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PREMESSA

Questo lavoro consiste nello studio generale e sistematico di uno dei maggiori poeti
del IV secolo d.C., I’epigrammista Pallada di Alessandria, cui la critica non ha finora
dedicato il necessario interesse. Nonostante si tratti del poeta piu rappresentato
dell’Anthologia Palatina, mancano a tutt’oggi sia un’edizione critica, per la quale
dipendiamo dall’ultima edizione dell’Anthologia (BECKBY 1968), sia un commento
filologico-letterario redatto con criteri scientifici moderni. Possediamo invece un
discreto numero di articoli, per lo piu collocabili nella seconda meta del secolo scorso,
relativi a singoli epigrammi o a gruppi di epigrammi caratterizzati dallo stesso tema; fra
questi si devono menzionare almeno i lavori di Cameron, Bowra, Luck cui si é fatto
costante riferimento nella tesi. Le uniche trattazioni generali sull’autore sono
essenzialmente due: la dissertazione di FRANKE 1899, ormai superata come
impostazione metodologica ma ancora utile come raccolta di materiali, studio della
metrica e dati cronologici e biografici e la monografia di ZERWES 1956, una tesi
dottorale dattiloscritta, priva di apparato critico, ma dotata di un ampio commento
filologico e stilistico dei singoli epigrammi e di una trattazione generale della vita e
della filosofia del poeta.

Restano ingiustificate le ragioni per cui Pallada sia un poeta cosi poco studiato
soprattutto qualora si rifletta sul fatto che negli ultimi vent’anni si € assistito ad un vera
e propria fioritura di studi sull’epigramma greco. Negli anni *90 del secolo scorso, ad
esempio, hanno visto la luce numerosi e notevoli studi sull’epigramma ellenistico basti
pensare all’edizione degli epigrammi di Filodemo (SIDER 1997) e allo studio sulla
‘Corona’ di Meleagro (GuTzwiLLER 1998), ma soprattutto un importante contributo
sulla ricostruzione delle fonti cui avrebbe attinto Cefala nella redazione dell’Anthologia
(CAMERON 1993). Altrettanto fecondi nell’ambito dell’epigrammatica greca sono stati i
primi anni di questo secolo che hanno visto la pubblicazione di importanti edizioni e
commneti di epigrammisti quali Dioscoride (GALAN VIOQUE 2001) Erinna (NERI 2003),
Asclepiade (GuiCHARD 2004 e SeENs 2011), Rufino (HOsScCHELE 2006), Stratone
(GlaANNuUzzI 2007 e FLorIDI 2007) nonché la produzione di un grosso numero di
dissertazioni e studi di vario genere sul tema dell’epigramma, basti pensare
all’importante monografia che raccoglie gli atti di un convegno internazionale che si &
tenuto a Cassino sull’epigramma longum (MoRELLI 2008). Degni di nota anche gli studi
relativi all’epigramma scoptico: da segnalare il contributo di NisBeT 2003 su Lucillio,
Nicarco e altri autori minori del libro X1 dell’Anthologia, I’edizione di Lucillio di
GONZALEZ RINCON (1996) e le recentissima edizioni commentate rispettivamente di
Lucillio (FLoRrIDI 2014) e di SCHATZMANN 2012.



In questo panorama di rinato interesse per I’epigramma greco, sembrerebbe mancare
all’appello soltanto Pallada, se Luis Arturo Guichard non avesse annunciato la
pubblicazione della tanto attesa edizione critica del cospicuo corpus epigrammatico del
poeta. E’ stato proprio I’annuncio di questa imminente pubblicazione - che dovrebbe
vedere la luce nel corso di quest’anno - a suggerire I’ipotesi di lavoro per la tesi
dottorale, ovvero fornire un commento filologico-letterario di una parte del corpus.
Stando all’edizione critica di Guichard, le cui bozze sono state consultate fin dall’inizio
del lavoro per gentile concessione dell’editore, gli epigrammi attribuibili a Pallada, (che
Guichard divide in certa, dubia e perdubia) sono 168, di cui 140 sicuri, per un totale di
pit di 700 versi. All’interno di questo vastissimo corpus si possono enucleare alcune
categorie, frutto di una classificazione moderna e non opera di Pallada: epigrammi
gnomici e filosofici, epigrammi scoptici, epigrammi “omerici” ed epigrammi di vario
genere. Il lavoro di commento filologico-linguistico-letterario ha interessato la prima
categoria, gli epigrammi gnomici e filosofici. Le ragioni di questa scelta sono
essenzialmente tre: si tratta del gruppo numericamente piu ampio, in cui si affrontano
pit 0 meno le stesse tematiche e in cui gli epigrammi risultano tendenzialmente regolari
dal punto di vista metrico, linguistico ed hanno una tradizione manoscritta abbastanza
omogenea.

Un ulteriore incentivo ad affrontare Pallada é stato il rinato interesse degli ultimi anni
per questo autore: degni di nota in questo senso gli articoli di RODIGHIERO 2003-4,
BARBIERI 2002-3, WILKINSON 2009, 2010, 2011, HENDERSON 2008, 2010, 2011, 2012,
ma soprattutto la pubblicazione ad opera di un’equipe di studiosi dell’Universita di Yale
sotto la guida di Kevin Wilkinson (WILKINSON 2012) di un papiro databile al 111 sec.
d.C. (P.CtYBR) contenente, a detta degli editori, epigrammi di Pallada e molto
importante per lo stabilimento della cronologia del poeta tuttora incerta.

La tesi e divisa in due parti: una parte generale dedicata alla discussione di alcuni
aspetti della produzione del poeta e un commento filologico-letterario parola per parola.

La prima parte consta di sei capitoli. Nel primo si affronta il grosso problema della
cronologia palladiana, ancora oggi dibattuto e ulteriormente complicato dalla recente
pubblicazione del suddetto papiro. In generale si € cercato di dimostrare come I’ipotesi
di Wilkinson, benché non debba essere aprioristicamente esclusa, sia difficilmente
perseguibile, anche perché il ragionamento dello studioso presenta delle evidenti e
inaccettabili forzature. E’ stata quindi proposta una possibile alternativa alle ipotesi
cronologiche fino ad ora formulate.

I capitoli II, Ill, IV sono interamente dedicati ad una trattazione dettagliata ed
esaustiva rispettivamente della poetica, filosofia e religione di Pallada. E’ questa la parte
piu innovativa, poiché raccoglie in forma ragionata tutti i dati derivanti dal commento
agli epigrammi gnomici e filosofici oggetto della seconda parte della tesi. In generale i
risultati forniti sono ricavati da paralleli lessicali e concettuali con le opere afferenti ai



diversi ambiti culturali e sociali relazionabili col poeta, per la maggior parte nuovi e
ancora non segnalati da parte della critica. Sono stati evidenziati alcuni aspetti finora
completamente trascurati, forse proprio per la mancanza di un commento filologico-
letterario, come ad esempio il grosso debito contratto con la cultura filosofica e
letteraria di carattere gnomico e sentenzioso, bassa e proverbiale, una letteratura
popolare e ordinaria che si ripercuote negli epigrammi palladiani anche se rivitalizzata
dall’intelligenza del poeta. Altri rapporti emersi, come quello con Gregorio di Nazianzo,
sono significativi anche ai fini dello stabilimento della cronologia, mentre interessanti
risultano altre relazioni pit marginali, come quello con la poesia sepolcrale sia greca
che latina che quella coi testi biblici sia vetero- che neotestamentari di cui si puo
dimostrare la lettura e la profonda conoscenza da parte dell’autore e i punti di contatto
con alcuni poeti latini quali Seneca, Lucrezio, Ausonio e gli Epigrammata Bobiensia.

Nel capitolo V viene fornita una descrizione delle principali caratteristiche metriche
e prosodiche del gruppo degli epigrammi gnomici e filosofici mettendo in evidenza,
qualora vi siano, le eventuali differenze rispetto alla caratteristiche metriche e
prosodiche dell’intero corpus. Il capitolo VI offre una rapida disamina dei manoscritti
che ci hanno tramandato il testo palladiano e in generale lo status quaestionis della
tradizione manoscritta del poeta.

Dopo la parte generale, viene proposto il commento filologico-linguistico-letterario
word-by-word degli epigrammi gnomici e filosofici di Pallada, con le dovute
integrazioni e i dovuti aggiornamenti, anche metodologici, rispetto al datato lavoro di
ZERWES 1956, che ¢ stato comunque in alcuni casi un punto di partenza decisivo per lo
studio di un poeta criptico ed enigmatico quale si presenta Pallada. Uno dei metodi
sequiti in questa fase di commento, che rappresenta chiaramente la parte
quantitativamente piu corposa della tesi, e stato quello della ricerca di luoghi paralleli e
modelli poetici piu generali di cui il poeta possa essersi servito nella stesura di un dato
epigramma. Quindi, oltre ad un’analisi filologica, linguistica, metrica e contenutistica
dei testi, viene fornito, laddove possibile, anche uno spaccato del panorama storico
culturale in cui Pallada si trovo a vivere, secondo i vari spunti forniti dal poeta stesso.

Per ogni epigramma, oltre al testo greco, e stata fornita la traduzione italiana, mentre
per I’apparato critico si rimanda all’edizione di GUICHARD 2014 (c.d.s.) dalla quale mi
discosto solo in due casi (v.3 di AP **9.399.3 e v.4 di AP *9.379) segnalati nel testo
con il corsivo. Oltre al testo stabilito dall’editore, seguo anche la sua ripartizione degli
epigrammi in autentici, dubbi e spuri, divisi rispettivamente in classe A, B e C. Poiché
I'edizione & ancora in corso di stampa, ho tuttavia preferito mantenere la numerazione di
AP per agevolare il reperimento dei testi da parte del lettore. Come nell'edizione di
Guichard, ho nondimeno indicato gli epigrammi autentici, dubbi e spuri tramite
asterischi, anteponendo questi ultimi agli epigrammi identificati secondo la
numerazione dell’Anthologia Palatina ad esempio, con AP 10.58 si indica che



I’epigramma é considerato certo da Guichard (classe A), con AP *5.72 che I'epigramma
e considerato dubbio (classe B), con **9.499 che é considerato spurio (classe C) cfr. §
6.2.

Ringrazio in primo luogo i professori che mi hanno seguito con competenza e
disponibilita in questo lavoro di tesi: la prof.ssa Paola Volpe dell’Universita di Salerno,
che ha seguito e diretto il progetto sin dall’inizio, il prof. Luis Arturo Guichard
dell’Universita di Salamanca che mi ha dato il privilegio di lavorare parallelamente alla
sua edizione di Pallada di cui mi ha fornito gentilmente le bozze; il coordinatore del
dottorato prof. Paolo Esposito per la consueta disponibilita. Ringrazio inoltre i
professori Enrico Magnelli e Daria Gigli dell’Universita di Firenze per i consigli
profusimi nel mio lavoro di ricerca con il rigore metodologico che li caratterizza, e
Lucia Floridi dell’Universita di Milano per I’abbondante materiale bibliografico che mi
ha fornito e per I’aiuto costante, immediato e scientificamente insostituibile che non mi
ha mai negato. Inoltre desidero ringraziare altre persone senza le quali questo lavoro
non sarebbe stato possibile: Marco e Chiara per I’amicizia vera e per I’aiuto anche
materiale; ringrazio i miei genitori e mia sorella per avermi sostenuto in ogni momento
e per avermi sempre ricordato I’importanza di cio che stavo facendo. Infine ringrazio
Pietro, questo lavoro vive anche della sua presenza e non sarebbe stato cosi senza di lui.
Lo ringrazio per tutto I’aiuto, per la pazienza e I’affetto di sempre.

Dedico la tesi ai miei nonni Adriano e Gina, che non hanno fatto in tempo a vederne
il compimento.
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CAPITOLO | - CRONOLOGIA

1.1 Ipotesi cronologiche

Un’ampia e precisa ricostruzione della figura storica di Pallada di Alessandria, con
particolare attenzione alla cronologia e alla vita del poeta, € stata approntata in anni
ormai lontani da FRANKE® ed & stata successivamente ampliata e sviluppata in anni piu
recenti da ZERWES?, grazie al loro importantissimo contributo disponiamo di alcuni
punti di partenza sicuri per poter intraprendere un ragionamento il piu attendibile e
ragionevole possibile in merito alla vita e alla storia di un poeta poco conosciuto di cui,
ad eccezione delle diverse Antologie, non si ha notizia in nessun altro luogo. Al nome di
Pallada, infatti, fanno riferimento solo due testimoni di scarso valore informativo: il
primo & Giovanni Tzetzes, nel prologo del suo commentario all’Alessandra di
Licofrone®: émypappotoypdpor 8¢ momroi Tipevidng 6 mokowdg, ob Hpoddotog
uépuvntat, Alkaiog 6 véog d¢ fv émi Odeomaciavod 10D Popaiov kai Titov, AOYvaiog,
[Tpoxrog, TTarhaddg, Ayadiog koi £repor poprot. Non possiamo sapere sulla base di
quale criterio Tzetzes abbia scelto questi poeti, diversi come levatura ed eterogenei,
inoltre dai suoi riferimenti non possiamo dedurre niente di preciso riguardo alla
cronologia di Pallada poiché i poeti non sono citati in ordine cronologico®; I’altra
testimonianza, altrettanto incerta, e il lemma di un epigramma anonimo (AP 9.380) in
cui compare il nome Pallada: twvog éni 10 pn dvvacOor toig momjuact IToAradd
¢€loodabar, in Pl invece il lemma non compare. Purtroppo non e dato sapere se il
lemmatista possedesse un’altra fonte e soprattutto se il Pallada menzionato sia Pallada
di Alessandria. Entrambi i testimoni, quindi, sono di scarso valore per una ricostruzione
dell’identita del nostro poeta. Dunque le uniche fonti di cui disponiamo per ricostruire
la cronologia e anche la vita di Pallada sono suoi stessi epigrammi, dato che alcuni
possono essere datati piu 0 meno precisamente e presentano allusioni storico-culturali
molto chiare. A questo punto, pero, € necessario fare una premessa: purtroppo non &
possibile sapere in quale misura coincidano letteratura e autobiografia, in quale misura
cio che Pallada scrive corrisponda alla realta della propria vita o si tratti invece di pura
invenzione letteraria. Inutile dire che a questo interrogativo non e possibile rispondere e
per questo si partira dal presupposto, non dimostrabile, che Pallada sia sincero e che
parli di se stesso nella propria opera.

1 FRANKE 1899.

2 ZERWES 1956.

% SCHEER 1908:3 (proleg. schol. ad Lycophr.) cfr. FRANKE 1899: 37.

* Per quanto riguarda i lirici, ad esempio, pone Bacchilide, Pindaro e Simonide prima di Alcmane, Alceo
e Saffo e fra gli elegiaci Mimnermo dopo Callimaco.
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Prima di addentrarmi nel complesso problema della cronologia di Pallada, € utile
fornire alcune informazioni sulla vita del poeta. Pallada nacque in Egitto, probabilmente
ad Alessandria, e li trascorse gran parte della propria vita: a questa citta il poeta allude
in molti epigrammi: 9.174 e *9.378 (Sarapide), *9.400 (Ipazia?), 9.175, 9.190-1
(Teofilo), 10.89 (Sinesio), *11.293 (Sinesio e Olimpio), 9.502 (Romanus comes
Aegypti) etc. (cfr. infra). Particolarmente decisivi in questo senso sono i lemmi in cui il
poeta e chiamato nove volte Ale&avdpevg (AP 5.70, 7.607, 610, 681, 683, **9.134, 165,
441, **15.20) e una volta Aiyomtiog (9.175). In AP 11.292 emerge un riferimento a
Costantinopoli (cfr. infra) per cui si pud supporre che il poeta abbia vissuto per un
periodo anche nella capitale dell’Impero. Nei suoi epigrammi Pallada fornisce alcune
informazioni anche sulla vita privata: era sposato ed aveva figli (cfr. 10.86), era un
ypoupatikog (AP 9.168, 169, 171, 175, 173, 174), una figura che corrisponde ad un
insegnante e studioso di livello piuttosto alto, dunque i suoi allievi non erano bambini
ma ragazzi che avevano gia percorso gran pare dell’iter scolastico. Circa all’eta di
cinquant’anni® fu licenziato (vd. e.g. 9.175 cfr. infra) ma continud a dedicarsi alla
grammatica fino alla fine della vita (vd. 10.97 cfr. infra).

Ad oggi sussistono essenzialmente tre posizioni in merito alla cronologia del poeta:
le due cronologie per cosi dire “tradizionali” collocano entrambe la vita di Pallada nel
IV secolo: la prima, proposta da FRANKE® e seguita dalla maggior parte degli studiosi
(Zerwes’, STELLA®, PEek®, ATTisani Bonanno™ etc.) colloca la vita di Pallada tra il
360 e il 450 d.C. circa; la seconda, pit recente, proposta da Bowra™ ed accolta da
CAMERON™, anticipa la nascita al 319 e pone la morte intono al 390. Fino ad oggi, pur
ipotizzando lassi di tempo differenti, la critica e stata concorde nel datare il poeta al 1V
secolo, alla luce di precisi riferimenti storici desumibili da alcuni epigrammi, o da i loro
lemmi (cfr. infra), che rimandano tutti indiscutibilmente a quel periodo. Recentemente &
stato pubblicato un papiro (P. CtYBR inv. 4000 cfr. infra), datato dagli editori®® fra la
seconda meta del Il e I’inizio del IV secolo, che dovrebbe contenere resti di alcuni
epigrammi palladiani e per questo anche la cronologia palladiana dovrebbe essere
retrodatata all’eta costantiniana (260-330 circa). Si tratta di un’ipotesi per certi versi
troppo audace e che, dal mio punto di vista (e non solo da mio'), implica delle
forzature eccessive (cfr. infra), ma in ogni caso non deve essere scartata a priori, poiché

% Questa I’eta da me ricostruita cfr. infra.

® FRANKE 1899: 37 sgg.

7 ZERWES 1956: 344 sqgg.

8 STELLA 1949: 377 sgg.

¥ PEEK 1949: 160.

10 ATTISANI BONANNO 1958: 122.

1 BowRrA 1970A: 265-266.

12 cAMERON 19658 : 28.

13 Cfr. WILKINSON 2012. La datazione proposta non & accettata da AsT 2014.
4 Cfr. FLORIDI 2014A e AsT 2014.
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in alcuni casi permette di superare degli empasse che le cronologie tradizionali
difficilmente permettevano di sciogliere.

Nelle pagine seguenti saranno passati in rassegna tutti gli epigrammi dotati di
un’implicazione cronologica e alla luce dei quali, volta per volta, si & optato per I’una o
per I’altra cronologia. Lo scopo di questo capitolo &€ dimostrare come le tre ipotesi
proposte fino ad ora presentino per un verso o per un altro dei grossi limiti e proporre
quindi una datazione alternativa (340-412 circa) che in qualche modo salvi tutti i fattori
di cui si deve tenere conto affrontando la questione cronologica palladiana. In 8§ 6.2,
parlando della tradizione manoscritta del poeta, € stato rilevato come nell’ampio corpus
dei 168 epigrammi attribuiti a Pallada possano essere distinte almeno quattro categorie
di epigrammi totalmente diversi I’uno dall’altro per stile, lessico, contenuti, metrica etc.
Almeno il Pallada degli epigrammi gnomico-filosofici, oggetto della mia analisi storico-
letteraria, deve essere vissuto necessariamente in un periodo in cui il Cristianesimo era
gia divenuto una realta sociale e politica potente, oltre che una fede religiosa, dunque
almeno alla fine del 1V secolo e sicuramente non prima delle riforme teodosiane; in un
diverso contesto, infatti, certi epigrammi quali AP *10.82, 10.90-91, 9.441 etc. non
avrebbero modo di esistere. Ancora, vi sono anche delle ragioni letterarie per le quali
almeno il Pallada degli epigrammi gnomico-filosofico difficilmente potrebbe essere
retrodatato alla seconda meta del 111 secolo: oltre al legame con Sinesio gia ampiamente
notato dalla critica, il commento al gruppo degli gnomico-filosofici ha permesso di
dimostrare la stretta interdipendenza letteraria con Gregorio di Nazianzo (cfr. § 2.2.5).
Fino ad ora non e stato sufficientemente valorizzato questo aspetto del poetare
palladiano che, a mio avviso, invece, &€ molto importante anche per lo stabilimento della
cronologia. Pallada e il Nazianzeno rappresentano le maggiori figure letterarie del 1V
secolo, sia come quantita di testi pervenutici che come livello qualitativo della loro
poesia, I’avere dimostrato lo stretto legame letterario fra i due poeti costituisce un
ulteriore incentivo ad ipotizzarne la contemporaneita cronologica e quindi a ricostruire
per Pallada la cronologia 340-412.

1.2 Epigrammi databili
AP 11.292 >384 d.C., 392-5d.C.

L’epigramma 11.292 si presenta come un testo polemico nei riguardi di Temistio che
nel 384 accetto di rivestire I’alta carica di prefetto di Costantinopoli allontanandosi in
tal modo dall’ideale filosofico del bios theoretikds e asservendosi ad un imperatore
antipagano. Pallada esprime la propria critica attraverso le metafore del carro d’argento
e del carro celeste che indicano, rispettivamente, I’ascesa politica e la contemplazione
filosofica e accusa Temistio di essere “sceso in basso” attraverso I’“ascesa in alto” della
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carriera di prefetto (v.4). Nel 385 Temistio scrisse un’orazione (or. 34) in cui dichiarava
di sentirsi imbarazzato per le accuse ricevute e il bisogno di difendersi da esse. Il testo
presenta alcune allusioni piuttosto esplicite all’epigramma di Pallada cui molto
probabilmente Temistio stava rispondendo. In realta non € chiaro (e forse neppure cosi
fondamentale per lo stabilimento della cronologia palladiana) quale sia la priorita da
attribuire ai due testi anche se, come la maggior parte degli studiosi®®, ritengo che
I’orazione sia posteriore all’epigramma, poiché si presenta come una vera e propria
riposta alle critiche mosse da Pallada. Le analogie fra I’epigramma 11.292 e I’orazione
34 sono schiaccianti e il fatto che Temistio stia rispondendo a Pallada sembra suggerirlo
la ripetizione quasi ossessiva dei termini dvo/kdatm quasi a giustificare 1’uso degli stessi
da parte di Pallada, ma soprattutto I’ultima affermazione sottende un chiaro intento
apologetico rispetto all’epigrammista, poiché il retore afferma “il mio stare in basso non
e di livello inferiore, ma deriva dall’alto e tende a tornarvi” laddove Pallada aveva
scritto “sali quaggiu in basso, adesso infatti sei sceso in alto” (v.4). In ogni caso,
qualunque sia la priorita da attribuire ai due testi, e inconfutabile che si riferiscano
entrambi ad un evento preciso, la prefettura di Temistio, databile con precisione al 384
d.C.° che rappresenta, quindi, il terminus post quem per la datazione dell’epigramma e
un appiglio fondamentale per la cronologia del poeta.

L’epigramma 11.292 fornisce anche un altro dato cronologico importante per la
presenza di movenze ed espressioni molto simili a quelle di alcuni testi sinesiani. E’
merito di LELLIA CRACCO RUGGINI*' avere notato un possibile legame tra il gioco di
parole su Gvo/kdatwm presente nell’epigramma di Pallada e la contrapposizione tra una
discesa dalla filosofia alla prassi della vita episcopale e la salita dal sacerdozio alla
filosofia, di cui parla Sinesio nell’epistola 11: “il sacerdozio € non un distacco verso il
basso della filosofia, ma un’ascesa verso di essa”*®. Questa contrapposizione riaffiora
nell’epistola 41 (412 d.C.): “Se qualcuno non si sente menomato dal dover
contemporaneamente stare in alto e discender verso il basso, potra bene e fare il

> ’opinione piti comune fra gli studiosi & che Temistio stia rispondendo a Pallada cfr. ZERWES 1956:
201-5, FRANKE 1899: 24-37, ATTISANI BONANNO 1958: 120, CRACCO RUGGINI 2004: 171-178 contra
CAMERON 1965A: 220-3. Anche tutti i commentatori e gli editori delle orazioni temistiane assegnano la
priorita a Pallada e ritengono che lo {nAwtig "Emucobpov menzionato nell’orazione sia lo stesso Pallada
cfr. DINDORFF 1832: 471 sgg., SCHNEIDER 1966: 17 e 1445 sgg., MaAisaNo 1995: 1026, n.109.
RoDIGHIERO 2003/4: 89, n.63 ritiene troppo affrettata questa conclusione data la difficolta di collocare
Pallada in una corrente filosofica precisa, ma questa obbiezione mi sembra poco rilevante per il fatto che
e senz’altro questa la dottrina filosofica cui si mostra piu affine sia concettualmente che linguisticamente.

18 Sulla prefettura di Temistio non doveva esservi molta chiarezza se i lemmi di P e PI forniscono
entrambi informazioni sbagliate datando la prefettura al regno di Valentiniano e Valente; allo stesso modo
nei due manoscritti che tramandano la parafrasi del De Anima di Aristotele la prefettura é datata al regno
di Giuliano cfr. CAMERON 1965A: 222. Che la giusta datazione dell’evento fosse il 384 & stato ben
dimostrato da BOUCHERY 1936: 204 sgg. Si tratto peraltro di una prefettura molto breve, della durata di
alcuni mesi (cfr. or. 34.11.38).

