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Quando l'eroe disturba il “mostro”.
Uno studio comparativo sulla figura del “mostro-custode”:
Hubaba, Ladone e il serpente della Colchide*

Claudia Lo Piccolo - Gioele Zisa

1. Introduzione

Hubaba, Ladone e il serpente colchico sono dei “mostri-guardiani” che proteggono, ri-
spettivamente, gli alberi di cedro, i pomi aurei e il vello d’oro. Durante la loro continua attivita
di vigilanza, si trovano costretti a fronteggiare I'arrivo inaspettato, negli spazi da loro custo-
diti, degli eroi' - Gilgames, Eracle e Giasone — che riescono ad eluderne la sorveglianza e ad
impadronirsi degli oggetti preziosi. Esamineremo i tratti “altri” che connotano la figura delle
tre entitd, mostrando come essi si oppongano ai valori culturali incarnati dall’eroe, e vedremo,
pero, come il comportamento di quest’ultimo risulti essere in contrasto con gli ideali civili
di cui egli ¢ il rappresentante. Chiariremo quale valore ha tale condotta trasgressiva, di cui
il furto dell’'oggetto proibito ¢ 'emblema, nella formazione e nella costruzione dell’identita
degli eroi.

2. Hubaba ovvero della decostruzione del “mostro”

Hubaba, mitico custode della Foresta dei cedri, ¢ 'antagonista del re-guerriero Gilgames
nel suo viaggio verso la Montagna/Kur. Il suo nome appare per la prima volta nei documenti
di Ur III nella forma hu-wa-wa o hu-ba-ba?, spesso preceduto dal determinativo divino din-
gir. Lo scontro re-guardiano € narrato sia nel poemetto sumerico Gilgames e Hubaba® sia nelle
Tavole II-V dell’Epopea ninivita. Bisogna ricordare inoltre del periodo paleobabilonese: la

* Desideriamo ringraziare la prof. Sabrina Grimaudo e il prof. Lorenzo Verderame per gli stimoli, la disponibilita e
gli utili consigli che ci hanno dato in questi anni. Pur nell’unita del lavoro finale, la parte relativa al mondo mesopo-
tamico ¢ stata scritta da Gioele Zisa, mentre quella inerente il mondo greco da Claudia Lo Piccolo.

1 E opportuno sottolineare che non esiste, né in sumerico né in accadico, una parola che possa essere tradotta con
“eroe”. Allo stesso modo, il vocabolo “mostro” risulta inappropriato per designare Hubaba. Nelle lingue mesopota-
miche, infatti, il mostruoso € una categoria inesistente. Dunque in riferimento a Gilgames e Hubaba utilizzeremo i
termini unicamente per comodita espositiva.

2 Fa parte di quel gruppo di nomi che reduplicano la seconda sillaba, detti “Banana names”. La forma hu-wa-wa ¢
presente sia nei testi sumerici che in quelli paleobabilonesi, a eccezione del testo di Tell Harmal in cui il nome del
guardiano mitico € scritto hu-bi-bi. Questa variante tarda appare anche a Mari dove nei testi amministrativi la “testa
di Hubaba” viene resa res (SAG) hu-bi-bi (cfr. George 1999: 144-147).

3 1l poemetto sumerico ¢ giunto a noi in due versioni: A (piti lunga) e B (pit1 breve). Ci sono pervenute moltissime
copie di questo componimento, provenienti da Nippur, Ur, Isin, Kis, Sippar, Me Turan, Susa, a conferma della grande
diffusione di questo mito durante il periodo neosumerico (cfr. Kramer 1947; Hansman 1976; Edzard 1990; Edzard
1991; Edzard 1993a; Edzard 1993b; Forsyth 1981; Steiner 1996; Tournay-Shaffer 1994: 292-305; Civil 2003; Pettinato
2004: 322-346).
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tavoletta di Yale (parallela alla IT e III della versione classica), due tavolette di Nippur, quelle di
Tell Harmal, di I$cali e di Baghdad; frammenti mediobabilonesi e altri del Canto di Gilgames
in lingua ittita* e accadica.

Nel componimento sumerico Hubaba & descritto come un essere sovrumano (dingir)
terribile, potente, capace di emettere un’aura/terrore (ni,) per far addormentare coloro che
si avvicinano alla mitica Foresta. I suoi sensi, in particolare la vista e I'udito, sono fuori dalla
norma: il suo sguardo uccide e le sue orecchie odono i passi degli stranieri gia a 60 nindan®
di distanza:

Per la vita della madre che mi ha generato, Ninsun, e mio padre, il sacro Lugalbanda,
fino a quando io non sapro se questo (Hubaba) & un uomo o un dio,
95  possa io non volgere il piede che ho diretto verso il Kur indietro verso la cittal».
Il servo, cercando di alleggerire la situazione e di addolcire la vita,
rispose al suo re:
“Mio re, tu non hai paura (lett. afferrato il cuore) perché non lo hai visto,
io, invece, ho paura perché lo ho visto:
100 il guerriero, la sua bocca & di usumgal®,
i suoi occhi sono occhi di fiera,
il suo sterno ¢ una piena dirompente,
la sua fronte, un canneto che divora cui nessuno puo avvicinarsi (var.: sfuggire),
var.: sputo velenoso?, un leone che divora gli uomini non lascia scorrere il sangue,
var.: [...], leone che divora un cadavere non lascia scorrere il sangue, [...] mangia [...] il re
[...
Prima che un maschio abbia raggiunto 60 nindan,
Hubaba prende possesso della sua casa dei cedri,
(quando) volge lo sguardo verso di lui - & un occhio che uccide.
Egli (Hubaba) scuote la testa, ¢ un gesto (lett. testa) pieno di rimprovero,
var.: quando parla, non ha bisogno di dilungarsi
125 “tu puoi essere un uomo (nel tuo pieno vigore), (ma) non tornerai nella Citta dalla madre
che ti ha generato™.

I1 nostro custode & definito con il termine sumerico ur-sag, che abbiamo tradotto con
“guerriero’, impiegato anche come appellativo di Gilgames e dei “Sette guerrieri’, offerti in
aiuto al re dal dio Utu. Si tratta di un sostantivo che indica doti fisiche e abilita belliche al di
fuori degli standard umani: P'ur-sag ¢ forte, possente, astuto, sovrumano. Il nostro guardiano
¢ dotato dei sette “terrori’, descritti come vesti, donatigli dal dio Enlil allo scopo di proteggere
la Foresta. Senza questi doni divini Hubaba ¢ vulnerabile. Non € un caso che Gilgames riuscira
a sconfiggere il guardiano sottraendoglieli attraverso I'inganno.

4 Si tratta di un poema in lingua ittita che ha unificato in un racconto unitario diversi episodi del ciclo mitico di
Gilgames. Vi vengono narrati il viaggio verso la Foresta dei cedri, lo scontro con il guardiano e la sua morte, e il
ritorno dei due compagni a Uruk (cfr. Pettinato 2004: 216-228; 295-306).

