Andrea Babbi

IL TEMPIO B DI PYRGI E L’EDIFICIO DELLE VENTI CELLE: IL PROGRAMMA DECORATIVO


Consapevole dell’importanza, al fine della conoscenza, dell’analisi comparata delle testimonianze architettoniche-epigrafiche-archeologiche-letterarie, non potendo illustrare questa in modo esauriente, data la sede, ho preferito limitarmi ad un intervento introduttivo al problema. Nelle pagine seguenti si cercherà di proporre una rapida panoramica degli elementi decorativi del tempio B e del c.d. edificio delle venti celle (f.VI a.C.), e di illustrare il carattere culturale dei riti che qui avevano luogo. Data l’insita complessità dei temi trattati mi trovo costretto a prendere in esame solo alcune delle numerose proposte interpretative dei cicli decorativi, delineandone purtroppo esclusivamente i tratti essenziali.


Tempio B


Elementi decorativi


I montanti frontonali del tempio B, che nella planimetria e nella tecnica costruttiva di muri e colonne rivela evidenti influssi greci, erano sormontati da sime+baccellate con, a rilievo, figure di cavalieri dalla corta tunica convergenti presso la linea di colmo; i coppi terminali delle falde del tetto erano chiusi da antefisse a protome inquadrata entro un nimbo   traforato; lastre decorate ad altorilievo rivestivano le testate del columen e dei mutuli; antefisse a figura intera, di dimensioni ridotte rispetto a quelle su citate, correvano lungo la falda del tetto ad uno spiovente dell’edificio delle venti celle, limite meridionale del temenos sacro.


Un’attenta analisi di tali dati, insieme con quelli epigrafici e letterari, ha permesso di ipotizzare le cerimonie culturali che avevano luogo presso tale area e la divinità che vi presiedeva.


Personaggio a cavallo


Nella letteratura graca l’immagine del cavallo viene evocata spesso quale metafora per la bellezza delle giovani donne, non è  un caso che a Sparta, durante le cerimonie in onore ad Artemis Orthia le sacerdotesse indossavano nei periodi più antichi maschere equine. Questa cerimonia presenta numerose somiglianze con quella tributata, nella stessa città, al culto di Elena. Ad entrambe partecipavano numerose ragazze che effettuavano  una danza corale in girotondo, detta della gru o geranos, i cui movimenti  ricordavano agli autori classici i cavalli nell’atto della domatura.


A queste cerimonie dovevano partecipare anche uomini in giovane età, se è vero che questi rituali peloponnesiaci trovavano uno stretto confronto ed una probabile origine in una cerimonia cretese cara ad Ariadne-Afrodite,  inventata, come tramanda l’Iliade, da Dedalo, che avrebbe costruito per quella il labirinto. Tale danza aveva sicuramente un valore iniziatico ed erotico e si proponeva quale fine ultimo il matrimonio collettivo. Come Demetra che si era trasformata in cavalla per fuggire alle attenzioni dell’antico   dio equino Poseidone, così le ragazze dalle eleganti e libere movenze, durante tali rituali venivano preparate per il matrimonio ovvero la sottomissione al giogo come i cavalli domestici.


Vi sono poi altri punti di contatto tra le figure culturali celebrate: nel nome di Artemis Hortia troviamo il significato di “A. dea del mattino”, “aurora” (cfr. lat. Mater Matura; etr. Thesan) origine etimologica simile per Elena sorella dei Dioscuri, figure queste connesse tanto ai cavalli quanto alla sfera astrale; Afrodite-Ariadne è collegata anch’essa alla luce aurorale (v. stella Vespero), così come è colei che grazie alla corona di luce permette a Teseo di orientarsi nel labirinto. Da Capua (Fondo Patturelli) delle antefisse di pieno VI a.C. mostrano una figura femminile, armata di arco, seduta “all’amazzone” su un cavallo; lo spazio di risulta sotto l’animale è campito da un volatile (oca, gru?). La presenza di quest’ultimo ha permesso di interpretare la figura femminile come Afrodite o Hera; ricordiamo che proprio a Creta (tempio A di Prinas) troviamo l’immagine di una dea: seduta in un aspetto matronale, stante a nuda (etera), stante vestita con arco in una mano (caccia o guerra) e conocchia nell’altra (sfera domestica). Queste sono tutte funzioni rivestite da Afrodite, che nelle rappresentazioni orientali (la fenicio-Punica Astarte, la caldeo-assira Ishtar) è spesso connessa al cavallo.


Le figure qui analizzate sembrerebbero evocare cerimonie del tipo descritto, che determinavano  il passaggio dei giovani dall’adolescenza alla piena maturità; questi grazie al matrimonio divenivano il nuovo elemento trainante della comunità socio-politica, rinnovandone la sua vitalità. Verrebbe celebrato quindi l’importante   ruolo sociale  assunto dalla divinità titolare del tempio che presiedeva le feste suddette.


