembo del mantello. Nella corsa il fanciullo guarda 

verso Zeus e sembra emettere parole di insulto come le sue labbra aperte 

dimostrano406. Effettivamente dobbiamo notare come siano soltanto gli adolescenti di 

sesso maschile coloro che tentano in maniera più icastica di difendersi dagli dèi 

innamorati (si ricordi per esempio la figura n. 30 in cui Titono tenta di battere Eos con 

la lira). Le vittime maschili di un inseguimento si mostrano dunque più ardite nel 

difendersi dal prepotente desiderio erotico della divinità.

 Sul lato B del kántharos lo stesso uomo dalla corporatura possente, dotato di 

scettro, insegue questa volta una fanciulla, Egina, nel cui volto si legge chiaramente la 

sorpresa e il terrore provati di fronte al dio che la incalza. La ragazza, come 

Ganimede, tenta di darsi alla fuga, come mostrano i suoi piedi che toccano il suolo 

soltanto con la punta; per facilitare la corsa e fare lunghi passi ella afferra con le dita 

della mano destra, in maniera convulsa, il lembo del suo chitone, lasciando scoperta la 

gamba destra. Altri dettagli che danno l’idea dei suoi movimenti convulsi sono: la 

spalla lasciata scoperta dal mantello che sta per cadere e che ella tenta di trattenere, e 

la benda, che tiene i suoi capelli, ritratta mentre sta per sciogliersi. Che l’inseguimento 

di Egina avvenga nelle vicinanze di un luogo sacro è un particolare che si ricava 

facilmente, osservando l’altare e le palme sullo sfondo. 

 Le due raffigurazioni sono un chiaro esempio di come il dio voglia unirsi agli 

adolescenti, pur non avendone il consenso: i gesti disegnati dai pittori mostrano 

chiaramente la sorpresa di Ganimede e la sua reazione istintiva che è quella della fuga. 

Il giovane si sente minacciato dall’incursione repentina di Zeus e il suo girarsi verso il 

dio non è dettato dall’attrazione che egli prova, ma dalla paura di essere inseguito. 

Ganimede è ancora proteso in avanti perché sta giocando col cerchio e si gira di scatto 

per vedere chi lo rincorre, non nascondendo un’espressione di stupore. Egina a sua 

volta sembra essere sconvolta dall’incursione del dio, come mostrano i gesti affrettati 
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e convulsi con cui si tiene la veste, scoprendo maldestramente una gamba e una spalla 

nel tentativo di fuggire. Tale esempio è discusso da Sophia Kaempf-Dimitriadou 

all’inizio del suo saggio sugli amori degli dèi nella pittura vascolare del V secolo a. C. 

 L’esame del suddetto vaso e di tutte le altre raffigurazioni commentate nel 

corso del nostro lavoro porta a dedurre che la violenza è una modalità molto frequente 

con cui il dio rapisce fanciulli e fanciulle. Questo è quanto si evince dalle 

raffigurazioni, ma le testimonianze letterarie cosa potrebbero aggiungere? Le fonti, a 

questo proposito, risultano più laconiche (come abbiamo avuto modo di osservare): 

nessuna descrizione si attarda con dovizia di particolari sul momento del ratto, tranne 

eccezioni come l’Europa di Mosco e l’ Inno ad Afrodite. E anche qui, nonostante il 

secondo componimento dia una grande attenzione agli episodi di rapimento, si 

sofferma più che altro sulle conseguenze di tale azione: la scomparsa di Ganimede 

dalla faccia della terra, il dono che gli fece Zeus, conferendogli l’immortalità, e 

l’eterna vecchiaia a cui invece fu condannato Titono per il quale ricordiamo che Eos, 

sua rapitrice, chiese l’immortalità, ma non l’eterna giovinezza. Se, a titolo di esempio, 

confrontiamo infatti i versi che tale inno dedica al momento in cui i due giovani 

furono prelevati dalla Troade con due testimonianze letterarie sui rapimenti di Orizia e 

di Ippotoe (discussi nei capitoli precedenti), possiamo osservare che ben pochi versi 

sono riservati all’azione in sé del rapimento407:

ἦ τοι µὲν ξανθὸν Γανυµήδεα µητίετα Ζεὺς
ἥρπασεν ὃν διὰ κάλλος ἵν' ἀθανάτοισι µετείη
καί τε Διὸς κατὰ δῶµα θεοῖς ἐπιοινοχοεύοι,  

205    θαῦµα ἰδεῖν, πάντεσσι τετιµένος ἀθανάτοισι,
                    χρυσέου ἐκ κρητῆρος ἀφύσσων νέκταρ ἐρυθρόν408.

In passato il saggio Zeus rapì il biondo Ganimede,
a causa della sua bellezza, perché abitasse con gli dèi
e facesse loro da coppiere nella casa di Zeus:
è un prodigio per gli occhi, e tutti gli immortali
lo ammirano, quando attinge rosso nettare dal cratere d’oro.

(trad. di G. Zanetto)
ὣς δ' αὖ Τιθωνὸν χρυσόθρονος ἥρπασεν Ἠὼς
ὑµετέρης γενεῆς ἐπιείκελον ἀθανάτοισι.
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407  I brani riportati sono stati selezionati in quanto costituiscono un tipico modo di raccontare un 
rapimento,  come abbiamo avuto modo di osservare in quasi tutti i passi selezionati in greco che 
abbiamo inserito nel presente lavoro.
408 Hymn. Ven. vv. 202-206.



220     βῆ δ' ἴµεν αἰτήσουσα κελαινεφέα Κρονίωνα
ἀθάνατόν τ' εἶναι καὶ ζώειν ἤµατα πάντα409·

E anche Eos dal trono d’oro rapì un uomo 
della vostra stirpe, Titono, simile agli immortali.
E andò dal Cronide dalle nere nubi per chiedergli
di renderlo immortale e di farlo vivere in eterno.

(trad. di G. Zanetto)

ἡ Ὠρείθυια ἀναρπαγεῖσα ὑπὸ Βορέου ἐκοµίσθη
ὑπέρ τε πόντον πάντ' ἐπ' ἔσχατα χθονὸς
νυκτός τε πηγὰς οὐρανοῦ τ' ἀναπτυχάς410,

Orizia, dopo essere stata rapita da Borea, fu portata
attraverso il mare ai confini della terra
per le sorgenti della notte e le distese del cielo, 

[...]Ἱπποθόη. ταύτην ἁρπάσας Ποσειδῶν καὶ κοµίσας ἐπὶ τὰς Ἐχινάδας νήσους 
µίγνυται, καὶ γεννᾷ Τάφιον, ὃς ᾤκισε Τάφον καὶ τοὺς λαοὺς Τηλεβόας 
ἐκάλεσεν ...411

[...] Ippotoe. Posidone, dopo averla rapita e  portata nelle isole Echinadi si unì a 
lei, e fece nascere Tafio, che fondò Tafo e chiamò gli uomini Teleboi... 

 In questi versi non si scorge la fuga convulsa degli adolescenti così come la 

descrivono le fonti pittoriche che degli inseguimenti, come abbiamo avuto modo di 

vedere, hanno tentato anche di rendere la dinamica. Infatti è nell’iconografia che certi 

dettagli vengono resi più icastici: i pittori tracciano il disegno delle pieghe delle vesti 

scomposte, la posizione di gambe e braccia protese alla fuga di fronte alle minacce 

degli dèi inseguitori ecc. Dopo avere narrato velocemente il ratto, a volte il testo rende 

esplicita l’avvenuta unione sessuale, a volte narra subito dopo le conseguenze di tale 

azione come la nascita di capostipiti di origine nobile e divina. Per tale motivo 

l’integrazione delle testimonianze letterarie ed iconografiche, nel caso dei miti di 

ratto, viene ad essere una risorsa utile al fine di ricavare un quadro il più completo 

possibile sulle narrazioni di tal tipo. 

 Posto ciò è necessario chiarire che le fonti letterarie non devono essere 

considerate meno importanti ai fini dello studio del ratto solo perché meno descrittive 

rispetto a quelle iconografiche (queste ultime infatti si basano sul canale comunicativo 
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410 Soph. Trag. fr. 956 Radt.
411 Apollod. Bibl. II 50,  5.



della vista e sono legate al contenuto oltre che alla resa artistica del soggetto scelto); 

inoltre il modo in cui i testi scritti hanno raccontato le storie di ratto ci deve fare 

riflettere su ciò che veramente contava quando venivano trasmessi tali miti. Se le fonti 

iconografiche ci hanno dato molto sulle modalità dei ratti e sulla reazione delle vittime 

dell’amore di un dio, il contesto e quello che succedeva dopo un ratto ci sono stati 

narrati dalle fonti letterarie che hanno completato il quadro. 

 Il pubblico naturalmente conosceva già i miti che i pittori sceglievano come 

soggetto delle loro raffigurazioni, ma un osservatore profano che vede la pittura 

vascolare del ratto di Europa, soltanto dall’osservazione di questa non potrà mai 

sapere quale è il seguito della storia. Tale discorso mira alla comprensione dell’utilità 

di potere integrare i due tipi di testimonianze per poter ricavare la storia di un ratto al 

completo.  

3.1. La violenza sessuale nella polis greca

 Nel presente paragrafo metteremo in evidenza la realtà della violenza sessuale 

nella vita quotidiana dei cittadini della polis, al fine di comprendere se e come la legge 

si poneva il problema di questa azione scellerata e di chi ne subiva le conseguenze. 

 Per avere una corretta visione della violenza sessuale, è necessario soffermarsi 

sul termine che, come un contenitore, racchiude tale crimine: si tratta della parola 

ὕβρις ‘tracotanza’ che, come afferma Rosanna Omitowoju412,  è un termine chiave 

delle relazioni politiche e, nel periodo dell’oratoria in particolare, diventa una via per 

definire meglio i comportamenti che includono l’offesa a livello sessuale. Il termine 

ὕβρις racchiude infatti tutto ciò che significa eccesso e abuso, verbale e non verbale; 

riferito al contesto della violenza sessuale, nel quale l’intento del perpetratore è il 

disonore della vittima, spesso assume il significato di stupro, ma spesso è anche 

associato al saccheggio di città o al ruolo dei tiranni. Il seguente brano tratto dalle 

Storie di Erodoto ha la funzione di mostrare uno scenario in cui si compiono contro le 

donne azioni basate sulla ὕβρις. Lo storico, discutendo sul motivo per cui gli Ateniesi 

dicevano di aver espulso i Pelasgi dal monte Imetto, così scrive (VI 137): 
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Φοιτᾶν γὰρ αἰεὶ τὰς σφετέρας θυγατέρας [τε καὶ τοὺς παῖδας] ἐπ' ὕδωρ ἐπὶ τὴν 
Ἐννεάκρουνον· οὐ γὰρ εἶναι τοῦτον τὸν χρόνον σφίσι κω  οὐδὲ τοῖσι ἄλλοισι Ἕλλησι οἰκέτας· 
ὅκως δὲ ἔλθοιεν αὗται, τοὺς Πελασγοὺς ὑπὸ ὕβριός τε καὶ ὀλιγωρίης βιᾶσθαι σφέας. 

Le figlie degli Ateniesi solevano recarsi sempre ad attingere acqua alla sorgente 
“Enneacruno” (a quel tempo, infatti, non esistevano ancora gli schiavi, né presso di loro, né 
presso gli altri Greci); e ogni volta che vi si recavano i Pelasgi le colmavano di insolenze e di 
scherni.

(trad. di Luigi Annibaletto)

 Lo scenario ricorda il ratto di Amimone, rapita mentre stava attingendo acqua 

da una fonte, in un contesto lontano dalla protezione dell’οἶκος, dove era più facile 

violentare una fanciulla o offenderla con atteggiamenti insolenti. I Pelasgi si 

macchiano di colpe per le quali vengono allontanati, nonostante lo stupro sia 

commesso fuori dall’οἶκος (in ambito legale c’era una notevole differenza tra una 

violenza che veniva perpetrata all’interno delle mura domestiche e una violenza 

commessa fuori dalla casa della vittima). 

 Mary Lefkowitz413, mettendo in relazione l’azione degli dèi con l’ambito 

legislativo della società ateniese, nota che la divinità non trasgredisce le leggi che 

regolano il comportamento sessuale, in quanto la violenza non è assolutamente una 

caratteristica degli incontri sessuali tra gli dèi e le mortali che si trovano lontane dalla  

loro casa, quando ancora non sono sposate.

 Per addentrarci di più nel contesto sociale del rapporto tra ὕβρις e 

comportamento sessuale, è necessario tenere conto di ciò che l’oratoria ci ha fornito in 

questo ambito. Nell’orazione Per l’uccisione di Eratostene di Lisia414, Eufileto è la 

parte lesa, in quanto Eratostene ha sedotto sua moglie, compiendo un atto di ὕβρις, 

come viene specificato nel testo; l’atto nefando, prima di tutto, va contro il marito 

della vittima e l’integrità della sua casa e solo dopo offende la dignità della donna alla 

quale la ὕβρις non è mai riferita e sulla quale nessuno si chiede se abbia o non abbia 

dato il consenso. Ma il termine ὕβρις, usato per esprimere l’accusa di violenza nella 

γραφὴ ὕβρεως (la γραφή era una causa pubblica e non privata), non ci aiuta a 

individuare il comportamento della vittima del ratto nell’ambito della 

problematizzazione delle relazioni sessuali e non ci permette di focalizzare 
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offesa, cioè il marito, con il perpetratore dell’azione violenta; la validità del termine 

risulta pertanto utile ma limitata a conferire forza ed efficacia all’accusa fatta dal 

kyrios della donna stuprata. La letteratura greca, come abbiamo visto 

nell’introduzione, non offre alcun termine preciso  circa la violenza sessuale, ma, sia 

nella giurisprudenza sia nelle usanze, c’erano specifiche sanzioni contro tale offesa415. 

Nell’antica Grecia i sessi vivevano di solito separati l’uno dall’altro e l’opportunità di 

un contatto sessuale tra uomini e donne al di fuori delle loro famiglie era molto 

limitata, specialmente in tempi di pace, rispetto alla moderna società occidentale. I 

mariti e i padri mantenevano mogli e figlie sotto la loro protezione a casa, in parte 

perché non si fidavano di loro, ma anche perché non si fidavano degli altri uomini. Le 

stesse donne erano consapevoli del loro bisogno di protezione da parte degli uomini al 

di fuori delle loro famiglie416. Il modello greco di pudore richiedeva infatti che le 

donne fossero protette da qualsiasi sorta di contatto fisico con ogni uomo che non 

fosse il proprio marito e le situazioni in cui la reputazione di una donna, e di 

conseguenza della sua famiglia, era considerata compromessa, includevano un ampio 

campo di comportamenti. Posto ciò risulta chiaro come la seduzione di una donna 

libera sotto la protezione di un kyrios fosse considerata sbagliata (il termine usato per 

definire questa azione era µοιχεύειν  ‘commettere adulterio’). Quando una donna che 

viveva da cittadina libera, sotto la protezione della sua famiglia, veniva violentata 

mentre si trovava fuori dal suo οἶκος si poteva parlare di stupro; volendo soffermarci 

brevemente sulle sanzioni della giurisprudenza greca contro tale atto nefando 

dobbiamo basarci su vari tipi di fonti, come le iscrizioni che documentano le leggi o le 

orazioni. Ad Atene c’erano diversi provvedimenti  riguardanti l’adulterio e la violenza 

sessuale che non erano completi e non definivano neanche l’offesa precisa. La legge 

contro lo stupro è riportata in un brano del Solone di Plutarco417 in cui l’enfasi è posta 

sulla pena: una sanzione pecuniaria. 

 A differenza di Atene, poco si conosce sulle sanzioni relative alla violenza 

sessuale nelle altre città della Grecia, ad eccezione di Gortina a Creta,  l’unica città in 

cui si ha la chiara evidenza linguistica e legale della distinzione tra adulterio e stupro. 
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416 Cfr. Flacelière (2006²), ‘Amore e matrimonio’, in Calame (2006²: 41-59).
417 Sol. 23.



Le leggi di Gortina 418  contengono un elenco specifico delle pene per entrambe le 

offese, riferendosi allo stupro e all’adulterio con termini differenti e definendo il 

primo come  un  incontro sessuale forzato. Le pene per lo stupro variano a seconda 

della classe sociale della vittima e dell’offensore: il compenso più alto è richiesto in 

caso di stupro di un uomo libero o di una donna da parte di uno schiavo (duecento 

stateri), la metà della somma viene richiesta in caso di stupro di un uomo libero o di 

una donna da parte di una persona libera; infine per lo stupro perpetrato da una 

persona libera nei confronti di uno/a schiavo/a la pena stabilita è soltanto di cinque 

dracme. Singolare è il fatto che la pena prevista per l’uomo che commetteva violenza 

carnale era inferiore a quella prevista per la seduzione: nel primo caso, infatti, era 

prevista, come si è visto, una multa in denaro, ma nel secondo era anche ammessa la 

pena di morte419. Plutarco420 si stupiva proprio del fatto che fosse più grave la pena 

per l’adulterio rispetto a quella per la violenza sessuale, ma per la mentalità allora 

vigente la seduzione per il marito ateniese era un’offesa più grave, perché 

presupponeva un rapporto per il periodo di tempo in cui il seduttore si era conquistato 

l’affetto della donna e soprattutto l’accesso, in quel frangente, alle proprietà della sua 

famiglia421.