5 Unita di misura di lunghezza, che corrisponde a circa quattro-sei chilometri.
6 Una sorta di grande drago/serpente.

7 Gilgames e Hubaba 93-125. I testi sumerici che in questa sede verranno citati, quando non specificato, sono tradu-
zione di chi scrive. Per la traslitterazione del poemetto sumerico (versione A) si prende in considerazione il testo pub-
blicato on-line dall’Universita di Oxford grazie al progetto ETCSL (Electronic Text Corpus of Sumerian Literature),
http://etcsl.orinst.ox.ac.uk/. Per i testi accadici si preferisce, per comodita del lettore, le traduzioni e la numerazione
di Pettinato 2004, nonostante l'ottima edizione di George 2003. Per quelli in lingua ittita la traduzione & di Del Monte
in Pettinato 2004.
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Molti studiosi sono soliti definire il mitico custode un mostro, ma di un mostro non si
tratta. Le caratteristiche ibride del guardiano dei cedri (“bocca di usumgal’, “occhi di fiera’,
“sterno che & una piena’, “sputo velenoso’, “leone che divora gli uomini” o “cadavere senza
far scorrere sangue”) non sono dei concreti attributi fisici posseduti da Hubaba, quanto piut-
tosto degli espedienti letterari per sottolineare lalterita, intesa come sovrumana potenza, del
custode e del luogo in cui dimora, e per evidenziare la difficolta dell’impresa del sovrano
di Uruk. Non ¢ un caso che questi terribili attributi vengano associati ad altri personaggi
nei testi mitico-letterari. Nell’iconografia il custode viene spesso raffigurato nel momento
dell'uccisione da parte di Gilgame$ e di Enkidu. Egli & rappresentato come un essere con
corpo umano, con capelli lunghi e irti, a indicare paura e ira, con lunghi baffi, a sottolinearne
la selvatichezza, e con unghie ferine, simboli della ferocia. Viene altresi descritto nell’atto di
digrignare i denti o con la lingua di fuori, raffigurazioni che mostrano la crudelta e la severita
che si addicono a colui che protegge un luogo sacro®. E significativo quanto afferma Gilgames
dopo essersi svegliato dal sonno causatogli dall’aurea di Hubaba: il “nobile cittadino” si chiede
se il guardiano sia un uomo (i), quindi facile da sconfiggere, o un dio (dingir)°. Hubaba si
inscrive all'interno della categoria del divino, intesa, in questo caso, come alterita dotata di
una potenza guerriera (ur-sag) sovrumana e ambigua.

La non-umanita del guardiano ¢ altresi sottolineata dall’assenza di un contesto familiare
entro il quale ha avuto luogo un processo di inculturazione: egli non ha né una madre che lo
ha partorito, né un padre che lo ha cresciuto. Il custode, infatti, ricorda a Utu: «O Utu, una
madre che mi ha partorito non conosco, un padre che mi ha cresciuto non conosco./ Nel Kur
sono stato portato, tu mi hai cresciuto»'®. Dunque Hubaba non ¢ stato generato né allevato,
cio¢ introdotto nel mondo sociale della cultura. Il sesso rappresenta, nell’ottica mesopotami-
ca, un’importante fase del passaggio da uno stato ferino e selvatico a uno civilizzato!!. L’alte-
rita di Hubaba quindi si manifesta nel suo essere venuto al mondo senza un rapporto sessuale,
fuori dalla sfera culturale.

Hubaba ¢ solo. La solitudine & un tratto non-umano, non-culturale. Il cittadino, colui
che per eccellenza & dotato di cultura, nasce, viene cresciuto e vive in societa. La dicoto-
mia Hubaba versus Gilgames si esplica anche mediante quella solitudine versus vita sociale.
Il sovrano, al contrario del mitico guardiano, ¢ definito in sumerico dumu-gir ,'> che ¢ reso
con “nobile” e si trova spesso in endiadi nell'espressione dumu-gir . giri, ~zal dingir-re-e-ne
“nobile, gioia degli deéi”, altro epiteto di Gilgames. Il termine ¢ altresi associato alla citta e
allurbanita e puo indicare 'uomo libero. In questa sede abbiamo tradotto dumu-gir . con
“nobile cittadino”. Il re urukita, infatti, in quanto tale, ¢ il cittadino per eccellenza capace di

8 Esistono piccoli manufatti rappresentanti la testa di Hubaba formata dalle viscere di animali impiegate per lesti-
spicina. La tradizione secondo la quale Hubaba presiede agli omina sembra essere parallela a quella letteraria. Il volto
di intestini non compare mai né nei testi mitico-letterari né nelle raffigurazioni dello scontro contro il re urukita.

9 Cfr. Gilgames e Hubaba 93-95.
10 Gilgames e Hubaba 155-156.

11 Nell’Epopea classica una tappa fondamentale del processo di civilizzazione di Enkidu & proprio il rapporto ses-
suale con la prostituta Samhat. Il sesso ¢ il mezzo grazie al quale il fedele amico di Gilgames puo affacciarsi alla citta
e, di conseguenza, alla civilta (cfr. Kirk 1980: 147-166).

12 Gilgames e Hubaba 20.
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convogliare nella sua persona tutte le virtu dell’'uomo urbano al culmine della sua potenza
virile. Come scrive Verderame: «la comunita non € costituita dai cittadini, ma & la citta, luogo
di armonia, a determinare lo status e a rendere tali i suoi cittadini, ovvero coloro che abitano
entro le sue murax'®. Uscire dalla citta per intraprendere un viaggio comporta la perdita della
condizione di cittadino e, di conseguenza, di essere umano civilizzato. Solo il mitico dumu-
gir,; puo e deve compiere la difficile impresa per rigenerare I'ordine della citta di cui egli ¢ il
garante per volonta divina.

E evidente il legame che il custode mitico intrattiene col mondo divino. Egli & stato
condotto alla Foresta per volonta degli déi, in particolare di Enlil. E proprio quest’ultimo che,
quando Hubaba viene ucciso, pieno di ira distribuisce nel mondo i sette “terrori”. Il legame
con il dio di Nippur ¢ sottolineato anche nelle versioni accadiche. Ecco come viene descritto
il feroce custode nella Tavoletta paleobabilonese di Yale:

Hubaba: il suo grido ¢ diluvio,
il suo softio ¢ fuoco,
110 il suo respiro & morte.
[...]
130 Il suo guardiano ¢ il dio Wer;
egli ¢ forte, non dorme mai:
Hubaba ¢ come Wer,
Adad [ ]
Egli[ ];
135 per proteggere la Foresta dei Cedri,
un settuplice terrore [gli ha donato Enil].

Mentre nella Tavoletta di Nippur conservata a Baghdad, Enkidu annuncia all’amico:
«Tu vedrai una “corazza luminosa” divina che ti incute paura:/ ¢ Huwawa, davanti al quale
tu vivi pieno di paura»'®. La figura di Hubaba del periodo paleobabilonese pare confermare
la terribile potenza del custode. Egli & messo a guardia della Foresta da Enlil che gli dona i
sette terrori, e sembra avere come aiutante il dio Wer (Adad, dio della tempesta). L’attivita di
custodia dei preziosi alberi & senza sosta: Wer non dorme mai e lo stesso fa Hubaba'é. Anche
in questo caso le caratteristiche mostruose (grido come diluvio, soffio come fuoco e respiro
come morte) sono elementi letterari piti che realmente fisici. Nella Tavoletta di Iscali, dopo la
morte del guardiano mitico, il re e il suo compagno uccidono i cedri: vi & un’identificazione
tra il guardiano e I'oggetto custodito, sicché uccidere Hubaba significa uccidere gli alberi. Egli
rappresenta, secondo Forsyth, «a kind of personification of the great trees' resistance to the

13 Verderame 2011: 108.
14 Tavoletta di Yale 108-110, 130-136.
15 Tavoletta di Nippur 3-4.

16 Una variante della riga 66 della versione A del componimento sumerico puo essere tradotta: «Gilgames spavento
Hubaba nel luogo dove dormiva». L’insonnia del guardiano non sembra essere dunque una sua caratteristica costante
nel corso dei millenni.
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axe»'”. Lo sradicamento degli alberi, cosi come la decapitazione di Hubaba, viene considerata
un’azione di rottura con lordine della natura e di violazione del mondo altro, non umano e
sovrumano. L’impresa del re urukita é cosl ingiusta da comportare I'ira di Enlil'8.