E’stato altrimenti proposto di riconoscervi i cavalieri e le amazzoni dell’esercito dell’eroico Memnone, re degli etiopi, che avevano combattuto al suo fianco durante la guerra Troiana. Sarebbe dunque celebrato quest’ultimo quale re immortale dalle donne guerriere che un tempo avevano mosso guerra all’isola di Kerne, oltre le colonne d’Ercole, regno dell’immortalità.


Antefisse e protome


I volti raffigurati sono quelli di un uomo dalla pelle scura, e di una donna con orecchini e collane. Dell’uomo si riconoscono due differenti modelli: uno dai lineamenti più stilizzati, l’altro più realistico dai tratti negroidi più marcati. Questa varietà si è spiegata da un lato con la diacronia dei due tipi, il secondo si proporrebbe quale evoluzione del primo in antefisse recenziori utilizzate per un restauro (i. V. a.C.); dall’altro come una sincronica differenza di soggetti raffigurati. In un caso avremmo quindi due sole figure, nell’altro all’uomo ed alla donna si affiancherebbe l’immagine di un satiro.


Nell’individuo dai tratti negroidi dovremmo riconoscere un etiope, abitante nella terra più periferica ed orientale del mondo secondo le credenze dell’antichità. Nella donna invece si dovrebbe intravedere un richiamo alle amazzoni ed alla loro regina Pentesilea proveniente dall’estreno nord terra degli sciti. Si assisterebbe quindi ad una contrapposizione etnica tra popoli assai lontani, sottolineata dal colore della pelle, come a voler indicare l’onnipresenza del culto ivi venerato. L’uomo dunque insieme ai c.d. cavalieri descritti potrebbe celebrare il suo eroico re Memnone, figlio di Eos l’aurora. Quest’ultima compare in una inscrizione  su lamina bronzea qui rinvenuta quale destinataria” … nel luogo (santuario) di Uni…” di un dono a noi non pervenuto. E’ importante sottolineare lo stretto legame d’amicizia che univa Venere al re etiope e che spinse la dea a seppellire il corpo dell’amico in una tomba  presso Paphos a Cipro, luogo d’origine del suo culto. Ancora nel VI a.C. proprio a Cipro è ricordata la presenza di una componente etnica etiopica assai numerosa e risalente al periodo del dominio egizio dell’isola. Proprio in Egitto la divinità Amun-Ra, dai greci identificata con Memnon, fin dall’VIII a.C. era celebrata da sacerdoti etiopici.

Nella figura adorna di gioielli si è proposto di intravedere più che un motivo di contrapposizione razziale quello di continuità geografica con il paese degli etiopi. Questa dovrebbe rappresentare una donna libica le cui collane indicherebbero il numero di uomini da lei amati, così come era tradizione in quel popolo. Verrebbero dunque rievocate le gesta di Eracle in quel paese (Giardino delle Esperidi), proponendo un continuum narrativo che si esplicita nei motivi delle decorazioni frontonali descritte qui di seguito.

Queste antefisse potrebbero dunque accennare al culto praticato presso  il tempio, alle sacerdotesse che se ne occupavano ed alla attività della prostituzione sacra da loro svolta. Sembra inoltre presente un riferimento ad una componente culturale etiopica, così importante nei luoghi originari del culto di Afrodite.

Decorazioni fittili frontonali.

La distribuzione dei frammenti permette di ipotizzare per entrambi i lati corti del tempio una decorazione ad altorilievo su lastre che rivestivano in numero di due le testate del columen e dei mutuli frontonali. Come per le antefisse a protome anche per questo ciclo numerose sono state le ipotesi interpretative, di sicuro le figure ritratte narravano alcune delle eroiche fatiche di Ercole. Da un lato si è pensato di intravedere nei frammenti la raffigurazione dell’episodio dell’idra di Lerna e del leone in lotta contro Eracle ed Iolao al cospetto di Hera ed Athena e dei due palafrenieri stanti; dall’altro si sono riconosciute un numero maggiore di impresse come: il cinto di Ippolita, le cavalle di Diomede, i buoi di Gerione, l’idra di Lerna.

Tutti questi athla troverebbero spiegazione nell’ambito di una propaganda politica di ampio respiro. I trofei delle imprese di Eracle – ipostasi costui del tyrannos di Caere citato nel testo delle famose lamine auree (Tefarie Velianas) – quali le cavalle xenofagi, i buoi antropofagi del mostro tricorpore ed il cinto della regina delle amazzoni erano stati consacrati  da suo fratello Euristeo e da lui presso l’Heraion di Argo patria d’origine dei pelasgi mitici fondatori di Caere. I giovani poi che hanno domato le cavalle sono la personificazione della Iuventus Caeretana garante dunque dell’ospitalità  che la città ed il santuario assicuravano ai visitatori, grazie al diritto di asilo dovuto all’extraterritorialità del temenos. Nell’Idra si  riconoscono accenni alla luminosa sfera astrale e al tema dell’incanalamento delle acque e rifornimento idrico della città, questioni affrontate a Roma e altrove all’epoca dei tiranni. Con tali figurazioni Tefarie Velianas-Eracle pur in un periodo di evidente politica filopunica (v. l’iscrizione bilingue fenicio-etrusca delle lamine citate) vuole ricordare agli stranieri il sacro valore dell’ospitalità rispetto a Pyrgi, e alle  città elleniche l’origine greca (pelasgi) di Caere. Tutto questo accadeva pochi anni dopo gli eccidi seguiti alla vittoria del Mare sardo (540 a.C.) sui focei di Alalia,  una repressione che doveva aver raffreddato i rapporti diplomatici e commerciali con la penisola greca.