7 CrACCO RUGGINI 2004: 171-8.

8 Ep. 11 GARZYA 1989: 98-99: “ ...161e yvdoopa TV iepmoiviy 0vK GnodBucty odoav GIAocopiog AL’
glg avtnv énovdapacy”
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vescovo e sovrintendere al governo della cittd”!°. Secondo CRACCO RUGGINI, con
I’insistenza sul contrasto tra I’alto della filosofia e il basso della vita politica, Sinesio sta
riecheggiando, “un irridente epigramma di Pallada che anni prima doveva aver avuto
una grandissima circolazione sia a Costantinopoli?°, sia ad Alessandria patria di Pallada
(dove Sinesio aveva soggiornato negli anni 392-5 alla scuola di Ipazia), sia a Roma,
dove I’epigramma fu subito imitato in latino da Naucellio, senatore amico di Q. A.
Simmaco®”. Il fatto che il gioco di parole, imperniato sulla contrapposizione alto-
basso, accomuni Pallada, Temistio e Sinesio, con I’applicazione al contrasto tra la
filosofia e I’impegno politico, spinge a supporre un legame tra i tre autori. Per quanto
riguarda Pallada e Temistio & stato ipotizzato un soggiorno del poeta nella capitale®
anche se non é da escludere che Temistio potesse aver sentito parlare dell’epigramma a
distanza. Per Sinesio e Pallada I’anello di congiunzione potrebbe essere stato
Alessandria: i due intellettuali probabilmente vissero nella citta nello stesso periodo e
avrebbero potuto conoscersi presso la scuola neoplatonica di Ipazia che Pallada. Cracco
Ruggini non si shilancia circa una possibile dipendenza delle lettere di Sinesio
dall’epigramma di Pallada, tuttavia credo che si possa ipotizzare un rapporto tra i due
testi non solo per le evidenti consonanze linguistiche, ma soprattutto se prestiamo
attenzione ai destinatari delle critiche di Sinesio e Pallada, rispettivamente Andronico e
Temistio, che sono accumunati da una medesima “colpa”, I’ascesa politica e il desiderio
di potere. Degna di nota, in tal senso, ¢ la lettera 46 indirizzata all’amico Olimpio in cui
ricorre la medesima terminologia per descrivere I’inconciliabilita dell’impegno
episcopale con la speculazione filosofica: “in modo che questo mio ufficio non sembri
un distacco verso il basso dalla filosofia, ma un’ascesa verso di essa”?*. E” chiaro che
queste espressioni potevano essere divenute comuni nel dibattito su fewpia e npd&ig, ma
e importante rilevarne la frequenza in questi tre autori, tutti databili alla seconda meta
del IV secolo, ai fini della ricostruzione della cronologia palladiana per la quale si
devono considerare non solo gli elementi storici ma anche quelli letterari.

In sintesi I’epigramma 11.292 fornisce due dati cronologici molto importanti: poiché
il 384 ¢é il terminus post quem per la sua composizione e a quella data Pallada avrebbe
dovuto avere minimo 20 anni, ma probabilmente molti di piu circa 40-50 si dovra porre
la nascita del poeta intorno al 340, una data che rende possibile anche I’ipotetica
conoscenza fra Pallada e Sinesio negli anni in cui quest’ultimo fu ad Alessandria ovvero

9Ep. 41. GARZYA 1989: 136-7.

20 Come prova la risentita replica di Temistio nell’orazione 34.

*1 Ep. bob. 50 CANALI-NoccHiI 2011. Sulle implicazioni cronologiche di tale rapporto vd. infra.

22 ’unico altro epigramma in cui compaiono riferimenti a Costantinopoli & AP 9.528 (cfr. infra) che
FRANKE 1899: 43, PEEK 1949: 158, ATTISANI BONANNO 1958: 121 datavano al 420 ipotizzando nel caso
di Franke che Pallada avesse compiuto due viaggi a Costantinopoli I’uno nel 384 (cfr. 11.292) e un altro
nel 420 (9.520), anche se lo studioso dubita che Pallada avesse potuto compiere un viaggio cosi lungo
ormai in tarda eta. Attisani Bonanno e Peek risolvono il problema con un’ipotesi a mio avviso poco
condivisibile ovvero pensando ad unico viaggio a Costantinopoli che Pallada avrebbe compiuto nel 384
per poi rimanere nella capitale fino alla fine della vita.

% (g iy pavijvai pot 1o Tpdypo erhocoiag arodfacty GAL gig adTiy Enavifooty.
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392-395 quando Pallada avrebbe avuto, stando alla presente ricostruzione, circa
cinguant’anni.

AP 9.528 > 390 ca.

Anche AP 9.528 é considerato dagli studiosi un epigramma fondamentale per la
cronologia di Pallada per la presenza del lemma &ig tov oikov Mapivinc® a spiegare
I’avverbio di luogo £vBade del v.2. Se accettiamo I’ipotesi che la Marina citata nel
lemma fosse la figlia piu giovane dell’imperatore Arcadio, si ricava infatti un appiglio
cronologico importante: poiché Marina nasce nel 403, I’epigramma dev’essere stato
composto non molto prima del 425, quando la ragazza sarebbe stata abbastanza adulta
da avere un suo palazzo personale. Il senso dell’epigramma sarebbe questo: alcune
immagini pagane sono state cristianizzate e collocate in un luogo indefinito (év6ade che
il lemmatista identifica con il Palazzo di Marina) dove possono conservarsi intatte. Fino
ad ora I’epigramma é stato interpretato in questo modo ed e stato datato al 420-25 per il
riferimento al personaggio storico di Marina considerando quindi quella data come
terminus post quem per la morte di Pallada. D’altra parte ritengo opportuno seguire
un’altra strada e datare I’epigramma al 390 come gli altri sulla Christianisierung
dell’Impero, poiché non credo che Pallada, servendosi della determinazione di luogo
&v0ade, avesse in mente il Palazzo di Marina, € piu probabile che si tratti della
spiegazione di un copista che visse almeno cinque secoli dopo la composizione
dell’epigramma; data la scarsa affidabilita dei lemmi agli epigrammi palladiani é lecito
ammettere che anche eic tov oikov Mapivng potesse essere shagliato oppure la
deduzione personale di un copista lontana da cio che Pallada aveva in mente®. Con il
generico évBade credo che Pallada avesse in mente un qualsiasi luogo fisico che il poeta
non sentiva il bisogno di esplicitare, atto ad ospitare statue pagane rimaste intatte, senza
il timore che vengano distrutte, proprio perché cristianizzate®; si tratterebbe dunque di

11 nome Marina & stato collegato a due personaggi: il primo & la prima moglie dell’imperatore
Valentiniano | e madre di Graziano (vd. STELLA 1949: 382) che nacque nel 359 ed era ancora in vita nel
375 alla morte del marito (Malal. 341.89 sgg.; Chron. Pasch. 560.17 sgg.). E poco probabile che si tratti
di lei, poiché trascorse la maggior parte della sua vita in Occidente. La maggior parte degli studiosi,
compreso ZERWES 1956: 279, & concorde nell’identificare la Marina del lemma con la seconda figlia
dell’imperatore Arcadio (vd. FRANKE 1899: 38 sgg; PEEK 1949: 159) che nacque 1’11 febbraio del 403,
mori il 3 agosto del 449 ed era nota per aver fatto erigere un oixog tfic Mapivng (Chron. Pasch. 1. 566.13)
strettamente collegato al nostro lemma.

%% | lemmi agli epigrammi palladiani sono per lo piti shagliati e rivelano, nei copisti, una grande ignoranza
e ingenuita vd. AP 9.169, 10.94, 9.171, 11.292, **9.501, 11.204, 11.291.

2% poco convincenti risultano le proposte di RODIGHIERO 2003/4: 67-95 che riconosce un possibile legame
tra I’év0ade vanetdovow del v.2 e i vv. 484-6 dell’Inno a Demetra e di ZERWES 1956: 280 che interpreta
évbade come “qui, nella mia casa”. Secondo BowrA 1970B: 250 £évOade potrebbe voler dire
semplicemente “qui ad Alessandria” ed indicare una chiesa o un luogo di culto cristiano in cui furono
poste le statue pagane, dopo essere state cristianizzate. Lo stesso studioso, tuttavia, ammette la difficolta e
I’intima contraddizione presente nell’aggettivo amipoveg: intatte ovvero non cristianizziate?
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un luogo per noi sconosciuto, ma che Pallada e i lettori suoi contemporanei avevano
davanti agli occhi e che fu completamente frainteso dal lemmatista circa cinque secoli
dopo. Credo che quest’ultimo, scrivendo nel X secolo, abbia utilizzato I’espressione &ic
1oV oikov Mapivng identificando le statue di cui Pallada scrive con la decorazione
statuaria e affresco che si trovava nelle terme eig T Mapivng, fatte restaurare da Leone
VI sul sito del palazzo di Marina del quale fu riutilizzata la decorazione originale
tardoantica. Tra le anacrontee contenute nel manoscritto Barberiniano Greco 310%' ce
n’e una di particolare interesse per il significato del nostro lemma. Si tratta
dell’anacrontea pitl lunga di Leone Magistro® in cui viene celebrata la magnificenza di
un edificio termale fatto costruire o restaurare da Leone VI nell’area del palazzo
imperiale. Secondo MAGDALINO® e MANGO® si tratta probabilmente delle terme tob
Oikovoueiov menzionate dai Patria ed erette, a quanto sembra, sulle rovine del nostro
palazzo di Marina (t& Mapivnc). E possibile che il lemmatista, leggendo di statue
rimaste illese, abbia pensato al restauro delle terme sul sito del palazzo di Marina: in
primo luogo perché presentavano statue, un elemento decorativo poco usato dopo il
fenomeno dell’iconoclasmo, ma soprattutto perché lo stile degli affreschi e delle statue
era palesemente tardoantico. Un elemento importante per I’identificazione delle terme
citate nei Patria con le terme di Leone Magistro & la testimonianza di Teofane
Continuato®! che ne descrive il restauro intrapreso da Costantino VII Porfirogenito
fornendo una descrizione molto simile a quella di Leone Magistro. Secondo
MAGDALINO%* la decorazione descritta si colloca nel programma della Rinascenza
macedone, come indicato dalla presenza dei ritratti dell’imperatore e dell’imperatrice
nella sala principale dell’edificio. MaNGO®® invece identifica le due figure con le
divinita marine Poseidone e Anfitrite o Oceano e Teti e, se accettiamo questa
interpretazione, il programma decorativo si avvicinerebbe piuttosto a raffigurazioni
tardoantiche come poteva essere quella del Palazzo di Marina. In tal senso Leone VI
avrebbe solo restaurato una decorazione gia esistente, non eretto e decorato un edificio
ex Novo.

Tornando al lemma, alla luce di quanto detto sopra, possiamo trarre alcune
conclusioni:

a) se le terme &ig Ta Mapivng furono costruite ex novo da Leone VI “gli dei divenuti
cristiani” potevano essere statue pagane a tema mitologico datate al 1VV-V secolo d.C.

2" vd. CICCOLELLA 2000.

%8 Per una ricostruzione storica del personaggio vd. CICCOLELLA 2000 ad loc.

> MAGDALINO 1988: 97-118, in particolare 99-100.

¥ MANGO 1991: 321-330.

316.42, 460 sgg. Bekker. Tobto 1o péyo Aovtpdv, 10 mapd AE0VToc Tod TaTpd AdTOD ToPACKENSOEY €ic
0 Moapivng, evpoympdv te kol Tiig ko’ Nudg moiteiog Badua, 10 TpdTEPOV TOPOPOdEy Mg apehelo Kol
padopio Tpdg macav dpopeioy Kol dkoopioy ELdoat... 00 LOVOV €l TO TPOTEPOV KOGUOV AVAPEP®OV, AL
TAEOV KPEITTOVO O1LLIOVPYNGaG.

32 MAGDALINO 1988: 114.

% MANGO 1991: 327 sgg.
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(dunque tardoantiche per epoca e stile) che si erano salvate, quando la politica di
Teodosio prima (347-395) e dei figli poi, divenne piu tollerante verso le opere d’arte
pagane®. Se il lemma all’epigramma 9.528 fu scritto, come ipotizza ManGo®, dagli
studiosi che si radunavano attorno a Costantino Cefala, che era legato alla scuola della
Néa ExxAnoia (scuola che si trovava nei pressi del Palazzo di Marina), non stupisce
che Cefala o un copista della sua comunita, leggendo di dei pagani divenuti cristiani che
abitano illesi in un luogo indefinito, possa aver pensato subito alle statue pagane che
vedeva concretamente esposte presso le terme gic ta Mapivng. Poiché il Continuatore di
Teofane c’informa di una restaurazione delle terme voluta da Costantino VII
Porfirogenito, non possiamo escludere che, per abbellire ulteriormente [|’edificio,
fossero state introdotte nuove statue a scopo decorativo™.

b) Se il lemma fu scritto prima del X secolo, quindi prima della costruzione delle
terme da parte di Leone (come ha dimostrato Mango per i lemmata degli epigrammi
**9.500-501 e 9.292 databili al VI-VII secolo d.C.), dobbiamo pensare a statue di
divinita pagane che nel VI-VII secolo si trovavano, perfettamente integre, nel Palazzo di
Marina e niente vieta di supporre la loro presenza nel palazzo fin dalla sua erezione nel
420 d.C.*". In tal senso potremmo avanzare una terza ipotesi:

c) le terme erano chiamate &ic ta Mapivng perché costruite dentro il Palazzo di
Marina che non era stato distrutto ma semplicemente riadattato ad una diversa fruizione.
Esse furono erette dentro il palazzo di Marina, del quale sfruttavano le statue, le pareti
dipinte e la struttura architettonica, per inserire in un complesso di edifici religiosi un
elemento che rievocasse il passato e tutta la cultura tardoantica di cui la dinastia
macedone, nel periodo della cosiddetta “Rinascenza Macedone”, stava riscoprendo il
valore. Di qui I’esigenza di riutilizzare gli elementi decorativi originari del 1V-V secolo
d.C.

La presente ricostruzione dimostra che non vi € nessuna connessione fra Pallada e il
palazzo di Marina, quindi fra Pallada e il 420-25 d.C., I’epigramma 9.528 dovra essere
quindi datato intono al 391, poiché parla di statue cristianizzate e inserito nella serie
degli altri epigrammi sullo stesso tema (cfr. infra)*; in tal modo si risolve anche il
problema dei due viaggi di Pallada a Costantinopoli (cfr. supra). Il lemma sarebbe
dunque sbagliato e non rifletterebbe cio che Pallada aveva in mente.

% Quando Teodosio, nel 382, diede inizio alla campagna contro i riti pagani, ordind la conservazione
delle immagini per il loro valore artistico (Cod. Theod. 16.10.8) cfr. Lib. Or. 30.

* MANGO 1991: 328.

% Se ammettiamo questa ipotesi, anche il significato dell’espressione ypiotiavoi yeyadteg diviene pil
chiaro. MAGDALINO 1988: 104-110 sottolinea I’ispirazione cristiana dell’intera decorazione e delle
singole raffigurazioni pagane che, interpretate nel loro valore simbolico, assumono un chiaro significato
cristiano.

¥ Anche il palazzo di Lauso, contemporaneo a quello di Marina, conteneva una collezione di statue che fu
bruciata nel 475 vd. MANGO 1991: 330.

%8 Seguo la posizione di CAMERON 1965A: 224-5 e di BOWRA 19708: 246 sgg., che considerano il lemma
di 9.528 invenzione di un lemmatista e collocano I’epigramma nel 391 ad Alessandria.
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AP 10.89 > 394-408.

Nell’epistola 43 (9-10) datata al 408 d.C. Sinesio afferma &i pev 0eo¢ éotiv 1 PN
Kot Tve TV Tap v Tomtédv citando letteralmente, secondo la STELLA®, il v. 1 di
Pall. AP 10.89: “La citazione, di solito riferita inesattamente ad Esiodo dai
commentatori dell’epistolario (...), & preceduta®® dalle chiarissime parole: kot Twva
TV Top Nuiv momtdv con le quali Pallada viene chiaramente designato come una delle
personalita letterarie in vista dell’ambiente intellettuale alessandrino; abbastanza noto
da non esserci neppure il bisogno, fra persone colte, di farne il nome”. I commentatori
dell’epistolario®" riferiscono la citazione ad Esiodo sulla base dell’espressione «até tva
TV Top’ Muiv momtdv con cui Sinesio ribadisce la propria appartenenza all’antica
tradizione letteraria greca, sostenuti, in questa convinzione, dalla menzione diretta di
Esiodo subito dopo al rigo 14. Ritengo che I’intuizione di Stella sia corretta e che la
citazione diretta di Esiodo non invalidi in ogni caso questa tesi. La ripresa sinesiana di
questo epigramma € ulteriore conferma di quel contatto, diretto o indiretto, che deve
esservi stato fra Pallada e Sinesio negli anni in cui quest’ultimo fu ad Alessandria (392-
5) e conferisce un altro appiglio cronologico importante soprattutto per I’espressione
Katd Tvo Tdv Top’ Muiv momtdv che non significa, come traduce ad esempio Garzya,
“come dice un nostro poeta”, ma piu precisamente “come dice un poeta che é presso di
noi” rendendo ragione, in tal modo, del nesso map Muiv che indica prossimita nel tempo
e nello spazio, dunque anche “come dice uno dei poeti che € nostro contemporaneo”.
Sinesio, dunque, parla di Pallada come un poeta noto e a lui contemporaneo. Un altro
elemento a favore del fatto che Sinesio stia citando Pallada, anche se il concetto é
presente ancor prima in Esiodo®, & la presentazione della fama con un’ipotetica (ei pév
0edc 1 erjun Sinesio cfr. i 0g0¢ 1 enun Pallada) sia in Pallada che in Sinesio laddove
in Esiodo la natura divina di ®nun non viene ipotizzata ma e presentata come una realta
oggettiva e indiscutibile (6edg vo tic éott xai avtm). Pallada ha tratto da Esiodo il
concetto della natura divina di ®run ma, ben lontano dalla fiducia esiodea in un mondo
divino organizzato, ha volutamente dato alla frase un’impostazione ipotetica®. Sinesio
cita sia Pallada che Esiodo, come risulta evidente dalla contrapposizione &i pév....el
d¢ che sfrutta I’iniziale impostazione ipotetica di Pallada, per poi chiamare in causa
Esiodo e smentirlo. La conclusione del discorso di Sinesio, infatti, & la seguente: non é
detto che la fama dica sempre il vero, in quanto dea, come ritiene Esiodo. Sinesio cita

%9 STELLA 1949: 382-3.

“0 In realta & seguita.

*L Cfr. GARZYA 1989, p. 146, n.1.

*2 Per il paragone della Fama ad una déa vd. Hes. Erga 763 sgg., Soph. OT 157, Mart. 7.6.4-5, 7.12.9-10,
Claud. 20.463, 22.408, 26.201.

* Anche Giuliano, nell’ep. 82, 137 Bidez, ipotizza che la Fama sia dea, anche se piuttosto di natura
demoniaca: xai yap &i moAld mepi tiig ung oi momztai pacv md¢ Eott Hgdc.
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Pallada soltanto per un motivo formale ovvero per sfruttare I’impostazione ipotetica
della frase, ma in seguito passa ad Esiodo per smentirlo sul piano dei contenuti, come
risulta evidente dai seguenti passaggi logici nel discorso del vescovo: rigo 9 “Se la
fama, come dice un nostro poeta, € una divinita....” (Sinesio cita Pallada); 13 “E’ questo
che racconta la fama, e non é lecito che menta, giacché € una dea” (Sinesio cita Esiodo);
rigo 14 “Ma se Esiodo dice il falso e ciancia a vanvera” (Sinesio ammette I’ipotesi che
la sentenza di Esiodo possa non essere vera). E’ come se Sinesio avesse voluto
anticipare la conclusione cui giunge, ovvero che I’assoluta certezza esiodea nella
divinita della fama sia, in realta, un dato discutibile, sfruttando I’impostazione ipotetica
del primo verso dell’epigramma di Pallada.

Oltre al terminus ante quem del 408, data di composizione dell’epistola sinesiana,
I’epigramma 10.89 puo essere datato anche relativamente ad un terminus post quem: in
Claudiano (Panegyricus de quarto consulatu Honorii Augusti vv. 102 sgg.) troviamo la
stessa espressione gnunv eOavewv presente nel nostro epigramma: nuntius ipse longas
incognitus egit/ praevento rumore vias: inopinus utrumque/ perculit et clausos montes,
ut plana, reliquit. Con questi versi Claudiano si riferisce alle campagne militari di
Teodosio contro Eugenio, in particolare alla battaglia presso il Frigido in cui Teodosio
nel 394 sconfisse Eugenio, battaglia che segno il definitivo trionfo del Cristianesimo.

AP 11.293 > 405?

Nella lettera 133 (405)*, scrivendo ad Olimpio, Sinesio parla di un cavallo italico
che quest’ultimo gli aveva promesso, ma nel poscritto, in calce alla lettera, si dice che il
cavallo ha preso altre strade e da Seleucia non & mai stato imbarcato®, quindi non & mai
arrivato ad Alessandria. RUBENSOHN®®, seguito da STELLA*', ritiene che il cavallo
menzionato da Pallada in AP *11.293 (epigramma di attribuzione incerta) che gli era
stato promesso ma che non ha mai ricevuto sia lo stesso della lettera di Sinesio,
Bowra®® invece crede che I’epigramma di Pallada non sia databile al 405 sulla base
dell’epistola sinesiana. | dati in nostro possesso sono insufficienti per poter capire come
andarono veramente le cose, ma & pur vero che potremmo essere di fronte ad un’altra
coincidenza tra un epigramma (forse) di Pallada ed un’epistola sinesiana. E’ chiaro che
non necessariamente doveva trattarsi dello stesso cavallo, ma resta comunque il fatto
che in entrambi i casi viene descritta una promessa inadempiuta da parte di un

* ROQUES 1989: 251.

* Ep. 133. 45-46: taitd pot mépmewy, Kol yoAvodg immev dyadode eig ypiiow. émel koi ToV inmov tov
Traddv, dv Emvecag i YAOTT T KoAf), cpodpa dv gidov N0éwg Enadn kai matépa TOAmY dyaddy fHuiv
adTOV HIIGYVOD. 0D PRy GALY Kod KAT® OV THC EMOTOARG HETE THYV DIOYPUPV £0pov dTL pévely £6énce
TOV oV &v 1] Zelevkeig, TOUVOVKANPOL 810 TOV KALPOV TOPALTICUUEVOD TOLODTO QOPTIOV.

“ RUBENSOHN 1903: 1033.

" STELLA 1949: 379.

8 BowrA 1970A: 265.
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personaggio di nome Olimpio. E’ interessante notare che Sinesio descrive il cavallo che
Olimpio gli aveva prospettato come un bel cavallo italico fattore di ottimi puledri,
Pallada pone I’accento sul fatto che gli € arrivata una coda cui sta attaccato un ronzino
al posto del cavallo che Olimpio gli aveva promesso e che evidentemente gli aveva
prospettato come un cavallo di altissimo livello. Sappiamo che Sinesio dava pubblica
lettura non solo delle proprie opere®, ma anche delle epistole®. Date le numerose
coincidenze si potrebbe supporre che Pallada avesse in mente le lettere che Sinesio era
solito leggere in pubblico, ad esempio presso il circolo neoplatonico di Alessandria, e
abbia messo su carta un distico, dai toni piuttosto ironici, sulla sventura del cavallo di
Sinesio mai giunto a destinazione.

Le numerose corrispondenze tra le epistole sinesiane e gli epigrammi di Pallada
inducono ad affermare che i due si conobbero, probabilmente ad Alessandria e forse
proprio alla scuola di Ipazia, dunque negli anni 392-5 Pallada doveva essere gia adulto,
poeta e forse anche affermato. Il fatto che nessuno dei due citi il nome dell’altro nelle
proprie opere potrebbe essere segno di un rapporto non molto profondo tra Pallada e
Sinesio o che la reciproca conoscenza tra i due intellettuali fosse stata mediata dai
libri®*,

AP 9.378, 9.441, 9.773, 16.194, 9.528, 16.282, 9.183, 9.180, *10.82, 10.90, 10.91,
**9.501 > 391 ca.

Tutti gli epigrammi menzionati ruotano attorno agli anni 390-91 quando le misure
restrittive antipagane di Teodosio divennero piu forti e fu espressamente vietata la
pratica dei culti pagani nei templi, ma soprattutto Alessandria fu devastata da un evento
che avrebbe avuto una portata simbolica ed epocale, la distruzione del Serapeo nel 391.
Pallada dedica numerosi epigrammi al fenomeno della distruzione delle statue (9.441,
9.773,16.194, 9.528, 16.282) e dei templi pagani (9.183, 9.180) e allude in modo
provocatorio e nello stesso tempo ironico al vescovo Teofilo, fautore della distruzione
del Serapeo (cfr. 10.90 e 91 ad loc., vd. anche *9.378). Tutte le fonti, infatti, sono
concordi nell’attribuire alla caduta del Serapeo un’importanza capitale poiché segno
I"inizio della fine del paganesimo®. In questo periodo (384-6) il solo detentore del

*Vd. CALTABIANO 1996: 113, n. 191.

% In ep. 55 (GARZYA 1989: 274) afferma di avere dettato la lettera al fratello con la piena consapevolezza
che sarebbe stata letta da molti; in ep. 101 informa di avere predisposto una riunione per leggere a tutti la
sua lettera vd. anche Dio. 18. n. 15 (GARzYA 1989: 713). Per la diffusione pubblica delle epistole cfr.
GARzYA 1985: 135 sgg

>! per quanto riguarda Pallada attraverso un’antologia contenente diversi epigrammisti tardo-antichi di cui
e stata ipotizzata la circolazione nel 1V secolo (cfr. CAMERON 1993: 90-96).

52 Cfr. HAHN 2008: 353; CHUVIN 1991: 74 sgg; ZERWES 1956: 267. Il valore simbolico dell’evento &
confermata dal fatto che la maggior parte delle fonti (sia pagane che cristiane) descrive soltanto la caduta
del Serapeo, anche se i casi di distruzione di luoghi di culto pagani furono numerosi.
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potere politico di tutto I’Impero € Teodosio che sceglie come prefetto del pretorio per
I’Oriente Cinegio che non solo accoglie I’interdizione teodosiana dei sacrifici a scopo
divinatorio®®, ma interpreta le misure dell’imperatore in senso molto piul restrittivo: nel
384, durante un giro d’ispezione in Egitto, fa chiudere i templi e interdice ogni sorta di
sacrificio®. E proprio Cinegio che nel 386, appoggiando il vescovo d’Apamea, coopera
alla distruzione del tempio di Zeus della citta™.

Pallada rappresenta un importante testimone diretto di questo periodo storico che
vide Alessandria teatro di lotte fra pagani e cristiani e conobbe la progressiva scomparsa
del paganesimo a vantaggio della nuova religione. Oltre agli epigrammi citati in cui il
poeta descrive con ironia amara il concreto smantellamento delle statue, dei templi e di
tutti i luoghi di culto pagani, si devono citare anche alcuni epigrammi piu astratti e
filosofici in cui il poeta piange la fine della paganesimo e afferma che con la scomparsa
della paideia pagana la vita umana non ha piu consistenza (cfr. *10.82 ad loc., vd.
anche **9.501).