La versione ninivita cosi riassume i principali attributi e funzioni di Hubaba:

Per proteggere la Foresta dei Cedri,
185 per incutere timore agli uomini, lo ha destinato Enlil.
Hubaba, il cui grido ¢ Diluvio,
il cui softio ¢ fuoco, il cui respiro é morte,
puo udire a una distanza di sessanta leghe, attraverso gli alberi della Foresta:
chi puo dunque addentrasi nella sua Foresta?
190 Per proteggere la Foresta dei Cedri,
per incutere timore agli uomini, lo ha destinato Enlil
e una spossatezza fisica si impadronisce di chi osa penetrare nella sua Foresta'.

E interessante quanto suggerisce il dio Sama$ a Gilgame$ prima dello scontro con
Hubaba:

[Fai pr]esto! Affrontalo, in modo che non en[tri nella Foresta],

non lo far nascondere tra gli alberi, non [concedergli tregua],
195 [Hubaba] non ha indosso i sette vestiti;

egli ne indossa soltanto uno, gli altri gli sono stati strappati,

questi [gli sono stati tolti ...]%.

Hubaba ¢ vulnerabile fuori dalla sua Foresta, sembra che gli alberi lo proteggano. Il cu-
stode, in questa versione, possiede solo un terrore, mentre gli altri gli sono stati tolti (non si
sa da chi e come). E possibile ipotizzare che Hubaba “vesta” i terrori quando si trova nella sua
dimora profonda all’interno della Foresta e che man mano che si incammina verso l'uscita li
perda fino a ritrovarsi, ormai fuori dalla selva, soltanto con uno di questi, divenendo cosi vul-
nerabile. Egli detiene quindi il massimo della potenza quando si trova nel cuore della Foresta
poiché possiede tutti e sette i terrori®l.

Un ulteriore elemento che rende Hubaba rappresentante di un mondo “altro” ¢ il luogo
in cui risiede. In Gilgames e Hubaba, i “Sette guerrieri’, aiuti divini di Utu, conducono il re
“nella montagna laddove le barche devono essere trasportate a spalla®, 1a dove svettano le
“sette montagne”. Queste ultime rappresentano, nell’ottica sumerica, la lontananza e la sepa-

17 Forsyth 1981: 18.

18 Cfr. Forsyth 1981: 17-18.

19 Epopea classica, Tav. II, 184-194.
20 Epopea classica, Tav. IV, 193-197.

21 Allo stesso modo, in La discesa di Istar agli Inferi, quando la dea decide di recarsi nel regno di Ereskigal (ovvero
agli Inferi), durante il viaggio perde, all'ingresso di ognuna delle sette porte delle sette fila di mura che proteggono
la citta infernale, uno dei sette poteri, fino a ritrovarsi al cospetto della sorella completamente nuda e indifesa (cfr.
Verderame 2009).

22 Gilgames e Hubaba 44.
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ratezza del luogo rispetto alle citta. Li, nel Kur?, Hubaba protegge la Foresta dei cedri (¢°erin)
dal kur-f%erin-kud (“tagliare nel Kur dei cedri”). Il pittogramma originario della parola Kur
raffigura, in maniera stilizzata, tre vette montane, pertanto gli studiosi tendono a tradurre il
termine come “Montagna mitica”. Hubaba e la sua dimora condividono la separatezza dalla
vita sociale e culturale della citta (solitudine del guardiano e lontananza della Montagna dal
kalam?*). 1l Kur ¢ sede, oltre che degli Inferi — com’é noto -, dei nemici (barbari/nomadi). Le
catene montuose, che circondano la Mesopotamia definite kur-kur, sono abitate da popola-
zioni nomadi (come i Gutei) che esercitano una pressione continua contro la fertile pianura e
che, per gli abitanti del kalam, costituiscono l'alterita e la diversita: uomini-animali, senza cul-
tura, senza casa, incapaci di parlare. La contrapposizione tra la citta e le montagne ¢ evidente:
la prima rappresenta il centro del mondo, il kosmos della legge del dio poliade che il sovrano
deve, in quando governatore per conto del dio (en), fare rispettare; la seconda, insieme alla
steppa, & spazio caotico governato da animali, nemici, sede della selvatichezza e della non-
cultura. Dunque, da una parte steppa/montagna, caos, animali ed essere sovrumani temibili,
selvatichezza e non-cultura, dall’altra citta — tempio in particolare - regalita divina di cui il
sovrano ¢ garante, kosmos. A tal proposito scrive Verderame:

«Il muro di cinta delimita e racchiude lo spazio abitato, ordinato, umano, proteggendolo
dall’esterno, uno spazio che assume una sua fisionomia in funzione della citta. Per contrap-
posizione Pesterno & negativo, caotico, disorganizzato, disabitato, o meglio abitato da esseri
non umani. [...] La vita comunitaria & un valore fondamentale anche per gli déi che vivono
in concordia, come testimoniano i verdetti emessi nelle loro assemblee, sempre unanimi.
[...] La zona montuosa, al contrario, lontana e contrapposta paesaggisticamente, si identi-
fica con laltro, il paese straniero»?°.

Anche nella Tavola V dell’Epopea ninivita si fa esplicito riferimento alla separatezza dal
mondo urbano ed ordinato della Foresta dei cedri, che viene descritta come un locus amoe-
nus, nel quale risiedono gli déi%, santuario di Irnini (I§tar)?.

Per concludere, possiamo dire che la Montagna ¢ per eccellenza il simbolo dell’alterita:
«se si volesse infatti tradurre con una sola parola l'estesissimo arco di significati del termine kur,
forse bisognerebbe ricorre alla parola “altro’»*%. Alterita & nella sua potenzialita sovrumana, sia
negativa (Inferi) sia positiva (dimora degli déi, locus amoenus). Come ogni luogo di margine,
raccoglie in sé potenzialitd sovrumane che sono al tempo stesso nefaste se continuano a essere
marginalizzate, dunque mantenute caotiche, ma benevole, portatrici di abbondanza e prosperi-
ta, se culturalmente ordinate a vantaggio della comunita umana. Hubaba dunque condivide con
il luogo in cui dimora la soprannaturalita divina (legame con Enlil), ma, allo stesso tempo, la
potenza ctonia (Inferi). Come la Montagna, il custode mitico si carica di qualita ambigue.

23 Sulla localizzazione del Kur a oriente o a occidente di Sumer si veda Chiodi 1994: 433-449; Bruschweiler 1987.
24 Per kalam si intendono i territori mesopotamici in opposizione alla terre dei nemici (kur-kur).

25 Verderame 2011: 110-112.

26 Anche nella Tavoletta di Tell Harmal si afferma che il bosco ¢ la dimora degli Annunaki.

27 Cfr. Epopea classica, Tav V, 11.

28 Seminara 2006: 106.
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3. Ladone e il serpente della Colchide: due guardiani al microscopio

Nella mitologia greca l'attivita di guardia e sovente svolta da entita mostruose con attri-
buti serpentini. Fanno parte di tale gruppo di custodi mitici Ladone, che vigila sui pomi aurei
nel giardino delle Esperidi, e il guardiano del vello d’oro nella Colchide. Il nome di queste due
mostruose creature non € mai esplicitato nelle fonti. Esse vengono definite dagli autori antichi
semplicemente con i termini 6dLs e Spdkwv. L’unico testo in cui viene menzionato il nome di
Ladone sono le Argonautiche®. Si tratta di un particolare episodio del poema, nel quale gli Ar-
gonauti, durante il viaggio di ritorno in patria, giungono presso il giardino delle Esperidi. Le
ninfe sono rappresentate in preda al dolore per la morte del loro guardiano, ucciso da Eracle.
Apollonio Rodio, per enfatizzare il tono patetico della vicenda, fa una descrizione minuzio-
sa della carcassa malridotta dell’entitd mostruosa ed “umanizza” quest’ultima attribuendogli
un nome proprio. Eccetto tale particolare contesto, il guardiano dei pomi d’oro, cosi come
il serpente colchico, ¢ sempre innominato. Dato che il nome & un elemento distintivo degli
uomini, esserne sprovvisti segna inequivocabilmente i due 8pdkovTes come entita estranee
alla categoria dell’'umano®.