Ipotesi interpretative


Dall’analisi degli elementi decorativi del tempio B si è potuta notare la costante presenza di figure maschili quali Negro/Memnon, Eracle e Iolao.


Le uniche figure femminili riscontrate nei rilievi frontonali potrebbero raffigurare, se di divinità si  tratta, Hera ed Atena. Sorge dunque in incongruenza con il testo bilingue rinvenuto in una vasca artificiale di III a.C. , posta questa presso il lato N del tempio. Delle tre lamine le due con testo etrusco e fenicio vengono datata alla fine del VI a.C., mentre la terza con un’iscrizione breve in etrusco sembra non poter scendere oltre il 480 a.C.


Ovviando ad una puntuale analisi del testo che,  dati i limiti imposti al presente intervento, risulterebbe affrettata e quindi superficiale ricorderemo soltanto che: il magistrato supremo di Caere (fenicio: re) Tefarie Velianas nel terzo anno di governo aveva offerto alla divinità titolare del santuario ovvero Uni (fen: Astarte) un dono (cella, edicola, santuario), e che tutto questo aveva avuto luogo nel mese del calore/danza nel giorno del seppellimento della divinità. Il contrasto tra dati iconografici ed epigrafici è dunque evidente: perché in un santuario presieduto da una divinità femminile (Uni-Astarte) il ciclo decorativo sembra incentrato su figure eroiche maschili (Ercole-Memnone)? Per quale motivo Uni normalmente accostata ad Hera viene citata quale corrispettivo etrusco della dea fenicia Astarte?


La seconda domanda trova facilmente risposta se consideriamo che secondo le fonti classiche l’Astarte celebrata dalle popolazioni “puniche” non poteva che essere identificata con Iuno e che lo stesso Cicerone (Verr., II, IV 103, V 184) indica con fanum Iunonis il santuario di Malta da riferire al culto di Astarte dove sono state rinvenute anche delle iscrizioni in greco con dediche ad Hera. Tali divinità, anche se dai caratteri esclusivi in patria, dovevano confondersi  facilmente in un immaginario religioso di più ampio respiro quale quello mediterraneo.


Per poter spiegare la prima questione dovremo invece seguire un iter più complesso. L’accostamento dell’eroe (Ercole) ad una divinità femminile non è un fatto così raro visto che lo si ritrova presso l’Heraion del Sele ed il santuario di S. Omobono a Roma ove tale figura non ha un valore limitatamente decorativo. Eracle poi, presso il mondo fenicio-punico (Melqart) rivestiva un’importanza di carattere nazionale ed assurgeva al rango di vera e propria divinità. A Tiro era considerato il dio-principe fondatore della città,  ed avendo avuto questa un ruolo determinante per l’espansione mediterranea dei traffici levantini veniva anche connesso con la fondazione dei numerosi scali commerciali (a Malta un’iscrizione in greco lo ricorda quale ecista) divenendo ben presto il protettore delle attività marittime nel loro complesso. Nella città fenicia era così intimamente connesso ad Astarte (Signora della città) da ricevere l’appellativo Milk-Astart, in seguito ampiamente diffuso nei templi della costa africana, a Gades e a Malta. Veniva descritto come un giovane eroe  paredro della divinità femminile così come accadeva per due altre figure sacre quali Adonis a Biblio ed Eshmun-Melkart.


Tutti venivano  celebrati in feste annuali durante le quali morivano   e risorgevano, atto quest’ultimo determinato dall’unione sacra (ierogamia) del re, ipostasi del dio, con la sacerdotessa, ipostasi della dea. Con tale resurrezione veniva assicurato il rinnovarsi ciclico della fertilità della terra, la prosperità dei commerci ed il potere politico  della famiglia reale.


Melqart secondo la tradizione    sarebbe stato uccisio in libia da un certo Typhone, corrispondente greco dell’egizio Set, e sarebbe risorto grazie al profumo delle quaglie bruciate sulla sua pira funebre. Tale uccello era il simbolo di Astarte visto che questa, denominata Asteria nella versione ellenizzata, per fuggire alle attenzioni di Zeus venne da lui trasformata in quaglia. La presenza di uccelli nelle cerimonie rituali è ricordata anche per le Adonie, feste in onore di Adonis, durante le quali l’immagine del dio veniva bruciato insieme con colombe vive. E’ stata inoltre notata una somiglianza di tali immagini cultuali con quella del dio egizio Osiris, anch’essa figura dinastica ordinatrice e simbolo del ciclo umano e vegetale di morte e resurrezione in quanto divinità funeraria ma connesso anche all’acqua ed in particolare al fiume Nilo fonte di vita. A lui si contrappone il fratello Seth che lo ucciderà, come Typhone-Seth con Eracle-Melqart, ma Isis moglie del dio defunto lo farà risorgere. Nel periodo recente all’antico nome Osiris andrà sostituendosi l’appellativo Amun-Ra. A Biblo esisteva un sincretismo tra Adonis ed Osiride,  accostato il primo al Baal ugaritico; tale termine veniva utilizzato a Sidone per indicare lo stesso Melqart che a Tiro veniva spesso confuso con Baal-Hammon. Non è un caso se le fonti   definiscono il tempio i Gades come templum Aegyptii Herculiis, da ciò seguirebbe:



Eshmun (( Melqart (( Adonis (( Osiris





  |_____________|        (





      (

 


 Baal-Hammon ( Amun-Ra


Gli stessi Memnone ed Eracle-Melqart sembrano presentare alcune somiglianze tali da giustificare una loro coesistenza a Pyrgi. Il re etiope si contrappone all’empio governo del fratello Emazione (ucciso dallo stesso Eracle),  proponendosi  dunque anch’esso quale figura dinastica   equilibrata e positiva. L’eroe, morto in guerra, venne bruciato nel rogo della pira funebre  dalla quale ne scaturirono i Memnonidi, uccelli combattenti, che scontrandosi all’infinito riproponevano in eterno la figura dell’eroe. Questi animali vengono poi paragonati alla fenice,  creatura connessa dalle fonti classiche con lo stesso Melqart. Poiché si è già visto il sincretismo Memnone/Amun-Ra potremmo completare lo schema precedente:




Eshmun ( Melqart  ( Adonis ( Osiris




                        |___________|            (





Baal-Hammon ( Amun-Ra ( Memnone


e dunque:


Melqart ( Memnone


Come poi si è detto il culto di Memnone veniva celebrato da sacerdoti etiopici, così come è possibile l’esistenza di sacerdoti di sesso maschile per Melqart visto il carattere misogino a lui attribuito.


Riguardo alla coesistenza dei culti di Melqart-Memnon con quelli di Astarte abbiamo sia notizie certe che testimonianze probabili. Nel primo caso ricordiamo: a Tiro la presenza dei due templi, del dio e della dea, in un unico themenos; ad Amathus un “antico santuario” dedicato ad Afrodite e Adone” (Pausania, IX, 41, 2-3); a Palepaphos, dove la leggenda voleva che Venere avesse trasportato il corpo esanime di Memnone, esiste una costruzione con pilastri e bacino rettangolare, interpretato questo come la sepoltura provvisoria del dio in attesa della successiva resurrezione; sempre in quest’ultimo sino sono state rinvenute numerose colombe in marmo e terracotta che potrebbero richiamare i volatili sacrificati durante le cerimonie di cui sopra. Per quanto attiene alle testimonianze probabili, ricoordiamo: una iscrizione ] mlk. ‘srt.h. ‘. [di IV a.C. su ceramica, scoperta presso il santuario di Tas-silg a Malta riferito a Giunone-Hera-Astarte, ed interpretata come dedica a Milkashtart (Melqart sposo di Astarte) oppure come donazione alla dea da parte di un sacerdote del dio; una dedica a Melqart venuta alla luce a Kition; una serie di iscrizioni da Cartagine, del III a.C., che riportano dediche a Tanit Pene Baal (Astarte) e Baal Hammon:


CIS I, 245

 - da parte di un Abd Melqart, sacerdote di





  Eshmun-Asterte.


CIS I, 255

- menzionato un SPT “servo di Astarte”

CIS I, 3779
- dedica effettuata da un SPT “servo del tempio – (santuario)di  Astarte, nel luogo santo”.

La prima indica l’esistenza di un sacerdote maschio di Eshmun nel ruolo quest’ultimo di paredro della dea; la seconda attesta la presenza di servi maschi operanti nel tempio di Astarte; l’ultima riporta la dedica, a tutte e due le divinità, di un servo che la effettua nel santuario della dea.

Perché non immaginare dunque l’esistenza dei due culti e quindi di due differenti gruppi sacerdotali? Da un lato le ierodoulai di Astarte, dall’altro i sacerdoti di Baal Hammon (Melqart-Memnon).

Presso il tempio B di Pyrgi, vicino alla cassa delle lamine auree che parlano tra l’altro del “seppellimento delle divinità”, è stata rinvenuta un’area lastricata in tufo anticamente recintata. Tale zona, denominata area C, doveva dunque trovarsi all’interno del recinto sacro mostrando tuttavia un certo carattere autonomo, presenta: al centro quello che resta di un altare circolare forato (culto e cerimonie ctonie), su un lato un blocco di peperino anch’esso un probabile altare, e per  ultimo un pozzo profondo tre metri con vera tufacea. Sul fondo del pozzo il rinvenimento  di lucerne, prodotte in loco secondo un modello fenicio, e di numerose ossa di volatili potrebbe,  far pensare a cerimonie culturali notturne non molto lontane da quelle illustrate in precedenza; tanto più se si considera l’esistenza a Gravisca (Tarquinia) di una cassa litica non lontano dall’antico naiskos di Afrodite-Turan, che è stata attribuita al culto di Adonis.