AP 9.175,9.171, 9.172a, 9.172b > 391

Anche questi epigrammi permettono di ricostruire un contesto storico preciso:
Alessandria alla fine del 1V secolo quando i provvedimenti di Teodosio costrinsero
molti intellettuali pagani a lasciare la cittd®® e molti professori, fra cui verosimilmente
anche Pallada, furono licenziati o comunque fu reso piu difficoltoso il loro accesso agli
incarichi pubblici e alle cattedre scolastiche. In questi epigrammi Pallada afferma di
avere salutato per sempre la grammatica, di essersi sharazzato dei propri libri, ma
soprattutto di essere stato privato del proprio salario a seguito di un’ *“empia
ambasceria”. In effetti verso la fine del IV secolo, con I’acuirsi degli scontri fra pagani e
cristiani e dopo la distruzione del Serapeo nel 391, ad Alessandria si era creato un clima
di terrore che rendeva sempre piu difficile I’accesso all’insegnamento per i pagani,
anche se non si trattd mai di un vero e proprio divieto®. In 9.175 Pallada lamenta la
propria poverta e dice che un certo Doroteo lo ha privato del salario. E’ ragionevole

%3 Cod. Theod. 16.10.9.

> vd. Liban. Or. 49.3; cfr. Zos. HE 4.37.3.

55 Cfr. Lib. ep. 1351.3 (363). Come sottolinea Teodoreto (Theodt. HE 5.21.5 cfr. FOWDEN 1978: 62-64),
che scrive prima del 450, si tratta del primo esempio di distruzione di un santuario voluta da un vescovo e
appoggiata dal potere imperiale nella regione dell’impero in cui piu alta era la concentrazione dei pagani.
% Sappiamo di molti insegnanti di grammatica e retorica che decisero di lasciare Alessandria e di
rifugiarsi a Costantinopoli, ovviamente per sottrarsi alle persecuzioni di Teofilo (cfr. Socr. HE 5.16.1)
cfr. CAMERON 19658: 27.

" Come nota CAMERON 19658: 27 “No law actually forbidding pagans to teach is attested before
Justinian’s edict (Cod. Just. I. 5. 18. 4), and even this law only explicity forbids pagans to hold official
chairs. It may be simply that pagans holding municipal chairs in Alexandria were (at any rate temporarily)
replaced by Christians” .
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pensare che questo Doroteo potesse essere un privato®® che aveva denunciato Pallada
come pagano ai pubblici ufficiali per cui il poeta fu privato dello stipendio o addirittura
licenziato. Nello stesso epigramma al v.5 Pallada invoca I’aiuto del vescovo di
Alessandria, Teofilo; il testo tradito in P e in Pl 0e®d @ile & corretto da Meineke in
©émv ike. Concordo con BowrA™ nell’accogliere il testo tradito 0ed gike, essendo la
forma piu vicina a ®eopide, che senza dubbio Pallada aveva in mente, ma inaccettabile
dal punto di vista metrico®: il vescovo, dato I’importante ruolo politico che rivestiva ad
Alessandria, avrebbe avuto sicuramente il potere per aiutarlo, anche se si trattava
sicuramente di una richiesta ironica da parte del pagano Pallada. Questi stessi temi
trattano anche gli altri epigrammi citati, in particolare in 9.172a e 9.172b vengono meno
il sarcasmo e I’ironia amara sulla tragicita della situazione e resta invece la serieta di chi
ha smesso di lottare e di sperare in un cambiamento, compare infatti I’immagine del
porto che, secondo Bowra®, poteva alludere ad un nuovo mestiere in grado di
garantirgli una maggiore sicurezza economica oppure ad una condizione psicologica di
ritrovata serenita.

Dunque questi epigrammi sono databili intorno agli anni 390 non solo per
I’allusione alle leggi antipagane, ma anche per la menzione diretta di Teofilo che fu
vescovo di Alessandria dal 385 fino al 412, anno della sua morte (cfr. Socr. HE 7.7.1).

AP 10.97 > dopo il 412 d.C.

E sulla base di questo epigramma che Bowra® ha escogitato la cronologia
alternativa a quella tradizionale, retrodatando la nascita del poeta al 319 e la morte al
391. Non ritengo necessario spostare cosi indietro la cronologia del poeta e credo che le
difficolta notate dal Bowra siano tutte risolvibili. In 10.97 il poeta scrive “dopo aver
vissuto 72 anni con la faticosa grammatica me ne vado all’Ade consigliere di morti”.
Secondo Bowra®®, seguito da CAMERON®, Pallada sta alludendo al proprio
licenziamento che sappiamo essere avvenuto intorno al 392, poiché il poeta dice di
avere vissuto 72 anni con la grammatica, lo studioso pone la nascita del poeta intono al
319-20, negando la possibilita di un ritorno alla grammatica dopo il licenziamento.

%8 Cfr. CAMERON 19658 : 27.

> BOWRA 1970A: 261.

% STELLA 1949: 341 propone la forma ©sheire, che perd non & attestata. Anche CAMERON 19658: 26 e
RODIGHIERO 2003-2004: 68 accolgono la lezione di P 6e® ¢ike e ritengono che Pallada si stia rivolgendo
a Teofilo contra ZERWES 1956: 25 che, come Beckby, Stadtmidiller, Geffcken e Paton, accoglie nel testo
®éwv proposto da Meineke.

61 Secondo BowRA 1970A: 262 il nuovo lavoro (étépag téxvng &pya) non avrebbe niente a che fare con
I’insegnamento.

%2 BOWRA 1970A: 265-266.

%3 BOWRA 1970A: 265-266.

64 CAMERON 19658: 28.
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Questa ricostruzione, a mio avviso, presenta alcune difficolta: la prima, meno
cogente, ¢ il fatto che Pallada avrebbe potuto benissimo continuare ad occuparsi di
grammatica anche dopo il licenziamento sia come insegnante privato® che come
studioso di grammatica, attivita per altro attestata alla scuola di Ipazia®®; inoltre,
volendo essere precisi, secondo la ricostruzione di Bowra Pallada avrebbe cominciato a
dedicarsi alla grammatica fin dalla nascita; ma soprattutto il distico 10.97 ha un tono
molto diverso dagli epigrammi in cui si allude all’evento traumatico del licenziamento:
in 9.175, 9.171, 9.172a emerge un Pallada battagliero, amareggiato ma pronto a reagire
proprio perché profondamente ferito dal capovolgimento in atto. Il 10.97, invece, ha
tutta I’aria di essere stato scritto in tarda etd, quando ormai il poeta sente di essere
prossimo alla morte e, ormai anziano, fa il resoconto della propria vita notando di averla
dedicata interamente allo studio e all’insegnamento della grammatica. Dunque, ponendo
la nascita del poeta intorno al 340 secondo la nuova cronologia proposta, I’epigramma
10.97 potrebbe essere datato intorno al 415. Questa cronologia mi sembra spieghi
meglio anche il v.2 (Bovievtnig vekdov méumopon ig Aidnv) che allude senz’altro alla
morte, indicata cosi anche in AP 7.681, 682, 686. Piu improbabile sembra invece la
proposta di Bowra secondo cui il nesso Bovievtig vexvwv alluderebbe ad una sorta di
gruppo religioso o circolo pagano in cui Pallada avrebbe rivestito il ruolo di
rappresentante o consigliere; una situazione di questo tipo, in cui Pallada si trovava
impegnato fattivamente nella politica anticristiana, non puo che rimandare, secondo
Bowra, agli anni 391-4, gli anni della caduta del Serapeo e della fusione delle statue,
cosi come il termine vekdwv alluderebbe ai pagani come vekpav in 10.90.7 e vékveg in
**0 501.1%". Questa spiegazione mi sembra un po’ forzata anche perché in nessun altro
epigramma a noi pervenuto il poeta fa riferimento a questo ipotetico
gruppo/associazione religiosa pagana in cui avrebbe rivestito un ruolo di guida; non
solo, I’indole del poeta sembra piu votata alla riflessione e alla speculazione piuttosto
che all’azione pratica basti pensare ad epigrammi quali il **15.20.3 (AaBov 0¢ xai
Biwoov). Un’altra difficolta di questa ricostruzione € pensare che Pallada fosse stato
licenziato all’eta di 72 anni (di Ii a poco poi sarebbe morto), un’eta invero molto, forse
troppo, avanzata per pensare che il poeta fosse ancora regolarmente in attivita.

La ricostruzione da me proposta € la seguente: gli epigrammi 9.175, 9.171, 9.172a,
che alludono all’interruzione forzata dell’attivita di grammatico, dovranno essere datati
intorno al 390: a questa data rimanda sia la menzione del nome Teofilo (9.175.5) sia le

% |’insegnamento privato era una pratica molto attestata cfr. Lib. Or. 1.37, or. 1.101.

% Cfr. BALDI 2010.

%7 Poco probabile sembra I’interpretazione di forevtiic proposta da Jacobs per cui il termine alluderebbe
ad una carica senatoriale a cui il poeta aspirava, ma che non raggiunse mai. Pallada si starebbe
consolando pensando che nel mondo ultraterreno potra ottenere cio che non gli € stata concesso in terra.
Mi sembra un’interpretazione poco credibile, poiché non solo negli epigrammi di Pallada non troviamo
nessun riferimento in questo senso, ma soprattutto il poeta piu volte si scaglia contro la tracotanza di
coloro che aspirano alla carriera politica cfr.11.292, 7.681-88 (soprattutto 7.683, 684, 685). Contrario
all’ipotesi di Jacobs & anche CAMERON 1965B: 28.
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norme restrittive promulgate da Teodosio nei riguardi dei dipendenti pubblici di
religione pagana®, in seguito alle quali Pallada probabilmente perse sia lo stipendio
statale che I’esenzione dalle tasse prevista per i grammatici. Il 10.97, invece, dovra
essere datato dopo il 412 e sara stato uno degli ultimi epigrammi scritti da un Pallada
ormai prossimo alla morte. Non riconosco nel distico nessun riferimento al fatto di
essere stato licenziato e i 72 anni trascorsi con la grammatica saranno da considerarsi in
parte come studente (circa 20), in parte come ypaupoatikog (circa 30) e in parte come
insegnante privato e studioso (autore di libri?) di grammatica (circa 20). Per quanto
riguarda I’espressione tov Piov é€avoocor, che Bowra e Cameron considerano cosi
decisiva per confermare la tesi che Pallada era gia molto anziano quando perse il lavoro,
potremmo obbiettare che il verbo £&avdw significa non solo “finire” ma anche “portare
a compimento” e quindi, dal punto di vista di Pallada, trascorrere fino alla fine; € come
se il poeta, disoccupato, ormai in eta adulta e con anni di lavoro alle spalle, pregasse
Teofilo®® di non fargli passare il resto dei propri giorni (tov Biov &Eavioar) nella
poverta’. Oltretutto in 9.171.4 Pallada afferma che la sintassi (con quel che non paga)
lo ha condotto alla morte e I’espressione “Teofilo non farmi finire la vita (morire) nella
poverta” esprime lo stesso concetto. Non credo che Pallada alluda alla morte fisica,
come suppongono BowrA’* e CAMERON™?, ma si tratta di un’immagine metaforica per
dire che la grammatica gli ha fatto toccare il fondo.

AP 11.281, 11.283-5, 11.291, 9.502, 7.681-88 > 391, 405, dopo 388

Nei seguenti epigrammi Pallada menziona il nome di alcuni personaggi di cui e stato
possibile ricostruire I’identita in maniera abbastanza sicura.

- Pall. AP *11.281 & un distico composto per la morte di un certo Mdyvoc”. Questo
personaggio compare anche nelle lettere di Libanio e fu studiato da Seex’ che lo
identificd con il famoso iatrosofista Magno di Nisibi”, di cui parlano altre fonti’.

68 ¢fr. Cod. Just. 10.53.6 : medicos....grammaticos et professores ...una cum uxoribus et filiis ...ab omni
functione et ab omnibus muneribus civilibus vel publicis esse praecipimus.

%Chiaramente si tratta di una richiesta ironica, quasi a voler irridere coloro che effettivamente si
piegarono a fare questo tipo di richieste al potente vescovo di Alessandria i vista di vantaggi personali.

0 Cfr. CASTELLANO BOYER 1988: 163.

"I BOWRA 1970A: 266.

2 CAMERON 19658B: 28.

73 p attribuisce I’epigramma a Pallada mentre Pl a Lucilio. E’ piu verisimile che I’autore sia Pallada non
solo perché Lucilio vive in eta neroniana e il Magno menzionato nel testo nel IV secolo, mentre a Pallada
si cfr. AP 11.280 indirizzato al medico Gennadio menzionato, secondo STELLA 1949: 382, anche da
Agostino in una lettera del 414 d.C.

" SEEK 1906: 200, s.v. Magnus.

"> Per I’identificazione con Magno di Nisibi cfr. PLASTIRA-VALKANOU 2003: 188; per un commento
generale del distico attribuito da P a Pallada e da Pl a Lucillio vd. FLORIDI 2014B: 328 sgg.

78 cfr. Eun. Vit. Soph. 20.1.86-87 Giangrande.
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Sappiamo che Magno fu medico ed insegnante di medicina ad Alessandria intorno
all’anno 370 d.C., discepolo di Zenone di Cipro e compagno di Oribasio. Divenne molto
famoso nella sua epoca come medico, ma soprattutto come insegnante di retorica e
medicina, a lui si dovra attribuire anche un epigramma su Galeno (API 270). In ep. 1208
Forster, databile al 364, Libanio racconta di un tal Crisogono che, dopo essere stato suo
allievo, si era poi trasferito in Egitto per studiare medicina presso Magno. Se Crisogono
prima di diventare discepolo di Magno lo era stato di Libanio, Magno e Libanio
dovevano essere pil 0 meno contemporanei. Sappiamo che Libanio nacque intorno al
314 d.C., Pallada era invece piu giovane, ma visse come Magno ad Alessandria e per la
sua morte Pallada compose I’epigramma *11.281. E’ possibile anche stabilire un
terminus post quem per la datazione di questo epigramma: I’ep. 843 Forster di Libanio €
indirizzata allo stesso Magno e si puo datare al 388; dalla lettera si evince che Magno
era ancora in vita, si trovava ad Alessandria ed esercitava ancora la sua attivita di
latrosofista, dunque I’epigramma *11.281 fu composto dopo il 388. Questo epigramma,
dunque, fornisce un altro dato importante, poiché Pallada doveva essere gia un poeta
attivo o comunque gia adulto e non alle prime armi come scrittore nel 388, terminus
post quem per la datazione di *11.281 e per la morte del medico Magno, e ci0 ¢
possibile ponendo la nascita di Pallada intorno al 340.

-Dai lemmi a Pall. AP 11.283-5 si evince che i tre epigrammi erano indirizzati contro
Damonico che fu prefetto e comandante militare nel 392. Questo personaggio € citato
ancora una volta da Libanio in due lettere datate al 392 (epp. 1054-55 Forster).

-1l bersaglio delle accuse di Pall. AP 11.291 e un poeta altrimenti sconosciuto di
nome Nicandro, forse un concorrente di Pallada, “a sort of professional in abuse”’’ e
forse “pill apprezzato dal pubblico”™®. Pallada lo accusa di avere scritto poesie offensive
contro la propria citta e di “vendere giambi come olio un bottegaio” (cfr. v. 3). Nicandro
e anche il destinatario di due lettere sinesiane (epp. 1 e 75 Garzya) databili entrambi al
405 e inviate da Cirene a Costantinopoli. Secondo GARzYA™ & verisimile che possa
trattarsi dello stesso Nicandro citato da Pallada e in tal caso avremmo un altro
riferimento cronologico ovvero il 405 d.C., ma I’identificazione & dubbia soprattutto
perché dalle lettere sinesiane si evince che il personaggio si trovava a Costantinopoli,
mentre dall’epigramma 11.291 ad Alessandria. In ogni caso, non essendo in grado di
datare I’epigramma 11.291, niente vieta di supporre che Nicandro fosse vissuto per un

certo periodo ad Alessandria e solo in seguito si fosse trasferito a Costantinopoli.

" AGOSTI 2001: 231.
8 MARzI-CONCA 2009: 831.
® GARzZYA 1989: 3.
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-Particolarmente interessante risulta anche Pall. AP 9.502 (cfr. § 2.3.3) indirizzato ad
un greco parlante latino oppure, pill probabilmente, ad un romano. Zerwes® interpreta
I’originale espressione Popoikdtatog come «romano di nome e di fatto» per cui il
personaggio oltre ad essere di origine romana porterebbe anche il nome proprio
Romanus. Sappiamo di un tale “Romanus”, comes Aegypti, cui Teodosio ordino di
distruggere il Serapeo di Alessandria nel 391 (cod. theod. 16.10.11 cfr. Sozom. 7.15.5,
Eun. Vit. Soph. 6.11 Giangrande)®. Se tale identificazione & vera, allora abbiamo un
altro riferimento all’anno 391.

-Un altro elemento riferibile alla cronologia palladiana € I’attenzione rivolta dal
poeta a Gessio, un misterioso personaggio cui Pallada dedico ben otto epigrammi (AP
7.681-688), una ricorrenza quantitativamente significativa®. Poche tuttavia sono le
vicende ricostruibili: Gessio fu punito a causa della propria vanagloria con una morte
violenta in una terra straniera®. 1l tono degli epigrammi & amaro e nello stesso tempo
compiaciuto, quasi che Pallada traesse un godimento personale dalla brutta fine del
personaggio. Un’ottima ricostruzione della storia di Gessio ed una sua possibile
identificazione storica & stata fornita prima da Bowra®* e successivamente, in maniera
pill ampia e dettagliata, da CAMERON®® cui rimando per una ricostruzione attenta dei
fatti cui sembra alludere Pallada. Le conclusioni cui giungono i due studiosi sono
perfettamente coerenti con I’attribuzione del poeta a quel periodo storico in cui si e
soliti collocarlo, la fine del IV secolo. Il nome Gessio € citato in due lettere di Libanio
(epp. 842 e 1042) e SEek®® ha proposto alcune ipotesi identificative del personaggio®’; a
differenza di Bowra che ritiene che i Gessii identificati da Seek siano una stessa persona
e che questa coincida con il Gessio di Pallada, CAMERON®®, con delle argomentazioni
molto chiare e plausibili, ricostruisce per il Gessio di Pallada la seguente identita: si
tratterebbe di un personaggio cui Libanio indirizza delle lettere, che menziona in altre e
che fu professore di retorica nel 388 da qualche parte in Egitto. Alla luce
dell’espressione palladiana anednunoag (7.681.1), che Cameron interpreta “avendo
lasciato la patria” e non “essendo partito”, Gessio sarebbe stato originario di un’altra
citta, Antiochia, dove fu allievo di Libanio nel 355 (cfr. Lib. epp. 892 e 436),

80 ZERWES 1956:169-171.

8L Cfr. RE, s.v., col.1066.

82 Cfr. CAMERON 1964A: 281.

8 Come si evince dagli epigrammi di Pallada, Gessio arrivo all’Ade nudo e claudicante, probabilmente a
causa delle torture ricevute prima di morire. La colpa di Gessio era quella di essersi fidato troppo di
alcuni trafficanti di oracoli che lo avevano erroneamente illuso di poter aspirare ad un’alta carriera
politica e sociale.

% BowRrA 19608.

8 CAMERON 1964A.

8 SEEK 1906.

87 Gessio potrebbe essere uno dei tanti corrispondenti di Libanio altrimenti sconosciuto, un pagano di
nome Kesios che entro in conflitto con il celebre indovino egizio Shenoudi di Atripe oppure, meno
probabilmente, Flavius Aelius Gessius che fu praeses Thebaidos nel 378.

% CAMERON 1964A: 281 sgg.
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successivamente si sarebbe trasferito ad Alessandria per fare carriera (cfr. AP 7.681.1
Tufg xépwv) e dove trovo invece qualcosa di molto diverso (cfr. AP 7.685.3 AL’ Etvyeg
npdc, ® I'éoote), la morte in terra straniera. Ancora, secondo la ricostruzione di
Cameron, Gessio sarebbe stato cristiano® e incontrd la morte ad Alessandria non per
aver consultato alcuni trafficanti di oracoli®®, ma nelle terribili violenze che si
perpetrarono negli anni intorno al 391 all’indomani della distruzione del Serapeo,
quando i cristiani perseguitarono i pagani ma furono anch’essi oggetto di violenza.
Anche le circostanze precise della morte di Gessio sono compatibili con pratiche diffuse
in quegli anni®’. Dunque Gessio mori nel 391, data come si & visto ricorrente e
fondamentale nella cronologia palladiana.

1.3 Limiti delle precedenti cronologie

Nella rassegna di epigrammi esposta sopra € stato tralasciato AP *9.400 (I’elogio di
Ipazia) poiché, come si é cercato di dimostrare nel commento (cfr. ad loc.), ritengo che
I’epigramma sia stato erroneamente attribuito a Pallada®. Per il resto, tutti i dati storici
desumibili dagli epigrammi in nostro possesso spingono a collocare la vita di Pallada
nel 1V secolo e rendono molto improbabile la retrodatazione supposta da WiLKINSON®
(cfr. infra). Rispetto alla cronologia di Franke e Zerwes da un lato (360-420-5 circa) e a
quella di Bowra e Cameron dall’altro (319-320), mi sembra preferibile trovare un punto
intermedio ponendo la nascita di Pallada intorno al 340 e la morte dopo il 412 (cfr.
10.97). Questa datazione, infatti, € coerente con le informazioni fornite dal poeta in tutti
gli epigrammi che sono stati presentati, coerenza che invece non si verifica seguendo le
altre due proposte. In particolare la datazione 340-412 (circa) permette di risolvere
anche il problema del rapporto con Ausonio e gli Epigrammata Bobiensia.

E’ stato ipotizzato che gli epigrammi di Ausonio 52 e 50 Green seguano il modello di
Pallada, rispettivamente APl 317 e AP 9.489 o che, addirittura, traducano direttamente il
testo greco. CAMERON® ipotizza I’esistenza di un’antologia del 1V secolo contenente,
oltre a Marco Argentario e Lucilio, anche Pallada, che sarebbe apparsa nel 390, data che
permette I’inclusione di Pallada, morto secondo la sua cronologia nel 391. E’ da questa
antologia che Ausonio e Naucellio con i poeti della sua cerhia avrebbero derivato il

%9 Cfr. CAMERON 1964A: 286-7.

% CAMERON 1964A: 291 li identifica con i pagani Ammonio e Elladio.

% per quanto riguarda il riferimento alla crocifissione e alla rottura delle gambe desumibile dagli
epigrammi di Pallada, & noto che anche molti cristiani furono crocifissi e torturati dai pagani ad esempio
trent’anni prima, negli scontri che seguirono il linciaggio di Giorgio patriarca di Alessandria nel 364 cfr.
CAMERON 1964A: 289, n. 48

% Anche GUICHARD 2014A pone I’asterisco e non prende dunque posizione circa I’autenticitd o meno
dell’epigramma.

% WILKINSON 2009, 2010, 2012.

% CAMERON 1993: 90-96.
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materiale per la composizione di loro epigrammi latini. Se per la raccolta dei Bobiensia,
per la quale gli ultimi commentatori CANALI e NoccHI® hanno confermato la datazione
all’inizio del V secolo, I'imitazione del modello palladiano (ammissibile a livello
cronologico) e quasi sicura, basti pensare a ep. bob. 50 il cui modello fu quasi
sicuramente I’invettiva contro Temistio (AP 11.292 cfr. supra)® per Ausonio
I’imitazione del modello palladiano non & cosi sicura. Rimando in questo senso alle
valide argomentazioni di BENEDETTI®” che ha cercato di dimostrare come le somiglianze
fra Pallada e Ausonio non siano cosi cogenti da dover ipotizzare un legame diretto fra i
due ma piuttosto una comune dipendenza da una tradizione anteriore ampiamente
attestata. In ogni caso, a prescindere dal fatto che Ausonio abbia realmente imitato
Pallada o meno, resta il fatto che, essendo stata datata la morte del poeta latino al 395 e
la sua produzione epigrammatica prima del 383%, sia la cronologia di Franke che quella
di Bowra rendono ancora piu difficoltoso confermare I’ipotesi di un’imitazione. Nel
primo caso, infatti, bisognerebbe ammettere che Pallada, gia giovanissimo (20-30 anni)
avesse raggiunto una tale notorieta da essere conosciuto anche in Occidente; nel
secondo, seguendo I’ipotesi dell’Antologia contenente Pallada apparsa nel 390, é
difficile pensare che parte della produzione ausoniana debba essere datata al 390 quando
Ausonio era ormai anziano e prossimo alla morte®.

Anche se, personalmente, concordo con Benedetti nel ritenere che Ausonio non
dipenda necessariamente da Pallada come da sempre € stata supposto, la cronologia
intermedia 340-412 renderebbe possibile anche tale ipotesi e anche per questa ragione,
dunque, credo che debba essere preferita alle altre.

La datazione 319-390 proposta da Bowra e Cameron presenta un’altra grave
difficolta: com’e possibile che Pallada parli cosi diffusamente e dettagliatamente dei
fatti avvenuti intorno al 391 (come avrebbe potuto fare solo un testimone diretto) se,
stando alla loro cronologia, in quegli anni il poeta doveva essere molto vecchio e
prossimo alla morte? E’ piu plausibile pensare, invece, che nel 391 Pallada fosse uomo
adulto, nel pieno del proprio vigore, un cinquantenne, licenziato proprio al culmine
della carriera e per questo profondamente amareggiato (cfr. 9.175, 9171, 9.172a).
Inoltre la cronologia 319-390 esclude a priori la possibilita che Sinesio e Pallada
potessero essersi conosciuti negli anni 392-5 quando il vescovo fu ad Alessandria. E’
vero che la loro conoscenza e le consonanze letterarie notate sopra potevano essere
mediate dai libri, ma perché non supporre anche una conoscenza diretta fra i due
posticipando la nascita di Pallada? Un dato non trascurabile, infatti, & quell’espressione
nap quiv (ep. 43.9-10) che significa “nostro contemporaneo” in riferimento, come ¢
stato dimostrato, a Pallada. Se Sinesio, per il quale é stata ricostruita la cronologia 370-

% CANALI-NoccHI 2011: 20 sgg.

% Cfr. CANALI-NOCCHI 2011: 25.

% BENEDETTI 1980: 125 sgg.

% Cfr. BENEDETTI 1980: 126.

% Cfr. KAY 2001: 14 che mostra molti dubbi sull’ipotesi proposta da Cameron.
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413 d.C., considera Pallada suo “contemporaneo”, e piu probabile pensare ad una
datazione 340-412 piuttosto che 319-390.