 L’idea della violenza sessuale422  è già presente nell’Odissea nelle parole che 

Odisseo rivolge ai Proci, guardandoli con ira423:

“ὦ κύνες, οὔ µ' ἔτ' ἐφάσκεθ' ὑπότροπον οἴκαδε νεῖσθαι
δήµου ἄπο Τρώων, ὅτι µοι κατεκείρετε οἶκον
δµῳῇσίν τε γυναιξὶ παρευνάζεσθε βιαίως
αὐτοῦ τε ζώοντος ὑπεµνάασθε γυναῖκα,
οὔτε θεοὺς δείσαντες, οἳ οὐρανὸν εὐρὺν ἔχουσιν,
οὔτε τιν' ἀνθρώπων νέµεσιν κατόπισθεν ἔσεσθαι.

«Cani, non pensavate che dalla terra troiana io facessi ritorno a casa, 
voi che divorate i miei beni, entrate a forza nel letto delle mie schiave
e, me vivo, mi corteggiate la sposa senza temere gli dei che il vasto
cielo possiedono, e neppure la tarda vendetta degli uomini».

(trad. Maria Grazia Ciani)
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261-277).
423  Hom. Od. XXII 35-40.



 Il verbo παρευνάζω ‘giacere con qualcuno’ unito all’avverbio βιαίως ‘con 

forza’ assume un’accezione negativa e dà l’idea della violenza fisica subita dalle 

serve, in assenza del signore di Itaca. I Proci pagheranno per le molte azioni scellerate 

che hanno compiuto come rubare le sostanze di Odisseo, violentare le schiave e 

corteggiare la sua sposa, ma sconteranno anche la colpa della ὕβρις cioè della 

tracotanza, nel momento in cui non temono nemmeno la νέµεσις ‘indignazione’ 

divina. Odisseo usa il termine βιαίως  perché i Proci hanno stuprato le sue schiave e, 

così facendo, hanno trasgredito il diritto del padrone di disporre della sessualità delle 

donne della sua casa, compiendo un’azione tracotante.  

3.2. Future spose in fuga

  Una volta osservato il contesto legale relativo alla violenza e allo stupro, temi 

strettamente connessi al ratto, è opportuno a questo punto esaminare il rapporto tra 

esso e il matrimonio 424  col quale si innesca nei racconti mitici una certa analogia. 

Infatti il ratto e il matrimonio sembrano essere spesso facce della stessa medaglia, sia 

per come il secondo è vissuto dalla fanciulla, sia per alcune modalità che lo rendono 

assimilabile a un rapimento; per comprendere bene tale analogia, bisogna tenere conto 

di come veniva visto il matrimonio non tanto, nel nostro caso, dalla società greca di 

epoca arcaica e classica, ma anche e soprattutto dalle ragazze adolescenti che a circa 

dodici/quindici anni convolavano a nozze. Se le loro reazioni di fronte a tale evento e 

certe fasi specifiche del rito del matrimonio possono chiarire la stretta analogia tra 

esso e il rapimento, è possibile scorgere nella tradizione iconografica in cui la sposa è 

condotta via dal marito che la afferra per i polsi, una sostanziale differenza che 

allontana tale contesto dalle scene in cui un dio rapitore tenta di afferrare la donna di 

cui si è invaghito. Sicuramente per la donna l’essere presa e portata via quasi a forza 

dallo sposo e allontanata irreversibilmente dalla casa paterna e dalle compagne era un 

momento vissuto con un certo timore. Se poi a questa sofferenza si aggiungeva la 
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paura per la deflorazione, conseguenza della nuova vita con lo sposo, non era senza 

apprensione che l’ingresso nel mondo degli adulti veniva visto dalla donna greca. 

Possiamo osservare da vicino i gesti compiuti da due consorti nell’immagine seguente 

(fig. 47) in cui lo sposo, in presenza di Eros alato e di altri personaggi appartenenti al 

corteggio della sposa, afferra per un braccio la sua donna e la guarda in viso. Lo 

scenario è festoso e la coppia sembra avanzare tranquillamente verso la nuova dimora. 

Nessun gesto scomposto caratterizza la giovane donna che non mostra particolare 

riluttanza, ma si accinge anzi a seguire il consorte. L’immagine successiva (fig. 48) 

invece mostra Orizia nel tentativo di divincolarsi dalla stretta di Borea che la afferra 

per un braccio, avvicinandola a sé. Se il gesto di afferrare la donna per il polso425 

rende una scena di ratto paragonabile a quella di un matrimonio, è innegabile che la 

compostezza del rituale in cui il marito conduce nella nuova casa la sposa non ha 

niente a che vedere con la disperazione di Orizia e la violenza con cui Borea la 

strattona verso di sé. Ciò dimostra che, pur consci di una certa analogia tra ratto e 

matrimonio, non possiamo dire che si tratti di elementi sovrapponibili.

  I rituali matrimoniali sono la celebrazione di un momento della vita privata 

avente comunque un riscontro 

notevole nella vita della città, per 

cui in essi si fondono la sfera 

intima della donna, costituita da 

tutto ciò che essa sente in 

relazione al cambiamento che il 

matrimonio introduce nella sua 

vita, e la sfera pubblica fatta di 

fasi e tappe che la guidano verso 
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425 Tale gesto, come si è visto nella narrazione euripidea  del ratto di Creusa, è compiuto da Apollo nei 
confronti della fanciulla; cfr. Rehm (1994: 39). 

Figura 47. Pyxis a figure rosse (data 
incerta).  Raffigurazione di una scena 
nuziale in cui si osserva lo sposo che 
conduce la donna nella nuova 
dimora, prendendola per un braccio. 
Berlino, Pergamonmuseum n. 3373.



la realizzazione del ruolo di moglie e madre. Il γάµος dunque unisce la dimensione 

privata con quella pubblica ed è inoltre costituito da due fasi principali: una di rottura 

con il focolare paterno e conseguente perdita della condizione di παρθένος, l’altra di 

aggregazione al nuovo focolare. Il momento del passaggio da una condizione ad 

un’altra è presieduto da Artemide: a lei i giovani, e soprattutto le fanciulle, alla vigilia 

del matrimonio, offrono i riccioli dei loro capelli. A Sparta le donne che si apprestano 

a sposarsi si rasano addirittura il capo; qui troviamo un rito particolare che collega 

direttamente il matrimonio con il ratto, mediante il quale esso, in una prima fase, 

avviene426. 

  Fra i numerosi miti che evocano la violenza insita nella rottura con la casa 

paterna e il conseguente ingresso nella vita sessuale della sposa, il rapimento di Core, 

mettendo in scena il carro di Ade che conduce nel reame dei morti la sposa, è 

simbolico dell’abbandono irreversibile della vita di giovinetta, per rinascere come 

sposa e dea del grano e delle messi. Persefone, rapita da Ade, è costretta ad 

abbandonare le compagne coetanee e la vita spensierata di prima: ella soffre perché 
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426 Tale argomento è discusso nel paragrafo 1.4. sul ratto delle Leucippidi. 

Figura 48. Hydria a figure rosse (500-450 a. C.). Borea afferra Orizia. Atene, Museo 
Nazionale.



deve cambiare dimora, nonostante il compromesso a cui poi giunge la madre 

Dementra che riesce a farla stare sulla terra almeno un terzo dell’anno427. 

  Abbandono della casa paterna e spostamento definitivo nella dimora dello 

sposo sono i motivi che creano nella ragazza greca paure e timori. Se alla componente 

psicologica si aggiunge quella fisica che presuppone un cambiamento anche a livello 

fisico con l’irreversibile deflorazione e la conseguente perdita della verginità, appare 

chiaro come il matrimonio, nonostante la positività con cui venga visto come 

istituzione nell’ambito dell’ordine sociale garantito dalla polis, è vissuto con paura e 

timore dalla ragazza che ha voglia di fuggire da ciò che, almeno inizialmente, vive 

come una violenza e una costrizione (non si dimentichi che il sistema prevedeva che 

gli sposi si conoscessero al momento delle nozze, quando i contraenti, padre della 

sposa e sposo 428 , si erano già accordati su tutto, non tenendo conto in nessun modo 

delle volontà della donna, vista solamente come un bene atto a garantire la continuità 

della famiglia). 

 Il matrimonio finora è stato considerato dal punto di vista delle donne, ma è 

innegabile che, anche per il giovane, risulti essere una tappa decisiva della sua 

formazione come cittadino, in quanto dà l’accesso ad un nuovo status, anche se 

avviene quando egli, a differenza della donna, ormai ha compiuto il passaggio all’età 

adulta. 

 Per il giovane greco una tappa importante che fa parte dei riti precedenti la sua 

entrata in società è la caccia di animali selvatici; riuscire infatti a catturare una preda 

significa dimostrare di avere le qualità di un uomo adulto. L’attività cinegetica si 

inserisce in questo modo nella formazione del cittadino greco e la metafora della 

caccia, riferita al rapporto erotico tra uomo cacciatore e donna  animale selvaggio da 

cacciare, ha avuto una notevole fortuna, tanto da dimostrare che l’amore viene visto 

nell’immaginario dei Greci come qualcosa da inseguire e conquistare a volte anche 

con la forza. 
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427  Per il ratto di Persefone si rimanda all’app. A. 
428 A proposito della visione che la sposa ha del suo futuro compagno, Zaidman (1992), ‘Le figlie di 
Pandora’, in Duby-Perrot  (1992: 403),  osserva che la fanciulla che si appresta alle nozze lascia dietro 
di sé l’ambiente in cui ha vissuto per affrontare un mondo nuovo, a fianco di un marito che vede ancora 
come un estraneo; al disorientamento di un genere nuovo di vita si aggiungono le preoccupazioni legate 
all’immagine della violenza sessuale che accompagna quella del piacere. 



3.3. La metafora cinegetica sul rapporto d’amore 

 La poesia lirica, tramite una metafora equestre ricorrente nei testi, ci dà una 

chiara testimonianza del collegamento tra la figura della vergine e il motivo della 

caccia, come se la donna fosse un animale da inseguire, catturare e infine domare429. 

La lirica di Anacreonte esplicita in questo modo tale visione del rapporto erotico:

πῶλε Θρηικίη, τί δή µε λοξὸν ὄµµασι βλέπουσα
νηλέως φεύγεις, δοκεῖς δέ µ' οὐδὲν εἰδέναι σοφόν;

ἴσθι τοι, καλῶς µὲν ἄν τοι τὸν χαλινὸν ἐµβάλοιµι,
ἡνίας δ' ἔχων στρέφοιµί σ' ἀµφὶ τέρµατα δρόµου.

   5      νῦν δὲ λειµῶνάς τε βόσκεαι κοῦφά τε σκιρτῶσα παίζεις,
δεξιὸν γὰρ ἱπποπείρην οὐκ ἔχεις ἐπεµβάτην.  

Puledra tracia, perché mi guardi obliquamente
e mi fuggi senza pietà
credendo che non sia buono a nulla?

Sappilo: potrei bene metterti il morso,
e con le redini in mano
farti girare intorno alla mèta.

Ora pascoli tra i prati e scherzi
saltando leggera:
ancora non hai chi ti cavalchi da esperto.

(trad. G. Guidorizzi)

 La ragazza protagonista del componimento, anche se caparbia, potrà 

scorrazzare liberamente sui prati ancora per poco tempo, perché presto dovrà 

sottomettersi al giogo di un esperto cavaliere in grado di domarla. Il paragone ragazza/

puledra, frequente nella poesia arcaica, si trova anche in Alcmane430:

ἐµὲ δ᾽οὔτ᾽ ἐπαινῆν  
οὔτε [µ]ωµήσθαι νιν ἁ κλεννὰ χοραγὸς

45       οὐδ' ἁµῶς ἐῆι· δοκεῖ γὰρ ἤµεν αὔτα
ἐκπρεπὴς τὼς ὥπερ αἴτις
ἐν βοτοῖς στάσειεν ἵππον
παγὸν ἀεθλοφόρον καναχάποδα
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429 Anacr. fr. 417 Page.
430 fr. 1. Page vv. 44-49.



τῶν ὑποπετριδίων ὀνείρων·   

A me, né lodarla
né biasimarla l’illustre corega
in alcun modo non permette. Proprio lei infatti sembra
eccellere, come
in mezzo a un branco una cavalla
vigorosa, vittoriosa nelle gare, dal passo sonoro,
visione di sogni alati.

(trad. di A. Aloni) 

 Le allusioni al mondo della caccia derivano dall’assimilazione tra donna 

mortale ed animale selvaggio: la vergine prima del matrimonio è ancora indomita e, 

sia che scorrazzi tra i monti cacciando fiere sia che stia con le sue compagne a 

raccogliere fiori sui prati, verrà vista dall’essere maschile come una preda da 

raggiungere e da soggiogare. Nella lirica di Anacreonte infatti il poeta già pregusta il 

momento in cui getterà il morso per soggiogare la puledra tracia che ora fugge νηλέως 

‘spietatamente’(per definire la caparbietà della ragazza il poeta non a caso ha usato un 

termine di stampo omerico riferito ad Achille) 431. Facendo così vuole sottolineare che 

essa ha un cuore insensibile alla compassione e che non cede di fronte a chi spasima; 

presto però, in nome della legge di Afrodite, cederà, se non per volontà sua, per la 

destrezza del cavaliere esperto  (δεξιὸν  ἱπποπείρην) che saprà cavalcarla. 

 Il cavallo vigoroso dagli zoccoli sonanti della lirica di Alcmane non è che la 

corifea che  eccellente  risalta tra le altre; se essa è immaginata come un animale noto 

per le sue qualità, i mezzi che userà chi vuole addomesticarla non possono essere 

diversi da quelli che verranno scelti per soggiogare un cavallo campione di gare. Si 

innesca così una dinamica che ha un forte riscontro nei rituali sia maschili sia 

femminili; infatti la caccia era un elemento importantissimo presente nei riti iniziatici 

rivolti ai ragazzi, mentre l’assimilazione donna-animale selvaggio era presente nei 

rituali femminili come quelli famosi di Brauron in cui la vergine imitava l’orsa. 

3.4.  Tentativi di sfuggire al ratto

 Abbiamo visto come la violenza sia un elemento inequivocabilmente presente 

nella relazione tra un dio rapitore e un mortale rapito. Posto che il consenso della 

vittima di un’aggressione sia quasi sempre negato dal mortale in fuga, possiamo 
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osservare alcune immagini in cui tale rifiuto è reso più icastico ed esplicitato in gesti 

in cui si difende con ogni mezzo dalla divinità innamorata. Tale scena è presente nelle 

figure 49 e 50 in cui i protagonisti sono Eos, la rapitrice, e Cefalo, la vittima dei suoi 

inseguimenti. Nella figura 49 Eos si butta a braccia aperte verso il giovane cacciatore 

che si gira a guardarla mentre essa quasi lo sovrasta. Il giovane indossa la clamide e il 

petaso e ghermisce due lance che sembra tendere in tensione, quasi a volersi 

assicurare di tenere a debita distanza la dea. Le gambe sono aperte, un piede è 

poggiato a terra solo con le punte, l’altro sembra staccato dal suolo: è chiaro che il 

ragazzo sta fuggendo. Il rapimento di Cefalo avviene durante il momento della caccia, 

che per i ragazzi era un importante frangente, quello in cui dimostravano di essere 

pronti a superare la prova cinegetica per entrare come adulti nella società. Per un 

giovane infatti dimostrare di sapere catturare una preda selvaggia era un atto degno di 

onore, che lo aiutava a farsi apprezzare per le sue doti fisiche e per l’astuzia che, senza 

dubbio, occorreva per braccare l’animale inseguito. 

 Il rapimento operato dalla dea Eos si inserisce in un contesto possibilmente 

iniziatico, mentre Cefalo sta cacciando: come avviene nel caso delle vergini rapite 

mentre cantano, il giovane, in quel momento, sta compiendo un’attività che favorirà il 

suo passaggio. Per un ragazzo infatti cacciare, come cantare e danzare per le 

adolescenti, significa trovarsi in una fase propedeutica ad un importante cambiamento, 

in cui si mettono in mostra tutte le doti e le potenzialità maschili; è proprio in questo 

momento infatti che Eos vede Cefalo e se ne innamora perdutamente.
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Figura 49. Cratere a figure rosse 
(450-440 a. C.). Eos tenta di assalire 
Cefalo in tenuta da cacciatore. Parigi, 
Cabinet des Médailles. 