Il così detto Edificio delle venti celle

Lungo il lato del santuario si trovava una costruzione costituita da venti ambienti giustapposti con l’entrata aperta verso il tempio. Tale edificio, che doveva coincidere con il muro meridionale del temenos, presentava una copertua a falda singola inclinata verso nord probabilmente decorata lungo il margine da una serie di antefisse. La presenza di basimenti di piccoli altari a breve distanza dalle celle attesta l’esistenza di cerimonie che qui avevano luogo. Tali evidenze, datate alla fine del VI a.C., sono state connesse al corpo sacerdotale ed in particolare alla attività della prostituzione sacra diffusa nel mondo mediterraneo e legata al culto di Astarte-Afrodite. A conferma di ciò si ricordano: la somiglianza di questi ambienti con quelli del santuario di Centocamere a Locri; e le notizie nelle fonti letterarie relative al “… tusco modo..” delle ragazze di procurarsi la dote prostituendosi (Plauto Cistell. V, 562 sgg.) e all’esistenza di “… scorta pyrgensia…” (Lucilio fr. 1271 M).

Antefisse a figura intera

Per le minori dimensioni e per il differente schema iconografico si distinguono da quelle a protome tanto nell’interpretazione quanto per l’edificio al quale attribuirle. Il carattere di unicità che le distingue  dai consueti modelli della coroplastica etrusca ha determinato il formarsi di numerose interpretazioni. Sono rappresentate figure stanti in movimento verso destra che dovevano decorare il fronte di ogni singola cella formando nell’insieme una rappresentazione ciclica dello stesso tema narrativo.

Antefissa n°1: Personaggio alato con testa di uccello.

Secondo una delle proposte dovrebbe rappresentare un giovane mascherato nell’atto della già citata danza rituale del geranos. Avremo dunque un richiamo alla gru, uccello regale, simbolo solare,  nota per la sua monogamia. Questi elementi ben si attagliano ad una danza di iniziazione alla sfera sessuale con il passaggio alla vita adulta e connessa con l’eroica figura di Teseo. Sul cratere François nel primo registro sotto l’orlo l’eroe ateniese, al ritorno da Creta, sbarca a Delo seguito dai quattordici giovani salvati che, alternati per sesso, si tengono per mano. La scritta geranos precede l’eroica figura che tenendo la lira con le mani si proporrebbe quale geranoulkos.

Questa cerimonia doveva avvenire nel mese di krr, come recita l’iscrizione fenicia, da intendersi come mese della danza ed equivalente a quello greco  di Hekatombaion. Era infatti in quel periodo dell’anno che, proprio a Delo, aveva luogo una grande festa con danze rituali notturne, probabilmente in onore di Afrodite-Astarte (su di una coppa cipriota degli uomini danzano preceduti da una gru alla presenza di un crescente lunare e di un letto a baldacchino, attributi questi della dea levantina).

E’ importante ricordare in Etruria, oltre all’esistenza del mito di Teseo e Arianna (oinochoe di Tragliatella, Hydria dalla tomba di Iside a Vulci, pisside eburnea dalla Tomba della Pania e bucchero con decorazioni a cilindretto dall’agro chiusino), anche la precoce diffusione di immagini femminili  nude, interpretate come figue divine (Marsigliana d’Albegna, Polledrara, Venere della Cannicella), sollecitata dall’influenza culturale del Mediterraneo orientale (immagini su lamine auree da Cnosso, rilievi tempo A di Prinas, statuine da Gorthina).

La figura è stata altrimenti spiegata come simbolo dei Memnonidi oppure come personificazione dell’ “uccello persiano” che disperdeva le forze del buio annunciando la luce del giorno.

Antefissa n°2: Figura femminile alata recante in mano due oggetti circolari e alle spalle ampio velo.

Questa potrebbe  fare coppia con la precedente in quanto ragazza ritratta nell’atto della danza effettuata in onore di Astarte. A quest’ultima si riferirebbero i due oggetti posti ai lati ed interpretati come rosette, attributo peculiare dell’Afrodite cipriota e simbolo astrale di Ishtar.

Potremmo altrimenti identificarvi la Nyx che sorregge le costellazioni.

Queste a loro volta vedono il loro splendore scemare lentamente con le prime luci dell’alba.

O ancora Emera-Aurora che, coperta dal manto della madre Notte, riflette sugli uomini la luce del fratello Etere.

L’ennesima lettura propone Astarte con la stella del mattino e quella della sera nelle mani ritratta nelle vesti di Signora della luce e del tempo; il velo alle spalle sarebbe una diretta allusione alla cerimonia della ierogamia.

Antefissa n°3: Personaggio maschile alato circondato da una raggiera.