1.4 Pallada e I’eta costantiniana: difficolta di una retrodatazione

Come accennato sopra, negli ultimi anni & stata proposta I’ipotesi di retrodatare
Pallada all’eta costantiniana, piti precisamente, WILKINSON'® ha ipotizzato che il poeta
sia nato tra 252 e il 265 d.C. e morto circa settanta anni dopo ovvero fra il 324 e il 337.
Lo studioso, inoltre, intende spostare la vita del poeta da Alessandria a Costantinopoli,
rintracciando negli epigrammi palladiani riferimenti alla capitale e all’imperatore
Costantino. Sebbene le argomentazioni di Wilkinson a supporto di questa nuova
interpretazione storica e cronologica siano abbastanza valide, presentano a mio avviso
alcune contraddizioni e incongruenze, ma soprattutto non sembrano piu plausibili di
quelle addotte per la dimostrazione della cronologia tradizionale del poeta. Retrodatare
Pallada di quasi un secolo e soprattutto spostare la sua vita da Alessandria a
Costantinopoli implica delle forzature e delle esagerazioni talvolta inaccettabili o
comunque, in questo modo, I’interpretazione proposta per gli epigrammi generalmente
considerati piu ostici ed enigmatici non diviene piu semplice né piu plausibile di quelle
tentate fino ad ora.

Non & mia intenzione criticare aprioristicamente le proposte di Wilkinson che
saranno invece debitamente valorizzate laddove risultino davvero persuasive, ma nello
stesso tempo, viste le implicazioni decisive della sua proposta, credo valga la pena
discutere quelle non facilmente accettabili mettendo in evidenza le eventuali
incongruenze.

- La prima argomentazione discutibile riguarda gli epigrammi AP 10.90 e 91 che, a
partire da Reiske*™, sono stati collegati all’eta teodosiana (379-395) o comunque dopo
I’editto di Tessalonica (27 febbraio 380) e dopo il 391 (distruzione del Serapeo). In
questi anni (380-395) vi fu un forte inasprimento delle misure restrittive contro i culti
pagani attraverso i cosiddetti “decreti teodosiani” che prevedevano gravi punizioni
contro ogni forma di manifestazione del paganesimo%%. A differenza di quanto afferma
WILKINSON® gli anni 391-2 furono un periodo di svolta nei rapporti fra i pagani, che

19 Cfr. WILKINSON 2009, 2010, 2012.

101 REISKE ad loc.

192 Cod. theod. 16.10.10 sanci il divieto di ogni sacrificio; Cod. theod. 16.7.4 stabili delle pene pecuniarie
per i convertiti ricaduti nel paganesimo; cod. theod. 16.10.11 riaffermo il divieto assoluto dei culti pagani;
Cod. theod. 16.10.12 sanci il divieto dei culti pagani privati con perdita dei diritti civili per chi fosse stato
trovato a praticarli.

103 \WILKINSON 2009: 48 “The year 391 did not represent a sudden shift in the balance of power; it was
only another step (albeit an important one) in the decline of pagan influence that had begun much earlier
and would not conclude until much later”.
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con gli editti di Teodosio videro sempre piu limitata la loro liberta, e i cristiani, che
volevano cogliere I’occasione per eliminare definitivamente il paganesimo. Non & un
caso che le lotte piu violente avvennero proprio ad Alessandria con la distruzione del
Serapeo nel 391 cui segui anche quella di altri templi (cfr. supra). Pallada allude a
questi eventi e ai provvedimenti antipagani in tutta una serie di epigrammi in cui
afferma che la realta é capovolta (10.90.7 vd. ad loc.), che non c’e piu distinzione tra
vita e morte o tra vita e sogno (10.82 vd. ad loc.), che “i morti” (gli dei pagani) hanno
lasciato la citta (9.501) etc. ma soprattutto negli epigrammi 10.90 e 91 il poeta introduce
I’enigmatica espressione dv Bedc A&l in cui da sempre si & riconosciuto'® un gioco di
parole sul nome Teofilo, vescovo di Alessandria tra 384 e il 412 e principale fautore
della lotta antipagana. L’epigramma avrebbe un significato ironico, secondo un
espediente sfruttato spesso da Pallada, ovvero il poeta inciterebbe a sforzarsi di “amare”
Teofilo in quanto unica possibilita di sopravvivenza per i pagani che non vogliano
soccombere agli eventi. La spiegazione € piu che plausibile se si tiene conto anche del
fatto che la stessa ironia sul nome Teofilo e presente in AP 9.175 (cfr. supra). Diversa é
I’interpretazione proposta da WILKINSON'® per gli epigrammi 10.90 e 91: lo studioso
ritiene che le espressioni dv Bgo¢ @ilel (cosi come Oed @ile di 9.175) non si riferiscano
a Teofilo ma all’imperatore Costantino. Wilkinson cita una serie di fonti, in particolare
Eusebio, che attestano I’uso dell’aggettivo Beopuing o Oeopiréotatog, a partire da
Costantino, in riferimento agli imperatori cristiani'®. L’idea potrebbe sembrare
interessante ed anche ammissibile, ma in realta & solo un’inutile complicazione di un
testo altrimenti chiaro. Wilkinson dubita che gli epigrammi 10.90 e 91 possano
presentare un significato ironico né tantomeno un gioco di parole (per altro molto
frequenti in Pallada) sul nome di Teofilo e ritiene piu semplice pensare che Pallada si
stia servendo di espressioni comunemente usate in riferimento all’imperatore: dunque
nessuna ambiguita, nessuna enigmaticita, nessun doppio senso. A parte il fatto che
I’espressione chiara e diretta & quanto di piu lontano possa esistere dal modo di poetare
di Pallada che tende a prediligere i doppi sensi, i giochi di parole, le espressioni contorte
e non immediate, ma non si deve neppure dimenticare che Pallada era in qualche modo
costretto ad usare una perifrasi al posto del nome del celebre vescovo per evitare di
cadere nei guai. A prescindere da questo, WILKINSON' ritiene che non gli anni 391-2
rappresentarono il momento di svolta nei rapporti fra pagani e cristiani, ma il 324 con la
vittoria di Costantino su Licinio: gli epigrammi 10.90 e 91 (e tutti altri sulla fusione
delle statue e dei templi) si riferirebbero dunque agli anni successivi al 324 e alla guerra
civile che porto alla vittoria di Costantino. L’ipotesi é difficilmente accettabile poiché é

104 Cfr. LACOMBRADE 1953: 23, KEIDELL 1957: 1.

105 WLKINSON 2009: 43-8.

106 \A/1LKINSON 2009: 43-8 cita numerosi passi in cui Eusebio chiama I’imperatore Costantino 0gopiing /
Beopiléotatog Pacireng, 0 soltanto Osopiiig / Bsopiréotartog, 0 anche 6 t@ 0ed ¢ilog vd. Eus. HE 10.
9.2,LC1.6;2.1;5. 4 etc.

107 WILKINSON 2009: 48.
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universalmente nota la politica favorevole al Cristianesimo ma tollerante verso il
paganesimo (e tutte le altre religioni) attuata da Costantino con il quale i cristiani
ottennero solo la libertd di culto in seguito alla promulgazione dell’ “Editto di
Tolleranza” (313 d.C.); siamo molto lontani da una politica antipagana o che comunque
limitasse drasticamente (come fecero invece gli editti teodosiani) I’esistenza fisica del
paganesimo. La stessa lettera éroapyudtaig dvatoiwkoic (Eus. VC 2.48-60) non contiene
alcun divieto di celebrare i culti, ma solo I’augurio e la preghiera a Dio che i cittadini
romani decidano spontaneamente di abbracciare la fede cristiana. La politica
teodosiana, invece, non prevedeva nessuna decisione spontanea, la conversione fu
infatti imposta brutalmente e violentemente, inoltre con I’editto di Tessalonica del 380 il
Cristianesimo divenne la religione ufficiale dell’impero romano e da quel momento
tutte le altre espressioni religiose furono considerate eretiche. Ancora, Wilkinson
sostiene che Pallada si stia adeguando alla “propaganda” costantiniana, cosi come aveva
fatto Eusebio, utilizzando espressioni quali 6sopiinic che assimilavano Costantino ad un
Dio. Ammesso e non concesso che il pagano Pallada possa avere accettato di favorire la
propaganda del primo imperatore cristiano, lo stesso WILKINSON'® ammette che sono
solo fonti cristiane a definire Costantino 6gopiing, Ocopiléctatog 0 dv Bedg EAET, non
vi & invece nessuna fonte pagana (a parte Temistio'®) che chiami Costantino o gli
imperatori cristiani successivi “amati da Dio”. Questo e un dato importante se si
considera il fatto che Pallada era pagano o comunque, sicuramente, che non era
cristiano. E’ poco verisimile, a mio avviso, che un non cristiano come Pallada
utilizzasse in modo sincero un’espressione carica di valore religioso quale I’aggettivo
Beopuific per adeguarsi alla propaganda costantiniana. Ancora, WILKINSON™ sottolinea
tutta una serie di somiglianze lessicali tra gli epigrammi 10.90 e 91 e I’Orazione davanti
all’assemblea dei Santi dove Costantino descrive il paganesimo come TAGvn TOPA TOIG
dhoyiotowc™® oppure definisce i pagani Gvonton™?, caratterizzati da pwpio e
novnpie.**® Termini ed immagini analoghe ricorrono anche nella lettera di Costantino
gmapyrdtong avotolkoic (cfr. Eus. VC 2.48-60). Questi paralleli, tuttavia, non possono
essere un fattore dirimente a favore della tesi di Wilkinson poiché il lessico utilizzato da
Pallada in 10.90 e 91 (nwpia, avontog, mAavmdpevor) non ricorre solo e soltanto
nell’orazione di Costantino, ma si tratta di un lessico comune e ampiamente diffuso

nell’apologetica cristiana come gia aveva dimostrato CAMERON™.

108 WILKINSON 2009: 45,

109 Cfr. Or. 1.9, 5.69, 7.90 Schenkl-Downey.
10 \WILKINSON 2009: 47.

111 Const. Or. 9.5.

12 Const. Or. 11. 4.

13 Const. Or. 11. 7, 1. 5, 11. 4.

114 CAMERON 19658: 23.
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In sintesi ritengo che gli epigrammi 10.90-91 e 9.175 contengano un riferimento a
Teofilo e non a Costantino™, al di la delle singole espressioni letterali discutibili,
soprattutto per il contesto storico che presuppongono ovvero la repressione violenta e
drastica del paganesimo, che non si verifico sotto Costantino, quando continuo ad
esistere un clima di tolleranza, ma sotto Teodosio.

- Un’altra argomentazione a mio awviso discutibile e il «complicato
ragionamento»™® con cui WiLkINsON™ intende dimostrare che I’epigramma 11.292,
I’invettiva contro Temistio, non sarebbe opera di Pallada. Secondo lo studioso, infatti,
Pallada sarebbe autore solo di una versione piu antica dell’epigramma contenente gli
ultimi due versi che in effetti sono tramandati con piccole varianti anche nella
cosiddetta Silloge Laurenziana e in altre raccolte derivate da essa™*® e furono tradotti in
latino confluendo nella raccolta degli Epigrammata Bobiensia (ep. bob. 50). I primi due
versi, invece, sarebbero stati aggiunti in seguito da un qualcuno che avrebbe notato la
stretta somiglianza tra I’orazione di Temistio e il distico palladiano. Pallada, dunque,
non sarebbe I’autore di AP 11.292 ma solo degli ultimi due versi, mentre I’intero
epigramma sarebbe stato composto da un contemporaneo di Temistio dopo il 384. La
presente ricostruzione presenta a mio avviso alcuni limiti. In primo luogo gli ultimi due
versi, che Wilkinson ammette essere stati composti da Pallada, presentano comunque il
gioco di parole su dvw/kdto cosi come |’orazione 34 di Temistio e, sebbene il
riferimento alla prefettura sia esplicitato solo nei primi due, i due testi presentano
ugualmente molti punti in comune: ammettendo I’ipotesi di Wilkinson, Pallada potrebbe
avere scelto di rimanere nel vago o comunque di alludere in modo non esplicito a
Temistio (forse per tutelarsi?), in ogni caso le analogie tra 11.292 e I’orazione restano
tali anche escludendo, come suppone Wilkinson, i primi due versi, un’ipotesi che pero,
dal mio punto di vista, complica solo inutilmente la situazione. Inoltre lo stesso gioco di
parole torna anche in molti discorsi e lettere sinesiane: &€ vero che tale ricorrenza
potrebbe essere una coincidenza oppure dipendere dall’utilizzo di espressioni comuni e
diffuse, ma non possiamo escludere si tratti di una reciproca influenza, anzi, viene
naturale pensarlo visto che Pallada e Sinesio vissero ad Alessandria nello stesso
periodo, sempre accettando la cronologia tradizionale. Infine, si deve ammettere che il
ragionamento di Wilkinson € del tutto speculativo e, senza il presupposto della
retrodatazione, non avrebbe ragione di esistere. E’ questa la conclusione cui giunge
anche FLorIDI™ che include quella di 11.292 fra le argomentazioni “problematiche” e

15 Anche FLORIDI 2014A ritiene che sia pil “naturale” pensare ad un’allusione a Teofilo: “The expression
6v Be0c ket in AP 10.90.2, 10.91.1 and 5, for instance, would refer to Constantine through an allusion to
the adjective 6soqiiric, applied to him as to any other Christian emperor — but the traditional explanation,
that it is a punning allusion to Theophilus, patriarch of Alexandria (385-412 A.D.), would be more
natural”.

16 Cfr. FLORIDI 2014.

T WILKINSON 2009: 56-60.

18 Cfr. WILKINSON 2009: 57, n.131.

19 F| ORIDI 2014A.
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aggiunge “without the papyrus, these hypotheses would have probably been easily
dismissed as unnecessary conjecture. Given the existence of the papyrus, one feels that
further explanation is needed in order to accept the setting of several of the known
poems of Palladas in the new historical framework”.

- Discutibile risulta anche la posizione di WiLKINSON'® sulla cosiddetta “legge
ausonia” menzionata da Pallada in AP 11.378. Lo studioso, infatti, chiama in causa le
notizie riguardo alla politica sui divorzi di Giuliano I’ Apostata. Wilkinson ricorda che la
legislazione costantiniana che limitava drasticamente la possibilita di divorziare era
stata «riformata» da Giuliano intorno al 360. In realtd questo ragionamento non ha
appigli solidissimi: la stessa norma giulianea & nota solo per una vaga testimonianza'?!
(ante luliani edictum mulieres viros suos dimittere nequibant, accepta autem potestate
coeperunt facere quod prius facere non poterant; coeperunt enim cottidie licenter viros
suos dimittere), un passo molto vago che non fornisce nessun chiaro riferimento
cronologico sul periodo in cui la pratica del divorzio dopo le restrizioni di Costantino
conobbe una nuova diffusione. Se alcuni autori citati dallo stesso WILKINSON'?
ipotizzano che per almeno mezzo secolo dopo I’Apostata il divorzio non fu piu un
problema nella parte orientale dell’Impero, questa situazione non va certamente al di la
dei primi decenni del V secolo quando nuove norme ripresero la legislazione
costantiniana, che viene sicuramente riaffermata nel codice teodosiano (cod. Theod.
3.16.3). Norme successive a quella di Costantino emanate in tutto il corso del IV secolo
probabilmente esistevano anche se il codice teodosiano non ne porta testimonianza
poiché lacunoso’?®, mentre non si sa come i successori cristiani dell’ Apostata reagissero
alla sua norma dopo il suo breve regno. Come nota Evans™®* non si puo dire niente di
sicuro riguardo alla frequenza del divorzio in etd imperiale poiché le consuetudini
variavano per area geografica e classe sociale, in particolare i documenti storiografici a
riguardo del divorzio per I’Egitto tra I’eta di Costantino e Giustiniano sono scarsissimi.
Inoltre la concessione del divorzio era in genere subordinata a determinate condizioni e
non possiamo essere certi che il riferimento di Pallada sia ad un divieto assoluto di
divorziare, cosa che del resto non era in vigore nemmeno durante Costantino che
prevedeva alcuni casi in cui il ripudio del coniuge era legittimo. Al di la di cio, basta
dire che il riferimento al provvedimento di Giuliano come terminus ante quem potrebbe

120 Cfr. WILKINSON 2009: 49-51.

121 Ambrosiaster, Lib. Quaest. 115.12 (Souter, CSEL 50.322) citata da WILKINSON 2009: 50, n. 93.

122 ARIAVA 1988 vd. WILKINSON 2009: 50, n. 94.

123 Cfr. EvANs 2002: 203 “After Constantine’s legislation there are no extant laws on divorce in the
Theodosian Code for almost another century, but this is probably due to the fragmentary state of
preservation of the Code”. La studiosa prosegue dicendo che la legge di Costantino sul divorzio in seguito
non fu applicata e sembra invece fosse stata revocata da Giuliano ma, come sottolinea EVANS 2002: 204
“His (sc. Giuliano) law is not extant, but a passage in the Christian writer known as “Ambrosiaster” refers
to it”. Dunque I’unico riferimento chiaro alla revoca della legge da parte di Giuliano e ad una nuova
diffusione del divorzio dopo le restrizioni di Costantino & questo passo dell’ Ambrosiaster.

124 EvANs 2002: 210.
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essere si un appiglio per la datazione dell’epigramma, ma solamente vagamente
indicativo: in assenza di altri elementi storici contestuali non puo stare in piedi come
criterio certo per via della lacunosita delle fonti documentarie sul divorzio nel periodo
citato.

- Secondo WILKINSON'® la nuova cronologia (252/265-324/337) potrebbe risolvere
anche il “problema” dell’imitazione da parte di Ausonio e dell’autore dei Bobiensia (cfr.
supra) e confermare I’esistenza dell’antologia epigrammatica del 1V secolo da cui
secondo CAMERON'?® i poeti latini avrebbero derivato e tradotto Pallada. La questione &
gia stata descritta sopra e gia € stato mostrato come la cronologia 340-412 risolva anche
questa complicazione. E’ vero che la datazione di Wilkinson risolverebbe la questione,
ma non so fino a che punto sia necessaria visto che una cronologia meno drastica (340-
412) rende comunque possibile il legame fra Pallada e i poeti latini. Inoltre, come gia é
stato rilevato e sara ulteriormente ribadito parlando della poetica di Pallada (cfr. cap. II),
I’imitazione da parte dei poeti di Bobbio e chiara, ma non altrettanto si puo dire per
Ausonio. Se il gia citato ep. bob. 50 € una chiara imitazione o addirittura una traduzione
di AP 11.292.3-4'?" cosi come altri epigrammi come quelli sui grammatici (46, 47, 61,
64 etc. vd. § 2.3.3), diverso & il discorso per Ausonio. Gia BENEDETTI*?® sosteneva che
gli epigrammi di Ausonio 52 e 50 Green non fossero imitazione di Pall. APl 317 e AP
9.489 come invece e stato supposto. Rimando a § 2.3.3 per una discussione del
problema e mi limito ad affermare che come Benedetti non riconosco negli epigrammi
di Ausonio e Pallada chissa quali cogenti analogie che non possano essere spiegate se
non con I’ipotesi di una imitazione diretta o traduzione del testo palladiano. Si deve
anche rilevare che nel vasto corpus degli epigrammi di Ausonio (120) solo in due casi
emergono delle somiglianze con Pallada e si tratta, a mio avviso, di somiglianze non
stilistico-letterarie ma quasi la riproposizione di immagini e modi di dire diffusi alla fine
del 1V secolo: da un lato il tema della strettissima somiglianza tra un retore e la sua
statua (Aus. ep. 52 Green cfr. Pall. APl 317) dall’altro quello della figlia di un
grammatico che partorisce figli di tre generi (Aus. ep. 50 Green cfr. Pall. AP 9.489). Nel
caso della raccolta dei Bobiensia la situazione € molto diversa, poiché le somiglianze
con Pallada riguardano un numero molto maggiore di epigrammi e sappiamo che in
generale questi epigrammi erano traduzioni dall’Anthologia Palatina, in due casi si
trova addirittura il lemma ex Graeco (45 e 71)'%. Per i Bobiensia, in ogni caso, il
problema non si pone poiché la raccolta é datata al 400 d.C. D’altra parte, qualora si
volesse affermare I’imitazione anche da parte di Ausonio, a mio avviso improbabile, la

125 WILKINSON 2009: 51 sgg.

126 CAMERON 1993: 78-96.

127 Ep. bob. 50: sursum peior eras, escendens sed mage peior/scande deorsum iterum descendisti qui<a >
sursum cfr. Pall. AP 11.292 1604 note kpeicomv, addig §' &yévov modd ysipmv./ dedp' avapnor kdtm, viv
yap Gve KoTéPnG.

128 BENEDETTI 1980: 125 sgg.

129 Cfr. CANALI-NOCCHI 2011: 128.
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cronologia 340-412 non la esclude poiché il terminus ante quem per la datazione dei
suoi epigrammi ¢ il 383 e a quella data Pallada avrebbe gia potuto essere un poeta noto
e i suoi epigrammi essere conosciuti anche in Occidente.

- Per quanto riguarda i cosiddetti epigrammi «storici», in cui Pallada allude a quella
politica distruttiva che porto all’eliminazione fisica di un qualsiasi riferimento al mondo
pagano (cfr. AP 9.528, *10.82, 9.441 etc.), WILKINSON™ ritiene che questi epigrammi
trovino giustificazione nell’adesione palladiana alla “propaganda” di Costantino: in altre
parole Pallada non starebbe piangendo la fine del paganesimo, ma esaltando il processo
di cristianizzazione dell’impero operato da Costantino. Chiaramente, secondo lo
studioso, cio non implicherebbe necessariamente la conversione di Pallada al
Cristianesimo, ma semplicemente un adeguamento forzato alle circostanze che
vedevano ormai Costantino e quindi il Cristianesimo prevalere sul mondo pagano. In
generale WILKINSON™" cerca di spostare la sfera di azione di Pallada da Alessandria a
Costantinopoli ricontestualizzando epigrammi quali AP 10.56, 9.528, API 282 nella
capitale dell’Impero d’Oriente. Le interpretazioni proposte sono molto intriganti e in
alcuni casi davvero plausibili come ad esempio quella di APl 282 dove I’enigmatico
riferimento alle Nikat yeA@oar potrebbe essere collegato alla rappresentazione delle
victoriae laetae sulle monete coniate da Costantino per celebrare le proprie vittorie. Il
caso divenne quasi leggendario e, secondo WiLKINSON'®, & possibile che Pallada stesse
ancora una volta partecipando alla propaganda costantiniana anche perché Gregorio di
Nazianzo (Or. 42.27) definisce Costantinopoli peyaddmoig kai @ildypiotog (cfr. API
282.2). D’altra parte non si puo scartare neppure I’interpretazione tradizionale secondo
cui sono le stesse Nikoi, dee pagane, a rappresentare la vittoria dei cristiani. Secondo
FRANKE™® I’epigramma farebbe riferimento all’anno 413 quando Teodosio Il emand un
editto in cui la religione cristiana venne riconosciuta come religione ufficiale.
CAMERON™*, invece, individuava nel nesso guoypiote® mdrer un intento ironico nel
senso che il dio moloUyoc di Alessandria, Serapide, era stato ormai soppiantato dal suo
successore, il dio dei cristiani, nuovo protettore della citta; del resto sappiamo che fu
una sostituzione visibilmente concreta, poiché sul sito del Serapeo fu eretta una chiesa
cristiana (cfr. Sozom. HE 7.15). Ancora, IRMSCHER™ riconosceva un altro tipo di ironia
nell’epigramma: quello delle Nikou sarebbe un sorriso sdegnoso e sprezzante nei
riguardi della citta amante di Cristo, quel Dio che lo stesso autore dell’epigramma
disprezzava. Se la spiegazione di Wilkinson puo avere un maggiore fondamento storico,
non vedo comunque perché le altre proposte dovrebbero essere scartate, mi sembrano

130 WiLKINSON 2009: 59.

131 WILKINSON 2010A.

132 WILKINSON 2010A: 9 sgg.
133 ERANKE 1899: 39.

13% CAMERON 19648B: 61.

135 |RMSCHER 1970: 115-122.
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infatti pit che plausibili anche perché permetterebbero di collocare I’epigramma in
ambiente alessandrino.

In ogni caso alcune proposte interpretative di Wilkison appaiono interessanti come
ad esempio il collegamento di AP 9.528 alla spogliazione dei templi pagani attuata da
Costantino nel 330 ca. WiLKINSON'® ritiene si alluda a statue pagane non fuse, come
solitamente si faceva, per ottenere monete di bronzo, ma riutilizzate in un contesto
cristiano per abbellire Costantinopoli che oltre ad essere la Nuova Roma, era anche il
simbolo del Cristianesimo vincente. Questa spiegazione e piu che plausibile, anche
perché lo studioso cita fonti che attestano questo tipo di operazione a Costantinopoli,
I’'unico limite & che non viene affrontata la questione del lemma &ig tov oikov Mapivnc.
Un’altra proposta significativa € quella fornita dallo studioso in merito a degli
epigrammi altrimenti inspiegabili come ad esempio AP 9.180 e 183 in cui viene
descritta la trasformazione in taverna di templi dedicati alla Tyche o AP 10.56 dove,
secondo lo studioso, i vv.17-18 (dAha ped' Spxov (ntelv ot Beobg dmdeka
kawvotépovg) conterrebbero un’allusione alla chiesa dei Santi  Apostoli a
Costantinopoli®®’. In generale, tuttavia, credo che la localizzazione di Pallada a
Costantinopoli durante il periodo di fondazione della citta non possa essere ammissibile
per alcuni epigrammi quali gli gnomici e filosofici, che implicano una situazione in cui
il Cristianesimo si € gia affermato come una realta oggettiva e in continuo sviluppo, in
ogni caso gia ampiamente affermata.

- L’ipotesi della retrodatazione di Pallada sembrerebbe avere trovato conferma nella
pubblicazione del codice papiraceo (P. CtYBR inv. 4000) che, a detta degli editori,
conterrebbe una raccolta di epigrammi di Pallada e dovrebbe essere datato intorno al
260-330 circa. E’ importante notare fin da subito che i due recensori, FLORIDI*® e
AsT™®, si sono mostrati molto dubbiosi circa i risultati che Wilkinson intende ricavare
dall’edizione del codice: in particolare Floridi fa notare i limiti dell’approccio
metodologico dello studioso che mostra una sicurezza eccessiva (Spesso non
giustificabile) su alcuni dati che il papiro non fornisce, ma che dal punto di vista
dell’editore invece fornirebbe; Ast invece non prende posizione circa I’attribuzione a
Pallada, ma non accetta la datazione proposta dagli editori del papiro (260-330 circa) sia
su base paleografica che su base storica. Secondo Wilkinson, invece, il papiro di Yale
conteneva gli epigrammi di Pallada (circa 60) che erano stati scartati nel momento in cui
furono realizzate quelle antologie epigrammatiche contenenti, fra gli altri, anche

Pallada, databili al 1V secolo secondo CAMERON® e al VI secondo FRANKE* e

136 WILKINSON 2009: 54 sgg.

137 WILKLINSON 2010A; 3-7; 11- 13.
138 F| orRIDI 2014A.

189 AsT 2014.

140 CAMERON 1993: 78-96.

141 FRANKE 1899: 47-72.
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LAUXTERMANN®* (cfr. § 6.3). Dal mio punto di vista & molto difficile ammettere che P.