 La caccia sancisce l’inizio di un’attività sociale destinata agli uomini adulti, in 

funzione del raggiungimento graduale delle varie tappe dell’educazione stabilite dal 

sistema civile. La figura 50 mostra un altro modo in cui Cefalo tenta di difendersi da 

Eos: il ragazzo infatti con una mano tiene due lance e con l’altra ghermisce un sasso 

che è pronto a scagliare contro la dea. Tali atteggiamenti a cui si aggiunge quello di 

Titono che tenta di battere la dea con la lira (si riveda a questo proposito la figura n. 

30) mostrano che, quando a perpetrare il ratto è una divinità femminile, il tentativo di 

difendersi da parte del ragazzo è più deciso rispetto a quello delle ragazze nei 

confronti di Zeus, Apollo e altri dèi. Quando invece un giovane è inseguito da una 

divinità maschile, la sua reazione non è dello stesso tipo, ma potrebbe essere 

assimilata a quella di una ragazza nel momento in cui è inseguita. A conferma di ciò 

osserviamo la figura 51 in cui Zeus si accosta ad Egina posando un braccio sulla sua 

spalla e brandendo con una mano lo scettro col quale tenta di limitare l’avanzare della 

giovane che lo guarda attonita, senza nemmeno sollevare le braccia (gesto che ricorre 

numerose volte nella pittura vascolare avente come tema il ratto e nel quale si 

evidenzia il modo in cui la donna, avendo timore di questa unione, tenta di evitare gli 

approcci del dio). Questa immagine si può mettere in relazione alla numero 52 in cui i 

protagonisti sono un efebo (Ganimede) e un dio (Zeus) che posa un braccio sulla 
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Figura 50. Cratere a figure rosse (430-420 a. C.). Eos insegue Cefalo che 
tenta di difendersi ghermendo un sasso e puntandolo contro le dea. Londra E 
466 (Kaempf-Dimitriadou N. 117). 



spalla del ragazzo raffigurato in tutta la sua nudità e la sua bellezza e lo bracca 

ostacolandone i movimenti per mezzo dello scettro. Il ragazzo è raffigurato con un 

gallo in mano, dono della divinità. Questa immagine mostra che un efebo, qualora 

venga inseguito da una divinità maschile, ha una reazione e dei movimenti 

paragonabili a quelli di Egina e di tante altre vergini che, pur volendo fuggire, non 

tentano mai di difendersi in maniera aggressiva. 

 Possiamo dedurre dalle immagini osservate che la gestualità del rapito è 

importante tanto quanto quella del rapitore, al fine di capire fino a che punto sia lecito 

parlare di seduzione o di violenza. Nonostante la divinità rapitrice cerchi di imbonire 

la preda d’amore, cingendole le spalle con un braccio, essa si difende, se è di sesso 

femminile respingendola con il braccio e la mano tesi, se è di sesso maschile usando 

degli oggetti in senso offensivo (una pietra, una lira, una lancia). La resa artistica di 

tali dettagli ci dà un’idea ancora più precisa del fatto che, non riuscendo a convincere 

il mortale, la divinità successivamente usi la forza. 
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Figura 51. Stamnos a figure rosse 
(460-450 a. C.). Zeus tenta di sedurre 
Egina. Roma, Musei Vaticani 16526. 
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Figura 52. Anfora a figure rosse (500-450 a. C.). Zeus afferra Ganimede. 
S. Pietroburgo, Hermitage Museum. 



CAPITOLO VII

7.  I contesti iniziatici nei miti di rapimento

 I racconti tradizionali sul ratto spesso descrivono il contesto che fa da 
scenario all’azione compiuta dalle divinità innamorate dei mortali. Essi prelevano la 
loro preda d’amore da prati incantevoli in cui la natura è in pieno rigoglio oppure 
fanno incursione nel bel mezzo di un rito iniziatico che può essere una processione in 
onore di Atena sull’Acropoli o un allestimento corale in onore di Artemide, ecc. Si 
tratta di contesti che non sono mai casuali432  ma legati strettamente al passaggio, 
propiziato dagli dèi, dall’ adolescenza all’ età adulta.

 1. La raccolta dei fiori

 Ricordiamo la storia di Creusa che, nel momento in cui Apollo dalla chioma 

lucente sta per rapirla, depone nella stoffa della sua veste dei fiori dai petali gialli, 

probabilmente dei crochi: è la scena topica di un rapimento il cui contesto è l’ 

ἀνθολογία ‘la raccolta di fiori’, che ritroviamo in molti altri rapimenti di fanciulle 

mortali e che, per la prima volta, compare come scenario nella narrazione del ratto di 

Kore433, figlia di Demetra. Νei versi dell’Inno a Demetra viene descritto il prato 

fiorito in cui si trova la giovane insieme alle figlie di Oceano; essa raccoglie rose, 

viole e profumati narcisi, quando dalle viscere della terra emerge Ade su un cocchio 

trainato da furenti cavalli e la rapisce, portandola nel suo regno. Demetra non smette 

mai di cercare la figlia e, quando finalmente la trova, ha la possibilità di ascoltare la 

narrazione del momento fatidico in cui la giovane è stata rapita. Persefone dice che, al 

momento del ratto, si trovava su un prato incantevole con le sue compagne434:

425    παίζοµεν ἠδ' ἄνθεα δρέποµεν χείρεσσ' ἐρόεντα,
µίγδα κρόκον τ' ἀγανὸν καὶ ἀγαλλίδας ἠδ' ὑάκινθον
καὶ ῥοδέας κάλυκας καὶ λείρια, θαῦµα ἰδέσθαι,
νάρκισσόν θ' ὃν ἔφυσ' ὥς περ κρόκον εὐρεῖα χθών.
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432  Karakantza (2003: 8-26) in uno studio sull’incontro tra Odisseo e Nausicaa ha estrapolato alcuni 
elementi che rendono inequivocabilmente riconoscibile una narrazione di ratto. Nel far questo ha messo 
in parallelo alcuni di questi con l’incontro tra l’eroe omerico e la bella fanciulla. Secondo l’autore in 
tale episodio ci sarebbero numerose tracce che farebbero riferimento ai settings tipici di un rapimento: 
Odisseo che emerge dal mare,  le compagne di Nausicaa che fuggono impaurite alla sua vista, la giovane 
figlia di Alcinoo paragonata ad Artemide e l’eroe ad un leone selvaggio. Questi e altri particolari ancora 
sarebbero alcuni tra i tanti elementi che sembrano suggerire un accostamento alla struttura narrativa di 
un mito di rapimento. 
433 Cfr. Piccaluga (1966: 232-253) e Micozzi (1994: 181-188). 
434 Hymn. Cer. vv. 425-428.



giocavamo e raccoglievamo splendidi fiori,
il croco delicato e insieme iris e giacinti
e corolle di rose e gigli, spettacolo meraviglioso,
e il narciso, che simile al croco spuntava dall’ampia terra. 

(trad. G. Zanetto)

 Il ratto di Kore avviene in un contesto vivido pieno di colori e di fragranze che 

sembrano creare un’atmosfera seducente e, in un certo senso, allusiva alla sfera 

sessuale; infatti le fanciulle che raccolgono fiori, anche se non sembrano totalmente 

pronte per il matrimonio, compiono un’azione che ha delle implicazioni erotiche. 

 Lo scenario del ratto di Persefone è simile ad altri contesti, come quelli da cui 

furono prelevate Europa, Stratonice435  e anche la giovane Elena436. Nella storia di 

Persefone lo scenario floreale non è mai casuale e ogni fiore ha un significato 

simbolico ben preciso: il giacinto, ad esempio, è legato alle feste in onore di Demetra 

Ctonia che si svolgevano ad Ermione437; con questo fiore le fanciulle si cingevano le 

tempie. Il croco era unito al narciso nella corona di Persefone e Demetra, e veniva 

offerto in dono a quest’ultima: il tempio di Demetra a Tebe sorgeva proprio sul 

κρόκιον πεδίον438, e le donne ateniesi, durante le Tesmoforie, portavano vesti 

κροκωτοί439. Il croco sembra essere un elemento pienamente connotato in un ambito 

di tipo sessuale: nella ierogamia tra Zeus ed Era440  lo vediamo comparire tra i fiori 

che ricoprono i prati dell’Ida.  Ma i fiori dell’ ἀνθολογία sono direttamente collegati 

anche con il mondo della morte: così la viola nacque dal sangue di Attis, ucciso da 

Cibele, il giacinto da quello di Giacinto ucciso dal disco di Apollo, il croco dal sangue 

di Croco colpito da Hermes.

 Lo scenario di un ratto famoso come quello di Europa, come lo ha descritto 

Mosco441, non è tanto diverso da quello di Kore; così nei prati vicino al mare, la figlia 

di Agenore si riunisce con le compagne coetanee, deliziandosi delle rose e 

raccogliendo fiori; una desidera il bel narciso, un’altra il profumato giacinto, un’altra 
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435 Hes. fr. 26 M.-W..
436 Eur. Hel. vv. 241-248.
437 Paus. II 35, 5.
438 Strab. IX 5, 14.
439 Aristoph. Th. 138.
440 Hom. Il. XIV vv. 346-9.
441 Id. II. 



ancora la delicata viola. Il suolo è pieno di fiori di svariati colori e l’aria olezza di 

varie essenze. Lo spettacolo delle seduzione scaturisce da una natura in tripudio che 

sembra favorire gli incontri amorosi. La divinità che si aggira nei dintorni è come 

attirata da questo contesto, ne sente il richiamo ed è portata al forte desiderio di unirsi 

con la mortale che ama più di tutte. Così il figlio di Crono, entrato nel giardino, non 

atterrisce le vergini, anzi desta in loro il desiderio di toccarlo, spargendo una celeste 

fragranza di croco attorno a sé. Quando Europa, attratta dal toro, sale sulla sua groppa 

esso inizia a correre all’impazzata e la allontana da quel contesto fortemente allusivo, 

legato alla tentazione della natura e alla forte connotazione del potere seduttivo che 

solo un ambiente così solare e variopinto può avere. 

 La presenza dei fiori e la capacità inconscia e inconsapevole della ragazza di 

sedurre fanno dell’ ἀνθολογία  un contesto iniziatico, in quanto raccogliere fiori di per 

sé (che lo si faccia in solitudine o in compagnia di ragazze coetanee) costituisce un 

modo per ricreare un’atmosfera che si avvicina molto ad un rito di passaggio.  

 

2. Caneforie in onore di Atena e cori in onore di Artemide

 Spesso la divinità preleva la vittima del suo ratto da un contesto rituale 

propedeutico al matrimonio e dedicato esclusivamente ad una dea. La caneforia a cui 

partecipa Orizia, figlia di Eretteo, allorché è rapita da Borea, fa da scenario ad un mito 

famoso nell’Atene classica.                                                                              

 Il contesto della caneforia è di tipo iniziatico e si può paragonare ai cori 

artemidei a cui molte vergini partecipano per ingraziarsi la dea prima di passare, 

mediante il γάµος, alla sfera del mondo adulto. Tutti i riti prenuziali vanno compiuti 

gradualmente e, come afferma Giulia Sissa 442 : le «parthènoi dovevano fare le 

caneforie prima del matrimonio per placare preliminarmente la dea; in caso contrario, 

la perdita della verginità avrebbe offeso Artemide».

 Molto spesso la divinità preleva la sua vittima da un contesto corale. Tra le 

tante pratiche rituali del mondo greco spiccava, infatti, quella del coro. Danzare per 

una divinità come Artemide o fare la canefora per Atena significava cercare di 
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rabbonire la divinità in prospettiva del cambiamento dallo status verginale a quello 

matrimoniale, come per cercare di propiziare un percorso di crescita e di maturazione. 

 Secondo una versione del famoso ratto di Persefone riportata nell’Elena di 

Euripide443, Kore è prelevata da un coro di vergini e subito dopo, non a caso, Atena e 

Artemide vanno alla sua ricerca, in quanto probabilmente il ratto ha interrotto un 

rituale in loro onore. Infatti la più nota versione del ratto di Persefone contenuta nell’ 

Inno a Demetra444  offre elementi che si possono ricondurre ai cori di vergini. 

Persefone si trova in compagnia delle figlie di Oceano che danzano e raccolgono fiori, 

quando all’improvviso viene rapita da Ade; per quanto non venga detto 

esplicitamente, il coro formato dalle Oceanine costituisce un modo di compiere un 

rituale in onore di Artemide445. 

 Molto spesso il contesto non certo casuale dal quale viene rapita una vergine  

appare connesso al culto di Artemide. Di ciò è esempio un rapimento che non fa parte 

delle tipologie narrative selezionate in questo lavoro, in quanto i personaggi coinvolti 

esulano dai modelli considerati, ma la cui storia è una conferma in più del legame tra i 

contesti in cui avviene un ratto e la dea Artemide che presiede ai riti di passaggio: si 

tratta del meno conosciuto rapimento di Elena, quando ancora era una vergine. Teseo, 

noto stupratore di donne, insieme al compagno Piritoo, preleva la fanciulla mentre 

questa sta danzando in onore di Artemide Orthia. L’episodio è brevemente narrato da 

Plutarco nella Vita di Teseo 446:

ἦλθον µὲν εἰς Σπάρτην ἀµφότεροι, καὶ τὴν κόρην ἐν ἱερῷ  Ἀρτέµιδος Ὀρθίας χορεύουσαν 
ἁρπάσαντες ἔφυγον.

giunsero entrambi a Sparta e fuggirono dopo aver rapito la ragazza mentre danzava nel tempio 
di Artemide Orthia.

 Mentre il mito del ratto di Elena da parte di Teseo ci presenta l’eroina ancora 

adolescente447, le numerose versioni sul rapimento da parte di Paride ci presentano 
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443 vv. 1310-16.
444 vv. 417 ss.
445  A questo proposito Calame (1977:177) scrive: “S’il n’est pas dit explicitement que le choeur des 
filles d’Océan était en train d’accomplir un rituel en l’honneur d’Artémis, la jeune déesse, 
accompagnée d’Athéna,  se trouvait cependant au sein d’un choeur connotant l’adolescence féminine”.
446   Plut. Thes. 31.
447  La figura di Elena adolescente sembra avere costituito un modello per tutte le ragazze che 
partecipavano ai riti iniziatici. Nei versi finali della Lisistrata di Aristofane (vv.1296-320) l’eroina 
guida il coro delle iniziande nella danza; essa rappresenta il modello della ragazza che ha condotto 
felicemente a termine il percorso educativo della neoiniziata e che, dopo aver trascorso un periodo di 
apprendistato insieme alle compagne, si accinge ad entrare nella nuova condizione di giovane donna. 
Cfr. Bettini-Brillante (2002: 48-49).



l’eroina adulta che ha ormai raggiunto, in qualità di sposa di Menelao, la maturità 

femminile e si trova pertanto nella sfera di Afrodite. 

 I riti femminili dedicati ad Artemide sono principalmente le feste di 

adolescenti. Infatti la dea  è responsabile della crescita delle giovani e le guida in un 

determinato percorso che arriva alle soglie della maturità (i riti che compivano le 

giovani in suo favore erano quasi sempre di carattere prenuziale). 

 La sfera artemidea comprende tutto quello che è giovinezza, verginità, 

condizione ancora selvaggia precedente al matrimonio e alla vita civilizzata. Al 

termine dell’ ἀγωγή ‘educazione’ artemidea le giovani si trovano in una linea di 

confine tra il mondo selvaggio a cui appartengono e che si preparano a lasciare, e il 

mondo civilizzato in cui vivranno. La dea conduce dunque le ragazze alle porte del 

matrimonio mediante il quale la loro sessualità sarà successivamente addomesticata.

 Quando la divinità maschile fa incursione nei contesti iniziatici all’improvviso, 

allo scopo di unirsi alla vergine, ha inizio la fuga di quest’ultima che teme l’ira di 

Artemide e non è ancora pronta all’unione sessuale. Di conseguenza si succedono gli 

episodi innumerevoli di inseguimento, rapimento e cattura della vittima della passione 

erotica del dio. Le scene di ratto trovano una caratteristica cornice nel periodo in cui 

un’adolescente suscita il desiderio di un uomo senza essere ancora integrata nel 

mondo adulto per mezzo del matrimonio.

  Pausania448 parla di alcuni culti fatti in onore di Artemide Limnatis e Artemide 

Caryatis a cui venivano dedicate molte iniziazioni femminili spartane di cui il ratto e 

lo stupro erano parti integranti. Presso il luogo chiamato Caryai si trovava il santuario 

di Artemide Caryatis, dove le fanciulle laconiche danzavano e cantavano per la dea ed 

erano conosciute come Cariatidi. Pausania racconta che un giorno Aristomene, capo 

della rivolta messenica, si appostò presso il santuario con i suoi soldati e rapì le 

fanciulle che erano figlie di alcune personalità di spicco a Sparta. Poiché i soldati 

tentarono di violentarle, Aristomene li fece uccidere pur di restituire le fanciulle intatte 

alla città.  