Il giovane potrebbe rappresentare lo spirito generatore della nascita divina del sovrano. Secondo la tradizione relativa a Servio Tullio di Roma, Caeculus di Preneste, Tarchetius di Alba è infatti il fuoco a generare il futuro re o almeno a rivelarne l’importante destino.

Altrimenti avremmo Etere che in pendant con l’immagine femminile descritta potrebbe rievocare la coppia Aurora-Tithonos genitori di Memnone.

Vi è poi l’interpretazione che si riconosce in questa la figura di Usil, l’Helios etrusco, identificando nella raggiera il simbolo del loto blu del Nilo attribuito peculiare del dio del Sole nell’Antico Egitto.

Antefissa n°4: Figura femminile attorniata da due cavalli rampanti.

La giovane donna  stante con ai lati due cavalli alati, disposti in schema araldico e rivolti   verso lo spettatore, potrebbe ricordare l’Artemis Orthia peloponnesiaca e le cerimonie che si svolgevano presso il suo santuario, dove sono venute alla luce numerose immagini della dea posta tra due cavalli. In questo caso potremmo associarla anche ad una generica immagine di Pothnia Hippon assai vicina all’Hera Hippia peloponnesiaco-cretese, di cui si è parlato, in relazione alle feste che dovevano qui avere luogo (v. Personaggio a cavallo).

Un’altra figura chiamata in causa è quella di Thesan (l’Aurora), poiché rientrava nel novero di quelle dee (Hera, Demetra, Athena) raffigurate come la Pothnia Hippon. I resti di colore giallo osservati su alcuni frammenti  verrebbero spiegati come il colore,  zafferano, della veste che secondo le fonti classiche   tale dea vestiva mentre precedeva con i suoi cavalli, il fratello Helios nato dal grembo della notte. Si ricorda inoltre il rinvenimento poco a nord del tempio B di una lamina bronzea con dedica a Thesan.

Antefissa n°5: Personaggio maschile attorniato da due cavalli rampanti.

Pochi frammenti attestano l’esistenza di questa figura. Vi si è riconosciuto   Eracle sul carro del sole. Le basi di questa come dell’antefissa precedente ricordano la modanatura delle basi di colonne con chiara allusione alle Colonne d’Ercole. Presso quel lontano  ed estremo luogo scompaiono periodicamente i genitori del re etiope, Thesan e Tithonos; e da lì l’eroe greco giungerà al paese delle Esperidi, un tempo nutrici di Memnone. Verrebbe così ribadito lo stretto legamente  tra i due eroi.

Si è voluto altrimenti interpretare tale figura come il genio della potenza maschile del dio etrusco Tina (greco: Zeus). Non è un caso se la cintura delle giovani spose era santificato come Juno cinxia, mentre il suo nodo, sciolto dallo sposo, era detto nodus Herculaneus.

Antefissa n°6: Figura femminile

L’ultima figura, anch’essa incompleta, conserva due calzari alati che  precedono elementi circolari, presenti anche sulla terza antefissa, ed interpretati come onde marine.

Si è letta come raffigurazione delle Ore, simbolo del ciclo temporale e del movimento dell’universo intorno all’Aurora, nell’atto del lamento funebre notturno per Memnone. Si proporrebbe a completamento della prima figura, se intesa quella come Memnonide.

Sono ugualmente valide quelle proposte che vi riconoscono: l’epifania di Astarte-Afrodite sulle onde del mare; Leukothea dea della luce del mattino, splendente accanto all’apparizione del dio sole; o  ancora Venere intesa come prima stessa serale che sorge dal mare. Si ricorda il rinvenimento nell’area a sud del santuario di un’iscrizione su ceramica in cui si è riconosciuto il teonimo Astarte, testimonianza dunque dell’esistenza a Pyrgi di un calco linguistico del nome fenicio.

Ipotesi interpretative

Le molteplici letture proposte per le singole figure hanno comportato altrettante spiegazioni per il ciclo decorativo da quelle formato. Come detto le sei antefisse dovevano decorare la linea di gronda della fronte di ogni singola cella proponendo dunque uno schema  ciclico nel suo complesso.

Alcuni hanno riconosciuto, nelle figure del Memnonide (antef. n°1), delle Horai (n.6), di Emera-Thesan (n°2) o Etere-Tythonos, un intento celebrativo dell’eroe Memnone: mentre i primi due prendono parte al choros cosmico intorno al re defunto, i secondi, con la loro eterna corsa, rievocano l’eternità della sfera celeste  ed astrale, ove l’eroe tramutato  in costellazione vivrà per sempre; la figura con cavalli (n°4) mostrerebbe dunque un’amazzone, popolo che aveva combattuto al fianco dell’eroe. Questa, data la sua centraltià tra i due cavalli, grandeggia quale ipostasi dell’Aurora, mentre Ercole  vittorioso ricorda la prossima legittimazione del di lei figlio.