Ma ¢ soprattutto nell’aspetto esteriore che si manifesta in modo evidente l'alterita di
Ladone e del guardiano del vello d’oro. In effetti, essi non soltanto hanno una forma animale,
ma per di piti presentano delle peculiarita che, differenziandoli dagli animali stessi, ne deter-
minano il carattere eccezionale e mostruoso. Il custode del vello d’oro, un “prodigio orrendo
a vedersi” per Apollonio Rodio®, & cosi descritto da Pindaro: «un drago che per larghezza e
lunghezza era grande piti d’una nave di cinquanta remi, costruita a colpi di ferro»*2 Le di-
mensioni eccessive rendono il custode del vello d’oro orrido agli occhi dei Greci e sono un
chiaro indice di mostruosita. Infatti, secondo i principi dell’estetica greca, nell’ideale fisico
del “bello” sono implicati i concetti di misura e proporzione. Anche Apollonio Rodio fa rife-
rimento alla mole spropositata del guardiano del vello d’oro. Nel IV libro delle Argonautiche
il poeta ellenistico attribuisce degli aggettivi iperbolici alle componenti della corporatura del
dpdkwv colchico per accentuarne 'imponenza mostruosa®. In tale prospettiva il collo del
serpente-custode ¢ definito “lunghissimo’, gli anelli “innumerevoli” o anche “infiniti”**. In
questo caso l'enfatizzazione delle dimensioni del mostruoso guardiano ha lo scopo di met-
tere in risalto azione di Medea che, per mezzo della sua arte magica, riesce, nonostante la
differenza di proporzioni, a sedare il suo avversario serpentiforme permettendo a Giasone di
sottrarre il vello d’oro.

29 Cfr. Apollonio Rodio, Argonautiche IV, 1396.

30 Secondo Lépez Melero il fatto che i serpenti guardiani greci siano innominati e non abbiano una caratterizza-
zione individuale potrebbe essere segno della loro collocazione entro la categoria dei daipoves (cfr. Lopez Melero
1992: 13).

31 Apollonio Rodio, Argonautiche 11, 405.
32 Pindaro, Pitiche 1V, 244-246 (tr. it. B. Gentili, Pindaro. Le Pitiche, Mondadori, Milano 1995).
33 Cfr. Apollonio Rodio, Argonautiche IV, 127-161.

34 Rientra in quest’area semantica dell’eccesso anche la descrizione del soffio potentissimo del 8pdkwv, che puod
essere udito da notevole distanza (cfr. Argonautiche IV, 129-138).
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Oltre all’enorme mole, Pindaro assegna all'6¢Ls della Colchide altri due tratti fisiono-
mici: gli occhi “glauchi” e il dorso variopinto®. Si tratta di due caratteristiche che ricorrono di
frequente nelle descrizioni dei serpenti in genere®. Laggettivo “glauco” (yAavkds) rimanda
a una molteplicita di significati. Talvolta pud semplicemente fare riferimento alla lumino-
sita e alla brillantezza come quando, ad esempio, compare come aggettivo dell’aurora®. In
altre circostanze invece figura con un valore specificamente cromatico, che puo essere reso,
in italiano, con una serie di colori tra azzurro e il blu, tra il grigio e il verde. Infatti, dato
che - come nota Sassi - ogni lingua e cultura fraziona diversamente lo spettro dei colori®®,
non esiste nella lingua italiana un termine che corrisponda precisamente a yAavkds. Non
¢ pero soltanto entro la prospettiva coloristica che si esaurisce il senso dell’aggettivo. Esso
infatti rinvia, come sempre nel caso della concezione dei colori degli antichi*, a pili profon-
di significati. Considerato che gli occhi glauchi sono tradizionalmente attribuiti alla civetta,
esserne dotati significa possedere certe capacita in comune con quest’ultima. Informazioni
interessanti circa le conoscenze dei Greci sulla civetta puo fornirci il seguente frammento:
«la civetta... ¢, tra gli animali che vedono di notte, quello con la vista piti acuta. Democrito
racconta che, tra tutti gli animali forniti di artigli e carnivori, soltanto la civetta partorisce i
piccoli non vedenti, in quanto negli occhi ha parecchio calore e fuoco; quest’ultimo, per la
sua ragguardevole acutezza e sottigliezza, divide e ricompone la visione. Per questa ragione,
esattamente per il fuoco dei suoi occhi, la civetta vede anche nelle tenebre»*’. Dunque se la
civetta possiede delle facolta visive che le consentono di orientarsi anche di notte, allo stesso
modo le creature con gli occhi glauchi sono ritenute in grado di vedere al buio*!'. Ma gli occhi
glauchi, oltre a essere emblema di una vista eccellente, veicolano ulteriori messaggi. Essi in-
fatti sono un attributo tipico non solo della civetta, ma anche della dea Atena, che non a caso
ha con la prima - com’¢ noto — uno stretto rapporto. La tradizione mitica assegna ad Atena
il potere di paralizzare di terrore, durante il combattimento, i nemici attraverso le sue grida
guerresche e gli occhi glauchi*?. D’altronde anche alla civetta veniva riconosciuto il potere di
incantare ed immobilizzare di paura®. Scrivono a tal proposito Detienne e Vernant: «come la
civetta (glaiix) che seduce e terrorizza gli altri uccelli con il suo occhio fisso, pieno di fuoco, e
le modulazioni del suo canto, Atena trionfa sui nemici con 'occhio e la voce delle sue armi di
bronzo, quelle armi il cui splendore viene spesso paragonato dalla tradizione epica alla lucen-
tezza del lampo, e il rumore al fragore del tuono. La ‘voce di bronzo’ che fanno udire Atena e
il suo protetto, lanciando il loro grido di guerra, non & che il corrispondente, nel mondo dei

35 Cfr. Pindaro, Pitiche IV, 249.

36 Altre descrizioni di serpenti con gli occhi glauchi si trovano ad esempio in Pindaro, Olimpiche VI, 45 e VIII, 37.
Sulla ricorrenza dell’aggettivo “variopinto” in relazione ai serpenti cfr. Sancassano 1997: 110.

37 Cfr. Teocrito, Idilli XVI, 5.

38 Cfr. Sassi 2003: 10.

39 Cfr. Li Causi 2003: 74.

40 Democrito, 68 A 157 D. -K. (tr. it. Fusaro in Reale 2006).
41 Cfr. Li Causi 2003: 75.

42 Cfr. Li Causi 2003: 74.

43 Cfr. ad esempio Eliano, De natura animalium 1, 29.
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suoni, dellocchio di bronzo’ che fissa impietosamente sui suoi nemici la figlia di Metis»*4.
Cosi dunque Pindaro, attribuendo gli occhi glauchi al guardiano del vello d’oro, pit che for-
nirne un ritratto realistico, intende evidenziarne le straordinarie capacita visive e il potere
ammaliante. E proprio grazie a queste qualita che il Spdkwv colchico puo svolgere al meglio
il suo compito di sorveglianza.