 Si racconta anche che  le Cariatidi, pur di non essere violentate, si impiccarono 

in un albero di noce (carya). Questo suicidio può essere interpretato come una ‘morte 

iniziatica’ facente parte di un rituale che segnava la fine di una ben determinata fase 
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esistenziale (l’adolescenza) e l’entrata, mediante il matrimonio, nel mondo degli 

adulti.

 In Laconia esisteva un altro coro di vergini dedicato ad Artemide Limnatis. Nel 

santuario della dea che si trovava a Lìmnai, i Messeni violentarono le vergini 

spartane449 ed esse si uccisero per la vergogna, secondo la versione spartana dei fatti 

riportata da Pausania450. Le località di Caryai e di Lìmnai erano situate 

rispettivamente a nord e ad ovest della Laconia, in territori di confine, pertanto 

risultavano adatte ad ospitare le adolescenti che vi dovevano passare il loro periodo di 

segregazione propedeutico al matrimonio.

3.  Il difficile percorso delle παρθένοι verso l’età adulta

 Trattando il tema della violenza sulle vergini mortali non si può non accennare  

ai numerosi casi di suicidio, stupro e ratto di fanciulle che possono essere visti come 

una ‘morte iniziatica’. Abbiamo visto che, nel corso della sua esistenza, la fanciulla 

percorre una strada piena di ostacoli prima di diventare donna a tutti gli effetti, moglie 

e madre di una prole legittima. Ma che cosa rende così impervio il suo percorso? La 

spiegazione va cercata non tanto in questioni filosofiche ed esistenziali artificiose, 

quanto in ciò che c’è di più naturale nella vita di una persona di sesso femminile: 

l’inizio dell’attività delle ghiandole sessuali. 

 I Greci, partendo dalla natura, senza banalizzare i fenomeni biologici che 

trasformano le fanciulle in donne, hanno mostrato di conoscere a fondo le difficoltà di 

tale avvenimento. Nella pubertà l’essere femminile comincia ad essere soggetto al 

desiderio sessuale, all’inquietudine, agli sbalzi d’umore, ad un cambiamento fisico che 

influisce anche sulla sua psiche. Per evitare che tale trasformazione scombussoli la 

fanciulla che entra in questa fase, il sistema sociale dei Greci si è organizzato in modo 

da offrire ad essa il giusto contesto dove potere vivere al meglio, col favore degli dèi, 

il suo ingresso in una fase della vita tanto meravigliosa quanto ardua e problematica 

come è la pubertà. 
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 Le ragazze greche dunque non vengono abbandonate a se stesse ma 

accompagnate in questo straordinario viaggio che, dallo spensierato stato infantile, 

attraversando senza traumi l’adolescenza, le porterà all’età adulta, carica di funzioni 

ben determinate che esse dovranno svolgere. Ecco perché, metaforicamente parlando, 

la fine della fanciullezza viene vista e rappresentata come una morte, una violenza 

subita, un suicidio o un rapimento. Così prima di procedere speditamente verso la 

soglia dell’età adulta, in un percorso in cui non sono consentiti errori, passi falsi o a 

ritroso, il tempo per la giovani iniziande sembra necessariamente fermarsi. Come per 

incanto esse si trovano riunite insieme per condividere il loro passaggio e spesso sono 

trasferite nella dimensione surreale di spazi liminali in cui si trovano a danzare, 

cantare in un coro, raccogliere fiori, compiere tutte insieme specifici rituali 

propedeutici al matrimonio. 

 Le future donne dunque si ritagliano un determinato periodo di tempo in un 

luogo spesso lontano dal contesto familiare e cittadino e hanno così modo di diventare 

consapevoli del destino che le aspetta come  adulte. A volte, come si legge nei racconti 

mitici, una fanciulla si distacca dalle sue coetanee e vive esperienze diverse oppure   

un intero gruppo di fanciulle subisce varie peripezie fuori dagli schemi prestabiliti. 

Eroine come Europa, Polimela, Orizia, Marpessa e tante altre, sono strappate con la 

forza da un contesto iniziatico propedeutico al matrimonio, per seguire un destino 

diverso da quello delle compagne, spettatrici spesso attonite dell’allontanamento 

definitivo della loro cara coetanea. 

 Il rapimento anticipa i tempi stabiliti per il matrimonio e interrompe la 

celebrazione di un rito ex abrupto; dietro la teatralità di questo gesto si cela la volontà, 

da parte dei Greci, di mettere in risalto figure femminili che si distaccano, per volere 

divino, dall’iter predefinito per le altre coetanee, per seguire un destino che le renderà 

eterne nella memoria popolare, facendone madri di eroi spesso fondatori di famose 

stirpi. Abbiamo visto come le eroine rapite siano madri di eccellenti personaggi i cui 

natali divini giustificano la nobiltà della schiatta a cui esse danno origine. Il ratto, 

visto in questo senso, è un importante elemento di congiunzione delle tappe che 

conducono una vergine, spesso bellissima, da un destino anonimo in cui si confonde 

tra le altre compagne, ad uno radioso in cui spicca per essere stata scelta e amata da 

una divinità. 
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 Nel suo studio sull’iniziazione femminile, riferendosi in particolare alla 

vicenda di Io, K. Dowden451 afferma che Zeus rappresenta “la fine della fanciullezza” 

in quanto rapisce e ingravida la giovane (ricordiamo che matrimonio e nascita del 

primo figlio pongono fine alla fase della παρθενία). Dunque, volendo estendere 

l’osservazione dell’autore ai miti da noi trattati, possiamo dire che l’azione della 

divinità maschile, consistente nel rapire e ingravidare una παρθένος, ha lo scopo di 

mettere fine al periodo della fanciullezza, sostituendosi alla continuità e gradualità del 

rito. 

 Oltre alle storie individuali delle eroine rapite, la tradizione narra vicende in 

cui è un intero gruppo di παρθένοι che non riesce a seguire un percorso regolare nel 

passaggio all’età adulta, mostrando ancora una volta come l’iter che porta le vergini 

dall’adolescenza all’età adulta non sia sempre lineare, ma incontri ostacoli e segua 

percorsi a volte tortuosi. Un mito come quello delle Pretidi che, in procinto di entrare 

nell’età da matrimonio, attraversano varie peripezie, mostra come la via che porta 

all’uscita dalla fanciullezza non abbia niente di scontato, ma presenti degli elementi 

perniciosi e rischiosi che minacciano la regolarità di tale processo. Spesso il pericolo 

può essere rappresentato da una divinità femminile adirata, nel caso delle Pretidi, Era; 

ma anche Artemide può essere temibile: Callisto, che non rispetta il giuramento di 

castità rivolto alla dea, pagherà atroci conseguenze.

 Se, oltre alle Pretidi, si pensa alla vicenda delle Danaidi, si può riflettere sul 

fatto che i Greci vedevano con occhi diffidenti quei gruppi di fanciulle che facevano 

errori nel loro percorso e che, se non si riabilitavano col matrimonio, subivano delle 

punizioni atroci. 

 All’inizio del paragrafo abbiamo parlato di rapimenti, suicidi, violenze e stupri 

come esempi di ‘morte iniziatica’, come se per le vergini fosse necessario morire o 

sentirsi vicine alla morte prima di diventare donne a tutti gli effetti, sposandosi e 

dando alla luce una prole legittima. L’osservazione sembra coerente se associata allo 

stato d’animo delle fanciulle che sentivano il cambiamento come la perdita definitiva 

202
451 Cfr. Dowden (1991: 182).



di qualcosa e vivevano con angoscia e timore questo delicato periodo in cui potevano 

anche perdersi452. 

3.1. L’omosessualità femminile come rito iniziatico
 Prima di passare all’esame dei riti iniziatici maschili di cui il ratto è una 

componente essenziale, in questo paragrafo analizzeremo la situazione relativa alle 

comunità iniziatiche femminili, premettendo che, di contro alla ritualistica riservata ai 

gruppi maschili, non è presente la fase del ratto ritualizzato, tranne nel caso del 

‘matrimonio per ratto’ tipico delle comunità spartane. Ciò non ci distoglie dal voler 

fare una veloce analisi dei gruppi iniziatici femminili presenti in Grecia, allo scopo di 

comprendere come si preparavano le giovani al matrimonio e perché esso veniva visto 

e sentito come una morte, una violenza o una forza bruta che le strappava dalla 

famiglia di origine per trascinarle nella casa dello sposo.  

 Nella Grecia antica sono ben note le comunità e associazioni femminili, come 

il tiaso di Saffo, atto a guidare le giovani adolescenti nel loro percorso di maturazione 

e nel quale le relazioni omoerotiche hanno valore iniziatico. Tali associazioni sono 

presenti in Grecia fin dal VII secolo a. C., e fra queste il circolo di Saffo è il più noto. 

Le ragazze che ne fanno parte entrano prima del matrimonio e ricevono lezioni di 

eleganza e grazia453; una volta sposate esse si allontanano definitivamente dal gruppo. 

 Numerosi frammenti di epitalami confermano il rapporto di Saffo con 

l’istituzione del matrimonio. La poetessa rende le giovani del suo tiaso pronte per le 

nozze, dando loro la grazia di cui sono prive prima di entrare nel suo circolo; così 

Attis, una della fanciulle più care a lei, prima di entrare nel tiaso è acerba, quasi senza 

grazia, ma dopo il suo soggiorno presso Saffo, brilla tra le donne del suo paese come 

la luna in mezzo alla stelle, grazie all’educazione ricevuta454.

 Il tiaso dunque si presenta come un organismo utile alle esigenze della società 

e, nello stesso tempo, è un microcosmo autosufficiente che racchiude in sé le 

sensazioni delle fanciulle che vi appartengono, come il dolore per il distacco al 
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452  Commentando gli episodi di suicidio delle vergini legate ad Artemide Limnatide e Cariatide (le 
giovani, mentre si trovavano presso i santuari della dea, minacciate di violenza sessuale o realmente 
violentate, corsero a impiccarsi), De Lazzer (1997: 26-27) così scrive: “Le vergini Limnatidi e 
Cariatidi, collocate in zone di frontiera, vivono un periodo di segregazione e si espongono al rischio di 
essere rapite e violate; il suicidio adombra l’episodio di morte rituale o può essere metafora di un 
timore virginale nei confronti di uno sposo, che si presenta sotto forma di rapitore”. 
453 Cfr. Calame (1977: 420-439).
454 fr. 96 Voigt.



momento del matrimonio, triste frangente in cui una ragazza abbandonava il gruppo 

con cui aveva condiviso parte della propria esistenza. 

 Come accade nei circoli maschili, tra i membri della comunità femminile 

avvengono rapporti sessuali e, sebbene non ci siano espliciti riferimenti nei testi, molti 

sono gli elementi allusivi che portano a scorgere nell’omoerotismo uno strumento di 

trasmissione dei valori paideutici nei quali il gruppo si identifica. 

 Il tiaso saffico non è un caso unico nel panorama greco delle associazioni 

femminili: molte notizie su tali istituzioni, destinate all’educazione femminile, 

provengono anche da Sparta dove l’amore omoerotico femminile è ammesso in 

comunità più o meno affini a quella di Saffo in epoca arcaica455.

 Una fonte preziosa su tale argomento è costituita dal Partenio del Louvre, 

carme corale composto in onore di Artemide Orthia456. Secondo C. Calame457  il 

componimento inscena un rito di iniziazione nel quale le ragazze spartane celebrano la 

fine dell’adolescenza e l’entrata nell’età adulta a cui si approda col matrimonio. Un 

rapporto particolare che emerge dalla lettura del carme è quello che sembra legare la 

corega Agesicora ad Agido, mentre le altre fanciulle invano cercano di attirare la loro 

attenzione. Da questo testo si comprende come l’omoerotismo femminile, presente in 

comunità di tipo religioso, costituisca un’educazione iniziatica mirante a preparare le 

fanciulle alla loro funzione pubblica e anche alla vita matrimoniale, guidandole a 

vestirsi con eleganza, a imparare il linguaggio dell’ἔρως, a comportarsi adeguatamente 

al proprio rango sociale (sappiamo che tali comunità accoglievano ragazze di nobile 

ed aristocratica estrazione sociale).

 Quando la giovane si sposa, passando in modo naturale alla sfera 

eterosessuale, la tenerezza che connota il rapporto omosessuale femminile viene 

sostituita dal vigore e dalla forza maschile, in una relazione che non è più 

simmetrica458. Possiamo pensare dunque che non è senza un iniziale timore che la 

fanciulla greca passa dalla dimensione rassicurante delle associazioni femminili alla 
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455 Plut. Lyc. 18,9.
456 fr. 3 Calame; si veda il testo Alcman a cura di C. Calame, Roma 1983.
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458  A tale proposito Cantarella (1995: 114) scrive: “La funzione pedagogica, che nelle iniziazioni 
maschili era affidata direttamente al rapporto d’amore,  in quelle femminili sembra dunque svolta in 
primo luogo dal complesso della vita comunitaria, all’interno della quale il rapporto omosessuale 
appare la libera espressione di un sentimento bilaterale, che dava vita a un rapporto paritario tra due 
persone che si erano reciprocamente scelte, nessuna delle quali aveva autorità sull’altra, o accumulo di 
esperienza da trasmetterle. [...]La relazione omosessuale femminile era assai diversa da quella che 
legava l’iniziando maschio al suo amante adulto, inevitabilmente improntata a una dissimetria di ruoli 
all’interno dei quali la subalternità fisica e intellettuale del ragazzo era condizione necessaria alla 
realizzazione della indispensabile funzione pedagogica”. 



responsabilità sociale come moglie e madre nella nuova casa che la aspetta. Lo spazio 

aperto alle donne, in cui poter esprimere sentimenti e stati d’animo, viene alla fine 

abbandonato, per vivere la quotidianità della vita coniugale. 

 A questo punto ci chiediamo se nel mito, in un certo qual modo, sia presente 

una storia simile a quella appena descritta sull’omofilia femminile. Narrazioni come 

quella del ratto di Callisto, per ottenere la quale, in una delle tante versioni del mito 

che abbiamo letto, Zeus assume l’aspetto di Artemide o la storia di Leucippo459, figlio 

di Enomao che, per avere l’amore di Dafne, si traveste da donna, confondendosi tra le 

compagne della ninfa, mostrano come l’omofilia femminile, seppure in misura minore 

rispetto a quella maschile, trovasse posto nel racconto mitico.  

 Dunque il ratto di una donna da parte di un dio può essere visto come un gesto 

che, sostituendosi alla gradualità del rito, porta una fanciulla al passaggio all’età 

adulta; non ci sono invece casi in cui un rapimento metta in relazione una fanciulla 

con una donna o una dea. Nel mito non sembra esserci posto per un rapimento del 

genere, in quanto non c’è asimmetria tra due donne e la relazione omosessuale 

femminile è diversa da quella tra l’adulto maschio e il suo giovane amante. Infatti, 

solo in un rapporto in cui è contemplata l’asimmetria avviene il rapimento, nel quale 

necessariamente un elemento della coppia si trova in una condizione di superiorità 

rispetto all’altro. Il rapporto tra donne, così come è stato, seppure per sommi capi, 

delineato viene vissuto come un rapporto simmetrico e di scambio amorevole tra due 

esseri uguali, pertanto non figura tra i miti sul ratto. 

 Il rapimento di una fanciulla da parte di una dea o una donna non è 

contemplato nemmeno dall’iconografia greca. 