A questa seguono altre proposte che suggeriscono, una sequenza ben definita delle immagini da destra verso sinistra, dalla terraferma al mare che doveva così svolgersi: Usil (n°3) il sole nascente sulle onde del mare preceduto dall’Aurora (n°4) con i cavalli bianchi, mentre di seguito Lucifero (n°1) ripetendo il suo canto allontana la Notte (n°2), che nasconde gli astri sotto il mantello; seguirebbero poi Eracle (n°5) e l’epifania di Leukothea o meglio Astarte-Afrodite (n°6). Agli occhi degli offerenti attivi presso gli altari aveva luogo pertanto il corteo di divinità dall’evidente carattere astrale.

Un’altra ipotesi riconosce nei singoli motivi i principali momenti della giornata: Lucifero (n°1) che preannuncia il sorgere del sole viene preceduto dall’Aurora (n°4) che introduce la sfolgorante figura del Sole (n°1) in corsa sulle onde dell’oceano; qundi Eracle (n°5) simbolo dell’occaso con alla sinistra Venere (n°6) prima stella della sera.

Una più recente interpretazione prende le mosse da alcuni schemi iconografici pertinenti a decorazioni di edifici (lastre fittili da Acquarossa, Tusciana-Ara del Tufo, Roma-Veio-Velletri) che sembrano proporre una consequenzialità tra metis eroico-militare del signore (partenza su carro) e l’apoteosi trionfale (cavalli alati delle bighe) al cospetto degli dei. Le figure mostrerebbero in successione: un giovane avvolto dalle fiamme (n°3), simbolo della predestinazione regale assicurata dalla dea e dunque celebrazione della virtus eroica; al capo opposto l’apoteosi di Astarte sulle onde (n°6) sembra proporsi quale polo narrativo della sequenza insieme con la figura precedente che verso di lei  si dirige. Le altre figure chiarirebbero i momenti di tale percorso eroico: Astarte (n°4) tra i cavalli alati, il giovane con maschera (n°1) quindi la ragazza con velo e dischi raggiati (n°2) e poi l’uomo su carro (n°5). Si formerebbero così due coppie: il giovane predestinato (n°1) è vicino alla dea con cavalli (n°4) che lo protegge; questa ricompare nelle vesti di Signora della luce e del tempo (gli astri) senza il carro (n°2), attributo ceduto al giovane divenuto    ormai uomo (individuo con barba, n°5) e ritratto nel compimento del destino eroico profetizzato dalla prima antefissa.

Queste due coppie sono separate, come detto, dalla figura con maschera simbolo della danza cerimoniale del geranos (n°1). Tale rituale era avvenuto al termine di quella impresa, il labirinto, con la quale Teseo aveva legittimato la successione regia. Resa possibile questa oltre che dalla metis eroica mostrata dal giovane anche dall’acquisizione della sessualità (capacità generativa), dal passaggio dunque tra mondo adolescenziale e quello adulto espresso attraverso l’unione con Afrodite-Ariadne.

Conclusioni

Come dunque interpretare le decorazioni nel loro complesso? Come spiegare l’esistenza di un’iscrizione in etrusco-fenicio e l’influenza di culti levantini se il tempio B rivela nella planimetria e nei modelli iconografici strette connessioni con il mondo ellenico?

Dobbiamo pensare che nel VI a.C.  giunge a piena maturazione il processo di genesi e strutturazione della forma urbana, con i numerosi cambiamenti indotti nell’ambito dell’organizzazione politica, militare, economica, religiosa e sociale. La metis eroica che un tempo legittimava il potere delle famiglie aristocratiche, da sola non è più che sufficiente. Si cercano nuovi modelli che possano inequivocabilmente attribuire ad un  individuo, rappresentante di tale ceto, il controllo sulla comunità. Teseo ed Eracle, già da tempo diffusi in etruria come modelli di virtù morale, vengono ora interprati anche come eroi fondatori di città legittimati in tale veste dal consenso divino espresso da figure quali Ariadne-Afrodite ed Astarte; l’aristocrazia è costretta  dunque a riferire la sua supremazia ad un volere divino.

Tutto questo però non era sufficiente se non veniva assicurata la continuità  nel tempo di tale potere.

Le dee citate presentano vari aspetti e campi d’intervento: quello militare della Signora della città che conduce l’esercito verso la vittoria, travolgendo con il suo carro i nemici; quello astrale al quale si ricollegano sia l’aspetto oracolare che quello dell’orientamento; quello di protettrice delle puerpere e dei neonati in quanto luce aurorale. Singolarmente tali caratteristiche si riscontrano nelle dee greche Athena e Afrodite armata, nella Juno Caprotina italica, nell’Afrodite cipriota, e nella stessa Uni   etrusca. Il culto di alcune di queste figure, i cui attributi ben si addicono alle esigenze delle nuove aristocrazie dominanti, si può riscontrare nei santuari documentati lungo il litorale medio-tirrenico (Lavinio, S. Omobono, Pyrgi, Gravisca) spesso in corrispondenza di aree portuali.