CtYBR inv. 4000 contenesse epigrammi di Pallada. Anche se gli unici due testi
riconoscibili sono due epigrammi dell’Anthologia Palatina, nel primo caso si tratta di
un proverbio e oltretutto I’epigramma € attribuito a Pallada dal correttore C (AP
*9.379"%), nel secondo si tratta di un epigramma anonimo (AP 9.127).

Questo papiro rappresenta una scoperta molto importante in quanto conferma dello
sviluppo che il genere epigrammatico conobbe in eta imperiale e tardo-antica, ma non
credo che possa essere considerato cosi decisivo ai fini dello stabilimento della
cronologia di Pallada. WiLKINSON*** chiama in causa numerosi fattori che farebbero
supporre I’attribuzione a Pallada: la citazione del nome I'écoiog, la preferenza per la
cesura maschile, la presenza di tematiche “palladiane” come quella della poverta, della
vecchiaia, dell’invettiva personale e, per quanto riguarda lo stile, I’'uso di giochi di
parole, di espressioni ironiche, di stilemi omerici e anche di termini non letterari, se
tutto cio € sicuramente vero, resta il fatto che il papiro & estremamente lacunoso e non
possiamo escludere che accanto ai punti di contatto con Pallada elencati ve ne fossero
altrettanti di differenza, che farebbero optare dunque per un’altra attribuzione. Inoltre,
gli epigrammi tramandati nel papiro sono caratterizzati da un forte colore locale ed é
forse questa la ragione per cui furono scartati dai copisti bizantini nelle loro selezioni*,
questa caratterizzazione sembra abbastanza estranea allo stile e ai contenuti di Pallada
(naturalmente rispetto a cio che ci é arrivato e quindi possiamo leggere del poeta), o
meglio, sicuramente estranea al Pallada degli epigrammi gnomico-filosofici che
affrontano invece tematiche molto astratte e alquanto speculative, sicuramente non
riferibili a nessun contesto storico-culturale preciso. Poiché difficilmente I’autore di P.
CtYBR puo essere considerato lo stesso degli epigrammi gnomico-filosofici proposti, la
cui attribuzione a Pallada € universalmente accettata, diviene abbastanza improbabile
che P. CtYBR possa essere un papiro di Pallada. Oltre all’intervento sulla cronologia,
Wilkinson vuol collocare I’attivita del poeta a Costantinopoli, ma le allusioni storiche e
geografiche presenti nel papiro (Hermupolis, Lycopolis, Skinepois etc.), qualora lo si
voglia considerare un papiro di Pallada, rimandano inevitabilmente alla Tebaide
nell’alto Egitto, dunque non ad Alessandria (citta natale e in cui verisimilmente Pallada
visse) né tantomeno a Costantinopoli. Ancora, se le tematiche presenti nel papiro si
avvicinano molto a quelle di Pallada basti pensare alla dieta pitagorica, alla vecchiaia,
alla poverta, vi sono pero dei grandi assenti: non si fa menzione del tema della vita
come cotidie mori, dell’importanza di una vita appartata nel silenzio, dell’inevitabilita
della morte e quindi della necessita di non temerla, ma soprattutto il piu grande assente
e il tema della Tyche. Come sara dimostrato nelle pagine seguenti (cfr.cap. I11), Pallada
dedica numerosissimi epigrammi a descrivere |’operato negativo della Tyche nella

142 | AUXTERMANN 1997: 329-335.
143 Cfr. commento ad loc.

14 WILKINSON 2012: 41 sgg.

145 Cfr. FLORIDI 2014A: 2.
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realta, com’e possibile che in P. CtYBR non vi sia traccia di questo aspetto? E’ vero che
il papiro € molto lacunoso e che quindi queste tematiche potevano trovarsi nelle parti
mancanti del codice, ma vale comunque la pena sottolinearne I’assenza poiché questo
dato riduce ulteriormente le possibilita di un’attribuzione a Pallada. Non solo, vi sono
anche dei casi in cui I’editore arriva ad integrare il testo lacunoso del papiro con lo
stesso testo degli epigrammi di Pallada per dimostrare I’attribuzione a Pallada: come
sottolinea FLORIDI** “hypotheses made on the basis of Palladas’ known poetry serve
the purpose of corroborating the hypothesis of a Palladan authorship” e cita ad esempio
il caso dell’integrazione &xlentec mbav|oig dakpuat] Tiic mohews (p. 13, I. 31) elaborata
sulla base di Pall. AP 11.283.3-6, la studiosa nota come la frammentarieta del testo
avrebbe consentito altre soluzioni valide quali &k\ertec mbav[dg ypfuota] g TOAEWG.

In sintesi, sembra molto pericoloso trarre conclusioni affrettate e piuttosto sbrigative
stabilendo un rapporto diretto fra Pallada e P. CtYBR con la conseguente retrodatazione
dell’epigrammista: la datazione del papiro é discutibile, il testo tramandato € molto
lacunoso, dei due epigrammi tramandati solo uno ¢ attribuito a Pallada e si tratta di un
proverbio, non si fa riferimento né ad Alessandria né alla Tyche né, soprattutto, al tema
cruciale nella riflessione palladiana della fine del paganesimo a vantaggio del
Cristianesimo. Sicuramente il Pallada degli epigrammi gnomico-filosofici e storici ha
poco a che vedere con I’autore degli epigrammi di P. CtYBR, se non altro, questo puo
essere affermato con certezza come dimostra del resto il commentario (cfr. infra).
Rimane sicuramente il fatto che il papiro di Yale rappresenta una scoperta fondamentale
per la nostra conoscenza dell’epigrammatica tardo-antica, ma credo che difficilmente
possa essere considerato un libro di Pallada o una raccolta di epigrammi palladiani,
certo I’ipotesi non si deve né si pud escludere, ma neppure considerare come un dato
inconfutabile come sembrano fare gli editori del papiro.

146 £ orIDI 2014A .
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CAPITOLO Il - POETICA

2.1 Premessa

In questo capitolo saranno illustrati i modelli letterari cui la poesia palladiana
s’ispira, e si cerchera di dimostrare sia la forte originalita del poeta nel panorama della
letteratura contemporanea sia la ricerca di un adattamento alle tendenze del tempo.

Da buon ypappaticog Pallada fa un costante riferimento agli autori cosiddetti
scolastici ovvero a quei poeti classici che costituivano oggetto di apprendimento, spesso
mnemonico, nelle scuole tardoantiche dell’Oriente greco. Il primo posto spetta senza
dubbio ad Omero, sia I’Omero scolastico che I’Omero come modello poetico-letterario.
Per lo piu assente appare invece I’Omero letto e reinterpretato in chiave spirituale,
religiosa e neoplatonica secondo una tendenza che ebbe un forte impulso in questi anni
di incertezza’. Al pari di Omero si deve citare Menandro che, oltre ad appartenere alla
cerchia degli autori selezionati per 1’uso scolastico™*, secondo RaINEs™® & il poeta in
assoluto piu imitato da Pallada. Il rapporto fra Pallada e Menandro sara esaminato
soprattutto a partire dal materiale gnomico presente nell’opera del comico e che Pallada
predilige rispetto al resto della produzione del poeta. D’altra parte questo studio sara
inserito all’interno di una trattazione piu generale dedicata alla forte dipendenza di
Pallada da quel bagaglio di cultura gnomica, proverbiale e sentenziosa che costella
interamente I’opera del poeta e che in parte, almeno per quanto concerne il valore
filosofico, e gia stata esaminata nel precedente capitolo. Oltre a Menandro, un altro
poeta notevole in questo senso & Teognide cui sara dedicata uno specifica trattazione,
cosi come a Gregorio di Nazianzo in particolare per la componente gnomica che
caratterizza i versi di entrambi. Il legame tra Pallada e il Nazianzeno, che I’analisi degli
epigrammi gnomici e filosofici ha inequivocabilmente confermato, appare decisivo
anche ai fini dello stabilimento della cronologia palladiana, trattandosi delle personalita
poetiche maggiori del IV secolo (cfr. supra). Si e scelto di dedicare uno studio specifico
a questi quattro poeti (Omero, Menandro, Teognide e Gregorio di Nazianzo), poiché i
tratti gnomico-sentenziosi che caratterizzano la loro poetica non fanno che confermare
la presenza di questo stesso aspetto nella poesia di Pallada. D’altra parte, essi
rappresentano soltanto una piccola selezione, poiché é pur vero che Pallada ha contratto
un forte debito con tutta la poesia classica basti citare Pindaro, Anacreonte, Euripide,
Sofocle, come emergera chiaramente nel commento; solida e rigorosa e dunque la
formazione del poeta per quanto riguarda la poesia classica, piu tiepida risulta invece la

147 Cfr. AGosTI 2005 e 2011.
148 Cfr. CRIBIORE 2001: 199; WILSON 1990: 67 sgg.
149 RAINES 1947: 95.
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sua preparazione nell’ambito della letteratura ellenistica anche se appaiono eccessive le
parole di STELLA™ secondo cui, ad eccezione di Callimaco, Pallada non avrebbe letto
niente di poesia ellenistica. Questa affermazione, infatti, &€ smentita sia dal rapporto del
poeta con uno dei suoi principali modelli, Menandro, sia dalla sua conoscenza, oltre che
di Callimaco, anche di Teocrito™. STELLA'? sostiene la stessa inesperienza anche per
quanto riguarda la letteratura latina: “Pallada non ha letto Lucrezio né Seneca, Orazio né
Giovenale. Anzi ignora affatto la letteratura romana, ed ostenta perfino con una certa
compiacenza la propria scarsa conoscenza della lingua latina (cfr. 9.502)”. Ritengo che
questa idea debba essere alquanto smussata e rimando per questo all’analisi del
problema nella pagine seguenti.

Infine, dal commento degli epigrammi gnomici e filosofici emergono altri aspetti non
trascurabili, almeno per quanto riguarda questa parte del corpus, su cui vale la pena
soffermarsi: il frequente ricorso a stilemi della poesia epigrafica sepolcrale, a citazioni
dirette o rielaborate di passi biblici e all’elemento satirico che, altrove ben presente nel
poeta alessandrino, passa in secondo piano nel presente corpus, ma € comunque
presente. In particolare emerge a piu riprese la somiglianza, almeno spirituale, con un
prosatore cronologicamente non troppo distante da Pallada, Luciano di Samosata con il
quale Pallada condivide acume, spirito tagliente e soprattutto il cinismo. Non sara
possibile, pero, analizzare specificatamente I’aspetto satirico della produzione
palladiana poiché sarebbe necessario, preliminarmente, un commento filologico-
linguistico dei cosiddetti epigrammi “satirici” (la presente definizione ha solo lo scopo
di individuare la categoria).

150 STELLA 1949: 314.
181 Cfr. ZERWES 1956 386.
152 STELLA 1949: 313.
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2.2 Modelli poetici e influenze letterarie

2.2.1 Omero

In un recente contributo AcosTI*>® ha affrontato il problema se la presenza di un
linguaggio poetico e di una “imagerie” mitologica nelle epigrafi tardoantiche venisse
percepita come necessario riutilizzo della tradizione antica o classica oppure implicasse
“una presa di distanza, se non una contrapposizione, con tale tradizione, da veicolare
attraverso opportune strategie testuali”. La stessa domanda pud essere applicata al
riutilizzo palladiano dei modelli classici e in particolare di Omero. La citazione di un
modello letterario in cui emerga una religiosita pagana, e quindi anche di Omero, non
implica in Pallada nessuna presa di posizione a favore di tale fede religiosa, ma solo un
adeguamento del poeta alla tradizione letteraria classica. In altre parole, la questione che
AcosTI™ pone a proposito delle epigrafi tardoantiche “a partire dal 111 sec. d.C. (ma in
casi eccezionali anche prima) non & sempre evidente se e quando I’uso del linguaggio
‘omerico’ sia da considerare indizio di convinto politeismo oppure mera esibizione di
cultura”, se applicata al caso di Pallada, credo possa essere risolta optando per la
seconda possibilita e rimando in questo senso al capitolo sulla filosofia (cfr. cap. 1)
dove si cerchera di dimostrare come Pallada non possa essere considerato né pagano né
cristiano ne tantomeno riveli quella forma di “religiosita tiepida che gli studiosi
definiscono a seconda dei casi ‘criptopaganesimo’ o ‘zona grigia degli incerti’”*>.
Come ha dimostrato FOURNET™*® parlando del ruolo esercitato da Omero sulla cultura
tardo-antica e protobizantina, si tratta di un poeta che ebbe un dominio incontrastato in
tutti i campi di attivita intellettuale anche al di Ia della pura creazione poetica: Omero
era I’autore piu letto e studiato nelle scuole, il modello letterario piu utilizzato, la sua
influenza fu percepita anche nell’espressione scritta della vita di tutti i giorni e non
squisitamente letteraria. Alla questione circa la paradossalita dell’onnipresenza omerica
nella produzione letteraria di una societa le cui fondamenta sono rappresentate dal
Cristianesimo, FOURNET™ risponde in questi termini “le paganisme que véhicule
I’oeuvre homérique est donc accepté, intégré, dans la mesure ou il joue le réle de
référence culturelle. L’utilisation d’Homere se fait donc au second degreé: par elle, on
manifeste sa culture en méme temps qu’on se réclame d’un hellénisme, qui n’est plus
géographique, politique ni religieux, mais linguistique et culturel”. Anche in Pallada il
recupero di Omero é soltanto culturale, privo di connotazioni sia religiose che politiche

153 AGosTI 2011: 329 sgg.

15 AGosTi 2011: 330.

155 Cfr. AcosTi 2011: 330 che rimanda, per le seguenti definizioni divenute «quasi convenzionali», a
KAHLOs 2007: 26-41 (in particolare 31); CAMERON 2010; CASEAU 2011.

156 FOURNET 1995: 301 sgg.

17 FOURNET 1995: 314 sgg.
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e imputabile, invece, alla volonta di rivendicare I’appartenenza all’antica paideia
ellenica di cui Omero era sicuramente il simbolo maggiore.

La presenza di Omero nell’opera di Pallada e soprattutto I’influenza esercitata
dall’epica arcaica a livello poetico e retorico agisce attraverso tre importanti canali: la
fruizione scolastica, I’intento parodico- satirico™® e I’imitazione poetica e lessicale™®.

Il primo canale é facilmente comprensibile se si riflette sul fatto che Pallada & un
ypoppatikog (un insegnante paragonabile ai nostri professori liceali) e I’lliade era il
libro piu letto nelle scuole e il punto di partenza nei programmi scolastici (cfr. Tem. or.
22.264d™°). Come nota giustamente RoDIGHIERO™® “& impossibile definire i contorni
della diffusione e dell’importanza di Omero durante i secoli dell’antichita tardiva, ma
rimane certo il peso che i poemi assumono a partire dalla formazione scolastica di primo
grado”. Pallada fa costantemente ricorso al lessico omerico e spesso ripropone specifici
nessi adattandoli alla propria personale situazione. L epigramma 9.168, ad esempio, Si
apre con I’espressione pfjviv ovdopévnv con esplicito riferimento all’incipit dell’lliade e
“illustra icasticamente la sorte del poeta; la sua vita & disgraziata come maestro e come
marito - e il proemio dell’lliade, base del suo insegnamento, e stato un funesto
presagio”*®2. Nell’espressione amo tiic pividoc dpyewv bisogna riconoscere due livelli di
significato: metaforicamente indica I’ira che gli deriva dal cattivo rapporto con la
moglie e dalla fatica dell’insegnamento e letteralmente che il programma scolastico
doveva iniziare dall’ira di Achille ovvero dal primo libro dell’lliade™®. Pallada gioca
chiaramente su questi due livelli di significato sottesi alla medesima espressione che
torna peraltro anche in 9.174.1-2 con allusione ai maestri di scuola caduti in disgrazia
poiché trascurati dalla divinita e in 9.169.1-2 dove funesta non e piu I’ira ma cio che
dall’ira di Achille dipende ovvero la poverta di Pallada costretto a campare con il magro

stipendio di insegnante'®*,

158 GUICHARD 20148: 6.

5% GuicHARD 20148 molto opportunamente individua in Pallada due forme di impiego del testo omerico:
un impiego scolastico in cui emerge il Pallada-grammatico ed un impiego parodico-dissacrante in cui
emerge invece il Pallada-poeta.

180 K o Tovg vigig GEovTe povBavely apEapévong amd TG pAVISog Tic Axhéme, O TadTy odoay ikaviv
TdEVEY KOl 010 TOVTO GOPMTEPOVG EGOUEVOVG,.

161 RODIGHIERO 2003/4: 70.

162 MARzI-CONCA 2009: 240.

163 GuicHARD 2014B: 3 pone I’accento sul fatto i testi principali su cui gli alunni si esercitavano erano i
primi due libri dell’lliade “so it is no exaggeration to say that the point departure for grammar (and
teaching as a whole) was the first verses of the Iliad” e non sara casuale, quindi, che il poeta dedichi
all’ira di Achille ben quattro epigrammi (9.168, 9.169, 9.173, 9.174) paragonandola all’ira personale
determinata dal rapporto con la moglie e con la grammatica. Cfr. CRIBIORE 2001: 194 sgg. In particolare
BASTIANINI 2003: 170 nota che il primo verso dell’lliade si trova impiegato numerosissime volte come
esercizio di scrittura.

164 |n effetti Omero era una presenza costante nella preparazione scolastica del mondo greco: non solo era
il poeta su cui i bambini si esercitavano per imparare a leggere, ma occupava il primo posto tra gli autori
su cui, in una fase successiva, i ragazzi si esercitavano a interpretare i testi, sviluppandone un commento
grammaticale e morale cfr. Diaz LAVADO 2007: 206- 224; MORRISON 2007: 279; CRIBIORE 2001: 194
sgg.; MORGAN 1998: 144 sgg.cfr. anche WiLSON 1990: 67.
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Non sara casuale che Omero sia anche il poeta piu citato o comunque cui Pallada fa
piu frequente riferimento in quegli epigrammi (ma non solo in questi) in cui affronta il
tema della grammatica quasi che nell’orizzonte del poeta-maestro I’insegnamento
equivalesse allo studio di Omero tout court, e d’altra parte non si puo neppure escludere
una destinazione, oltre che letteraria, anche scolastica per questi epigrammi, una forma
di esercitazione per i propri studenti. E” forse per questo che epigrammi come il 9.173 si
presentano come una sorta di “esegesi puntuale e beffarda”*® del proemio iliadico che
in effetti i grammatici utilizzavano per I’insegnamento™®. La lettura del testo di Omero
si dipana in un crescendo di fatica per Pallada che alla fine non puo evitare di giungere
all’esasperazione e di cadere in uno stato di paralisi emotiva. Che il testo potesse avere
anche una fruizione didattica é in qualche modo suggerito dalla bivalenza del termine
ntdoig che indica sia gli sfortunati “casi” in cui il poeta & incappato sia le declinazioni
grammaticali (cfr. 9.175.1-2) che il poeta insegnava ai propri allievi attraverso la lettura
dei testi omerici.

Se in questi epigrammi «iliadici» Pallada si mostra quasi del tutto fedele al dettato
omerico, é utile notare che in 9.173.6 introduce un cambiamento importante rispetto
all’lliade, poiché il nesso BouvAn Aid¢ viene trasformato in yolog Adc. Talvolta Pallada
sceglie di non riproporre meccanicamente il testo omerico né di riprodurlo
asetticamente, ma si diverte ad introdurre espressioni che alludono alla propria
personale condizione: il termine xolog, infatti, si addice molto bene al temperamento
del poeta che é quasi ossessionato dal problema dell’ira (vd. 11.381,10.49 etc.) e d’altra
parte non si deve imputare il cambiamento solo alla psicologia del poeta poiché il
termine “ira”, in quanto sentimento proprio dell’eroe epico®®’, era indicativo di uno
specifico genere letterario quasi che Pallada volesse indicare il tipo di letteratura che
insegnava a scuola. Lo stesso procedimento viene usato in 9.171, un altro epigramma
concepito sull’impianto omerico: il poeta afferma di volersi liberare dei molvctova
BipAia e invoca I’aiuto salvifico delle Muse. L’aggettivo moldotovog € una ripresa
omerica riadattata, anche in questo caso, alle nuove esigenze del poeta: per Pallada
questi testi sono divenuti motivo di pianto, non tanto “libri che gemono” (in Od. 19.118
cosi si definisce Odisseo e in Pall. AP 7.610.5 e detto di Pentesilea), ma soprattutto
“libri che fanno gemere”, poiché non garantiscono al poeta i mezzi sufficienti per vivere
e lo affliggono come i moAvotova kndea affliggono gli eroi omerici (Il. 1.445, 11.73,
15.451). Non solo un aggettivo aulico come moAvotovoc € applicato ad una circostanza
banale e quotidiana, ma il poeta capovolge la consueta invocazione alle muse che non

1% MARZI-CONCA 2009: 242.

188 iy ypapportiiciic mevedotudg ot katdpa/ TpdTOC “piviv” Exet, SevTEPOG “odAopéviy”, o petd &
“ovAopévy” Aava®dv mhAv “dlyea” modd/ O tpitatog “yuydg gic Aidny” xatdyer/ 1od 8¢ teTOpTOion
T8 “Eldpro” kod “rxovec” dpyol,/ méumtov §' “olwvoi” kol “yo6Aoc” doti “A16¢”.ITDC OBV YPOUUOTIKOG
dovartan peta méve katdpag/ kai mévie Ttmoelg P péyo névhog Exew;

187 Cfr. FANTUZZI-HUNTER 2002: 137 sgg.
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vengono chiamate in causa per chiedere ispirazione ma al contrario per prenderne
congedo.

La seconda modalita con cui Omero penetra il testo palladiano é attraverso la parodia
che si concretizza principalmente in due modi: [I’atteggiamento misogino
(accompagnato spesso dal biasimo della grammatica) e la rielaborazione del mito
(omerico e non) come espediente per comunicare una propria idea personale.

Il lamento sul malpagato lavoro di ypappotikog e sull’infelice matrimonio vanno di
pari passo e sono spesso uniti dal comune riferimento al modello omerico, talvolta
possono perfino ricorrere insieme nel medesimo epigramma come nel gia citato 9.168,
in cui le due disgrazie che affliggono la vita di Pallada, moglie e insegnamento,
vengono poste sullo stesso piano e sono paragonati all’ira di Achille; cio € espresso in
modo chiaro negli ultimi due versi (dpot E&ym moAdOUNVIG, ExmV TPLYOA®TOV Avaykny,/
TEYVNG YpoupUoTIKiG kol youetic poyiunc) dove il poeta, dopo aver fatto esplicito
riferimento ad Omero con il nesso inziale pfviv odhouévnyv, conferma 1’utilizzo del
modello, riproposto pero in forma rielaborata e personale, questa volta a livello
lessicale: come osserva FRANKE'®®, infatti, 1’aggettivo moiopmvic & la parodia del
moAduntig omerico. Ancora, in 9.165 viene dapprima riproposto il mito esiodeo di
Pandora, il “dono funesto dato in cambio del fuoco” rubato da Prometeo (Op. 57) e a
partire dal v.5 il poeta sfrutta I’'immagine iliadica di Era precipitata fra gli immortali e
sospesa fra I’aria e le nubi presente in lliade 1.581 e 15.18-21. Omero ¢ esplicitamente
chiamato in causa al v. 7 con I’espressione oidev "Opnpog e con I’inserimento di alcune
clausole e nessi tratti dall’lliade (v.5 xpvodbpovov "Hpnv cfr. Il. 15.5, 1.611 e v.10
ypvoém odoméd cfr. 1. 4.2. In 9.166). Pallada esprime indirettamente la propria
misoginia ovvero affermando che lo stesso Omero ha sempre presentato e caratterizzato
in modo negativo la donna sia I’adultera che la casta, dalla prima infatti & sorta I’lliade
(Elena), dalla seconda una strage di uomini (Penelope). Anche in questo caso Pallada
presenta la grammatica da un lato e la moglie dall’altro come i due mali che affliggono
la propria vita, poiché sono state due donne, Elena e Penelope, a dare lo spunto per la
composizione delle opere poetiche, Iliade e Odissea, che rappresentano I’oggetto del
proprio insegnamento. Al v.4 si deve notare la scelta del termine tovnua che in questo
contesto dovra essere tradotto “opera” ma allude indirettamente sia alle pene degli eroi
iliadici che a quelle dei mariti. Uno scopo misogino persegue anche I’epigramma 10.50
dove il poeta cita Omero ma per negare la validita del suo racconto (vd. 10.50 trv
Kipknv ob enut, kabmg ipnkev ‘Ounpog): non e vero che Circe adescava gli uomini per
trasformarli in porci ma, in quanto etera, dopo averli spogliati di tutti i loro beni, li
privava anche dell’intelletto. Al.v.2 il nesso 1| odag ne Avkovg riprende 1. 10.433 1 o¢
& AMokoug momoeton fé Aéovtag. Come nota giustamente GuicHARD® la cultura greca
antica era fondamentalmente misogina, basti pensare ad autori quali Euripide o

168 FRANKE 1899: 82.
189 GuICHARD 20148: 4.
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Menandro dove il biasimo della donna era molto frequente; non sara casuale, infatti, che
questi fossero gli autori piu letti nelle scuole e alcuni fra i principali modelli letterari di
Pallada: “Palladas’ misogyny is, therefore, not only a character trait of the author, but a
consequence of the material he works with. And it is by no means coincidental that
Palladas’ most misogynist epigrams have a Homeric theme and content —both matters
had their origin in the school”*".