  

4. Gli efebi rapiti e il ritiro ai margini della città

 Passando dagli amori omosessuali femminili a quelli maschili ci accorgiamo 

che è possibile ritrovare delle analogie nel modo in cui la società organizzava il 

passaggio di un individuo da una classe di età all’altra. Per essere accolto nella classe 

d’età superiore un giovane doveva passare un periodo di tempo lontano dalla 

collettività e dagli spazi della civiltà per almeno due mesi in cui, vivendo in 

compagnia di un uomo, suo educatore e amante, egli apprendeva le virtù che ne 

avrebbero fatto un essere adulto. Molti miti di amori omosessuali maschili che 

abbiamo analizzato adombrano la struttura di un rito iniziatico in cui l’adolescente, 
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dopo essere amato da un dio, compie un passaggio verso uno status diverso da quello 

a cui egli è appartenuto prima di essere stato rapito. Mentre nel caso delle vergini non 

ci sono tracce di un rito di passaggio in cui è presente in modo esplicito un rapimento 

(questo è inscenato solamente a Sparta nel matrimonio per ratto), il racconto di 

Strabone che riportiamo di seguito descrive chiaramente l’usanza secondo la quale gli 

uomini adulti rapivano gli adolescenti da loro amati, per portarli con loro fuori città. Il 

rapimento è il mezzo dunque scelto dai Cretesi per far sì che i giovani che devono 

compiere il passaggio alla classe di età degli adulti si trovino in uno spazio marginale 

dove vivere il loro periodo di segregazione. Ciò esclude che l’adolescente si rechi di 

sua volontà lontano dalla città e, come accade per le vergini, mostra come il passaggio 

sia vissuto inizialmente come una coercizione, un cambiamento che sancisce la fase 

conclusiva di un periodo di vita. Ma leggiamo il passo di Strabone per sapere in 

dettaglio come avveniva il rituale iniziatico cretese460: 

Ἴδιον δ' αὐτοῖς τὸ περὶ τοὺς ἔρωτας νόµιµον· οὐ γὰρ πειθοῖ κατεργάζονται τοὺς ἐρωµένους 
ἀλλ' ἁρπαγῇ·  συ (punto sotto la y) <desunt xxx fere litterae> προλέγει τοῖς φίλοις πρὸ τριῶν 
ἢ πλειόνων ἡµερῶν ὁ ἐραστὴς, ὅτι µέλλει τὴν ἁρπαγὴν ποιεῖσθαι· τοῖς  δ' ἀποκρύπτειν µὲν 
τὸν παῖδα ἢ µὴ ἐᾶν πορεύεσθαι τὴν τεταγµένην ὁδὸν τῶν αἰσχίστων ἐστίν, ὡς 
ἐξοµολογουµένοις, ὅτι ἀνάξιος ὁ παῖς εἴη τοιούτου ἐραστοῦ τυγχάνειν. Συνιόντες δ', ἂν µὲν 
τῶν ἴσων ἢ τῶν ὑπερεχόντων τις ᾖ τοῦ παιδὸς τιµῇ καὶ τοῖς ἄλλοις ὁ  ἁρπάζων, ἐπιδιώκοντες 
ἀνθήψαντο µόνον µετρίως, τὸ νόµιµον ἐκπληροῦντες, τἆλλα δ' ἐπιτρέπουσιν ἄγειν χαίροντες· 
ἂν δ' ἀνάξιος, ἀφαιροῦνται. Πέρας δὲ τῆς ἐπιδιώξεώς ἐστιν, ἕως ἂν ἀχθῇ ὁ  παῖς εἰς τὸ τοῦ 
ἁρπάσαντος ἀνδρεῖον. Ἐράσµιον δὲ νοµίζουσιν οὐ τὸν κάλλει διαφέροντα, ἀλλὰ τὸν ἀνδρείᾳ 
καὶ κοσµιότητι. Καὶ 〈ὁ ἐ〉ραστὴς ἀσπασά〈µενος〉ἢ καὶ δωρησάµενος ἀπάγει τὸν παῖδα τῆς 
χώρας εἰς ὃν δὴ βούλεται τόπον· ἐπακολουθοῦσι δὲ καὶ τῇ ἁρπαγῇ οἱ παραγενόµενοι, 
ἑστιαθέντες δὲ καὶ συνθηρεύσαντες δίµηνον (οὐ γὰρ ἔξεστι πλείω  χρόνον κατέχειν τὸν παῖδα) 
εἰς τὴν πόλιν καταβαίνουσιν. Ἀφίεται δ' ὁ παῖς, δῶρα λαβὼν στολὴν πολεµικὴν καὶ βοῦν καὶ 
ποτήριον (ταῦτα µὲν τὰ κατὰ τὸν νόµον δῶρα) καὶ ἄλλα δὲ πλείω καὶ πολυτελῆ, ὥστε καὶ 
συνερανίζειν τοὺς φίλους διὰ τὸ πλῆθος τῶν ἀναλωµάτων. Τὸν µὲν οὖν βοῦν θύει τῷ  Διὶ καὶ 
ἑστιᾷ τοὺς συγκαταβαίνοντας· εἶτ' ἀποφαίνεται περὶ τῆς πρὸς τὸν ἐραστὴν ὁµιλίας, εἴτ' 
ἀσµενίζων τετύχηκεν, εἴτε µή, τοῦ νόµου τοῦτ' ἐπιτρέψαντος,| ἵν', εἴ τις αὐτῷ βία 
προσενήνεκται κατὰ τὴν ἁρπαγήν, ἐνταῦθα παρῇ τιµωρεῖν ἑαυτῷ καὶ ἀπαλλάττεσθαι. Τοῖς δὲ 
καλοῖς τὴν ἰδέαν καὶ προγόνων ἐπιφανῶν αἰ〈σ〉χρ〈ὸ〉ν  ἐστιν ἐραστῶν µὴ τυχεῖν, ὡς διὰ τὸν 
τρόπον τοῦτο παθοῦσιν. Ἔχουσι δὲ τιµὰς οἱ παρασταθέντες (οὕτω  γὰρ καλοῦσι τοὺς 
ἁρπαγέντας)· ἔν τε γὰρ τοῖς θρόνοις καὶ τοῖς δρόµοις ἔχουσι τὰς ἐντιµοτάτας χώρας, τῇ τε 
στολῇ κοσµεῖσθαι διαφερόντως τῶν ἄλλων ἐφίεται τῇ δοθείσῃ παρὰ τῶν ἐραστῶν, καὶ οὐ 
τότε µόνον ἀλλὰ καὶ   τέλειοι γενόµενοι διάσηµον ἐσθῆτα φέρουσιν, ἀφ' ἧς γνωσθήσεται 
ἕκαστος κλεινὸς γενόµενος· τὸν µὲν γὰρ ἐρώµενον καλοῦσι κλεινὸν, τὸν δ' ἐραστὴν 
φιλήτορα. 

Per quanto riguarda le relazioni amorose, i Cretesi hanno un costume assai particolare. In 
effetti, non è attraverso la persuasione che gli amanti riescono a conquistare quelli a cui 
dedicano le loro assiduità, ma attraverso il rapimento... . L’amante annuncia agli amici 
dell’amato, tre o più giorni prima, che ha intenzione di procedere al rapimento. Nascondere 
l’adolescente che egli desidera o non permettergli di avventurarsi sulla strada prevista per il 
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rapimento sarebbe da parte loro il colmo dell’insulto, giacché significherebbe agli occhi di 
tutti che egli non è degno di appartenere ad un amante di così  alto rango. Essi dunque si 
riuniscono e, se constatano che il rapitore è uguale o superiore all’adolescente sotto tutti i 
rapporti e in particolare per rango, lo inseguono e glielo riprendono, ma con dolcezza e solo 
per conformarsi al costume, poi si compiacciono di affidarglielo, perché egli possa portarlo 
con sé definitivamente. Se, al contrario, l’innamorato non sembra loro di rango sufficiente, 
essi rapiscono il fanciullo per davvero. In ogni caso, l’inseguimento cessa, quando questi è 
stato trascinato fino all’andreîon del suo rapitore. Essi giudicano degno di essere amato non il 
ragazzo più bello, ma colui che si distingue per il suo coraggio e la sua correttezza. Dopo 
avergli dato il benvenuto e consegnato i suoi doni, l’innamorato gli fa lasciare l’abitato e lo 
conduce in un luogo a sua scelta. Tutti coloro che hanno assistito al rapimento lo 
accompagnano e, dopo aver fatto festa in casa sua e aver cacciato con lui per due mesi - la 
legge non permette di trattenere l’adolescente più a lungo - essi ridiscendono in città. Si lascia 
allora partire il fanciullo, che riceve in dono un costume da guerriero, un bue e un bicchiere - 
sono i doni prescritti dalla legge - ed inoltre, naturalmente, molti altri doni di valore, tanto che 
gli amici dell’amante hanno l’abitudine di fare una colletta per sopportarne con lui l’enorme 
costo. Quanto al fanciullo, egli sacrifica il bue a Zeus ed offre un banchetto a coloro che lo 
hanno ricondotto. Poi fa una dichiarazione pubblica sul rapporto che ha avuto col suo amante, 
nella quale dice se ne è soddisfatto o no, poiché la legge specifica che, se è stato vittima di 
violenze nel corso del rapimento, ha diritto di chiederne riparazione in questa circostanza e di 
essere sottratto al suo potere. D’altra parte, è un segno di infamia per un adolescente ben fatto 
e di ascendenza illustre non poter trovare un amante, giacché questa disgrazia verrebbe 
attribuita ad un difetto di educazione. Degli onori, invece, attendono i parastátes, nome che si 
dà a coloro che sono stati l’oggetto di un rapimento: vengono loro riservati i posti migliori nei 
cori e negli stadi ed essi hanno il diritto di distinguersi dagli altri adornandosi dell’abito 
donato loro dall’amante. Tale diritto non è limitato solo all’epoca della loro adolescenza, 
giacché, una volta arrivati all’età adulta, continuano a indossare un abito particolare, affinché 
di ciascuno di essi si sappia che un tempo è stato un «glorioso», (kleinós), termine che 
designa, presso di loro, l’erómenos, mentre l’amante è chiamato philétor. 

 Fin dall’inizio vengono messi in opposizione due nuclei concettuali importanti: 

la persuasione e la violenza; si dice infatti che gli amanti conquistano l’oggetto del 

loro amore non per mezzo della persuasione (πειθώ), ma tramite la violenza (βία). In 

questo modo si sceglie di ottenere l’oggetto del desiderio, accantonando lo strumento 

privilegiato da sempre da ἔρως, cioè la πειθώ; infatti ἔρως, nell’immaginario dei 

Greci, convince e cerca sempre di portare chi è amato a corrispondere l’innamorato.

 Tale concetto è alla base di una famosa lirica di Saffo461 in cui la sensazione di 

sconforto è molto forte e la poetessa si trova in una situazione di tormento amoroso, 

invocando la dea tessitrice d’inganni, Afrodite, che  giunge col suo carro d’oro guidato 

da passeri leggiadri, sorridente nel suo volto immortale, chiedendo quale sia la causa 

di tale sofferenza. Grazie all’intervento della dea la sofferenza d’amore va man mano 

illanguidendosi: Cipride infatti rassicura la poetessa sulla reciprocità dell’amore e sul 

potere che ha questo sentimento di riuscire alla fine a convincere chi è amato ad 
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arrendersi ai suoi dolci doni. Nell’ode saffica l’intervento della πειθώ462, prerogativa 

della dea dell’amore,  risulta essere risolutivo. 

 Se la reciprocità amorosa viene assicurata dalla dea dell’amore, ci chiediamo 

come mai, nel caso del rapporto tra erastés ed erómenos, si ricorra al ratto. Cosa può 

favorire l’uso della violenza in un contesto iniziatico? Come afferma R. Buxton463, la 

πειθώ ha a che fare con il contesto di una società civilizzata e retta da regole, da leggi, 

mentre la violenza fa parte di un contesto selvaggio, quando si vive ai margini della 

società, dove non c’è posto per le norme civili. Poiché il rituale prevede che il ragazzo 

vada per un tempo limitato in un luogo ai margini, lontano e isolato dalla città, dove 

vivrà il suo periodo di segregazione, lo strumento indicato per favorire tale passaggio  

è il ratto che serve a portare il giovane da un contesto civile ad uno incivile.

 Quando il ragazzo dovrà essere reintegrato in società, cosa che farà 

gradatamente, vi tornerà da solo, di sua volontà, al tempo opportuno, carico di 

esperienze e ricco di doni. Oltre all’amante e all’amato, il rituale prevede la presenza 

del gruppo di coetanei adolescenti i quali hanno una parte attiva, in quanto devono in 

un certo qual modo affidare il loro compagno ad un erastés che sia uguale o superiore 

per rango (risulta scontato che i giovani che partecipano a tale rituale siano selezionati 

prima di tutto in base alla classe sociale di appartenenza).  Per questo nel momento in 

cui l’innamorato annuncia il futuro e imminente ratto del fanciullo che desidera, egli è 

sottoposto al giudizio del gruppo: se, infatti, il gruppo gli nasconde il compagno, 
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462 Nel commento sul vaso del pittore di Midia raffigurante il ratto delle Leucippidi abbiamo visto che 
Πειθώ è rappresentata mentre fugge presa dal panico. Ciò è indicativo del fatto che il ratto e la 
persuasione si escludono a vicenda. A questo proposito Buxton (1982: 58) sottolinea la forte 
opposizione tra peitho e bia come forza violenta: “While peitho characterizes conduct within a civilized 
community, bia characterizes conduct such a community. ‘Outside’ may be a matter of either geography 
or chronology. In his Antidosis (293-4) Isokrates dwells on a geographical distinction between peitho-
using and peitho-lacking societies: Greeks employ peitho; those outside-barbarians-do not. By contrast, 
in a passage from Kritias (DK fr.  25, esp. 10) pre-civilized life is described  as being subsertvient to 
brute force.  The geographical and chronological distinction are combined in another passage from 
Isokrates (Panegyr. 39-40).  He asserts that Athens was the first city  to have set down nomoi (laws) and 
established a politeia (political constitution), an assertion whose validity ‘is apparent from the fact that 
those who in the beginning brought charges of homicide and desired to settle their mutual differences 
by logos, and not by bia, tried their cases under our laws’. Thus a city which relies on logos is 
contrasted both with what went before (‘Athens was the first...’) and with what happened (spatially) 
outside”. 
463 Cfr. Buxton (1982: 62). L’opposizione tra peitho e bia continua ad essere rimarcata dall’autore. Egli 
ha infatti costruito uno schema in cui ha disposto le caratteristiche dell’uno e dell’altro elemento che si 
escludono a vicenda e non mostrano nemmeno un punto in comune; così alla peitho appartengono la 
polis civilizzata, i nomoi, la dike, i Greci mentre alla bia ciò che è esterno alla polis e quindi incivile, 
ciò che è privo di nomoi e di dike, gli animali e i barbari.  



significa che non lo giudica degno di stabilire un rapporto erotico con chi è superiore 

di rango; in caso contrario si compiace di affidarglielo. 

 Nella prima fase del rituale cretese entrano dunque in gioco l’innamorato che 

fa la sua scelta, l’erómenos che viene scelto e inseguito, e poi il gruppo dei compagni 

che approva o meno l’idoneità del rapitore. La presenza di un intero gruppo è 

fondamentale perché si inneschi o meno la relazione erotica tra amante e amato, 

inoltre rende più complesso il quadro, in quanto può rapire il gruppo perché 

disapprova la figura dell’erastés e può rapire quest’ultimo se non ha l’approvazione 

del gruppo. Nel testo si legge chiaramente: «se l’innamorato non sembra loro di rango 

sufficiente, essi rapiscono il fanciullo per davvero. In ogni caso, l’inseguimento cessa 

quando questi è stato trascinato fino all’andreîon del suo rapitore».   

 Quali altre caratteristiche doveva avere un ragazzo, oltre alla nobiltà di rango e 

alla bellezza, per essere scelto dal rapitore? Anche se quest’ultima qualità era tenuta in 

grande considerazione dagli dèi che rapivano, nel rituale descritto da Strabone era 

giudicato degno di essere amato non il ragazzo più bello, ma colui che si distingueva 

per il coraggio e la temperanza. A questo punto è imprenscindibile fare le dovute 

differenze tra piano umano e piano divino, in quanto ciò che risulta essere il parametro 

di scelta per gli Olimpi, non lo è per gli uomini in un rituale in cui essi giudicano 

degno di essere amato non il ragazzo più bello, ma colui che si distingue per coraggio 

e correttezza (naturalmente quest’osservazione conferma la difficoltà di trovare una 

corrispondenza lineare e coerente tra mito e rito).

 Il rituale dopo il ratto prevede lo spostamento in un luogo a scelta del rapito 

che verrà seguito dai compagni i quali, per un periodo massimo di due mesi, cacciano 

insieme a lui. Successivamente, poiché non è lecito trattenere l’erómenos più a lungo, 

il fanciullo viene lasciato andare col dono di un costume da guerriero, un bue, che sarà 

da questo sacrificato a Zeus, e una coppa. Segue la dichiarazione pubblica del 

rapporto che il ragazzo ha avuto con il suo amante, nell’ambito della quale, secondo la 

legge, qualora il ragazzo sia stato vittima di violenza nel corso del rapimento può egli 

avere l’occasione di denunciare un atto nefando che toglierebbe immediatamente al 

rapitore ogni potere su di lui. Si chiarisce come la violenza non sia giustificata dal 

rituale, ma ne venga anzi esclusa e, se compiuta, denunciata. 
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 La parte conclusiva del brano mette in evidenza le conseguenze positive 

dell’esperienza dei rapiti chiamati parastátai: essi godono di onori particolari come i 

posti migliori nei cori e negli stadi e si distinguono dagli altri indossando l’abito che è 

stato loro donato. L’importante considerazione di cui godono non resta limitata 

solamente all’adolescenza, ma persiste per tutta la vita, perché coloro che sono stati 

rapiti sono e saranno per sempre gloriosi. 