Anche lepiteto motkiA6veTos (“dal dorso variopinto”), esattamente come la caratteri-
stica degli occhi glauchi, rimanda a una pluralita di implicazioni. Sebbene in talune occasioni
esso ricorra con un’accezione cromatica in senso stretto®, tuttavia nella descrizione pinda-
rica del guardiano del vello d’oro non ¢ impiegato unicamente per far riferimento all’aspetto
screziato della pelle serpentina, piuttosto - e soprattutto — si costituisce come un segno della
natura eccezionale del mostruoso custode®, che trascende i canoni dell'ordinario universo
ferino. Non a caso, significativamente, Euripide nell’Ifigenia in Tauride impiega il medesimo
epiteto per ritrarre un altro mostruoso serpente, Pitone*’. Non potendo, per le sue caratteri-
stiche straordinarie, esser ricondotto entro i limiti della classificazione animale, ossia divenire
loggetto di una razionale concettualizzazione — con la conseguente impossibilita di conoscer-
ne e comprenderne la vera essenza -, il serpente della Colchide si carica cosi di un’aura di
mistero e di spaventosita.

Un attributo cromatico viene assegnato anche a Ladone, che Euripide definisce con
Lepiteto mupaévuTos (“dal dorso rossastro”)®. Laggettivo da cui & composto questo epi-
teto, Tupads o Tuppds, deriva dalla parola m0p (“fuoco”). 1l colore della pelle di Ladone
¢ quindi, precisamente, il rosso-giallo della fiamma. Esso, di grande impatto visivo, rinvia
al simbolismo pirico che rappresenta l'energia, 'ardore, ma anche una forza distruttrice e
pericolosa. Cosi la colorazione del dorso di Ladone, oltre a rimandare vagamente all’aspetto
di certi serpenti reali, finisce per divenire un indicatore della sua aggressivita e minacciosita.
Si noti dunque come tutti i tratti fisionomici che caratterizzano i serpenti-guardiani di cui ci
occupiamo trascendano la mera descrizione fisica e veicolino, a un secondo livello di senso,
dei significati impliciti.

Oltre a essere contraddistinti da straordinarie peculiarita fisiche, Ladone e I'6¢ts col-
chico possiedono delle prodigiose qualita. Essi infatti sono perennemente svegli®. Questa
anomalia fisiologica, costituendosi come un sovvertimento dei ritmi biologici dei viventi, col-
loca i due 8pdkovTes al di fuori delle norme della natura. 1l fatto che i due SpdkovTes non
abbiano bisogno di dormire ¢ anche indice di inesauribile vitalita, per sconfiggere la quale
sono necessarie forze sovraumane. Inoltre Ladone, rispetto al custode del vello d’'oro, possie-

44 Detienne - Vernant 1999: 136-137. Sulla connessione Atena-civetta cfr. anche Napolitano Valditara 1994: 86.

45 Con questo valore il termine & impiegato, ad esempio, da Euripide per descrivere il manto maculato del cervo
(cfr. Euripide, Eracle 376).

46 Cfr. Sancassano 1997: 110.
47 Cfr. Euripide, Ifigenia in Tauride 1245.
48 Euripide, Eracle 398.

49 Cfr. Filostrato, Immagini 11, 17. Sulla natura insonne del Spdkwv della Colchide cfr. anche Apollonio Rodio,
Argonautiche 11, 405-407 e 1209; IV, 128; Apollodoro, Biblioteca 1, 9, 16; Diodoro Siculo, Biblioteca storica IV, 48;
Filostrato, Immagini 11, 15.
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de, secondo quanto riferisce Apollodoro, una seconda capacita soprannaturale: ¢ in grado di
esprimersi con diverse voci®®. Apollodoro non chiarisce quale sia la natura delle voci di Lado-
ne. Si potrebbe supporre, in analogia con quanto accade a Tifeo, che ha la medesima facolta®,
che i suoni emessi da Ladone siano versi animaleschi. In ogni caso, la pluralita di voci - sia
che si tratti di lingue umane sia di linguaggi animali o di entrambi - ¢ una capacita che supera
di gran lunga le potenzialita di qualsiasi uomo e animale. Alla luce di quanto detto ¢ chiaro
che Ladone e '6dLs colchico, trascendendo le norme naturali, rimandano a una dimensione
extra-terrena: il mondo ctonio con le sue caotiche e pericolose forze.

Unitamente alla fisionomia e alle capacita straordinarie, vi ¢ almeno un altro aspetto che
concorre alla definizione del carattere mostruoso di Ladone e del serpente colchico: I'ubicazio-
ne. Il giardino delle Esperidi, di cui Ladone ¢ il custode, ¢ stato variamente situato: Esiodo lo
colloca al “confine estremo, verso la notte”*?, Sofocle “ai confini del mondo™?, Euripide in un
imprecisato territorio occidentale®, Apollonio Rodio nel regno di Atlante®, Diodoro Siculo in
Libia®. Al di la della discordanza tra le fonti circa la precisa localizzazione del giardino delle
Esperidi, vi € comunque una sostanziale unanimita sul fatto che esso si trovi in una regione
all’estremita occidentale del mondo®’. Il guardiano del vello d’oro invece svolge il proprio com-
pito in un bosco sacro ad Ares nella Colchide, una regione che costituiva, nella concezione
geografica greca, l'ultimo tratto - sul versante orientale — della terra abitata (olkoupévn)®.
Entrambi i 8pdkovTes dunque sono situati ai confini (éoxaTial) del mondo. I Greci conce-
pivano le éoxaTial come terre di prodigi e misteri, popolate da una strana fauna e da uomini
dagli insoliti costumi e dalle anomale caratteristiche fisiche e morali*. La marcata tendenza
etnocentrica che caratterizzava le descrizioni etnografiche greche, di cui 'esempio piu signi-
ficativo sono quelle di Erodoto, portava a una visione del mondo in cui il centro - la Grecia
— era pensato come il luogo della norma, mentre la periferia come lo spazio dell’anomalo”, del
“diverso™®. Questa distinzione qualificativa centro/periferia assume, nel mito, la forma di una
netta opposizione tra la greca terra natia dell’eroe — che si configura come il luogo dell'umano
per eccellenza - e le regioni distanti da essa che sono popolate invece da creature abnormi.
Cosi Ladone e il custode del vello d’oro, risiedendo ai limiti dell'ecumene, si caratterizzano

50 Cfr. Apollodoro, Biblioteca 11, 5, 11.

51 Cfr. Esiodo, Teogonia 829-835; Nonno di Panopoli, Dionisiache II, 250-256.

52 Esiodo, Teogonia 275.

53 Sofocle, Trachinie 1100.

54 Cfr. Euripide, Eracle 395.

55 Cfr. Apollonio Rodio, Argonautiche IV, 1398.

56 Cfr. Diodoro Siculo, Biblioteca storica IV, 26.

57 Si distacca da questa concezione Apollodoro, che colloca le Esperidi e Ladone tra gli Iperborei, ossia all’estremo
nord (Cfr. Apollodoro, Biblioteca 11, 5, 11).

58 Sul concetto di olkovpérn cfr. Romm 1992: 37, che rileva come questo termine sia stato introdotto per la prima
volta da Erodoto e come esso abbia rappresentato una svolta fondamentale nella concezione greca della Terra.