Oltre alla finalita misogina, I’imitazione di Omero ha anche uno scopo parodico sia
generale che specificatamente indirizzato al mito: GuicHARD'" parla molto
opportunamente di «desacralization» ovvero un’imitazione ironica del modello omerico,
reinterpretato in senso razionalistico. Cio riflette da un lato I’ideologia del poeta che
guarda al mito classico pagano con una certa diffidenza e spesso con ironia, dall’altro il
temperamento critico e sprezzante proprio di Pallada. L’epigramma 9.395, ad esempio,
si apre con la citazione diretta di Od. 9.34 c&¢ 003V YAVKIOV 1| ToTPiSoc 0VdE TOKH WV,
che viene svuotata del nobile significato originario ed applicata ad una situazione molto
pit umile, I’elogio di una focaccia. Al v.3 I’emistichio karvov danoBpdokovt’évoncey
riprende chiaramente Od. 1.58 kamvov drofpdokovta vofjcot. La disparita fra I’altezza
del linguaggio epico utilizzato e la bassezza dell’oggetto esaltato provoca un effetto
comico e satirico. Notevoli, in questo senso, sono gli epigrammi 9.377 e 9.484 dove il
poeta propone un’interpretazione satirica del mito con lo scopo di lamentare la propria
condizione personale. In 9.377 il poeta introduce I’immagine di Tantalo (Od. 11.582
sgg.) le cui pene sono definite di gran lunga inferiori a quelle del poeta che, invitato a
cena, € stato costretto a mangiare cibi salati ma senza sufficienti bevande e soprattutto
senza vino. Pallada propone dunque un’interpretazione razionalistica del mito di
Tantalo costretto a patire in eterno fame a sete per lamentare la propria condizione di
invitato a cena non adeguatamente servito (sullo stesso tema cfr. 11.371). In 9.484,
invece, I’immagine dell’otre di venti donato da Eolo ad Odisseo (Od. 10.19-20) é
spunto per un’amara riflessione da parte del poeta che si lamenta di un vano dono
ricevuto, del tutto inutile a placare la sua fame. Come vuoto, ovvero ricolmo di venti,
era I’otre di Odisseo, altrettanto vuoto e inconsistente € il dono ricevuto da Pallada.
Ancora una volta la ripresa omerica non € solo tematica ma anche lessicale poiche il
primo emistichio del v.2 névtov émumdeimv ricorre identico in Od. 5.284. Un risvolto
ironico-satirico possiedono anche epigrammi come il 10.47 dove il poeta menziona il
mito di Niobe presente in 1l. 19.225'"? e 24.601 per affermare I’inutilita del dolore di
fronte alla morte dei cari che si esprime anche nell’astensione dal cibo. Non e un caso
che la stessa polemica si trovi anche nel de Luctu di Luciano (cap.24), con la menzione

10 GuICHARD 20148: 4.
11 GuicHARD 2014B.
172 Cfr. GUICHARD 2014B: 7 sgg.
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dello stesso mito, per irridere quei genitori che si disperano per la morte dei figli
astenendosi perfino dal cibo*".

La terza modalita con cui Omero penetra il testo palladiano divenendo il modello piu
importante per il poeta e sicuramente quella stilistico lessicale. Oltre agli emistichi, ai
nessi o alle espressioni omeriche gia citate, si devono ricordare altri luoghi come AP
6.61.5 N Amapokpndeuvog cfr. Il. 18.383, 9.441.5 pewdwwv cfr. Il. 7.212, 23.786,
9.441.1 yéhkeov cfr. Il. 5.704, 9.441.5 npocésine mapaoctég cfr. 1. 23.617 (il nesso sine
napaotdg 5X in Omero), in particolare in questo caso potente & I’effetto ironico
ricercato da Pallada poiché I’aggettivo ydikeog, solitamente attribuito ad Ares in
Omero, viene riferito ad una statuetta bronzea di Zeus gettata a terra. In 9.528
I’emistichio oAdumo douat’Exovteg € una celebre formula omerica (vd. 1I. 1.18, 2.13
etc. 8x in Omero e 5x in Esiodo), mentre in 10.55.2-3 viene riportato un noto proverbio
presente anche in Od. 19.163; in *11.281 il dio degli inferi Awdwvevg € ripreso
sicuramente da Il. 5.190 e 20.61. L’epigramma 11.349 presenta al v.1 la clausola
omerica neipata yoing per la quale vd. Il. 14.200, mentre il secondo emistichio del v.4
yailav ameipecinv ricorre identico in Il. 20.58; ancora il secondo emistichio di 9.489
gtexev ot TL wyeioa riprende in forma leggermente rielaborata Od. 19.252 tékn
@Ot wyeico, mentre in 11.351 il v.3 noBev filvbec fuétepov d@; € identico ad Od.
2.262 e I’espressione yeipoc avéoyev al v.4 & invece simile ad Od. 18.89™.

Nel corpus degli epigrammi gnomici e filosofici si devono menzionare i seguenti
casi: in 10.65.5 il termine edvmloin si trova nella stessa sede metrica di Il. 9.362, mentre
nello stesso epigramma al verso successivo la clausola éAL’Gupa mwavteg ricorre sempre
in posizione finale in Il. 6.59. Per quanto riguarda la ripresa di emistichi, vi & un caso
importante, quello di **9.134.6, dove il primo emistichio £ppe, kakn yArvn € identico al
primo emistichio di Il. 8.164. Ancora, il nesso napa poipav di 10.77.5 € attestato anche
in Od. 14.509, cosi come in *9.379.2 (accolgo con GUICHARD" la lezione di P.CtYBR)
AN’ gy ovk ricorre in Od. 7.305, 9.468, 14.151; in 9.170 il tema delle invettive e del
biasimo del ventre € comune a molte tradizioni letterarie e in particolare a quella
omerica vd. Od. 7.216-221, 15.244, 17.286-89""°,

173 |_"atteggiamento ironico, come gia notato, riguarda non solo Omero, ma il racconto mitico in generale
che svolge in Pallada la funzione di un semplice espediente, un exemplum di cui il poeta si serve come
spunto letterario per proporre alcune riflessioni personali. Notevoli in questo senso risultano gli
epigrammi 11.353 e 10.53. Nel primo caso il poeta sfrutta il mito della trasformazione di Zeus in cigno
per unirsi a Leda per irridere i difetti fisici che caratterizzano alcune persone; nel secondo Pallada
individua nel racconto mitico dell’uccisione di Crono da parte di Zeus “I’archetipo della corruzione
umana” (cfr. MARzI-CONCA 2009: 645).

174 Cfr. anche GUICHARD 2014A. Inutile dire che i passi citati rappresentano una selezione in assenza,
almeno per adesso, di un commento globale a tutto il corpus palladiano; in ogni caso gia da ora emerge in
modo chiaro la forte dipendenza palladiana dal modello omerico.

> GUICHARD 2014A.

178 Dj sequito & riportata una tabella in cui sono state raccolte alcune delle citazioni omeriche ricavate dal
commento agli epigrammi gnomici e filosofici e quelle menzionate nelle pagine precedenti al fine di
fornire un’idea generale della presenza di Omero nel testo palladiano.
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Pallada Omero
6.61.5 11.18.382
7.686.3 Od. 23.252 (9x)
7.686.5 1. 7.454 (13x)
**9.134.6 Il. 8.164
9.165.2 0Od. 17.220
9.165.7 Il.1.581; 15.18-21; 1.611
9.165.10 Il.4.2
9.168.1 I.1.1
9.168.3 1. 1.311
9.170 Od. 7.216-221; 15.244; 17.286-89
9.171.1 Od. 19.118; 11.73; 1.445; 15.451
9,173 Il.1.1-7
9.377 Od. 11.282 sqg.
*9.379.2 Od. 7.305; 9.468; 14.151; 9.170
9.393.1 1. 8.251 (12x)
9.393.4 1. 21.224; Od. 4.774
9.395.1 0Od. 9.34
9.395.4 Od. 1.58
9.441.1 1. 5.704
9.441.3 1. 11.403 (11x)
9.4415 Il. 23.617; 7.212; 23.786
9.484 Od. 10.10-20
9.484.3 1. 21.474 (rop 71X)
9.489 Od. 19.252
9.489.2 0Od. 5.284
9.528 1l. 1.18 (8x)
10.44.5 11.1.116 (3x)
10.47 1. 19.225; 24.601
10.50 I1.10.433
10.55.2-3 Od. 19.163
10.65.5 Il. 9.362
10.65.6 Il. 6.59
10.77.5 Od. 14.509
10.78.1 Od. 15.545
*11.281 1. 5.190; 20.61
11.283.1 Od. 10.306
*11.295.1 Od. 1.295
11.349 Il. 14.200
11.349.4 Il. 20.58
11.351.3 Od. 2.262
11.351.4 Od. 18.89
11.351.9 Od. 4.612
11.378.3 Il. 3.101
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2.2.2 Cultura gnomico-proverbiale e ambiente scolastico

L’ analisi degli epigrammi gnomici ha dimostrato il massiccio utilizzo, da parte del
poeta, di sentenze, proverbi e formulazioni di contenuto etico-moraleggiante, quel tipo
di letteratura che suole essere definita ‘gnomica’ intendendo, con questa definizione, un
tipo di testo capace di veicolare un contenuto di portata universale. La produzione
poetica di Pallada é cosi profondamente costellata di espressioni gnomiche che vale la
pena chiedersi se il poeta avesse accesso a questo tipo di letteratura attraverso un canale
per cosi dire privilegiato. Se la risposta & positiva, questo canale doveva essere
rappresentato dalla scuola dove, com’& noto ed & stato ampiamente dimostrato'”’, i brani
di natura sentenziosa venivano ampiamente utilizzati, poiché il contenuto sentenzioso di
un passo lo rendeva particolarmente adatto alla fruizione scolastica per il fatto di
trasmettere nel discente uno specifico messaggio tendenzialmente morale. Non sara
casuale, infatti, che oltre alla cosiddetta letteratura gnomica, i modelli letterari
privilegiati da Pallada siano gli stessi poeti piu letti nelle scuole ovvero Omero,
Menandro, Teognide, i tragici etc., poeti in cui la componente letteraria gnomica é
sicuramente presente. La fonte cui Pallada sembra attingere € da un lato il comune
deposito di materiale gnomico, dall’altro quei prodotti librari che vanno acquistando il
carattere sempre piu definito di ‘raccolte’/*sillogi’ e che in ambiente scolastico (ma non
solo in esso) ebbero una larghissima diffusione. Il rapporto tra ambiente scolastico e
cultura gnomica porta naturalmente a presupporre I’esistenza di raccolte e manuali,
senza contare il fatto che la composizione di alcuni epigrammi ha in molti casi essa
stessa un fine didattico legato all’attivita della scuola. L’ambiente scolastico in cui
opera Pallada, e forse la sua stessa attivita di grammatikos che tanto spesso s’intreccia
alla sua attivita di poeta, non escludono che tali modalita potessero essere proprie anche
del poeta'™. In effetti MesserI*”, per la quale & il contenuto morale della letteratura
gnomica a determinarne la “trasversalita culturale e il suo uso ininterrotto nell’attivita
educativa di massa (...) e nell’educazione privata di ciascun individuo”, sostiene che
sarebbero stati gli stessi pedagoghi ed insegnanti a pensare ed organizzare raccolte di

17\/d. CRIBIORE 1996: 44-45 e 133 (spesso come esercizio di scrittura si sceglieva di copiare le massime)
e 2001: 199-201; gli gnomologi ebbero pit 0 meno lo stesso utilizzo delle nostre antologie e la loro
funzione principale, oltre che la piu antica, fu quella educativa come attesta Plat. Leg. 811a 1-5: “oi 8¢ ék
TAVToV KePpaloio EKAEEQVTEG Kai Tivag OAaG PNOELS €1 TADTOV GLVAYAYOVTES, EKHAVOAVEY (OGL OETV €ig
pvnunv tbepévoue, i péALeL Tig ayafog NIV kol coeog €k mohvmelpiog Koi moivpadiog yevéohar” vd.
anche il noto brano dell’Epistola 33.7 di Seneca “ideo pueris et sententias ediscendas damus et has quas
Graeci chrias vocant, quia complecti illas puerilis animus potest, qui plus adhuc non capit”.

18 piccloNE 2004: 429 sgg. sottolinea I’esistenza di un’altra tipologia di raccolta legata
all’apprendimento, quella che vede tramandati insieme testi sentenziosi ed epigrammi. Gli epigrammi
venivano utilizzati spesso per I’apprendimento della lingua e della scrittura greca in quanto testi brevi e
semplici, assimilabili in questo senso ai monostici sentenziosi. Poiché Pallada & sia poeta epigrammatico
che insegnante di scuola, si potrebbe addirittura supporre che alcuni epigrammi siano stati composti a
scopo didattico piuttosto che letterario anche se, purtroppo, I’ipotesi & destinata a rimanere indimostrabile.
179 MEsSERI 2004: 339.
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brani e sentenze, in prosa e in versi, funzionali ai fini didattici per i quali erano state
concepite. Niente vieta di supporre una tale propensione anche in-Pallada.

Nel commento sono state evidenziate, volta per volta, le numerose sentenze, le
massime, i proverbi presenti nel corpus degli epigrammi gnomici e filosofici, rimando
dunque ad esso per una rassegna precisa e dettagliata e in questa sede mi limitero alla
citazione di pochi casi a scopo esclusivamente esemplificativo.

Gli epigrammi 10.73 e 10.34, con i giochi di parole rispettivamente su ¢épw e
uepuvaw, hanno tutta I’aria di essere la rielaborazione di proverbi, di concetti noti a
livello popolare oppure di esercizi scolastici. Il 10.72 (oxnvn mdg 0 Piog Kai Taiyviov...),
invece, € citato come proverbio in Stobeo e nello gnomologio di Georgide (950 Odorico
oknviic 00OV 6 Tapmv dievivoye Blog-maiyvia yap ta matdva...): Cid potrebbe indicare
che al tempo di Pallada tale immagine poteva circolare come massima e d’altra parte
Pallada stesso potrebbe avere contribuito in un certo qual modo alla sua diffusione. Un
concetto simile & espresso in 10.87 (v.1 &v un yeAduev tov Piov tov dpanétnv) che
trova corrispondenza con un passo tramandato anch’esso nello gnomologio di Georgide
(210 Odorico yéla, OV TpoYOV OpdV dtdkTtmS KvAopevov). Nel medesimo epigramma
il poeta nota come il mondo sia basato sull’ingiustizia per cui gli ingiusti godono
sempre di maggiore fortuna rispetto ai giusti (vv.3-4); si tratta anche in questo caso di
un concetto appartenente al patrimonio di cultura proverbiale, poiché una simile
formulazione ¢é attestata ad esempio anche nello Gnomologio Vaticano (165): ti Avmel
To0g ayabovg;, movepoc evtuydv. Interessante anche il distico che costituisce
I’epigramma 10.98 in cui viene sottolineato il valore del silenzio come forma di
saggezza e cultura. Come ho cercato di dimostrare nel commento (vd. ad loc.), I’idea &
ricorrente in tutta la letteratura greca e gia a partire dall’epoca arcaica se ne possono
trovare espressioni in forma di massime e sentenze dai Sette Sapienti (cfr. 10 D-K), ad
Eraclito (22B95 D-K), a Menandro (sent. 409 Jakel) etc. Anche ZERwes™’, in
riferimento ad epigrammi come il 10.98, pensa ad una selezione letteraria con finalita
scolastiche confluita in supporti quali antologie e gnomologi cui Pallada, insieme ad
altre fonti, avrebbe attinto. Vi & addirittura un caso, come il *9.379 in cui il poeta cita
esplicitamente un proverbio (cfr. v.1 @act mopoyuoxdc “Kav dg Sdxor dvdpa
movnpoév”’) fondendone probabilmente altri due (vd. CPG 11.228 tov artuyii xoi
npdPatov dakvel e 1.268 kav aif daxn dvdpo movnpov), ma come sara notato (cfr. ad
loc.) I’epigramma & di attribuzione incerta, GUICHARD'® lo inserisce nel gruppo dei
dubia (classe B)*®

Il contatto di Pallada con la cultura gnomico-proverbiale di livello basso si realizza
anche attraverso la riproposizione di alcune gnomai appartenenti al repertorio cinico ma
che il cinismo a sua volta aveva derivato, e incorporato, dalla tradizione gnomologico-

180 ZERwWES 1956: 264.
181 GUICHARD 2014A.
182 per |a suddivisione del corpus palladiano proposta da Guichard vd. § 6.2.
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sentenziosa poiché percepiti come affini alla propria “casistica moraleggiante”*®3, Tale
materiale & poi confluito complessivamente e unitariamente nelle antologie
gnomologiche che in effetti, tra le altre cose, tramandano anche molto materiale
sentenzioso di stampo cinico, o meglio, quel materiale che il cinismo aveva fatto
proprio, basti pensare al papiro Bouriant 1, un sussidiario scolastico che tramandava i
detti di Diogene insieme alle sentenze di Menandro. VVolendo fare qualche esempio, uno
per tutti si puo citare I’epigramma AP 9.394 (cfr. ad loc.) poiché il biasimo della
ricchezza rappresenta uno dei capisaldi della filosofia cinica. Anche in questo caso il
parallelo pit importante per I’epigramma risiede nella tradizione gnomico-sentenziosa,
si tratta dello Pseudo-Phocylide sent. 44-5 dove I’oro € presentato come uno dei mali
peggiori presenti sulla terra. Ancora, in 9.503, il v.4 ola kpdteV Vywc rappresenta
un’espressione proverbiale di origine comica (vd. Men. fr. 223 K-A) ed e citata anche
da altre fonti come Eliano (ep. 10.6) e Libanio (ep. 359.8, 383.3, 430.3)*®*. Il tema della
poverta puo essere talvolta associato a quello dello status sociale che prescinde dalla
dignita morale dell’individuo (cfr. 11.303 &i mévopor, ti mwébw; Ti pe posic odk
adwovvra;/ mroiopa 166’ €oti Toyne, ovk adiknua tpoémwv): anche in questo caso Si
percepisce la forte influenza esercitata dalla letteratura sentenziosa riflettendo su fonti
come Men. sent. 359 Jékel (icog 601 t0ic TpdMOIGL TAOVTMVY (OC TTEVNG) O ancora fr. 89
K-A, degno di nota poiché proveniente da un papiro gnomologico (PSI XV 1476),
chiaramente Esiodo (Op. 717 sgg.), ma soprattutto si deve citare il lemma di una silloge
bizantina'®® (192 ov 10 méveobor cioypév GAAL 1O KakdC evmopeiv). Come nota
BarsIerI® i raffronti citati non sono tanto importanti per il valore specifico, ma poiché
attestano I’esistenza di una tradizione gnomica ricca di un materiale affine ed uniforme,
almeno a livello tematico e concettuale, e “tendente all’anonimato autoriale”. Talvolta
alla sentenza gnomica, astratta e teorica, il poeta pud aggiungere anche un exemplum
storico in modo tale che il concetto espresso risulti piu credibile; ¢ il caso, ad esempio,
dell’epigramma 10.54 (cfr. ad loc.). In questi casi piuttosto che alla gnome ¢ forse piu
esatto pensare alla chreia, un’altra tipologia di esercizio scolastico che permetteva
quella fusione tra pedagogia e ideologia che era il fondamento della scuola antica. Come
nota LuzzatTo™® “una persona colta doveva sempre avere sotto mano detti ed
aneddoti; acquisiva I’abitudine fin dalla prima infanzia e passava il resto della vita a
riusarli e collezionarli”. Cio vale sia per gli insegnanti che per gli studenti che nel corso
della loro formazione culturale dovevano imbeversi totalmente di cultura gnomologica.
E’ innegabile che questo tipo di cultura occupi un posto non marginale nell’opera di
Pallada quasi che il poeta avesse fatto confluire il materiale utilizzato a scuola nella sua

183 ¢fr. SoDANO 1991: 62, n.3 per una rassegna di testimonianze che attestano lo stretto legame fra cinismo

e cultura gnomica.

184 vd. BARBIERI 2002/2003: 117 n. 12 rimanda a LEONE 1975: 58-61 per le attestazioni del proverbio
nelle fonti letterarie, lessicografiche e paremiografiche e sulle diverse esegesi.

185 pybblicata da WACHSMUTH 1882: 162-207.

185 BARBIERI 2002/2003: 124.

187 cfr. LuzzATTO 2004: 164.
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stessa opera poetica dopo averlo rielaborato. Forse non & azzardato ipotizzare che un
numero non piccolo di epigrammi, soprattutto quelli a carattere gnomico-filosofico dove
la chreia e la gnome emergono piu chiaramente, fossero stati concepiti per uso
scolastico oppure se non direttamente scolastico, in relazione all’ambiente della scuola,
pensando a quell’ambiente e a quella destinazione e che, successivamente, siano stati lo
spunto per la composizione poetica. Inoltre e utile notare che la tradizione letteraria che
esercita maggiore influenza sull’opera di Pallada e quella epicurea (cfr. 8 3.2.1) e che a
sua volta quest’ultima e stata tramandata principalmente attraverso il canale della
raccolta gnomologica'®®; del resto ANGELI™® ha richiamato I’attenzione sull’interesse
‘paremiografico’ dei primi Epicurei e ha sottolineato come Zenone *“si accosto
all’indagine sulle mapowuion insieme a quella sulle forme affini, inserendo I’Epicureismo
in una tradizione paremiografica coltivata soprattutto dal Peripato”. In Pallada sono
compresenti entrambi gli aspetti: da un lato la tensione alla citazione paremiografica,
dall’altro I’interesse filosofico nei riguardi dell’epicureismo. Questa stessa valutazione
puo essere applicata anche ad altri autori citati dal poeta come Menandro, Teognide, i
Sette Sapienti, Pitagora, tutti strettamente collegati alla tradizione gnomologica e
paremiografica.

Anche la cultura gnomica e sapienziale derivata dai cosiddetti “Sette Sapienti”
ricorre spesso nell’opera di Pallada. Le massime dei “Sette” ebbero una forte diffusione
nell’ambito della scuola, poiché la brevita della forma, cui corrispondeva la profondita
etica del messaggio, li rendeva particolarmente utili per la formazione scolastica ed
etica del discente. Che i “detti” avessero avuto un’amplissima diffusione nel mondo
della scuola & cosa nota: affrontando il tema della loro trasmissione MALTOMINI™®
prende in esame alcuni testimoni per lo piu appartenenti al canale di divulgazione
scolastico, come POxy LXI 4099 che Huys*®* per primo si accorse contenere sui rr. 13-
28 resti di alcune sentenze dei Sette; MALTOMINI™® pensa ad un vero e proprio manuale
scolastico, una sorta di sussidiario messo a punto e utilizzato dal maestro per
organizzare le proprie lezioni. L’ipotesi sembrerebbe confermata dal repertorio fornito
da CriBIORE'®® che in effetti presenta numerosi esempi di elenchi di nomi e sentenze
morali utilizzati in ambiente scolastico.

In sintesi, non credo si debba tracciare una linea di demarcazione netta tra
produzione letteraria e insegnamento scolastico, in Pallada i due ambiti tendono a
sovrapporsi, ma soprattutto il poeta tende a riversare nella propria opera molto del
materiale che utilizzava in classe come dimostrano le sentenze dei Sette e le gnomai di
stampo cinico cosi largamente diffuse per I’apprendimento della lingua. L’ipotesi sara

188 Molto utile, in questo senso, I’analisi di DORANDI 2004: 271 sgg. che prende in esame i principali
aspetti della tradizione gnomologica epicurea.

189 ANGELI 1988:287.

190 MALTOMINI 2004: 1 sgg. in FUNGHI 11 2004.

1 Huys 1996: 205-212.

192 MALTOMINI 2004:18-19 in FUNGHI 11 2004.

1% vd. CRIBIORE 1996.
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ulteriormente approfondita nelle pagine seguenti trattando il rapporto di Pallada con

Menandro e Teognide®®.

Pallada Proverbi, sentenze,
materiale gnomico

10.51.1 Thales 10.5.17 D-K

10.51.1 Ps.-Phocyl. sent. 36

10.51.4 Sol. 10..1 D-K

10.51.5 Democr. 68B 285,286 D-K

10.51.5 Eracl. fr. 37, 108 Diano

10.51.5 Cleob. Ev. 10.0.1 D-K

10.51.5 Ps.-Pyth. carm. aur. 38

10.51.5-6 Ps.-Phocyl. sent. 36

10.58 Gnom. Vat. 60

10.58 Apostol. 5.41e = CPG 11.344; Diogen. 8.51 =
CPG 11.773 =1.315

10.73 Boiss. Anec. Gr. 2.475

10.73 Ps.-Pyt. carm. aur. 17-18

10.45.3 Apostol. 12.88 = CPG 11.565

10.45.7-8 Ps.-Phocyl. carm. aur. 10-11

10.72 Stob. 4.42.14

10.72 Georg. Gnom. 950 Odorico

10.72 Sent. Pyth. 141.1, 174a.1

10.84.1 Emped. 31B118 D-K

10.84.1 Eracl. 22B20 D-K

10.84.2-4 Emped. 31B124 D-K

10.84.4 Democr. 68B297 D-K

10.84.4 Epic. ratae sent. 2 Usener

10.84.4 Gnom. Vat. Epicur. 37

10.59.3-4 Epic. ratae sent. 2 Usener

10.59.3-4 Epicar. 23B11 D-K

10.81.4-5 Ps.-Phocyl. sent. 27

10.81.4-5 Georg. Gnom. 87 Odorico

10.46 Gnom. Vat. 459

10.46.1 Heracl. 22B95 D-K

10.46.1 Gnom. Vat. 58

10.46.1 Cleob. Ev. 10.0.4 D-K; Sol. 10.8.5 D-K; Bian.
10.£.11 D-K; 10.£.17 D-K etc.

10.65.1 Gnom. Vat. 209 e 453

10.65.2 Gnom. Vat. 430

10.65.2 Ps.-Phocyl. sent. 25

10.87.1 Gnom. Georg. 210 Odorico

10.87.3-4 Gnom. Vat. 165

194 |_a presente tabella riporta alcune delle citazioni palladiane dei testi gnomici rinvenuti negli epigrammi
analizzati nel commento.
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10.87 Diog. = Stob. 2.7.4
**15.20.3 Epic. fr. 551 Usener

10.98 Gnom. Vat. 55.

10.98 Gnom. Vat. 146, 216

10.98 Cleb. Ev. 10.0.5 D-K

10.98 Eracl. 22B95 D-K

10.98 Sent. Pyth. 2.1

9.394 Ps.-Phocyl. sent. 44-5;

9.394 Apostol. 18.41a = CPG 11.728
*0.379.1-4 Aesop. Prover. 12 = CPG 1.268
*9.379.4 Diogen. 5.87 = CPG 1.268) = Apostol. 9.35 =

CPG 11.471

2.2.3 Menandro

Gia nel 1947, quando Pallada era un poeta quasi del tutto sconosciuto, RAINES™®
scriveva “the most imitator of Menander is Palladas of Alexandria” e tale affermazione
puo essere considerata ancora valida. E’ pur vero che, fra tutti i poeti comici, Menandro
e in genere il piu frequentemente citato forse per il messaggio etico-moraleggiante
veicolato nei propri versi. In ogni caso I’interesse palladiano per Menandro é
interessante proprio perché cosi marcato ed evidente rispetto a quello per altri poeti'®.
Potremmo sinteticamente affermare che Pallada imita Menandro seguendo tre
importanti canali: & il suo principale modello letterario; lo chiama direttamente in causa
nei suoi epigrammi per citarne i detti (vd. Pall. AP 10.52)""; lo imita in quanto autore
scolastico. D altra parte I’imitazione palladiana si rivolge principalemnte alle gnomai e
cid vale non solo per Pallada’®®: la stessa Anthologia & costellata di espressioni,
proverbi, sintagmi che nel contenuto e nella forma imitano e riproducono, del corpus
menandreo, soprattutto le gnomai. In effetti, € noto che i manoscritti delle gnomai
monostichoi erano in circolazione gia a partire dal 11l sec. d.C. anche se & improbabile,
come rileva RAINES™, (ma non impossibile) che il compilatore dell’Antologia avesse
accesso diretto a queste raccolte, poiché in tal caso il numero delle sentenze sarebbe

stato ancora piu alto. E” forse piu semplice pensare a dei florilegia di sentenze ed

19 RAINES 1947: 95.

1% sarebbero auspicabili ulteriori studi su questo problema oltre agli importanti contribuiti di BARBIERI
2002/3 e RAINES 1947.