5. Gli scenari naturali dei rapimenti

 Dopo avere esaminato i contesti iniziatici che fanno da sfondo ad un racconto 

mitico sul ratto, esamineremo gli spazi naturali da cui venivano prelevati i giovani 

mortali amati dagli dèi (montagne, corsi d’acqua, prati erbosi e fioriti), luoghi in cui 

predomina il rigoglio e la fertilità della natura, e quelli che costituivano il punto di 

arrivo, in cui i rapiti venivano trasportati (isole, grotte), territori spesso isolati dove 

potere consumare l’unione fisica in serenità, lontano da occhi indiscreti. 

 R. Buxton464, studiando gli spazi mitici nell’immaginario dei Greci, afferma 

che i narratori di miti attinsero abbondantemente al paesaggio per dare “forma e 

significato” alle loro storie; essi si trovavano di fronte ad un ambiente naturale 

costituito da brulle rocce e pascoli accidentati, sottili corsi d’acqua che si gonfiavano 

durante le piogge invernali, grotte profonde, prati variopinti e una quantità sterminata 

di isole. Tale paesaggio non poteva non fare da sfondo a miti come quelli sui 

rapimenti, che avvenivano quasi sempre fuori dalle abitazioni degli adolescenti.

 Ricordiamo la storia di Cirene, che scorrazzando tra le cime del Pelio, fece 

innamorare Apollo, mostrando le sue doti di cacciatrice. La selvatica asprezza della 

montagna ben si presta a connotare tale luogo come adatto ad ospitare lo stato 

precivilizzato e transitorio di una vergine, che si trova in una fase di passaggio e che 

sarà futura sposa. Le montagne del mito greco sono luoghi in cui l’aspetto selvaggio si 

manifesta in maniera naturale, e si presentano, proprio per questo, adatti ad ospitare i 

tanti eroi che vogliono fare apprendistato presso il benevolo centauro Chirone, 

vivendo per un periodo lontani dagli spazi della civiltà, per poi ritornare forti della 

loro esperienza di crescita e maturazione. 
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 Un altro scenario naturale che fa molto spesso da sfondo ai miti di ratto è 

quello fluviale: presso i Greci fiumi e corsi d’acqua vari (fonti, ruscelli, ecc.) venivano 

venerati come divinità e, a volte, personificati come esseri maschili che fornivano 

l’energia fecondatrice. Secondo un modello ricorrente nelle narrazioni analizzate, la 

figlia di un fiume spesso si univa ad un dio, dando origine ad un eroe, nobile antenato 

di future stirpi. Sarebbe il caso del fiume Asopo di cui si annoveravano numerose 

figlie: Cercira, Salamina, Tebe, Egina, ecc. Esse divennero eponime di città e isole e i 

loro figli furono famosi capostipiti (si pensi ad Eaco, figlio di Egina e capostipite dei 

Mirmidoni). 

 Nella quotidianità le fanciulle si recavano presso fiumi e sorgenti quando 

andavano ad attingere acqua, momento in cui esse si trovavano fuori dalla casa 

paterna e cadevano facilmente vittime di uno stupro. Inoltre, come si è visto a 

proposito della storia di Amimone, la sfera acquatica per i Greci era intrisa di una 

grande forza erotica (la stessa nascita di Afrodite, emersa dalla spuma del mare, 

trasmette il messaggio). 

 Passiamo ai prati erbosi e fioriti, frequenti scenari di amori tra dèi e mortali; su  

questi incantevoli luoghi, C. Calame465 ha fatto un’analisi molto precisa e dettagliata, 

distinguendo tra il prato cosparso di fiori e il giardino. Secondo lo studioso, passare 

dal prato erotizzato al giardino, regno dell’aurea Afrodite, significa compiere un 

passaggio dall’adolescenza alla maturità sessuale come dimostra, ad esempio, il mito 

di Orizia, prelevata da Borea, secondo la versione di Socrate, dal molle prato 

dell’Ilisso, mentre raccoglieva fiori. Il prato fiorito è dunque il locus amoenus da cui 

la giovane, come Europa, la dea Kore e altre eroine, viene rapita per essere trasportata 

in un’altra dimensione spaziale, in un giaciglio confortevole e impregnato di 

sensualità che fa da preludio all’unione sessuale. Anche la vergine Io, prima di essere 

rapita da Zeus, tormentata da sogni mandati dal dio, si reca nel folto prato di Lerna 

olezzante di varie essenze profumate. Il prato è dunque un luogo quasi surreale, in cui 

colori e odori circondano le fanciulle che vi accedono, rivestendole di bellezza e 

leggiadria e avvolgendole di sensualità, quasi preparandole all’incontro con la divinità 

che farà loro conoscere l’amore; ma è anche il luogo riservato all’allevamento e al 

pascolo, spazio aperto e liberamente accessibile alle mandrie che vi si rifocillano. A 
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questo si oppone il giardino, che invece è uno spazio chiuso e ben delimitato, 

destinato all’attività dell’arboricoltura466. Nella versione pindarica della storia di 

Cirene, la vergine cacciatrice, dalle vallate del Pelio viene portata da Apollo nella 

Libia fiorita, dove Afrodite la accoglie nei dolci giardini che ospiteranno l’unione 

coniugale. Siamo in presenza di uno scenario che accoglie la vergine nel momento in 

cui essa diventerà sposa e sarà resa gravida da Apollo, diventando quindi donna a tutti 

gli effetti. Tale giardino appare ben circoscritto e ben diverso dal prato libero dove un 

dio rincorre la donna amata; esso è ricco di frutti e ben recintato. Appare sintomatico 

del legame tra questo luogo e l’amore sensuale il racconto che la tradizione mitica 

ambienta nel giardino delle Esperidi, vergini figlie della Notte; in esso infatti 

crescevano le mele d’oro che la Terra offrì a Zeus e ad Era, nel giorno delle loro 

nozze. 

 L’analisi degli spazi che fanno da scenario ai miti di rapimento mostra come, 

nel racconto mitico, nulla sia lasciato al caso, ma tutti gli elementi forniscano indizi 

che riportano al passaggio della vergine dallo stato selvaggio e prenuziale a quello 

chiuso del giardino, spazio metaforico riservato alla dimensione intima della vita 

familiare che la giovane sposa condurrà. 

 Le isole e le grotte sono invece i punti di approdo momentaneo, quelli dove 

spesso la divinità porta la sua vittima per unirvisi in amore, in quanto spazi scelti 

perché offrono isolamento e protezione da occhi indiscreti, vantaggi che Apollo trova 

nella spelonca dove porta Creusa.

  L’antro come punto di arrivo dove nascondere un’unione illecita è l’esatto 

contrario del prato luminoso e soleggiato in cui si trova Creusa allorché è rapita; non a 

caso il dio caprino Pan vi è associato (molti infatti sono gli antri a lui dedicati). Come 

Persefone, che da uno spazio aperto e luminoso viene costretta alla catabasi nell’Ade 

ombroso, Creusa, seppure per un momento, viene nascosta agli occhi della civiltà, in 

un luogo ombroso e precivilizzato come la caverna, dove la ragazza vive il suo 

passaggio. Ciò prova come gli dèi stavano estremamente attenti ad evitare di amare le 
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mortali in modo palese, probabilmente perché la problematicità insita nelle unioni 

miste era tale da richiedere una certa discrezione467. 

6. Territori abitati da ninfe ed eroi eponimi

 Le leggende sui rapimenti spesso narrano come un territorio abbia preso il suo 

nome da quello di una ninfa amata da un dio. Sarebbe il caso di Tebe, Egina, 

Salamina, Corcira, Cirene e di tante altre eroine del mito che hanno dato il loro nome 

a territori, magari deserti o scarsamente abitati. La ragione di ciò risiede nella volontà 

dei Greci di attestare, con un nome appartenuto ad una giovane donna amata da un 

dio, la nobile origine di un popolo; era come se essi intendessero quasi  personificare 

il territorio da loro abitato con una figura femminile di una certa rilevanza, bella e 

desiderabile, scelta da un dio come madre di una schiatta di origini divine e 

personaggio di eccellenza e spicco nel panorama della tradizione popolare. 

 Come afferma G. Tosetti468, l’interesse genealogico è così radicato nella 

grecità da implicare una costante attenzione alla nascita dei mortali e dei loro 

discendenti. Spesso i personaggi eponimi sono creature semidivine, ninfe quando si 

tratta del sesso femminile, eroi semidéi quando si tratta di quello maschile. Le prime 

sono divinità femminili legate a luoghi in particolare come le Amadriadi, ninfe dei 

boschi: quando si avvicinava il compimento del loro destino, gli alberi si disseccavano 

e la corteccia cominciava ad inaridire, i rami cadevano e l’anima delle ninfe 

abbandonava le distese ombrose dei boschi. Non è chiaro quanto a lungo vivessero tali 

creature, sicuramente godevano di una lunga ma non eterna vita. 

 Anche gli eroi sono mortali, sebbene di natura semidivina; a loro vengono 

dedicati culti in determinate località di cui sono protettori come numi tutelari. Ma le 

unioni miste da cui essi hanno avuto origine sono destinate a concludersi con la fine 

dell’età eroica. Le loro storie, funzionali alla narrazione delle origini di culti e località, 

di stirpi e nobili schiatte, sono necessarie per narrare fondazioni di popoli e città. 

Esauritasi tale funzione genealogica che tanto ha interessato Esiodo e Pindaro in 

particolare, e risultando i rapporti d’amore tra immortali e mortali molto problematici, 

l’unione fra uomini e dèi dopo le guerre troiane469 non avvenne mai più. Infatti ad un 
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certo punto Zeus decise di evitare che gli dèi generassero figli mortali, e la colpa di 

ciò, come si legge in Esiodo470, era attribuita alle figlie di Tindaro, talmente belle da 

attirare l’invidia di Afrodite che diede loro una cattiva fama, così Timandra lasciò il 

marito Echemo, Clitennestra tradì Agamennone, Elena disonorò Menelao, 

abbandonandolo per seguire Paride. Quando, dopo tali accadimenti, gli dèi si 

trovarono in disaccordo sul da farsi, intervenne Zeus tuonando: una contesa egli 

avrebbe suscitato, perché voleva annientare la stirpe dei mortali, col pretesto di 

distruggere i semidei. Terminò così, con la guerra di Troia e le numerose e 

conseguenti perdite dei grandi eroi della Grecia, il periodo in cui gli dèi scendevano 

sulla terra per unirsi ai mortali. 

 Dunque ribadiamo che dare il proprio nome ad un territorio o ad un popolo è 

un atto di fondazione e i miti di rapimento sono, in alcuni casi, anche racconti di 

fondazione, corrispondenti ad un cliché reiterato secondo il quale un dio si innamora 

di una mortale, la rapisce e dalla loro unione nasce una prole che starà all’origine di 

una stirpe. Da un atto di amore nascono nuove generazioni e località prima 

sconosciute, perché un territorio, nel momento in cui viene riconosciuto come 

realmente esistente, riceve un nome, viene indicato da una parola, dal nome di una 

ninfa (è un tratto comune il fatto che una località geografica spesso sia rappresentata 

come una creatura femminile) 471  o da quello di un eroe. Il territorio nasce dunque 

sotto il favore divino, sarà popolato e darà vita a nuove generazioni che si 

succederanno con proficua continuità in accordo col volere degli dèi.   
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Conclusioni
 
 Lo studio dei miti incentrati sul rapimento consente di comprendere a fondo la 

natura nient’affatto volubile che si cela dietro l’azione predatrice degli dèi nei 

confronti dei mortali. Si tratta infatti di storie in cui la divinità non agisce con 

l’esclusiva finalità di soddisfare un capriccio del momento, ma punta lo sguardo sul 

futuro, proiettandolo oltre l’attimo contingente in cui si unisce al mortale, anche se 

inizialmente sembra abbandonarlo. L’apparente casualità che a primo acchito sembra 

accompagnare le storie di rapimento viene resa nulla dal fatto che prima di rapire una 

vergine il dio sceglie tra il gruppo di giovani coetanee la più bella, la più nobile, quella 

dotata di eccellenti qualità, la mortale o la ninfa grazie alla quale nascerà una nobile 

stirpe discendente di eroi semidei forti e valorosi, spesso eponimi di città o isole e 

guida di popoli greci famosi nell’antichità. Sceglie inoltre una giovane vergine non 

ancora sposata, che spesso si trova fuori casa per attingere acqua oppure per compiere 

un rito propedeutico alle nozze, contesto quest’ultimo in cui non a caso hanno luogo 

numerosi rapimenti di belle vergini. Questo dato conferma l’esistenza di uno stretto 

legame tra il tema del matrimonio e quello del ratto, che si fa portatore di tutte le 

sensazioni di timore e paura provate dalle donne greche che vedono insiti nel 

matrimonio, di cui sono involontarie protagoniste, elementi di coercizione percepiti 

come qualcosa di molto vicino alla violenza.

 Quando un dio rapisce un mortale si realizza un evento raro e di notevole 

importanza: il contatto tra la sfera divina e quella mortale. Un contatto non certo 

sterile, ma anzi sempre proficuo, da cui si generano eroi con caratteristiche positive 

come la forza, la prestanza fisica, la prontezza d’animo ed altre qualità per cui essi 

eccellono tra i mortali e si distinguono da essi, pur condividendone la condizione triste 

della mortalità, poiché non hanno ricevuto dal genitore divino il dono della vita eterna, 

via solitamente inaccessibile ai semidei, tranne eccezioni come il caso di Eracle. 

 La fertilità, elemento costante di tutti gli incontri amorosi conseguenti ad un 

ratto, è dunque una peculiarità delle unioni miste; basandosi su tale dato ricorrente è 

stato possibile scorgere l’intenzione iniziale della divinità che sceglie una donna da 

ingravidare, per la quale ha un progetto che si esplica nella nascita di figli di natura 

semidivina. 
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 Ciò che si è detto a proposito del matrimonio riguarda esclusivamente le 

vergini rapite; per quanto invece concerne i ragazzi ancora imberbi, i bellissimi efebi 

amati dalle divinità, mi sembra di poter affermare che il rapimento sia connesso, 

anche in questo caso, con una fase di cambiamento, tanto è vero che esso è presente 

nei rituali di passaggio che prevedono la sparizione momentanea dell’iniziato in uno 

spazio marginale in cui egli viene portato dal suo amante. Dunque è chiaro che il 

rapimento è fortemente connesso con i riti di passaggio e presuppone un cambiamento 

che non è sempre reversibile; infatti ci sono casi in cui la vittima di un ratto, dopo 

l’esperienza straordinaria dell’incontro con la divinità, continua il suo normale 

percorso di vita (si pensi alla fenicia Europa) e casi in cui gli è impossibile ritornare 

alla propria quotidianità (si pensi al frigio Ganimede).

 Posto che il tema dei riti di passaggio trovi ampia rispondenza in numerosi miti 

di rapimento, la connessione tra l’oggetto della nostra indagine e altri temi relativi alla 

cultura greca mostra la natura poliedrica del fenomeno da noi esaminato. Uno di tali 

temi, come si è visto, è costituito dalle storie eziologiche relative ai miti di fondazione 

in cui è presente il ratto; mi riferisco a quei racconti in cui spesso l’azione del dio che 

rapisce una ninfa, portandola lontana dal suo luogo d’origine e facendola eponima di 

un territorio nuovo, è quasi una trasposizione, in forma mitica, di un atto di 

fondazione in cui l’elemento maschile colonizza una località e vi lascia la sua 

impronta per sempre, attraverso l’elemento femminile e la stirpe che da essa nasce. 

L’eponimia non è soltanto riservata alle ninfe rapite; spesso infatti sono i loro figli a 

ricevere l’onore di essere eroi eponimi di popoli e città (si pensi a Ione, a Nauplio, 

ecc.) e capostipiti di famosi popoli (si pensi ad Eaco, capo dei Mirmidoni). 

 Gli esiti positivi del ratto (compimento dell’iniziazione, fondazione di città, 

nascita di nobili stirpi, ecc.) possono porsi in contraddizione con l’etica civile che 

rifiuta la violenza472  insita nell’azione del rapire, ma, per quanto il rapimento per il 

cittadino greco sia un’azione deprecabile, se sono gli dèi a compierlo, la prospettiva 

cambia e non si tratta più di una violenza che va incontro a sanzioni; l’unione col dio 

inoltre non costituisce un motivo di offesa o di vergogna né per la donna non ancora 
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472  De Romilly (2007: 25), ponendosi il problema della violenza insita nelle azioni degli dèi,  così 
scrive: “Per i Greci non si può considerare l’azione degli uomini senza riferirsi agli dèi e al loro ruolo 
nella vita degli uomini. E questo ruolo poneva una questione importante, perché gli dèi si 
manifestavano spesso con violenza, in modo arbitrario e talvolta crudele. Occorreva dunque 
interrogarsi sul rapporto tra la violenza divina e l’umana aspirazione alla dolcezza”.



sposata né per i suoi familiari. Spesso anzi è motivo di vanto e non preclude alla 

vergine un futuro sereno accanto ad uno sposo mortale (anche se non mancano le 

eccezioni costituite dal triste destino delle mortali Arne e Alope).   