59 Cfr. Janni 1998: 27; Nippel 1996: 169.

60 Lenfant spiega l'attribuzione di anomale caratteristiche agli abitanti delle éoxatia{ nell'etnografia greca con il
fatto che la distanza spaziale implicata in quest’ultima permette «the same type of representation as the chronological
remoteness typical of myth» (Lenfant 1999: 197).
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immediatamente come entita al di fuori della “normalitd”. Gli spazi abitati dai due SpdkovTes
differiscono da quelli degli uomini comuni anche per un altro motivo: sono luoghi naturali.
I luoghi naturali, con il loro carattere caotico e selvaggio, sono gli spazi precipui del bestiale
e dell'inumano® laddove invece la citta, sede dell'ordine e della legge, & la zona propria degli
uomini. Infine non ¢ di poca importanza il fatto che sia Ladone sia '6dLs colchico condu-
cano, nello spazio da loro abitato e sorvegliato, un’esistenza isolata, lontani da ogni contatto
con la sfera umana®. Se la segregazione rispetto al mondo degli uomini & un chiaro segno di
bestialita, e quindi € un elemento ricorrente nella caratterizzazione degli esseri mostruosi, vi &
perd un’ulteriore, e pill importante, ragione che spiega I'isolamento dei due SpdkovTes. Questi
ultimi sono infatti situati in spazi sacri, ossia in luoghi interdetti agli esseri umani. Mentre per
gli vomini comuni il contatto con il sacro ¢ esclusivo di certe particolari occasioni, per Ladone
e 'd¢Ls colchico il sacro coincide con il quotidiano. E chiaro dunque che il luogo di residenza
di Ladone e del guardiano del vello d’oro costituisce, in un certo senso, l'antitesi degli spazi
propri degli esseri umani. Nelle opposizioni fondamentali territori greci/eschatiai, citta/luogo
naturale, comunita/segregazione, di cui i primi termini rappresentano le aree specifiche degli
uomini, la residenza dei 8pdkovTes ¢ riferibile ai secondi.

4. Uno sguardo d’insieme

Allaluce di quanto detto, ¢ evidente che Hubaba, Ladone e il serpente colchico rientrano
nella sfera dell’Alterita, in quanto portatori di valori opposti a quelli del mondo umano-citta-
dino, di cui gli eroi che a essi si contrappongono sono 'emblema. Tuttavia, durante lo scontro
con i mostruosi avversari, Gilgames, Eracle e Giasone, agiscono con modalita piuttosto ambi-
gue. Consideriamo i tre casi separatamente.

In Gilgames e Hubaba, il “nobile cittadino” ordisce un inganno contro il “mostro”: offre
a quest’ultimo, in cambio dei suoi poteri, una serie di doni®, che ricordano quelli scambiati
tra lo straniero e il rappresentante del luogo nel periodo di margine che precede i riti di aggre-
gazione veri e propri®. Il primo dei doni rientra nell'ambito della famiglia e della parentela®:
Gilgames offre a Hubaba la sorella maggiore, Enmebaragesi, come moglie e quella minore,
Pestur, come concubina. Come ha dimostrato Alster, si tratta di una sorta di cerimoniale di
corte, che consente al custode di entrare nella famiglia regale®. Lo scambio unilaterale delle

61 Cfr. Buxton 1997: 102 che, a proposito del luogo naturale della montagna, spiega come la residenza in essa sia
esclusiva di chi non fa parte della comunita degli uomini.

62 In realta Ladone ¢ affiancato dalle Esperidi ma esse, com’¢ evidente, non appartengono al mondo umano.

63 La riga 138 kur-ra tus-a-zu ba-ra-zu kur-ra tus-a-zu he,-zu-am,, con la quale ha inizio il falso scambio dei doni,
viene tradotta da Alster (1992) «That you live in the montains is not known, let il be known that you live in the
mountains», mentre Pettinato (2004) «non si sa dove tu abiti nel Kur, vorrei sapere dove tu abiti nel Kur». Noi tradu-
ciamo «Il luogo dove risiede (lett. il tuo risiedere) nel Kur non si conosce, che si possa conoscere il luogo dove risiedi
(lett. il tuo risiedere) nel Kur».

64 Cfr. Van Gennep 1981: 24.

65 Lariga 144 ni,-zu ba-am,-ma-ra su-za ga-an-kur, puo essere tradotta «consegnami il tuo terrore, voglio diventare
un tuo parente».

66 Cfr. Alster 1992.



140 c.vropicCcOLO - G. ZISA

donne rientra tra i rituali di aggregazione del singolo a una collettivita®. Il dono delle due
sorelle permette a Gilgames$ di attraversare la foresta, uno spazio in cui & considerato stranie-
ro, e di conoscere le regole del Kur, mentre a Hubaba di aggregarsi alla civilta (sesso, famiglia
regale, cittd)®. Non ¢ un caso infatti che sia proprio Gilgames$ a proporre lo scambio e non
Hubaba. L’atto del dare e del ricevere comporta, come Mauss ci ricorda, quello del ricambia-
re®: il custode, in cambio delle donne promesse, offre al re due dei suoi terrori, consentendo
cosi agli uomini di Uruk di sradicare gli alberi”. Il sistema del dare-ricevere-ricambiare sta
alla base degli altri doni che il sovrano promette al guardiano per ottenere i cinque terrori
restanti ed altri cedri: farina fine ed acqua fresca nella boraccia, grandi e piccoli sandali, cor-
niola, ematite e lapislazzuli’!. Hubaba, ormai privo dei suoi poteri, riceve nella camera della
sua casa Gilgames, che invece di baciarlo, lo schiaffeggia. Il guardiano, legato con corde dal re
come un toro reso prigioniero, piange terrorizzato invocando pieta. Le parole di Hubaba com-
muovono il re, ma Enkidu taglia la gola e pone in un sacco la testa del custode. Quest’ultima
viene portata, insieme ai tronchi di cedro, al cospetto di Enlil e quindi reintrodotta nel mondo
urbano-umano-culturale. I cedri trasportati dal re vengono impiegati per la costruzione di
una porta per il tempio di Enlil a Nippur. L’albero riunisce caratteristiche sovrumane in po-
tenza, che il re Gilgame§’?, attraverso la lavorazione, trasforma in atto acquistandone il potere.
Il sovrano, attraverso la costruzione della porta, compie un atto di organizzazione, trasforma
cio che ¢é caotico in qualcosa di ordinato secondo un progetto. Si tratta di un ordine che vie-
ne realizzato dal re nel “centro spirituale del mondo” (Nippur) e che ben presto si irradia in
tutto il paese. In termini marxiani, il re, contrapponendo se stesso alla natura, la trasforma e
si trasforma, producendo “artefatti”, cioé oggetti umanizzati, come direbbe il Marx dei Mano-
scritti economico-filosofici, intesi come i prodotti di un lavoro che ¢ nello stesso tempo pratico
e teorico. Il re si appropria delle cose del mondo caotico facendone, inevitabilmente, oggetti
plasmati dalla prassi umana’. Il rientro a Uruk & narrato nella Tavola II della versione ittita:
«Essi tagliarono i cedri e [arrivarono] all’Eufrate. Quando il paese li vide di fronte, fanno festa

67 Cfr. Van Gennep 1981: 29.
68 Per un’analoga tematica cfr. il componimento, in lingua sumerica, Il matrimonio di Martu.
69 Cfr. Mauss 1965.

70 Ilverbo sag, (identificato con I'accadico mahdsu) puo indicare, a nostro avviso, non tanto il tagliare, quanto piut-
tosto Patto di abbattere e sradicare gli alberi. Gli oggetti di rame, infatti, difficilmente avrebbero potuto con efficacia
tagliare il tronco di alberi da fusto. Quindi probabilmente gli alberi venivano tirati o spinti finché cadevano con tutte
le radici. Confermerebbe questa ipotesi il fatto che successivamente I'accadico mahasu ¢ impiegato unicamente per
le canne. Cio giustificherebbe anche il riferimento ai cinquanta uomini di Uruk, che non prendono parte al combat-
timento vero e proprio, ma che probabilmente partecipano allo sradicamento dei cedri.