97 La definizione di Menandro come “uomo delle Muse e delle Cariti” doveva essere comune vd. anche
adesp. AP 9.187 avtai oot otopdrecowv  avnpeiyovio pédcoar mowkida Movodov  GvOea
dpeyauevar/ovtai kai Xapitéc oot édmpnoavto, Mévavdpe,/ otopdrov gdotoyinv dpapocty EvOEuevar.
1% Sull’importanza delle massime e in particolare di quelle menandree nella formazione scolastica cfr.
CRIBIORE 2001: 199-201; MORGAN 1998: 145, la studiosa fra I’altro nota come anche la cultura latina
recupero gran parte della cultura gnomica di ascendenza menandrea (o0 sapienziale) basti pensare al fatto
che i “detti” di Catone erano una traduzione diretta delle sentenze di Menandro.

199 RAINES 1947: 92.
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epigrammi la cui origine, come piu volte rilevato, poteva essere legata ad esempio agli
ambienti scolastici (cfr. infra). In ogni caso, in qualsiasi modo Pallada avesse avuto
accesso alle gnomai menandree, & certo che le conosceva a livello quasi mnemonico e
amava citarle, come dimostra il continuo ricorso a questo tipo di materiale da parte del
poeta. Vi é perfino il caso di epigrammi composti come veri e propri “centoni” di
sentenze menandree, volendo citare anche solo pochi esempi Pall. AP 11.286 (ovdév
YOVOIKOG ¥EIPOV, 0VOE ThG KAANG /000A0V O& ¥elpov 00OV, 0VOE ToD KaAoD /ypnlelg

n

Buwg ovv TV dvoykainv kakd@v-/ebvovy vouilelg Sodrov sivat deomdtn;/kardc &' v in
doblog 0 T okéAn KAAoag) ricalca in maniera quasi letterale due sentenze di Menandro

(fr. 801 K-A 10 youeiv, €av tic v aAndetov okomni),/kakov pév €otv, AAA" avaykaiov
200

kakov), Pall. AP 10.95 (umod® tov dvopa tov dimhodv mepukdTa,/ ypnotov Adyolot,
nolépov 8¢ toig tpdmoig), benché si tratti di un concetto comune, subisce sicuramente
I’influenza di Men. sent. 483 Jékel (uio®d movnpov, ypnotov Otav ginn Adyov). Come
notato da RAINES®® colpisce il fatto che le sentenze menandree ebbero larga diffusione
in un tipo di letteratura che poi torna frequentemente anche nell’opera di Pallada, si
tratta delle iscrizioni sepolcrali (vd. infra 8 2.3.2) dove il dato della letteratura
gnomologica e effettivamente molto forte.

E’ interessante notare la diversa modalita con cui Pallada e Menandro citano da un
lato le sentenze e dall’altro i proverbi, tale diversita, infatti, riflette la distinzione
concettuale che entrambi dovevano percepire?®® i proverbi sono espressioni
«codificate», citati come si citano le frasi d’autore, con le sentenze, invece, il poeta
ripropone un concetto noto, ma non noto in una specifica formulazione. Questa
differenza si esprime nei due poeti anche a livello formale, attraverso I’utilizzo o meno
di formule introduttive, in questo caso Pallada si allontana dal modello: Menandro tende
ad introdurre il proverbio con la formula to Aeyopevov (e.g. Asp. 372), piu raramente
con il termine prjua (e.g. Asp. 189 sgg.), anche se vi sono casi in cui non utilizza
nessuna formula preliminare®®®; Pallada, invece, solitamente cita il proverbio in «medias
res» senza nessuna espressione introduttiva (e.g. 9.503, 9.394 etc.), fanno eccezione, in
questo senso, gli epigrammi *9.379, 10.48 e 10.55 dove compaiono rispettivamente le
formule @dot Topouakde, €oti Tapoyakov e enoiv. Nell’unico caso in cui Pallada
utilizza una formula introduttiva, si serve dell’espressione mapoyuaxdg laddove in
Menandro il termine mapoyutia in questo senso ricorre una sola volta (Dis. Exp. 27 sgg.).
Per quanto riguarda le sentenze, invece, sia Pallada che Menandro riservano loro il
medesimo trattamento introducendo accorgimenti fonici ed espedienti retorici come
anafore, allitterazioni etc. in modo tale che I’attenzione del lettore venga focalizzata

200 Cfr. RAINES 1947: 96. Data la disorganicita dell’epigramma che appare privo di unita strutturale, lo
studioso non esclude I’ipotesi che le singole sentenze, che sembrano susseguirsi indipendentemente I’una
dall’altra, in origine fossero separate e siano state unite da interventi successivi dei copisti. Per altri
esempi di “centoni” menandrei in Pallada si rimanda al commento.

201 RAINES 1947: 94-95.

202 Cfr. SCHIRRU 2005: 6 sgg.

203 per una rassegna dettagliata delle formule introduttive ai proverbi in Menandro vd. SCHIRRU 2004:8.
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sopra di essi e risulti piu semplice la memorizzazione. Si possono citare esempi come
Men. Adelph. Il fr. 9.1 K-A £pyov &Opeiv cvyyevij/ mévntoc éotv, Georg. fr. 2.5
Sandbach to tfic toyng yap peduo petaminter Tayd con allitterazione di t e assonanza
Tomg /tod; Pall. AP 10.73 &i 10 gépov oe 9épet, pépe koi pepov®®, Pall. AP 10.58 yiic
EMEPNV youvog youvog 0' vmo yoiav drewr, Pall. AP 10.34 &l 10 pélew ddvarai T,
pepipvo kai peiétm oot..etc.. gli accorgimenti fonici vengono anche introdotti per
conferire alla sentenza un valore sapienziale.

Ma il punto in cui I’imitazione del dettato menandreo diviene piu marcata ed esplicita
riguarda il tema della volubilita della Tyche, presente in maniera quasi ripetitiva in
entrambi i poeti: per questo problema si rimanda agli importanti contributi di
BARBIERI?® e BowrA?® e, in parte, al capitolo sulla religione palladiana (vd. § 4.1).
L’immagine della volubilita della Tyche, icasticamente rappresentato dal termine pebua,
e un concetto elaborato ed espresso da Menandro in forma gnomico-sentenziosa che
Pallada recupera introducendolo in molti dei suoi epigrammi, basti pensare ad
epigrammi come il 10.62 (v.2 1oig 1dioig aAdywe pevpoct cupouévn) o il 10.87 (v.2
TOynv 1€ mOpVNG peduacty kKivovuévny). Questo tema, sviluppato secondo un lessico e
una forma proprie di Menandro, € cosi frequente in Pallada (cfr. e.g. 9.180, 182, 183
10.96 etc.) che si pud sottoscrivere I’affermazione di BARBIERIZ®’: “la riflessione
sull’instabilita della Fortuna” rappresenta il “nucleo generatore della memoria
menandrea in Pallada”. Nel capitolo IV, affrontando la specifica questione del ruolo
esercitato dalla Tyche nel mondo filosofico di Pallada, si evidenzia come I’epigrammista
recuperi da Menandro I’idea dell’instabilita ma che nello stesso tempo approfondisca
quest’aspetto giungendo all’idea che la Tyche operi volutamente in vista dell’ingiustizia
e del male degli uomini; il problema sara ampiamente discusso a livello teorico e
filosofico nel capitolo 1V, in questa sede, invece, € importante soffermarsi sul
significato poetico-letterario di tale rielaborazione. Prima di tutto, & necessario
sottolineare come I’imitazione palladiana di Menandro non possa prescindere dal filtro
della scuola: nel caso citato sopra, ad esempio, I’interesse al tema dell’ingiustizia della
Tyche potrebbe essere legato, oltre che ad una preferenza personale del poeta, ad
un’intera letteratura *scolastica” circolante che il poeta-grammatico sicuramente
conosceva e di cui presumibilmente si serviva in classe. Possediamo infatti un
interessante papiro pubblicato da BARNS?®® contenente una collezione di gnomai di vari
autori, per la maggior parte derivanti dall’opera di Menandro, confezionato ad uso
scolastico®®, che rappresenta un’importante testimonianza del tipo di testo utilizzato
nelle scuole egizie al tempo di Pallada. Le gnomai sono incentrate principalmente sul

204 BARBIERI 2003/4

205 BARBIERI 2003/4.

206 BowRA 1960A.

207 BARBIERI 2003/4: 114.

208 BARNS 1950: 126 sgg.

209 Cfr. BARNS 1950: 136 sgg.
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tema della Tyche e la fonte cui si attinge € essenzialmente Menandro: € chiaro che
Pallada, in qualita di insegnante, avra letto o comunque conosciuto queste antologie di
gnomai ed € possibile che non solo, ma anche da esse, gli sia derivata I’*“ossessione” per
il tema della Tyche?°. BarsIerI®* ritiene che il florilegio debba essere considerato “il
normale canale di accesso a Menandro” per Pallada e giustifica questa affermazione
dimostrando che i motivi menandrei proposti dall’epigrammista in genere possono
essere ricondotti ad un generico Volksglaube o piu specificamente alla tradizione
gnomologica®?. Chiaramente I’ipotesi dovra essere applicata non solo alle sentenze ma
in generale all’opera di Menandro, poiché la dipendenza palladiana dal comico non si
esprime solo nella riproposizione delle gnomai, si tratta, piu generalmente, di una
percezione delle cose che i due poeti condividono (ad esempio I’atteggiamento
misogino e misantropico®’®, Iinvito ad evitare pensieri metafisici®* o a ricercare il
silenzio®® etc.) o se si vuole di singoli elementi intellettuali in cui Pallada, affine a
Menandro, si riconosce tale. Inotre le strette analogie fra alcuni epigrammi di Pallada e
altri testi poetici riconducibili non solo a Menandro ma al genere comico in generale
(vd. Pall. AP 11.381 mdaco yovn yxolog €otiv: £xel &’ ayabag dvo dpag/ v piov &v
Oolauw, v piav &v Bavdate cfr. Hipp. fr. 66 Degani 60' fuéplot yovaukde eioty
fototor,/dtav yauit tig] k|ajkeépnt tebvnkuiay, adesp. fr. 1265 K-A yvvaika Odrtewv
KpeltTov €otv 1) yapeilv = Men. sent. 151 Jakel) confermerebbero I’ipotesi di una fonte
comune, almeno a livello tematico.

Il quadro descritto porta ad enucleare due canali attraverso cui il modello menandreo
penetra il dettato poetico palladiano: non possiamo escludere un rapporto diretto tra i
due poeti vista anche la forte circolazione dell’opera di Menandro in ambiente
scolastico, ma la via principale credo debba essere considerata quella dei florilegi e
delle sillogi di testi gnomici e filosofici di vario genere contenenti, fra gli altri, anche i
testi menandrei, in particolare le raccolte di sentenze. A conferma di cio, si possono
menzionare i numerosi casi in cui un nesso presente in Pallada, che I’epigrammista
potrebbe avere derivato direttamente da Menandro, & presente anche in altre antologie

219 a questione & affrontata anche nel commento a Pall. AP 10.62 (vd. ad loc.).

“1 BARBIERI 2003/4: 114-5.

212 Anche CAMERON 1965A: 228 aveva fortemente sostenuto la possibilita che Pallada, data la sua attivita
di insegnante, avesse avuto accesso al testo menandreo solo nella forma dello gnomologio. BARBIERI
2003/4: 114-5 si sofferma in particolare su Pall. AP 10.73: citando chiari paralleli con alcuni testi
menandrei (sent. 15 Jakel avdpog 10 mpoomintovto yevvaimg épetv, 813 pépev avdykn Bvntov dvra v
Tomv, fr. 159 K-A = Stob. 4.44.40 &v 8 pny aitiog tpodmog,/té v dmd Tiig TOMC épety S&i yvnoing oV
evyevi]) lo studioso non pensa ad uno specifico rapporto fra i due autori, ma ad un comune deposito di
testi gnomici da cui entrambi potevano dipendere. FRANKE1899: 47-72 in particolare 71 ipotizzava
addirittura I’esistenza di una silloge compilata dallo stesso Pallada in cui sarebbero confluiti non solo i
suoi stessi epigrammi e le sentenze menandree, ma testi gnomici e comici di vario genere, in particolare
gli epigrammi di Luciano cfr. § 6.3.

?vd. e.g. Pall. AP 9.165.1 e 9.167.1 cfr. Men. fr. 508 K-A, sent. 278, 380 e soprattutto 66 Jakel.

Y \d. e.g. Pall. 11.56 cfr. Men. sent. 246 Jakel, ma si tratta in ogni casi di temi topici vd. e.g. Eur. Alc.
799, Crat. AP 7.327 etc.

25 v/d. e.g. Pall. 10.98 cfr. Men. sent. 409, 292, 258 Jakel etc.
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gnomologiche contemporanee a Pallada, ma con diversa attribuzione: oltre al gia citato
Pall. AP 10.73 (vd. supra), &€ importante ricordare Pall. AP 9.394 (vd. ad loc.) dove il
nesso 0dVVNG Kal epovtidog vié sembra presupporre Men. Dysc. 88 66vvnc...00g, ma
non si deve trascurare il fatto che il distico e attestato in forma leggermente variata nel
florilegio di Georgide (p. 96 Boissonade) dove, pero, € attribuito a Coricio di Gaza e
nella raccolta dello Pseudo-Focilide (vv. 44 sgg.) che confermano, ancora una volta, il
dato di una letteratura gnomica caotica e “ingarbugliata” in cui i motivi sentenziosi,
dopo aver subito un processo di rielaborazione formale, passano da una silloge all’altra
impedendo, di fatto, ogni tentativo di attribuzione. In sintesi credo che una corretta
comprensione della fruizione palladiana di Menandro non possa prescindere dalla
necessita di collocare il modello nel preciso contesto della letteratura gnomica e
filosofica tramandata nelle sillogi e nelle antologie.

2.2.4 Teognide

Il primo ad avere rilevato una somiglianza sia tematica che espressiva fra Pallada e il
poeta di Megara fu GLOVER?® che gia un secolo fa affermava “The melancholy and the
misery of life, the vanity and vexatiousness of things are his constant burden. Of all
Greek writers he is most like Theognis”, ma subito dopo non tralasciava di
puntualizzare un’importante differenza fra i due poiché alla totale mancanza di punti di
riferimento propria di Pallada corrisponde, in Teognide, una profonda fiducia
nell’educazione e nella cultura.

Nel suo importante lavoro sulla tradizione della cosiddetta silloge teognidea,
PereTTI?Y dimostra I’assoluta centralitd della letteratura gnomologica sia nella
diffusione della silloge che nella sua stessa formazione. La sua tesi principale € che a
partire dall’etd imperiale non circolavano né raccolte di componimenti autentici di
Teognide né la cosiddetta silloge teognidea che, secondo lo studioso, fu compilata da un
antologista fra il VII e IX sec. d.C. Se per molti aspetti I’analisi compiuta da Peretti
appare imprescindibile poiché in effetti & stato il primo a focalizzare I’attenzione sulla
genesi della silloge a partire da raccolte gnomologiche, recentemente MaLToMINI?® ha
dimostrato con plausibili argomentazioni che queste raccolte non furono I’unico canale
attraverso cui si sviluppo la silloge, poiché un ruolo importante fu esercitato dalla
tradizione indiretta del testo di Teognide. La studiosa, inoltre, si mostra dubbiosa sulla
datazione della silloge all’eta bizantina preferendo invece una datazione piu alta (I1-111
d.C.). A prescindere dal fatto che I’ipotesi “pan-gnomologica” di Peretti, secondo la

216 GLOVER 1910: 310 vd. anche STELLA 1949: 348 e ZERWES 1956 386.
217 PERETTI 1953.
218 MALTOMINI 2003: 215.
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felice definizione di CoNDELLO?, sia accettabile 0 meno, o che la silloge teognidea
presupponesse anche altre fonti di tradizione sia diretta che indiretta come sostiene
MaLToMINI???, volendo descrivere la modalita e il principio con cui si realizza la
dipendenza di Pallada dalla silloge teognidea & importante rilevare lo stretto legame che
intercorre fra la tradizione gnomologica e la genesi della silloge. Se infatti I’ipotesi di
Peretti appare troppo restrittiva e per molti versi superata, restano validi i presupposti da
cui era scaturita?!. Un importante fattore per cui PERETTI??? & portato ad ipotizzare la
genesi della silloge a partire da compilazioni gnomologiche, € la struttura stessa delle
elegie teognidee in cui lo studioso individua coppie di versi finali che si sarebbero ben
prestate come sentenze nelle sillogi oppure dei veri e propri nuclei tematici che hanno
tutta I’aria di essere estratti da altre fonti: & forse utile notare che la maggior parte di
questi nuclei tematici ricorrono anche in Pallada come derivazione diretta da Teognide o
da altre fonti. Nell’epigramma 10.51 Pallada propone il tema della lode della misura
alludendo indirettamente al detto sapienziale “undév Gyav” con I’espressione punt’ dyav
(v.5). Lo stesso tema ricorre di frequente nella silloge teognidea, sempre con esplicito
riferimento alla sentenza di Solone (vd. vv. 219-20, 335, 401, 657). Ho voluto
soffermarmi sul problema dell’origine gnomologica della silloge per dimostrare che
Pallada, citando Teognide, sta attingendo ancora una volta a quel cospicuo bagaglio di
cultura gnomica e proverbiale: se accettiamo I’ipotesi di Maltomini che anticipa la
composizione della silloge (vd. supra) Pallada poté avere accesso diretto al materiale
teognideo, seguendo invece I’ipotesi di Peretti che colloca la silloge in epoca bizantina,
si deve pensare ad una fruizione mediata da raccolte antologiche contenenti materiale
sentenzioso di diverso genere.

A questo punto e forse utile fare una rapida disamina di alcuni luoghi teognidei
rinvenuti negli epigrammi commentati; non sara fornito un elenco esaustivo (rimando in
questo senso al commento), ma saranno segnalati solo alcuni casi significativi, che
possano esemplificare il rapporto di Pallada con il modello. Come si vedra, infatti, nella
maggior parte dei casi i luoghi citati non sono specificatamente teognidei, ma si tratta di
topoi della letteratura scolastica e sentenziosa o pitu semplicemente di topoi letterari
generici.

219 Cfr. CONDELLO 2009: 63-85 che ritiene I’ipotesi di Peretti “insostenibile e tramontata”, anche SELLE
2008: 100 mostra delle forti perplessita sull’ipotesi.

220 v/d. MALTOMINI 2003-2004: 213.

221 Oltre al contenuto etico e didascalico, si deve notare I’organizzazione della silloge per capita tematici
secondo una modalita propria degli gnomologi; ancora, Plutarco (De aud. poet. 16¢ = test. 15 Garzya =
43 Selle) parla di yvoporoyior @sdyvidog Adyor presentando Teognide come “gnomologo” secondo
CONDELLO 2009 : 63 0 come poeta tramandato solo nelle raccolte gnomologiche secondo PERETTI 1953,
inoltre il poeta viene associato spesso a Focilide nelle fonti imperiali e bizantine ( lul. Gal. 203 = test. 109
Selle, Eust. in Il. 1.400) e tale associazione la dice lunga sulla stretta somiglianza che veniva percepita fra
i due poeti, entrambi collocabili nel filone della letteratura sentenziosa e proverbiale, in tal senso non sara
casuale che Teognide e Focilide siano entrambi molto citati da Pallada.

222 PERETTI 1953: 294-5.
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Per quanto riguarda I’imitazione concettuale si possono ricordare alcuni temi quali: I’
immagine dell’uomo plasmato dal fango e scaturito dalla terra (cfr 10.45 e 10.58) sono
presenti anche in Teognide che al v. 878 scrive éya 8¢ Oavov yola péloy’Eoopat, ma la
metafora della morte come ritorno alla terra, in particolare alla nera terra, € comune e
quasi proverbiale (cfr. 10.58 ad loc.). Ancora, si deve ricordare il tema della corsa
rapida del tempo (vd. 10.81) presente in Teognide ai vv.567-70 dove peraltro, al v.569,
il poeta di Megara scrive Aeiyom &' Epatov @aog feiioto utilizzando un nesso comune per
indicare la vita (épatov edog neiioto) di cui si serve anche Pallada in *11.282 yAvkepov
ebog; I’epigramma 10.65 € incentrato sul motivo della vita come navigazione pericolosa
che ricorre anche ai vv. 671-80 della silloge teognidea; comune ad entrambi ¢ la
necessita per I’'uomo di non tentare in nessun modo di ribellarsi al destino vd. e.g. Pall.
AP 10.77 cfr. Theogn. 1033 sgg.; infine non si puo tralasciare un’altra idea importante
che Pallada e Teognide condividono, I’accostamento disonesta/ricchezza (vd. e.g. Pall.
10.87.3-4 cfr. Theogn. 149-50, Pall. AP 10.61.2 mevinv, untépa coepoocvvog Cir.
Theogn. 384-385 meviny untép' aunyaving) o la consapevolezza che i beni terreni non
possono durare in eterno e verranno meno al momento della morte vd. Pall. AP 10.60.1-
2 cfr. fra gli altri anche Theogn. 725 sgg. (si tratta in ogni caso di una riflessione
diffusa).

Per quanto riguarda specifici nessi si possono citare alcuni casi come Pall. AP 9.166.3
@ovog avopdv (in clausola) cfr. Theogn. 51 edvor avdpdv (sempre in clausola), Pall. AP
9.169.2 ovAouévng meving cfr. Theogn. 1062, Pall. AP 10.51.2 Aaunpov &yovot Biov cfr.
Theogn. 228 ngictov &govot Piov; ancora possiamo citare un nesso importante poiché
attestato solo in Pallada, Teognide e i Cypria vd. Pall. 11.55.1 daroockeddoeie pepipvog
cfr. Theogn. 883 tod wivov ano pev yaiendag okeddoelc pereddvog € 1323 nadodv ue
ToVeV, okédacov 8¢ pepipvog e Cypria fr. 17.2 Bernabé??. Particolarmente interessante
e la citazione di un proverbio assente nella letteratura gnomologica ma confrontabile
con un passo di Teognide vd. Pall. AP 10.48.1 punqmote dovievoooa yovi| dEoTova
vévorro cfr. Theogn. 537 sgg. obmote doviein kepalr| iBeia mépukev/ (...) 0VOE moT €k
d0VANG TéKVOV EAeVBEPLOY;

Gli esempi citati — e i molti altri che potrebbero essere fatti — sono molto comuni e
rientrano pienamente nella definizione di topoi, in questo senso potrebbero sembrare
poco efficaci a dimostrare il contatto di Pallada con Teognide; se cio € vero, in ogni
caso, vale comungue la pena rilevare la vicinanza tematica tra i due poeti. Se le sentenze
teognidee circolavano all’interno di sillogi gnomologiche molto ampie a cui Pallada

223 Benché Pallada mostri somiglianze con Teognide & plausibile pensare che abbia fatto uso anche del
frammento del poema arcaico come suggerisce I'uso della forma del verbo senza tmesi e della
proposizione finale. Del resto & evidente che il frammento presenta influenze molteplici e non esclusive
(il solo Teognide 883, com’é evidente, non & il solo modello, ma Pallada si serve almeno di 1323 insieme
ad esso). L’epigramma di Pallada del resto contiene parecchi riferimenti all’epica. Non si pud dire con
certezza se Pallada leggesse i Cypria integralmente o in tradizione indiretta: la sopravvivenza del Ciclo
epico in eta tardo-antica & un problema aperto sebbene almeno influenze di seconda mano sono
abbastanza sicuramente ravvisabili in autori come Quinto Smirneo cfr. JAMES 2004
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poteva attingere, € chiaro che questi argomenti rappresentavano una sorta di refrain,
Pallada avrebbe dunque imitato il tema e non necessariamente Teognide, anche se la
maggior parte della produzione elegiaca di argomento gnomico veniva tramandato sotto
il suo nome. Ma non si deve trascurare neppure il carattere proverbiale dei versi
teognidei che si sarebbe ben adattato alle scelte poetiche di Pallada; giustamente
SELLE?® fa notare come i versi teognidei fossero molto diffusi e perlopit conosciuti,
fino alla tarda eta imperiale, come proverbi e “gefliigelte Worte”, secondo lo studioso
non e «realistico», quindi, considerare gli gnomologi come unica fonte per le citazioni.
E’ chiaro che la sottolineatura di Selle riveste un’importanza capitale per il
ragionamento che stiamo conducendo, poiché il poeta poté usufruire di un duplice
canale di accesso a Teognide, da un lato gli gnomologi, dall’altro la cultura proverbiale,
orale e popolare, che piu volte é stata identificata come una delle fonti privilegiate di
Pallada®®.