 Abbiamo visto come il ratto abbia suscitato anche il profondo e vivo interesse 

dei pittori greci che, a partire dalla fine dell’epoca arcaica e per tutta la classicità, ne 

hanno fatto uno dei temi privilegiati del loro repertorio. Questo dato conferma 

l’attenzione concessa a tale tema, che poteva essere visto come un importante 

paradigma mitico relativo ai rapporti tra i generi sessuali dei membri di una città. Dico 

ciò in quanto il ratto di una vergine o di un efebo, qualora il rapitore sia una divinità, 

viene a rappresentare un rapporto di natura asimmetrica (immortale vs mortale) che 

nella realtà quotidiana dei Greci sostanzialmente si realizza tra uomo e donna oppure 

tra amante e amato, qualora si intenda come rapporto asimmetrico una relazione in cui 

ci sia un elemento dominante su un altro più debole per sesso o per età. Dunque il 

rapimento mette in scena l’asimmetria di tali legami in cui il partner superiore è 

rappresentato da un dio che simboleggia la parte forte e dominante della coppia. Nel 

sostenere ciò mi trovo in pieno accordo con le affermazioni di J.E. Robson473, che ha 

costruito uno schema sul quale mi sono basata varie volte e in cui l’essere femminile 

viene collocato accanto alla sfera selvaggia a cui appartengono gli animali, mentre 

quello maschile sta in alto, accanto agli dèi, con lo scopo di garantire il corretto 

funzionamento dei ruoli sociali attribuiti ad entrambi i sessi. In tale quadro la 

costrizione esercitata dal dio sulla fanciulla può essere vista come una metafora 

dell’azione di addomesticamento che è il fine del matrimonio474.

 In consonanza con la visione dei Greci che hanno dipinto le loro divinità come 

antropomorfe nell’aspetto e spesso nel comportamento, penso di poter fare un piccolo 

paragone tra i poeti innamorati, perennemente all’inseguimento degli adolescenti a cui 

dedicano i propri versi, e gli dèi che rincorrono i giovani mortali in fuga, rendendo 

alta la tensione fra il desiderio dell’innamorato e la fuga di chi è amato che attraversa 

tutta la produzione letteraria e artistica greca, in vari modi e forme. Nel mezzo di 

questo rapporto in cui sembra mancare la reciprocità si inseriscono le parole della 

saggia Saffo la quale nell’Inno ad Afrodite475 sostiene che chi fugge presto inseguirà, 
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chi non accetta doni donerà e chi non ama presto amerà, anche contro il suo volere. 

Questo aspetto dell’esperienza erotica mostra che la natura dell’ ἔρως è vista dai Greci 

come una potenza incontrollabile capace assalire chi si trovi di fronte allo spettacolo 

della bellezza, in grado di esercitare sui sensi un grande potere. Tutti i giovani e le 

fanciulle dei nostri racconti sono definiti non a caso con aggettivi che ne mettono in 

risalto l’avvenenza; essi sono simili agli dèi, in grado di destare un forte desiderio a 

prima vista. Ed è proprio lo sguardo, lo strumento di cui si serve ἔρως quando vuole 

fare vacillare le sue prede d’amore: la vista che, tramite la comunicazione non verbale, 

fa scattare l’innamoramento e che nel gioco della seduzione riveste un ruolo 

fondamentale.

 Appellandosi agli sguardi tra dio che insegue e giovane adolescente che fugge, 

resi molto espliciti dalla pittura vascolare, Mary  Lefkowitz ha suggerito un rapporto di 

natura consenziente tra immortali rapitori e mortali rapiti, come se l’amato fosse 

catturato e, in un certo qual modo, attratto dal potere seduttivo dello sguardo 

proveniente dagli occhi innamorati di chi ama. Personalmente, al di là della logica 

espressa da Saffo, relativa soprattutto ad amori tra esseri umani, credo che non si 

possa sostenere che questo bastasse ad ottenere l’amore del giovane in fuga, in quanto 

le narrazioni studiate non contengono elementi di reciprocità e non si dice mai che il 

mortale venga preso da amore per colui che lo insegue. Penso che le tesi avanzate 

dalla studiosa potrebbero meglio riferirsi ad un tentativo iniziale da parte della divinità 

di sedurre con il mezzo più immediato, lo sguardo, una preda d’amore la cui paura 

delle conseguenze e il cui timore reverenziale per essere l’oggetto di attenzione della 

divinità sono stati più forti di una serena accettazione dell’amore di un immortale. 

Prova di ciò è l’atteggiamento di Anchise che nell’Inno ad Afrodite476, dopo avere 

appreso di essersi unito non ad una mortale ma ad una dea, mostra una disperata 

preoccupazione di diventare invalido. La tradizione infatti narra che egli in seguito 

all’unione con Afrodite divenne cieco, ma non fu il solo ad essere stato punito per 

avere goduto dell’amore di una dea. Ricordiamo Orione477  e Iasione478, uccisi 

rispettivamente da Artemide e Zeus, e l’episodio in cui Odisseo viene messo in 
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guardia da Hermes, in quanto l’unione con Circe può renderlo impotente479. Appare 

dunque motivata la fuga di personaggi come Titono o Cefalo quando vogliono evitare 

di diventare amanti di una dea (Eos in questo caso). Per quanto concerne invece le 

fanciulle penso che la motivazione legata alla loro paura di amare e farsi amare da una 

divinità vada cercata nella conseguente difficoltà che avrebbero avuto ad essere 

credute, una volta rimaste gravide, dai propri padri e dalla società in generale. Ma 

questo è un aspetto della vicenda esistente solamente in rari casi (si pensi ad Alope). 

 Di certo la riluttanza dei mortali (a prescindere dal sesso) ad unirsi agli dèi 

costituisce la causa scatenante dell’azione predatrice della divinità che, non riuscendo 

a sedurre l’amato, ricorre alla superiorità fisica, ottenendo alla fine l’oggetto del suo 

desiderio. Questo è il punto in cui entra in scena la violenza con tutto il suo carico 

morale, non fosse che gli dèi non devono rispondere delle loro azioni a nessun codice 

etico, per cui il peso del ratto da loro operato non incorre ad alcun tipo di sanzione e 

non ha conseguenze in ambito legale. 

 Sicuramente l’uomo greco sapeva bene che questi miti non potevano costituire 

un exemplum da questo punto di vista; infatti, la chiave di lettura non va cercata nella 

sopraffazione che il rapito subiva da parte della divinità, ma nell’accettazione 

dell’amore che significava l’adeguamento ad un sistema superiore quale era, nella 

realtà quotidiana, quello organizzato dalla società, rappresentato, in ambito mitico, 

dagli dèi dell’Olimpo. Dunque, ribaltando quel senso comune secondo il quale il 

mortale che fugge sarebbe solo una vittima dalla parte del giusto, di contro alla 

divinità che prepotente lo insegue e lo incalza, direi in questo caso che il punto di vista 

da seguire è quello secondo cui non si trova dalla parte del torto chi insegue, quanto 

chi fugge, volendo sottrarsi al ruolo di responsabilità che gli viene riservato dalla 

società e non accettando il matrimonio che prevede la relazione tra uomo e donna 

oppure, nel caso degli efebi, il sistema educativo loro riservato che prevede la 

relazione tra amante e amato. 

 Se la relazione divinità-mortale può essere vista come un modo di 

rappresentare l’asimmetria esistente sul piano del reale tra uomo-donna e amante-

amato, non si può pretendere di esaurire in questa logica la complessità del rapporto 
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amoroso che lega una divinità ad un mortale480. Tale complessità risiede 

nell’inconciliabilità tra la natura divina immortale ed eternamente giovane e quella 

umana soggetta alla vecchiaia e alla morte, di cui un caso emblematico è costituito dal 

personaggio di  Titono, che abbiamo visto relegato nelle dimore di Eos, a consumarsi 

nella vecchiaia in eterno, tramutato alla fine in una cicala481. La divinità infatti si 

allontana da ciò che la rende profondamente diversa dai mortali e arretra di fronte alla 

visione della vecchiaia che, insieme alla morte, le sarà sempre sconosciuta482. 

Sappiamo che Eos esperisce la vecchiaia tramite Titono, così come la morte tramite il 

figlio Memnone, non potendo, pur essendo dea, cambiare lo stato delle cose.

 La divinità dunque scende dall’Olimpo per rapire i mortali e per mostrare loro 

che bisogna accettare il giogo dell’amore, perché porta buoni frutti, permette la 

nascita di una nobile prole e assicura la continuità della discendenza. Voler fuggire è 

inutile perché chi fugge verrà comunque raggiunto e conoscerà l’amore, percorrendo 

la strada che porta alla sua realizzazione in ambito sociale come parte necessaria e 

insostituibile dell’ordine armonico stabilito dall’organizzazione della polis di cui la 

divinità maschile è l’ipostasi; essa infatti rappresenta la validità e la potenza 

dell’istituzione sociale che prevede il mantenimento regolare dell’assetto stabilito per 

entrambi i sessi. Trasgredire tale ordine vorrebbe dire cadere nel vortice del chaos, 

non realizzare le potenzialità insite nella natura maschile o femminile a cui si 

appartiene. Un esempio di ciò che poteva succedere nell’immaginario greco a causa 

dello stravolgimento di tale ordine è costituito ancora una volta dal personaggio di 

Titono che, soggiogato da una creatura femminile (la dea Eos), perde a poco a poco il 

suo seme vitale, rinsecchendosi sempre più e perdendo la sua virilità a causa della 

vecchiaia che avanza inesorabile, poiché Eos ha dimenticato di chiedere per lui, oltre 

all’immortalità, l’eterna giovinezza. Ma il senso del mito di Eos e Titono non si 

esaurisce nel tentativo da parte dei Greci di immaginare il destino del sesso maschile 
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480 Scrive J.-P. Vernant: “una delle regole fondamentali della saggezza greca relativamente ai rapporti 
con le divinità è, infatti, che l’uomo non può pretendere in nessuna maniera di farsi eguale ad essi”. Cfr. 
Vernant (2010⁸: 8).
481 Analizzando le fonti che narrano come Eos ad un certo punto avesse deciso di trasformare il suo 
amante in cicala, Piccaluga (1974: 19-20) asserisce come il destino di Titono si manifesti in tutta la sua 
tristezza, in quanto ormai,  preda della vecchiaia, egli è ritenuto dalla dea talmente ripugnante da  far 
apparire preferibile la metamorfosi in un’altra forma.
482Lefkowitz (2008: 265), riflettendo sul rapporto tra dèi e uomini, osserva che gli antichi scrittori 
usavano il mito come mezzo per ricordare agli uomini le drastiche limitazioni imposte loro dalla 
condizione di mortali. La storia di Titono è un chiaro esempio di tale uso della narrazione mitica. 



qualora un essere femminile prendesse il sopravvento; sconfinando nella mesta 

tematica della morte prematura di avvenenti giovani, il mito di Eos, come tutti i miti 

greci, mostra ancora una volta la sua natura polisemica. 
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APPENDICE A

La scomparsa di Persefone: prototipo delle narrazioni antiche sul rapimento

  La narrazione qui proposta, tratta dall’Inno omerico a Demetra, è la versione 
più antica del rapimento di Kore, figlia della dea delle messi. Per il fatto di essere la 
prima versione mitica su un rapimento che ci sia giunta, ma anche per la 
particolareggiata descrizione che se ne ricava, tale racconto costituisce il modello 
narrativo a cui gli autori greci hanno attinto.  

ὄφρα µὲν οὖν γαῖάν τε καὶ οὐρανὸν ἀστερόεντα
λεῦσσε θεὰ καὶ πόντον ἀγάρροον ἰχθυόεντα

35      αὐγάς τ' ἠελίου, ἔτι δ' ἤλπετο µητέρα κεδνὴν
ὄψεσθαι καὶ φῦλα θεῶν αἰειγενετάων,
τόφρα οἱ ἐλπὶς ἔθελγε µέγαν νόον ἀχνυµένης περ·
ἤχησαν δ' ὀρέων κορυφαὶ καὶ βένθεα πόντου
φωνῇ ὑπ' ἀθανάτῃ, τῆς δ' ἔκλυε πότνια µήτηρ.

40      ὀξὺ δέ µιν κραδίην ἄχος ἔλλαβεν, ἀµφὶ δὲ χαίταις
ἀµβροσίαις κρήδεµνα δαΐζετο χερσὶ φίλῃσι,
κυάνεον δὲ κάλυµµα κατ' ἀµφοτέρων βάλετ' ὤµων,
σεύατο δ' ὥς τ' οἰωνὸς ἐπὶ τραφερήν τε καὶ ὑγρὴν
µαιοµένη· τῇ δ' οὔ τις ἐτήτυµα µυθήσασθαι

45      ἤθελεν οὔτε θεῶν οὔτε θνητῶν ἀνθρώπων,
οὔτ' οἰωνῶν τις τῇ ἐτήτυµος ἄγγελος ἦλθεν.
ἐννῆµαρ µὲν ἔπειτα κατὰ χθόνα πότνια Δηὼ
στρωφᾶτ' αἰθοµένας δαΐδας µετὰ χερσὶν ἔχουσα, 
οὐδέ ποτ' ἀµβροσίης καὶ νέκταρος ἡδυπότοιο  

50      πάσσατ' ἀκηχεµένη, οὐδὲ χρόα βάλλετο λουτροῖς.
ἀλλ' ὅτε δὴ δεκάτη οἱ ἐπήλυθε φαινολὶς Ἠὼς
ἤντετό οἱ Ἑκάτη σέλας ἐν χείρεσσιν ἔχουσα,
καί ῥά οἱ ἀγγελέουσα ἔπος φάτο φώνησέν τε·
πότνια Δηµήτηρ ὡρηφόρε ἀγλαόδωρε

55      τίς θεῶν οὐρανίων ἠὲ θνητῶν ἀνθρώπων
ἥρπασε Περσεφόνην καὶ σὸν φίλον ἤκαχε θυµόν;
φωνῆς γὰρ ἤκουσ', ἀτὰρ οὐκ ἴδον ὀφθαλµοῖσιν
ὅς τις ἔην· σοὶ δ' ὦκα λέγω νηµερτέα πάντα.
ὣς ἄρ' ἔφη Ἑκάτη· τὴν δ' οὐκ ἠµείβετο µύθῳ

60      Ῥείης ἠϋκόµου θυγάτηρ, ἀλλ' ὦκα σὺν αὐτῇ
ἤϊξ' αἰθοµένας δαΐδας µετὰ χερσὶν ἔχουσα.
Ἠέλιον δ' ἵκοντο θεῶν σκοπὸν ἠδὲ καὶ ἀνδρῶν,
στὰν δ' ἵππων προπάροιθε καὶ εἴρετο δῖα θεάων·
Ἠέλι' αἴδεσσαί µε θεὰν σύ περ, εἴ ποτε δή σευ

65      ἢ ἔπει ἢ ἔργῳ κραδίην καὶ θυµὸν ἴηνα.
κούρην τὴν ἔτεκον γλυκερὸν θάλος εἴδεϊ κυδρὴν
τῆς ἁδινὴν ὄπ' ἄκουσα δι' αἰθέρος ἀτρυγέτοιο
ὥς τε βιαζοµένης, ἀτὰρ οὐκ ἴδον ὀφθαλµοῖσιν.
ἀλλὰ σὺ γὰρ δὴ πᾶσαν ἐπὶ χθόνα καὶ κατὰ πόντον

70      αἰθέρος ἐκ δίης καταδέρκεαι ἀκτίνεσσι,
νηµερτέως µοι ἔνισπε φίλον τέκος εἴ που ὄπωπας
ὅς τις νόσφιν ἐµεῖο λαβὼν ἀέκουσαν ἀνάγκῃ
οἴχεται ἠὲ θεῶν ἢ καὶ θνητῶν ἀνθρώπων. 
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Finché la dea poteva vedere la terra e il cielo
stellato e il mare pescoso dalle vaste correnti 
e la vampa del sole, finché ancora si aspetta va di rivedere
la dolce madre e l’eterna famiglia degli dèi,
la speranza le riscaldava il nobile cuore, benché fosse angosciata.
<Ma quando entrò nella terra, levò un lunghissimo grido.>
Echeggiarono le vette dei monti e gli abissi del mare
alla sua voce immortale, e la venerabile madre la sentì.
Un acerbo dolore le prese il cuore, e dai capelli
divini si strappava il velo con le sue stesse mani.
Si gettò sulle spalle un manto funereo, 
e si lanciò come un uccello sulla terra e sul mare,
alla ricerca; ma nessuno volle dirle la verità,
né fra gli dèi né fra gli uomini mortali,
e nessun uccello le portò un messaggio veritiero.
Per nove giorni allora l’augusta Demetra vagò
sulla terra, stringendo in mano fiaccole ardenti:
chiusa nel suo dolore, non si nutriva né di ambrosia
né di dolce nettare, né immergeva le membra nell’acqua.
Ma quando le apparve la decima fulgida aurora,
le venne incontro Ecate, con in mano una torcia,
e così le rivolse la parola, desiderosa di informarla:
«Augusta Demetra, signora delle messi, ricca di doni,
chi fra gli déi celesti o fra gli uomini mortali
ha rapito Persefone  ha contristato il tuo cuore?
Infatti ho sentito le grida, ma non ho visto con i miei occhi
chi fosse. Questa è la verità, tutta quanta.»
Così disse Ecate; e non le diede risposta
la figlia di Rea dai bei capelli, ma subito con lei
s’incamminò, stringendo in mano fiaccole ardenti.
Andarono da Elios, sentinella degli déi e degli uomini;
si fermarono davanti ai cavalli, e la dea luminosa gli chiese:
«Elios, almeno tu rispetta una dea, quale io sono, se mai 
con parole o con fatti ho compiaciuto il tuo cuore.
Mia figlia, quel mio dolce germoglio, dal volto luminoso...
ho sentito la sua voce acute nel limpido etere,
come se subisse violenza; ma non l’ho vista con gli occhi.
Ma poiché tu su tutta la terra e sul mare
volgi il tuo sguardo raggiante dall’alto dell’etere chiaro,
dimmi sinceramente se hai visto colui -un dio o un mortale-
che ha preso mia figlia, mentre io ero lontana,
facendole forza, ed è fuggito con lei.»