71 Non & pervenuto il settimo dono.

72 Gilgames taglia gli alberi & il titolo di un saggio di Saporetti, in cui lo studioso mette in luce la forte connessione tra
il re e l'atto del tagliare I'albero. Saporetti mostra, attraverso un’analisi filologica accurata, come il nome “Gilgames”
possa voler significare proprio “colui che taglia con I'ascia il legno/gli alberi”: «Puo essere significativo il fatto che tra
i vari modi con cui € scritto il nome Gilgame$ troviamo (redazione ninivita) gis.gin.mas, che puo essere letto anche
gis.tin.bar? anche se questa seconda lettura non si accorda con una pronuncia che si avvicini alle altre attestazioni del
nome (del tipo gis.bil.g.mes, lelamico Gis-ga-mes, 'hurrita Gal-ga-mi-su-ul, fino ai tardi neoassiro Gilgames e greco
Gilgamos ecc.), sta di fatto che porterebbe a un significato del tipo “colui che taglia con l'ascia (tun-bar) il legno/gli
alberi (gi$)” particolarmente adatto a un Gilgames noto come tagliatore di un albero-halub e dei cedri» (Saporetti
2003: 20).

73 Cfr. Marx 1978: 116; Miceli 2005: 566-581.
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per loro. Il divino Gilgames e il divino Enkidu getta[rono] via le vesti [... e indossarono vesti]
pure»’. Il cambiamento degli abiti & un evidente rito di purificazione: coloro che hanno in-
trapreso un viaggio, attraverso tale pratica, eliminano la negativita che il luogo altro comporta
(rito di separazione), e al contempo si aggregano alla comunita d’origine. Dopo la sconfitta di
Hubaba, il re puo cosi entrare di nuovo attraverso la grande porta di Uruk e celebrare Pakitu
(Capodanno)”:

225 Datemi la vostra (dei giovani) benedizione poiché ho deciso di intraprendere que-
sta impresa,
sicché io possa in futuro nuovamente entrare attraverso la grande porta di Uruk,
e nuovamente celebrare la festa del Nuovo Anno [in anni futuri].
Sia celebrata la festa del Nuovo Anno, che la gioia vi regni,

230 possano le grida-illuru circondarvi’.

Lo scontro tra Eracle e Ladone & menzionato, assieme ad altre imprese compiute dall’e-
roe, nelle Trachinie di Sofocle”” e nell’Eracle di Euripide”®. Tuttavia in nessuna delle due trage-
die ne sono riferiti i particolari. Il combattimento non & descritto nemmeno nelle Argonauti-
che, in cui pero sono riportate le conseguenze disastrose che esso ha per I'essere mostruoso:
«il drago, appena colpito da Eracle, era disteso presso il tronco di un melo, e muoveva soltanto
la punta della coda - dalla testa alla nera spina dorsale giaceva senza respiro, e dove le frecce
avevano contaminato il suo sangue con la bile amara dell’idra di Lerna, le mosche si dissec-
cavano sopra le piaghe putride»”. Lo stato in cui & ridotto Ladone dopo lo scontro con Eracle
¢ emblematico della brutalita e della ferocia di cui & capace quest’ultimo. E significativa, a
tal proposito, la descrizione che le Esperidi forniscono di Eracle: «& venuto da noi un uomo
d’orrendo aspetto e violenza; brillavano gli occhi sotto la fronte spietata, terribile: era vestito
della pelle di un enorme leone, selvaggia, neppure conciata: portava un robusto tronco d’ulivo
e un arco, e con le frecce uccise la belva»®. Se & vero che il vigore e la forza bruta sono, nella
tradizione mitica, caratteristiche precipue di Eracle, tuttavia leccesso nella violenza omicida

74 Canto di Gilgames 26.

75 La volonta, da parte di Gilgames, di festeggiare il Capodanno, ci porta a considerare la percezione temporale
mesopotamica. Il tempo delle origini, del prima, ¢ quello incorruttibile, voluto dagli déi. Il tempo storico, del dopo,
viceversa, & quello della degenerazione. Solo il re pud e deve ripristinare ordine originale. A tal proposito scrive
Matthiae: «Il progetto di controllo delle forze ostili al’armonizzazione di tutto cio che concorre alla configurazione di
un ordine che ¢ stato stabilito all’inizio dei tempi e che deve essere necessariamente restaurato. E lordine primogeni-
to, equilibrato e immutabile, che il sovrano ha la missione di attuare e rinnovare, ma anche di dilatare ed espandere»
(Matthiae 1994: 88). E chiaro che nel tempo del mito, che ¢ tempo fondante, la storia del singolo diviene la storia
dell’intera comunita (cfr. Brelich 1965: 11). Scrive Buttitta: «essi [gli eroi], dovendo ristabilire l'ordine in una situa-
zione in cui per cause diverse si ¢ introdotto il disordine, debbono riportare il caos del vissuto al cosmos delle origini,
come dire I'insostenibile instabilita del divenire alla sostenibile fissita dell’essere» (Buttitta 2009/10: 7).

76 Epopea classica, Tav. II, 226-231.
77 Cfr. Sofocle, Trachinie 1099-1100.
78 Cfr. Euripide, Eracle 394-399.

79 Apollonio Rodio, Argonautiche IV, 1400-1405 (tr. it. G. Paduano, Apollonio Rodio. Le Argonautiche, BUR, Milano
2004).

80 Apollonio Rodio, Argonautiche IV, 1436-1440 (tr. it. G. Paduano).
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finisce per conferire all’eroe una caratterizzazione bestiale. Eracle, efferato carnefice nonché
ladro, presenta dei tratti mostruosi, mentre Ladone sembra essere una mera vittima. Scrivono
al riguardo Verbanck-Piérard e Gilis: «les roles se renversent. Apollonios anéantit la dimen-
sion prodigieuse, voire divine d’Héraclés. Celui-ci est une brute a la main lourde qui détruit
tout, sans motif particulier. Par la bouche des Hespérides qui pleurent leur allié, Apollonios
blame le comportement d’Héraclés. Dans le schéma présenté ici, c’est Héraclés qui est néfaste,
maléfique, tandis que le drakoén est clairement du c6té du sacré, du bénéfique»s!.

Secondo un’altra variante del mito, Eracle non aftfronta di persona Ladone, perché man-
da Atlante a sottrarre i pomi d’oro per lui. Narra Apollodoro:

«Prometeo aveva ammonito Eracle di non cogliere lui stesso i pomi ma di inviare in sua
vece Atlante, dopo avere preso sulle proprie spalle il peso della sfera celeste; ed Eracle,
quando giunse presso Atlante nella terra degli Iperborei, segui il consiglio e scambio6 il ruo-
lo con Atlante. Questi allora colse dalle Esperidi tre pomi e ritorno da Eracle, ma non era
piu disposto a riassumere sulle spalle il cielo [: disse che avrebbe portato lui stesso i pomi a
Euristeo e pretese che Eracle reggesse la volta celeste al posto suo. Eracle promise di farlo,
ma la restitui ad Atlante con un’astuzia. Seguendo il suggerimento di Prometeo, prego At-
lante di sostenere il cielo finché] si fosse avvolto una benda attorno al capo. A queste parole
Atlante depose a terra le mele e riprese sulle spalle la sfera celeste: cosi Eracle le raccolse e
se ne ando»®2.