Il magistrato-principe stenta dunque a perdere quel valore regio antico   tradito dal termine fenicio utilizzato nell’iscrizione per indicare la sua magistratura suprema. Questi vede assicurato    dalla dea protettrice il perdurare del  proprio potere, espresso questo secondo forme di successione dinastica così come accade nello stesso periodo nell’Atene dei Pisistratidi, a Siracusa con i Dinomenidi e forse a Roma con Servio Tullio. Tale certezza deriva dal ruolo essenziale che il principe rivestiva durante le cerimonie annuali di cui si è parlato, costui infatti dopo la cerimonia notturna del seppellimento della divinità, durante la quale veniva bruciata la statua del dio di cui era ipostasi, incontrandosi   nell’unione sacra (ierogamia) con la sacerdotessa personificazione della dea ne assicurava la futura resurrezione.

Il magistrato e la sacerdotessa assicuravano così il rinnovarsi del ciclo vitale degli esseri viventi: uomini, vegetazione, animali, comunità politica, da ciò la necessaria   e naturale iterazione periodica del suo mandato.

Tutto il ciclo decorativo del santuario potrebbe convalidare tale lettura.

La presenza del mito di Eracle, e probabili accenni a quello di Memnone possono essere spiegati con lo stretto legame che univa a tali figure a quella di Afrodite-Astarte.

Le antefisse a figura intera che decoravano l’entrata di ogni singola cella, sono inequivocabilmente connesse con immagini legate alla sfera astrale e della luce. La varietà di interpretazioni proposte credo dipenda: dalla difficoltà per  noi moderni di leggere tali testimonianze con gli occhi degli antichi; e dallo spontaneo sincretismo delle credenze cultuali, intese come parte determinante della loro anima, confluenti con facilità in involucri iconografici dal significato e dai contorni vaghi. Forse le stesse autorità locali accettavano di buon grado, in ambito portuale, di non imporre una chiara distinzione tra i culti presenti. La difficoltà dunque aumenterebbe di pari passo con il tentativo di costringere in schemi mentali, per noi razionali e rigidi, quel vago carattere essenziale, a mio avviso, dei culti di Pyrgi.

Per questo motivo credo che tali immagini dovessero, si riferirsi ad un determinato rituale del chiaro intento celebrativo, ma che potevano all’occasione adattarsi  ad altre letture, differenti queste non tanto nella sostanza quanto nella forma. Le proposte non dovrebbero quindi escludersi a vicenda bensì presentare ognuna una parte di verità: un richiamo alla sfera astrale e ai momenti della giornata, con l’intento di sottolineare l’eterno ciclo vitale degli esseri tutti non escluderebbe un intento celebrativo espresso da Memnone ed Eracle, figure molto importanti per la legittimazione eterna del princeps civitatis, né una più specifica allusione al genio generatore del magistrato e all’apoteosi trionfale permessa e voluta dalla dea che  cede a lui il carro con i cavalli alati. Tale conferme del potere avvenivano durante cerimonie probabilmente simili a quelle (geranos) che avevano decretato Teseo, ormai adulto ed eroe, principe della città di Atene, e a quelle (adonie, in favore di Melqart) che determinavano la necessità del princeps per il rinnovamento del ciclo vitale e dunque per la prosperità della comunità. Quest'ultima forse partecipava a tali rituali attraverso i giovani in età di matrimonio coinvolti nelle danze (v. Personaggio a cavallo).

Per quanto riguarda l’apparente incongruenza  tra influssi architettonico-decorativi greci e influssi culturali e religiosi levantini bisogna ricordare,   da un lato la già citata esigenza di Caere di riappacifarsi  con le città greche dopo la battaglia del Mare Sardo (ambasceria a Delfi); e dall’altro il desiderio di riconfermare l’alleanza con le città fenicio-puniche esplicitatasi proprio in occasione di quello scontro.  Questo secondo aspetto poteva favorire il mantenimento di parte del controllo sulle rotte commerciali del tirreno, fonte primaria di ricchezza e quindi di potere politico per le aristocrazie dell’Etruria centro-meridionale costiera. Non dimentichiamo che proprio alla fine del VI a.C. la crisi politica di Roma e la caduta di Sibari avevano determinato un vuoto di potere che da un lato aveva richiamato nella valle tiberina Porsenna re di Chiusi e Aristodemo di Cuma, e dall’altro apriva il controllo delle rotte commerciali che dalla Grecia, attraverso lo stretto di Messina arrivavano fino alle coste ceretane e tarquiniesi,   alle mire espansionistiche della città siceliota di Siracusa.

Queste poche pagine non vogliono proporre alcuna dogmatica verità né hanno la pretesa di apportare novità di rilievo ad una questione già ampiamente dibattuta. La consapevolezza di aver aderito ad una corrente interpretativa fenico-punica,  ed il rischio di appiattire con tale rapida analisi argomenti sociali e religiosi estremamente complessi non potevano tuttavia impedirmi di accostarmi ad una situazione storico-culturale talmente ricca ed interessante. Spero quantomeno di aver ribadito, se ve n’era bisogno la presenza di un dialogo continuo e biunivoco tra la cultura etrusca e quella fenicia e greca così come l’esistenza di interessi politico-commerciali celati dietro motivazioni religiose.
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