(trad. G. Zanetto)

ὡς δέ µ' ἀναρπάξας Κρονίδεω πυκινὴν διὰ µῆτιν
415    ᾤχετο πατρὸς ἐµοῖο φέρων ὑπὸ κεύθεα γαίης

ἐξερέω καὶ πάντα διίξοµαι ὡς ἐρεείνεις.
ἡµεῖς µὲν µάλα πᾶσαι ἀν' ἱµερτὸν λειµῶνα,
Λευκίππη Φαινώ τε καὶ Ἠλέκτρη καὶ Ἰάνθη
καὶ Μελίτη Ἰάχη τε Ῥόδειά τε Καλλιρόη τε

420    Μηλόβοσίς τε Τύχη τε καὶ Ὠκυρόη καλυκῶπις
Χρυσηΐς τ' Ἰάνειρά τ' Ἀκάστη τ' Ἀδµήτη τε
καὶ Ῥοδόπη Πλουτώ τε καὶ ἱµερόεσσα Καλυψὼ
καὶ Στὺξ Οὐρανίη τε Γαλαξαύρη τ' ἐρατεινὴ
Παλλάς τ' ἐγρεµάχη καὶ Ἄρτεµις ἰοχέαιρα
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425    παίζοµεν ἠδ' ἄνθεα δρέποµεν χείρεσσ' ἐρόεντα,
µίγδα κρόκον τ' ἀγανὸν καὶ ἀγαλλίδας ἠδ' ὑάκινθον
καὶ ῥοδέας κάλυκας καὶ λείρια, θαῦµα ἰδέσθαι,
νάρκισσόν θ' ὃν ἔφυσ' ὥς περ κρόκον εὐρεῖα χθών. 
αὐτὰρ ἐγὼ δρεπόµην περὶ χάρµατι, γαῖα δ' ἔνερθε  

430    χώρησεν, τῇ δ' ἔκθορ' ἄναξ κρατερὸς πολυδέγµων.
βῆ δὲ φέρων ὑπὸ γαῖαν ἐν ἅρµασι χρυσείοισι
πόλλ' ἀεκαζοµένην, ἐβόησα δ' ἄρ' ὄρθια φωνῇ.
ταῦτά τοι ἀχνυµένη περ ἀληθέα πάντ' ἀγορεύω. 

Ti dirò anche come mi rapì e fuggì, conducendomi negli abissi
della terra, secondo la ferma volontà del Cronide mio padre:
ti racconterò tutto ciò che mi chiedi.
Noi tutte insieme sul prato incantevole
-Leucippe, Fainò, Elettra, Iante, 
Melite, Iache, Rodeia, e Calliroe, 
Melobosi, Tyche, e la tenera Okyroe,
Criseide, Ianeira, Caste e Admete,
Rodope, Plutò, e l’affascinante Calipso,
Stige, Urania, e l’amabile Galaxaure,
e Pallade battagliera e Artemide saettatrice-
giocavamo e raccoglievamo splendidi fiori,
il croco delicato e insieme iris e giacinti
e corolle di rose e gigli, spettacolo meraviglioso,
e il narciso, che simile al croco spuntava dall’ampia terra.  
Io appunto lo coglievo con gioia, ma il suolo da sotto
si aprì, e ne balzò fuori il possente dio, signore di molti.
Mi portò sotto terra sul suo carro d’oro,
benché resistessi e levassi altissime grida.
Ecco: ti ho detto tutta la verità, anche se mi addolora».

(trad. G. Zanetto)
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APPENDICE B

Il ratto di Elena

 Elena, moglie di Menelao, è una delle principali eroine di tutta la Grecia. 
Quando le tre dee (Atena, Hera e Afrodite) si contendono la mela gettata dalla dea 
della discordia Eris durante i festeggiamenti per le nozze di Peleo e Teti e riservata 
alla più bella, il giudizio viene concesso al mortale Paride. Tentato dalla promessa 
della dea dell’amore, che intende dargli la donna più bella di tutta la Grecia, il 
principe troiano concede a lei la vittoria. 

 La bella Elena, rapita in giovane età dall’ateniese Teseo e da lui portata in 

Attica, viene liberata dai fratelli Castore e Polluce che la conducono a Sparta dove 

viene chiesta in sposa da tutti gli eroi della Grecia. Tindaro, temendo di attirare su di 

sé il risentimento dei pretendenti delusi, fa loro giurare di unirsi contro chiunque 

voglia contendere la donna allo sposo da lei prescelto. Menelao è l’eroe destinato ad 

essere suo marito; mentre egli si trova lontano da Sparta, Paride, figlio di Priamo, re di 

Troia, viene ospitato alla sua corte e vedendo la bellissima donna se ne innamora 

perdutamente, tanto da convincerla ad andare via con lui oppure da trascinarla via con 

la forza. Con o senza il consenso della donna Paride dunque sottrae la sposa a 

Menelao che, non trovandola al suo ritorno, ingiunge ai vecchi pretendenti di 

mantenere il giuramento e partire verso la città di Ilio, per recuperare la sposa e 

vendicare l’offesa. Comincia così la guerra di Troia483. 

 Il seguente passo omerico mostra non solo gli effetti della bellezza di Elena, in 

grado di colpire i vecchi troiani che la vedono comparire sulle porte Scee, ma anche la 

colpa che le viene attribuita in relazione alla guerra484: 

οὐ νέµεσις Τρῶας καὶ ἐϋκνήµιδας Ἀχαιοὺς
τοιῇδ' ἀµφὶ γυναικὶ πολὺν χρόνον ἄλγεα πάσχειν·
αἰνῶς ἀθανάτῃσι θεῇς εἰς ὦπα ἔοικεν·
ἀλλὰ καὶ ὧς τοίη περ ἐοῦσ' ἐν νηυσὶ νεέσθω,

160     µηδ' ἡµῖν τεκέεσσί τ' ὀπίσσω πῆµα λίποιτο. 

«Non è certo motivo di biasimo, se per tale donna a lungo
Troiani ed Achei dalle solide gambiere sopportano dolori:
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483 Quasi tutti gli autori antichi raccontano la storia di Elena. Riportiamo in questa sede soltanto alcuni 
passi specifici in cui essa è menzionata. Hom. Il.  III 121, 165, 237; Hom. Od. III 205; IV 14,  227, 275 
ss.; Ditt. Cret.  Bell. Troi. passim; Eur. Hel. passim; Paus. I 33, 7; II  22,  6;  III 19, 10; Apollod. Bibl. III 
10, 6; Ep. 5, 9; 13; 19; 21.
484 Hom. Il. III 156-60. 



maledettamente somiglia d’aspetto alle dee immortali;
ma tuttavia, pur così bella, sulle navi ritorni,
che a noi e ai nostri figli non resti sventura in futuro!».

(trad. G. Cerri)
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APPENDICE C

Il ratto di Marpessa e la contesa tra Ida e Apollo 

 La storia della παρθένος Marpessa va collocata a parte in quanto si tratta 

dell’unico caso in cui Zeus affida ad una giovane donna la scelta dello sposo. Il 
preferito della bella fanciulla sarà il rapitore mortale Ida oppure il divino Apollo?

  Eveno ha una figlia, Marpessa, che vorrebbe dare in sposa solamente a colui 

che si mostri in grado di vincerlo nella corsa con i cocchi. Ma Ida, figlio di Posidone, 

rapisce la fanciulla mentre essa danza in un prato con altre vergini in onore di 

Artemide. Invano lo insegue Eveno, fino a cadere in un fiume che da lui prende il 

nome. 

 La storia di Marpessa è nota già nei poemi omerici485 dove la troviamo sposa 

di Ida, il più forte degli uomini. Qui il giovane mortale osa sfidare Apollo quando 

questi rapisce la fanciulla. L’esito finale della contesa non viene narrato nell’Iliade, 

dove è assente l’intervento di Zeus. Il seguente frammento di Simonide 486 completa il 

quadro:  

Ἴδας ὁ Ἀφαρέως µὲν παῖς κατ᾽ ἐπίκλησιν, γόνος δὲ Ποσειδῶνος, Λακεδαιµόνιος δὲ τὸ  γένος, 
ἐπιθυµήσας γάµου  παραγίνεται εἰς Ὀρτυγίαν τὴν ἐν Χαλκίδι καὶ ἐντεῦθεν ἁρπάζει τὴν 
Εὐηνοῦ θυγατέρα Μάρπησσαν. ἔχων δὲ ἵππους Ποσειδῶνος ἠπείγετο. ὁ δὲ Εὐηνὸς εἰς 
ἐπιζήτησιν ἐξῆλθε τῆς θυγατρός, ἐλθὼν δὲ κατὰ τὸν Λυκόρµαν ποταµὸν τῆς Αἰτωλίας, µὴ 
καταλαβών, ἑαυτὸν ἐκεῖ (Β: εἰς τὸν ποταµὸν Τ) καθῆκεν. ὅθεν ὁ Λυκόρµας Εὐηνὸς 
µετωνοµάσθη. κατὰ δὲ τὴν Ἀρήνην ἀπαντήσας ὁ Ἀπόλλων τῶι Ἴδαι λαµβάνεται τῆς 
Μαρπήσσης. ὁ δὲ ἔτεινε τὸ τόξον καὶ διεφέρετο περὶ τοῦ  γάµου. οἷς (Β: ἕως Τ) κριτὴς ὁ Ζεὺς 
γενόµενος αἵρεσιν τοῦ  γάµου ἐπὶ τῆι Μαρπήσσηι τίθεται. ἡ δὲ δείσασα µὴ αὐτὴν ἐπὶ γήραι 
καταλίπηι ὁ Ἀπόλλων αἱρεῖται τὸν Ἴδαν. 

Ida, figlio di Afareo per nome, ma figlio per natura di Poseidone, Lacedemone di stirpe, 
desiderando le nozze giunge ad Ortigia in Calcide e lì rapisce Marpessa figlia di Eveno. 
Poiché aveva i cavalli di Poseidone si affrettava. Eveno partì alla ricerca della figlia, quando 
giunse presso il Licorma, fiume dell’Etolia, non essendosene accorto, vi cadde. Da lì il 
Licorma cambiò nome in Eveno. Presso Arene, Apollo andando contro Ida cattura Marpessa; 
ma egli tende l’arco e contende per il matrimonio. Zeus, come  giudice, affida la scelta del 
matrimonio a Marpessa; ed ella, temendo che Apollo nella vecchiaia la lasci, sceglie Ida. 

 Poiché Ida tende l’arco contro il dio, Zeus interviene, non permettendogli di 

scoccare il dardo contro Febo Apollo e pensando di affidare la soluzione della 

questione a Marpessa la quale deve scegliere il suo sposo tra Ida forte ma mortale e il 
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divino Apollo. La bella mortale sceglie di restare con Ida, mostrandosi saggia, perché 

considera l’eventualità molto forte che Apollo, una volta stanco di lei, la abbandoni487 

al suo destino. 

  Secondo una versione riportata da Plutarco488 Marpessa viene rapita mentre si 

trova in compagnia di un gruppo danzante (probabilmente il contesto è quello di un 

rito iniziatico dedicato ad Artemide). Ancora una volta la vittima di un ratto viene 

prelevata mentre sta danzando per ingraziarsi la dea, in vista del passaggio ad una 

nuova fase esistenziale che si realizzerà mediante l’incontro con l’altro sesso489.

 

228

487 Hymn. Ven. 218 ss.
488 Paral. Min. 40 A (Σ).
489  A questo proposito Calame (1977: 176) scrive: “Les rites féminins consacrés à Artémis sont donc 
principalement le fait d’adolescentes; les scènes de rapt dont ils sont souvent le cadre montrent qu’ils 
sont caractéristiques de cette période où la jeune fille,  pubère, suscite le désir des hommes, être encore 
intégrée au monde adulte par le mariage”.  



APPENDICE D

Leda e Alcmena amate da Zeus

 La rassegna dei ratti trattati in appendice si conclude con le figure della bella 
Leda e della nobile Alcmena, entrambe amate da Zeus. Pur avendo orientato la 
ricerca sul rapimento delle donne vergini appartenenti ad una fase che precede le 
nozze, non si può concludere la presente trattazione senza citare i famosi miti delle 
due bellissime mortali, entrambe madri di personaggi tra i più noti della Grecia 
antica (la bella Elena e il forte Eracle) ed entrambe spose di nobili mortali, una di 
Tindaro e l’altra di Anfitrione. 

 Leda, figlia del re d’Etolia Testio e di Euritemide, si unisce nella stessa notte 

col marito Tindaro e con Zeus che, per ottenerne l’amore, assume la forma di un 

cigno. Successivamente partorisce un uovo da cui nascono due coppie di figli: da 

Tindaro Polluce e Clitennestra (mortali) e da Zeus Elena e Castore (immortali)490. 

 La nascita di Elena è narrata diversamente nelle Ciprie491 dove viene descritto 

il mirabolante inseguimento di Nemesi492 da parte di Zeus, desideroso di unirsi a lei. 

La dea, per sfuggirgli, cambia molte volte forma, e quando muta il suo aspetto in oca, 

Zeus, esperto nelle metamorfosi, trasformatosi in cigno, ne ottiene l’amore. Quando 

Nemesi-oca partorisce l’uovo all’interno del quale si trova Elena, Leda lo accoglie nel 

suo grembo e lo cova fino alla schiusa, divenendo la sua madre mortale (Saffo, nel 

frammento 166 Voigt, narra che Leda trovò l’uovo nella corolla di un giacinto e lo 

raccolse). 

 Sposa di Anfitrione, Alcmena viene ingannata da Zeus una notte in cui il 

marito parte in una spedizione contro i Teleboi. Il dio, conoscendo la natura virtuosa 

della donna, assume l’aspetto del marito e solo così riesce ad entrare nel suo letto493. 

Si dice che Alcmena fu l’ultima delle donne mortali a cui Zeus si unì494 e non a caso la 

sua storia conclude l’elenco di tutti i rapimenti da noi esaminati.
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490 In Omero (Od. XI 298-304) Leda è conosciuta soltanto come moglie di Tindaro e madre di Castore e 
Polluce. Le fonti che accennano al ratto sono le seguenti:  Apollod.  Bibl.  I 7, 10; III 10, 5 ss.;  Paus. III 
1, 4; XIII 8; XVI 1; XXI; Schol.  Apoll. Rhod.  Arg. I 146; Hyg.  Fab. 77; Tzet. ad Lyc. 88; 51;  Eur. Iph. 
Aul. 49-51, 794-800; Ov. Amores I 10, 3; Met. VI 109.
491 Fr. 7 Bernabè. 
492 Il ratto di Nemesi non è trattato in questa sede in quanto è stata esclusa la tipologia dio che rapisce 
una dea (cfr. introduzione). 
493 Hes. Scut. 1 ss.; Apollod. Bibl. II 4, 5;  Pind.  Nem. 10, 15; Hyg. Fab. 29; Paus. V 18, 3; I 32, 5; 
Plaut. Amph. passim. 
494 Cfr. Grimal (1999²  s.v. Alcmena).
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