Dunque Eracle riesce a compiere I'impresa con un duplice stratagemma: evita lo scontro di-
retto con l'entita mostruosa ed inganna Atlante ottenendo le mele preziose da lui appena
rubate. Si noti come, in questo caso, la sfida tra 'eroe-ladro e il mostro-custode non si realizzi
sul piano della forza fisica, ma su quello dell’astuzia.

Per quel che riguarda invece la lotta tra Giasone e il serpente colchico, ¢ importante sot-
tolineare il ruolo rilevante che riveste in essa Medea. Nella Medea di Euripide, la protagonista
rivendica la vittoria sul 8pdkwy con le seguenti parole: «il serpente che sorvegliava insonne
il Vello d’oro e nel groviglio delle sue spire lo teneva avvinto, fui io a ucciderlo, e ti salvai per
la seconda volta»®®. Nella tragedia perd non si fa menzione dei mezzi attraverso cui Medea
riesce a trionfare sul “mostro”. Al riguardo, riferiscono Apollodoro3* e Diodoro Siculo®® che
il successo della donna sul 8pdkwy & dovuto all'impiego di pozioni magiche. Concorda su
questo punto anche Apollonio Rodio che, nelle Argonautiche, fornisce una narrazione dello
scontro tra Medea e il “mostro™:

«Per un sentiero giunsero [Giasone e Medea] al bosco sacro, cercando la grande quer-
cia dov’era il vello, simile a una nuvola che si fa rossa sotto i raggi infiammati del sole
nascente. Ma gia con gli occhi insonni li aveva visti il dragone al loro arrivo, e tendeva
verso di loro il collo lunghissimo; soffiava terribilmente, e risuonava la riva del filume e la
sconfinata foresta. [...] il mostro scuoteva le sue enormi volute, coperte di aride squame. E

81 Verbanck-Piérard - Gilis 1998: 51.

82 Apollodoro, Biblioteca 11, 5, 11 (tr. it. G. Guidorizzi, Apollodoro. Biblioteca, Adelphi, Milano 1995).
83 Euripide, Medea 480-482 (tr. it. M. G. Ciani, Euripide. Medea, Marsilio, Venezia 1997).

84 Cfr. Apollodoro, Biblioteca 1, 9, 23.

85 Cfr. Diodoro Siculo, Biblioteca storica 1V, 48.
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mentre lui si allungava, ecco che Medea fu davanti ai suoi occhi e con voce soave invoco il
Sonno in ajuto, il dio supremo, che affascinasse la fiera; e chiamo anche la regina notturna,
infernale, che le fosse benevola, e le concedesse 'impresa. La seguiva atterrito il figlio di
Esone; e il serpente stregato dall’incantesimo scioglieva la lunga spina dalle spire nate dal
suolo, e allungava i suoi infiniti anelli, cosi come quando sul mare in bonaccia si rovescia
un’onda scura, muta, senza frastuono; ma tuttavia teneva alzata l'orribile testa, bramoso di
avvolgere entrambi nelle mascelle mortali. Medea intinse un ramo di ginepro, tagliato da
poco, nella mistura, e sparse il filtro possente sopra i suoi occhi, pronunciando le formule:
lo circondo l'odore del filtro e lo addormento. La bocca cadde, poggiata a terra, e gli anelli
innumerevoli si distesero dietro nel folto della foresta. Obbedendo a Medea, Giasone stac-
o dalla quercia il vello d’oro; ed essa intanto, immobile, spargeva il suo filtro sopra il capo
del mostro, finché Giasone ordino di tornare alla nave; e a quel punto lasciarono il bosco
ombroso di Ares»%.

E interessante notare come sia Medea a costituirsi come il vero avversario dell’¢ts, men-
tre Giasone svolge soltanto un ruolo marginale limitandosi ad attendere I'addormentamento
dell’essere mostruoso per mano della donna. Pertanto la riuscita dell’impresa eroica, il furto
del vello d’oro, ¢ possibile unicamente grazie all’intervento di Medea. Come scrive Byre, «Ja-
son is completely dependent upon Medea»®. Si determina in tal modo una netta contrappo-
sizione tra l'entita serpentiforme, che si mette in azione immediatamente non appena scorge
gli intrusi nello spazio da lei difesa, e I'eroe, caratterizzato da una certa passivita. Il Spdkwv
esercita correttamente il proprio compito, Giasone invece appare non all’altezza del ruolo
che riveste. L’atteggiamento antieroico di Giasone ¢ evidente, non solo dalla sua inerzia, ma
anche dalla reazione di terrore che egli ha di fronte all’essere mostruoso. D’altronde la caratte-
rizzazione negativa della figura dell'eroe sembra essere una costante nelle Argonautiche, se si
considera la connotazione animalesca e selvaggia di Eracle di cui si ¢ detto sopra. Nel poema
Eracle e Giasone rappresentano, nella lotta contro il “mostro’, gli estremi opposti dell’atteggia-
mento adeguato per un eroe: il primo ¢ eccessivamente violento, il secondo ¢ troppo passivo.

Come si & visto, sia nel caso mesopotamico che in quelli greci, l'opposizione tra il mo-
stro-custode e I'eroe si crea in rapporto a un furto. Non ¢ pero6 il primo a commettere l'azione
illecita, ma il secondo. Per di pit1 l'oggetto rubato ha una stretta connessione con la sfera
divina®® e cid comporta la violazione, al limite dell'empieta, di un luogo carico di sacralita.
Pertanto le tipiche motivazioni dello scontro tra il “mostro” e l'eroe sembrano invalidarsi,
perché quest’ultimo, anziché rappresentare gli ideali civili, agisce con comportamenti opposti
a tali ideali. In quest’ottica, i “mostri” finiscono per apparire come vittime senza colpa, di cui

86 Apollonio Rodio, Argonautiche IV, 123-166 (tr. it. G. Paduano).

87 Byre 2002: 114. Lo studioso osserva pero che dopo il furto, al momento della fuga dalla Colchide, &€ Medea a
essere dipendente da Giasone.

88 Hubaba ¢ messo a guardia dei cedri dal dio Enlil. I pomi d’oro sono il dono fatto da Gea a Zeus ed Era in occa-
sione delle loro nozze (cfr. Apollodoro, Biblioteca 11, 5, 11). Il vello d’oro ¢ invece cio che resta dell’ariete aureo che
Frisso ha sacrificato a Zeus Protettore degli esuli dopo I'approdo in Colchide (cfr. Apollonio Rodio, Argonautiche II,
1141-1147; Apollodoro, Biblioteca 1, 9, 1; Diodoro Siculo, Biblioteca storica IV, 47).
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gli eroi sono gli ingiusti carnefici (si pensi ad esempio alla supplica di Hubaba in lacrime® e
alla disperazione delle Esperidi in Apollonio Rodio®).

Detto cio, perché leroe disturba il “mostro™ Gli eroi, negli spazi dell’alterita, speri-
mentano la crisi, ossia la messa in discussione dell’identita, delle certezze del sé, e assumono
comportamenti “altri”. La violazione dello spazio sacro e 'appropriazione illecita dell'oggetto
prezioso ne sono 'emblema. L'eroe, da giusto, finisce per divenire ingiusto: il sé converge
nell’altro. Proprio il confronto e la parziale identificazione con Alterita permettono all’eroe
di confermare la sua identita, di prendere piena coscienza del suo essere. Scrive Buttitta: «egli
[Peroe] ¢ in perenne lotta contro il male, ma per vincerlo deve sperimentarlo; per ristabi-
lire il cosmos deve attraversare il caos. [...] leroe realizza la propria identita attraversando
Lalterita»®'. Pertanto potremmo dire che I'eroe ha bisogno del disordine per consentire al sé
in potenza di divenire sé in atto: il caos ¢ temibile quanto necessario.
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