Pallada Menandro
11.56 sent. 246

10.45.5 sent. 350

10.45.7 sent. comp. 2.166
10.90.5 fr. 641 K-A
10.65.1 fr. 298 K-A
9.172a sent. 444

10.87.2 sent. 584

10.98 sent. 409

10.98 sent. 292

9.394 Dysc. 88

10.54 fr. Al. 24-25 K-A
10.52 Sam. 163

10.52 sent. 382

10.52 sent. 504

10.52 sent. 630

10.52 sent. 385

10.52 sent. 394

10.52 sent. 424

10.52 sent. 738

10.52 fr. 211 K-A
10.52.4 Dysc. 545
10.52.4 Epitr. 1108
10.73 sent. 721
10.87.2 Georg. fr. 2.5 Sandbach
10.87.2 fr. 311 K-A

224 SELLE 2008: 100.
225 |_a presente tabella raccoglie alcune delle citazioni di Menandro e Teognide rinvenute nel commento
agli epigrammi esaminati.
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10.87.3-4 fr. 852 K-A
10.87.3-4 Dysc. 803
10.87.3-4 Dysc. fr. 1.18 Sandbach
10.62.1 fr. 256.1 K-A
10.62.1 fr. 380 K-A
10.62.1 fr. 855 K-A
10.62.1 fr. 683 K-A
10.62.1 fr. 256 K-A
10.62.3-4 sent. 663
10.58.1 fr. 247.1 K-A
10.59 sent. 284
Pallada Teognide
10.51.4 v.335
10.51.4 v.219
10.51.4 v. 401
10.51.4 V. 657
10.45.5 v. 878
*11.282 v. 569
10.65.1 vv. 671-80
10.87. 3-4 v. 149

2.2.5 Gregorio di Nazianzo

Uno dei risultati piu significativi ottenuti del commento agli epigrammi gnomici e la
forte interdipendenza tra Pallada e Gregorio Nazianzeno; & questo un dato su cui vale la
pena soffermarsi date le implicazioni che potrebbe comportare in merito alla cronologia
palladiana (cfr. cap. I).

Lo scopo della presente analisi &€ dimostrare che si pud ragionevolmente ammettere
un legame poetico fra Pallada e Gregorio, a prescindere da chi dei due imiti I’altro; la
validita di tale assunto sara giustificata a partire dall’approfondimento di due aspetti, a
mio avviso importanti, che caratterizzano i due poeti: da un lato il debito contratto da
entrambi con la letteratura gnomica e sentenziosa, dall’altro la presenza di numerosi
paralleli, talvolta perfino letterali, nell’opera di entrambi.

Per quanto riguarda il primo aspetto, non posso prescindere nella mia analisi dal
contributo di SILvIA AzzARAZ®, che ne ha realizzato, per quanto riguarda I’opera del
Nazianzieno, un’analisi importante. Prima di passare alle analogie, € perd importante
rilevare una differenza sostanziale nel rapporto dei due poeti con questo genere di
letteratura: se quello di Gregorio si sviluppa su due piani — un primo piano é quello
della ricezione e dell’utilizzo passivo e un secondo & quello della composizione

226 AzzARA 2003: 53 sgg.
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personale di poesia gnomica —, in Pallada questo secondo aspetto € molto limitato.
Pallada introduce le gnomai nel testo, creando talvolta veri e propri centoni di materiale
sentenzioso, ma tendenzialmente non € autore ex novo di poesia gnomica; in altre
parole, in cio che ci & pervenuto dell’opera palladiana, non si riscontrano mai nessi,
sentenze, formulazioni di contenuto gnomico che non siano attestate precedentemente o
in forma simile in altri autori. Diverso e I’approccio del Nazianzeno, nel quale la
composizione autonoma sta sullo stesso piano della citazione. VVolendo limitarsi a pochi
esempi (per il resto si rimanda all’articolo di Silvia Azzara) si potrebbe citare il caso
dell’adattamento delle yvauaou al discorso in prosa (vd. e.g. ep. 78.4 uéya €oti yovn kai
Tiprov Buydtnp, aAL’ obne yoyic tyumtepov cfr. Eur. Alc. 301 = Men. sent. 843 Jakel
YOYTic Yop 00OV €oTt TiLdTEPOV) O @ contesti poetici (vd. e.g. carm. 2.1.11.991 De vita
sua cfr. Men. sent. 36 Jakel modificato tramite I’aggiunta di dvtwog in funzione
rafforzativa della gnome), d’altra parte questo tipo di fruizione del testo gnomico &
riscontrabile in una certa misura anche in Pallada, basti pensare al caso piu esplicito,
quello di *9.379 dove il poeta, dopo aver citato il proverbio, asserisce che sarebbe
meglio esprimerlo diversamente (vv. 2-3 aAla 108" oVy oVt®, ONui, TPOGCTKE
Aéyew,/aAld). La differenza sostanziale, dunque, riguarda il fatto della composizione di
testi gnomici, presente in Gregorio ma non in Pallada. E” chiaro che queste affermazioni
sono lontane dall’essere definitive, in primo luogo poiché il commento letterario ¢ stato
realizzato su un ristretto numero di epigrammi rispetto all’intero corpus epigrammatico,
ma soprattutto perché & molto probabile che parte dell’opera di Pallada non ci sia
pervenuta. In ogni caso si deve rilevare che mentre Gregorio afferma
programmaticamente che tra le forme di espressione poetica utilizzate ci sara anche la
gnome (cfr. carm. 2.1.39.65-67 &ic t& &upetrpa)®?’, in Pallada non c’é traccia di
affermazioni in questo senso. Benché non sia affatto semplice individuare la linea di
demarcazione fra assorbimento e produzione autonoma di letteratura gnomica in
Gregorio, e indubbio che questo secondo aspetto sussiste basti pensare a quei carmina
che, all’interno dell’ampio gruppo dei Moralia, sono considerati specificatamente
gnomici (carm. 1.2.30-33) o al carme De virtute (1.2.10) che, sebbene attesti piu che
altro la ricezione di tale tradizione letteraria, € comunque importante per I’abilita del
Nazianzeno nel creare qualcosa di nuovo assemblando e rielaborando materiale
pregresso. In generale, la tendenza alla creazione autonoma € attestata in tutta la poesia
moralistica di Gregorio, soprattutto in trimetri giambici®%.

Se la creazione, dunque, e un fattore di differenza, veniamo ora ad enucleare le
analogie. Prima di tutto, & importante sottolineare il dato, assolutamente non scontato,
della comune preferenza per la letteratura gnomica, in seconda istanza & importante
rilevare come in Pallada e in Gregorio ricorrano le stesse tematiche specifiche

227 In particolare in ep. 51.5.4 Gregorio afferma che la caratteristica della xGpic pud essere ottenuta

attraverso I’inserimento di yvdpou, Topoytion € drogdéypata.
228 AzZARA 2003:61.
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all’interno dell’amplissimo corpus di materiale gnomico e cio porterebbe a ribadire,
oltre all’interdipendenza fra i due poeti, I’esistenza di fonti comuni, sillogi e florilegi di
letteratura sentenziosa. E’ pur vero che si tratta di coincidenze su temi generici della
tradizione moralistica greca, ma vale comunque la pena soffermarsi ad individuarne
alcune. La polemica contro ricchezza, che ricorre in modo quasi “ossessivo” in Pallada
(vd. e.g. AP 10.61, 9.172b, vd. anche 10.51, 10.60 etc.), & presente anche in Gregorio,
che in questo caso ricorre alla citazione puntuale di una sentenza nota vd. carm.
1.2.28.45 xohdg mévesBor kpeiocov, 1 mhovteilv kokdg confrontabile con Men. sent.
421 Jakel = Antiph. fr. 258 K-A. Secondo AzzArRA® il contesto in cui si realizza la
citazione indurrebbe a pensare che Gregorio avesse accesso a dei florilegi su un tema
cosi comune nella letteratura sentenziosa. In particolare, nel carme De virtute, che
rappresenta un vero e proprio vaso collettore di cultura gnomica, possono essere
individuate specifiche sezioni su specifici temi (ricchezza e poverta, moderazione nel
cibo, amicizia etc.) per i quali dovevano esistere le relative sillogi, cui Gregorio
verisimilmente avrebbe fatto ricorso®°, cosi come & stato supposto per Pallada (vd.
supra). Ampiamente attestato in questo genere di letteratura e presente sia in Pallada
che in Gregorio & I’idea che nessun uomo possa essere felice vd. Greg. carm.
1.2.10.376-78 ovk £otv HoTIg TAVT' Avip €0S0UOVET/T Yap TEQUKMG £6OAOG 0K EXEL
Biov,/f] dvoyevrg dv mhovoiav apol mhaxke = Eur. fr. 661 Kannicht = Men. sent. 596
Jakel confrontabili, almeno a livello tematico, con gli accenti di acuto pessimismo che
emergono in numerosi epigrammi di Pallada vd. e.g. AP **9.499, 10.81, 10.84 etc. Un
altro importante punto di contatto fra Pallada e Gregorio nell’ambito della letteratura
sentenziosa € il comune riferimento a Teognide: se per Pallada rappresenta uno dei
maggiori modelli poetici, altrettanto frequente appare il ricorso a Teognide in Gregorio
vd. e.g. carm. 1.2.10.393-5 Anpel 8¢ pot Ocoyvic mg Afjpov mAatov,/Kpnuvoog mpotiudv
TG amopiag kai Pubove,/ kaxkdg e Kopve vopobetdv eig ypnuata cfr. Theogn. 175-
176; nell’epistola 13.1.4 il Nazianzeno cita letteralmente due versi teognidei (vv. 643-
44) molhol map kpNTHpL @ilot yivovtot £Taipot,/ &v 0& omovdaimt TPAYUATL TOVPOTEPOL
parafrasati anche in carm. 1.2.33.177-179. Ancora, sia in Pallada che in Gregorio ricorre
il tema topico del biasimo del ventre come fonte di ogni male: Gregorio vi ricorre
citando direttamente una sentenza di Menandro vd. carm. 1.2.10.586-587 yaotpoc o6&
nEpd mhcay Mvioy Kpateiv/povn yap Gv mémovley odk Exet xapwv cfr. Men. sent. 137
Jakel tramandata anche in Stob. 3.17.3 (mepi éykpateiag), poco dopo (v.589), sul
medesimo tema della necessitd della moderazione nel cibo, viene introdotta
un’espressione proverbiale che doveva essere molto diffusa (vd. luoghi citati ad loc. in

229 AzzARA 2003: 61

230 AzzARA 2003:59 ammette la possibilita, almeno teorica, che alcune sezioni del carme De virtute siano
state tratte in blocco anche da un unico florilegio tematico (al v.585, ad esempio, si legge fikovca todto
Mg coofg tpay@diag che farebbe pensare all’utilizzo di un’antologia di sentenze tragiche), ma ritiene
comungque piu verisimile che Gregorio si sia servito del materiale in modo piu originale, rielaborandolo e
sfruttando fonti diversi.
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CRrIMI-KERTSCH?). Pallada, invece, utilizza il topos semplicemente come spunto, in un

caso per affermare la necessita dell’esercizio della co@poctvn (vd. AP 10.57) e in un
altro per denunciare la propria difficolta economica (vd. 9.170). Ancora, nella sezione
dei carmina moralia che molto significativamente ha il titolo di “yv®dpot diotyor”
(carm. 1.2.31), Gregorio introduce altre immagini ed espressioni presenti anche negli
epigrammi di Pallada. Ai vv.41-42, ad esempio, dopo I’esortazione alla ricerca della
conoscenza divina, il poeta propone il classico tema della ricerca della moderazione
citando il celebre apoftegma di Cleobulo (10.a.1 D-K) uétpov dpiotov dmav: vv. 41-42
pnte dtkaoovvny Tiv' dxouméa, unte epoévnow/ Aykvidecoay Exetv. Métpov dpiotov
dmav. Lo stesso apoftegma é citato anche da Pallada, anche se in forma leggermente
variata, in 10.51.5-6 1 pecdtg yop Gplotov, émei ta PEV dkpo TEQLKEV/ KIVEVVOLG
Embryerv, Eoyata 6 VPBpwv Exer (vd. paralleli citati ad loc.).

Proseguendo nell’excursus sui punti di contatto fra i due poeti si possono ricordare
ancora i seguenti casi: il carme 1.2.31 si apre con la sottolineatura della nudita e il
paragone della vita ad un viaggio in mare (vv.1-2) youvog 6Aog Piototo tépolg dAa,
unde Papeio/ vade ént moévtov fot, avtiko dvcouévn, entrambi attestati in Pallada (vd.
AP 10.58 e 10.65). Si potrebbe obbiettare che mentre la fonte di Pallada per I’idea della
nudita é la tradizione biblica (vd. ad loc.), quella di Gregorio (come gia rilevato da
DAVIDS??) ¢ il cinismo con il richiamo all’gotédewa e all’avtapera, si tratta infatti di
due diverse concezioni della youvotng: quella biblica e palladiana allude
metaforicamente alla fragilita umana, quella cinica e gregoriana alla necessita di
spogliarsi del superfluo ricercando solo I’essenziale ovvero, interpretata in senso
cristiano, una continua tensione al perfezionamento spirituale. Se questo é vero, ritengo
sia possibile anche un’interpretazione piu profonda, che porterebbe ad affermare
I’esistenza di un terreno comune, chiaramente non esclusivo, da cui i due passi possano
essere scaturiti. Il motivo della youvétng, come notato da AzzarA?*®, & profondamente
radicato in ambiente monastico dove esprime plasticamente la necessita del distacco
dalla materialita dei beni terreni per la loro inconsistenza spirituale; d’altra parte questa
idea non appartiene solo alla tradizione monastica, ma € basilare nella cultura giudaico-
cristiana poiché allude all’impossibilita di un possesso eterno di qualsiasi cosa: tutto cio
che abbiamo, infatti, cosi come ci ¢ stato dato, allo stesso modo ci verra tolto (cfr. Tim.
1.6.7.1) che Pallada riprende in AP 10.58, chiaramente oltre a Giobbe 1.21. A mio
awviso, dunque, il tema della youvotng in Pallada e Gregorio presuppone un’origine
comune ovvero la tradizione giudaico-cristiana. In questo senso, & notevole il fatto che
Gregorio si serva dell’anafora per sottolineare il termine youvég in un carme dal sapore
profondamente neoplatonico (vd. carm. 1.2.10.80-81 BAéyn mpoc adtd T dyabov

231 CRIMI-KERTSCH 1995: 303.

232 DAVIDS 1940:22.

23 AzzARA 2003:62. Rispetto all’analisi di Davids (vd. supra) che riconosceva nel distico solo I’influenza
della tradizione cinica, la studiosa ha il merito di aver posto I’accento sull’importanza del motivo della
nudita nella tradizione monastica.
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youvoovuevov,/ youvd te t@® v@®) allo stesso modo di Pallada in 10.58 (yfic énépnv
YOUVOG Yopvog 0" OO yailav dmey/ kol Ti pdTnv poyxdd youvov opdv 1o téhog;). E’
interessante notare come talvolta i due poeti adoperino la stessa massima
reinterpretandola nello stesso modo, sempre tenendo conto che siamo di fronte a due
concezioni della vita opposte, I’una agnostica I’altra cristiana. Un esempio di questo
tipo di procedimento, &€ la comune reinterpretazione dell’esortazione delfica yv@6t
oegovtov (10.y.1 D-K) vd. Greg. carm. 1.2.31.7-8 yv®0t ceavtov, dpiote, mobev kol
dotig &toydne,/ Peid kev dde TOYNC KbAkeog dpyetomov € Pall. AP 11.349.3-4 covtov
apibuncov mpdtepov Kai yvdbl ceavtov,/kai Ot apdunoelg yoiav dmeipeoiny. In
entrambi i casi la conoscenza di se stessi € posta come punto di partenza per una
conoscenza piu vera e piu profonda, in particolare del xéAAieog dpyétomov per il
cristiano Gregorio, della yaiav dnepecinv per I’agnostico Pallada; in entrambi i casi
emerge una concezione positiva dell’esercizio dell’autocoscienza considerata, da
entrambi i poeti, come una modalita per penetrare cio che sta al di la della semplice
apparenza. Muovendo da un motivo tradizionale, quello del “conosci te stesso”,
entrambi giungono a delle conclusioni del tutto personali e in un certo senso simili,
sicuramente collegabili al terreno comune del neoplatonismo.

Nell’analisi condotta fino ad ora mi sono soffermata sulle analogie tematiche che
accomunano Pallada e Gregorio, a questo punto vorrei citare i paralleli lessicali fra i due
poeti che sono stati rinvenuti nel commento. In Pall. AP 10.58.2 il nesso yvuvév 6pd to
téhoc & in qualche modo affine a Greg. AP 8.53.4 {ofig 8¢ 1éhoc kabapdtepov evpeg; in
Pall. AP **9.500 ricorre il termine kAnpovopog che e usato spesso da Gregorio vd. e.g.
carm. moral. PG 37.501.12 = carm. 1.1.27.42, PG 37.783.12 = carm. 1.2.17.28, PG
37.866.5 = carm. 1.2.28.130. In questo stesso epigramma Pallada utilizza un nesso
identico a Gregorio vd. AP **9.500.4 v avayopnotv tod poyepod Piotov cfr. Greg.
carm. de se ipso PG 37.1240.10 = carm. 2.1.13.168 o0 poyepod Pidtov Beovdéoc, ov
poiokoio. Ancora, volendo continuare sulla ricorrenza di nessi identici si potrebbe
ricordare I’epigramma palladiano AP *11.282 dove il nesso yilvkepdv @dog, benché
molto comune (vd. ad loc.), é attestato anche in Greg. carm. de se ipso PG 37.1395.6 =
carm. 2.1.51.16 reiyw d’Meliolo yAvkepdv @paog, ovpavov avtov e ancora in Pall. AP
9.5.1 il nesso yAvkepog movog ricorre frequentemente identico in Gregorio vd. e.g. carm.
2.1.50.45, 1.2.2.435 (yAvkepov movog) etc. In Pall. AP 10.81.6 (pépav €kdotov @ Pid
Kataotpoenv) il termine kotaotpon| ricorre con lo stesso significato e nella stessa sede
metrica di Greg. carm. de se ipso PG 37.1219.8 = carm. 2.1.12.731 ©tpog v andvtov
aBpoav katactpoenyv. La tirata misogina con allusione a Pandora del primo verso di
Pall. AP 9.167 (6 Z&bg dvti mupog mdp dracev dAlo, yovaikoc) deve avere risentito, fra
gli altri, anche I’influenza del modello gregoriano vd. carm. 1.2.29.115-117 (6 ZgVg
avti Topdg THp dracev GAko, yovoikac)?**. Importante appare anche 1’uso analogo del

234 Cfr. GUICHARD 2014B: 5 “it is now quite clear that both pagan and Christian authors shared the same
education: the one that started with Homer, and here we have another piece of evidence”.
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nesso &ig ovpavov in dipendenza dal verbo essere per sottolineare il distacco dalla terra
e I’atteggiamento mistico vd. AP *9.400.3 (&ig o0pavov yap €oTi Gov ta mpdyuata) cfr.
Greg. AP 8.151.1 aiel oot voog fev &¢ odpavov ovd’éni yaing. Benché I'immagine
dell’anima prigioniera e legata al corpo sia assolutamente tradizionale, & forse
importante notare che Pallada e Gregorio utilizzano la stessa espressione deopog ad
indicare tale legame vd. Pall. AP 10.88 cfr. Greg. PG 36.675.18: Luck®* ha notato
nell’epigramma una certa somiglianza tra I’ultimo distico di questo epigramma e alcuni
epitaffi di tradizione sia pagana che cristiana cfr. Greg. AP 8.131.1-2 (fjAv0e
KAREAOYo1o eilov dépag £ uéya ofjua,/ yoyn &' £ pakdpwv et dmomtauévn) e Sim.
AP 7.61.1-2. , allo stesso modo I’immagine proverbiale del tempo che corre sopra noi
mortali (cfr. Pall. AP 10.81.4) ¢ attestata anche in Gregorio (PG 29.220.52). Ancora,
secondo STELLAZ®® “echi di un epigramma filosofico di Pallada (AP 10.118 cfr. anche
anonim. AP 7.338) si ritrovano anche in due elegie di Gregorio di Nazianzo (carm.
1.2.15 e 1.2.16). Poiché si tratta di somiglianze troppo letterali per poter essere fortuite,
credo che si debba senz’altro ammettere che I’imitatore € il vescovo cristiano”. Non si
deve tuttavia trascurare il fatto che I’epigramma presenta grossi problemi di
attribuzione: GUICHARD?' non lo accetta nella propria edizione di Pallada, neppure nel
gruppo C (cfr. § 6.2), ma molti studiosi fra cui FRANKE?*® e PEEK?* non mostrano dubbi
sulla paternita palladiana, date le strette analogie con altri epigrammi (cfr. ZERWES?*) e
I"attribuzione a Pallada (0 a Rufino) da parte del lemmatista®* di un epigramma quasi
identico a questo ovvero AP 7.339. Non e facile prendere posizione rispetto ad AP
10.118, ma & pur vero che presenta una struttura simile a quella di 10.58 (vd. ad loc.), in
ogni caso visto che il caso & dubbio, € importante mettere in evidenza le strette
somiglianze che effettivamente intercorrono fra I’epigramma e le due elegie gregoriane:

Pall.? AP 10.118

[I&c yevounv; modhev eiui; tivoc ydpw AABoV; dmeldeiv;
A dvvapal Tt Lobetv undEv EmoTaNEVOC;

0038V &0V yevouny: méhy Eccouat, Mg Tapog o
00OV KOl UNOEV TAV LEPOT®V TO YEVOC.

AL Gye pot Baxkyoto giandovov &vtoe vaua
TOVTO YAp £6TL KAKDV QAPLOKOV AVTIOOTOV.

2% LLuck 1958: 459.

230 STELLA 1949: 383,

GUICHARD 2014A.

2% ERANKE 1899: 72.

239 PEEK 1949: 160.

240 ZerwES 1956: 137.

21 1] lemma di AP 7.339 & il seguente: &dntov £€xi tivi TodT0 Yéypamtar, TAY 8Tt &v 101G Tod TTaALadd
Emypappacty evpédn keipevov: pnmote 6 Aovkiavod €otiy;

68



Carm. 1.2.15

Tic yevounv: tic d' giui; 11 &' éocouot 00 peTd ONPoOV;
17 0¢ pépwv omoelg TAdopa pey', ABdvarte,

El T péy', oog pév &ym ye dtopar, ovdev Edvtec,
Oepdv poyiding tetvopey nuéptot.

Ei t60¢ podvov &otpev, 660V TAEOVECTL TEQOVTAL,
Zofic 0" 0OAvpévng, undev Eyoyut TALoV.

Carm. 1.2.16

Tic, m60sv éc Biov nAOov; énei 8¢ pe yaia kadééet,
Tic oA €k k6vioc Eo60U'AVIGTAUEVOC,

I3 8¢ pépwv otnost pe Oedg péyac; 7 P GaDGEL
&vBev avaotiooag gbotov ¢ Muéva,

Si deve anche notare che le due elegie presentano delle somiglianze anche con altri
epigrammi di Pallada: per il nesso (wfig 8’ 0AMvpévng di 1.2.15.6 cfr. 10.59.2 Ovnrtoc
amoAlvuevog, per pedev Eoyu (1.2.15.6) cfr. 10.59.2 tod mpotépov Protov undev
&ypovteg €t1, la chiusa di 1.2.16 gbdiov éc Mpéva richiama quella di 9.172a fjAvBov eig
Muéva. In effetti si tratta di somiglianze molto forti che potrebbero forse confermare la
paternita palladiana di 10.118.

2.3 Altre influenze e suggestioni letterarie

In questa sede saranno messi in luce alcuni aspetti del poetare palladiano passati per
lo piu sotto silenzio ed emersi nel commento a questa prima sezione di epigrammi: il
debito del poeta con la poesia sepolcrale, con la tradizione biblica e con la cultura latina,
in tutti e tre i casi si tratta di aspetti non ancora sufficientemente studiati. In questa sede
mi limitero a presentare le diverse questioni e a mettere in luce quelle caratteristiche che
il commento ha permesso di enucleare.

2.3.1 Poesia sepolcrale

In primo luogo si dovra parlare dei numerosi punti di contatto che sono stati
rinvenuti fra I’epigramma gnomico e filosofico di Pallada e la poesia epigrafica e
sepolcrale. Non credo che le medesime analogie possano essere riscontrate anche nelle
altre tipologie di epigrammi, & chiaro, infatti, che le riflessioni esistenziali e
tendenzialmente pessimistiche proprie della letteratura sepolcrale avranno trovato
spazio principalmente e preferibilmente nell’epigramma gnomico e filosofico piuttosto
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che nelle altre tipologie, proprio in virtt dei loro punti di contatto tematici. Anche in
questo caso si tratta di temi tradizionali, di una malinconia rassegnata e nota da
moltissime altre fonti letterarie (basti pensare alla tragedia), di un lamento divenuto
quasi convenzionale; si potrebbe obbiettare che Pallada avrebbe potuto desumere questi
medesimi accenti da una qualsiasi altra fonte, e cio & vero, ma partendo da tale
presupposto non avrebbe senso ricercare nessun modello letterario specifico in Pallada,
proprio in virtu della convenzionalita dei propri versi. E” indubbio che sul poeta abbiano
agito contemporaneamente pit modelli letterari, ma credo sia importante soffermarsi su
quelli che, rispetto ad altri, ricorrono con piu frequenza, come in questo caso la poesia
sepolcrale. In questa sede saranno forniti soltanto alcuni spunti attraverso i quali sara
possibile riconoscere un legame oggettivo tra poesia sepolcrale ed epigramma
palladiano, chiaramente mi limiterd ad un rapido excursus rimandando per il resto
direttamente al commentario*.

In primo luogo Pallada puo avere desunto anche dalle epigrafi funerarie la movenza
dell’invito al lettore a riflettere sul proprio destino di morte inevitabile; queste movenze,
domanda e apostrofe al lettore affinché non trascuri cio che veramente vale in un
atteggiamento superficiale, sono molto frequenti negli epigrammi gnomici di Pallada e
derivano molto probabilmente dalla dottrina cinica vd. e.g. 10.45.5 ti ppoveic péya; 7 &t
8¢ Aoyov (nteig tov aandwvov, 10.77.1-2 tinte pdrny, avbpone, moveic (...); 10.78.1 sgg.
pinte yoovug, un kauve (...) un dopdone yoynyv Codv (...); 10.59.3 un toivov khavong tov
amepyduevov Piotolo, 11.300.1 moArd Aodelg avOpome (...); 11.349.3 ocovtov
apibuncov mpotepov Kol yvdd ceavtdv; 10.60 (...) damavdv ypdvov: ov dvvacar 68/
Lofg copedoar pétpa meptocotepa; 11.62.5 tépmeo kai IMagin tov épnuépov Piov
Elkov; cfr. e.g. App. Anth. 638 (sep.) = Kaibel 303 = 1364 GVI =5/01/02 Smirne Il d.C.
AvOpomog (...) tic &l PAéne, kai 10 pévov oe./ Eikdvo v’ €copdv, ooV 10 T6A0G
Moyoav/kai ot ypiloat, und g & aidvog Exov CRv/ume' ®¢ dxduopoc, un
ynpdoavtd oe molAoi/ paotimol Adyolg, OMPouevov mevin. In effetti, in questo
componimento si vedono per cosi dire condensate molte delle questioni affrontate
separatamente da Pallada: quello dell’autocoscienza (tig i PAéne), dell’evitare false
illusioni (cov 1o téhog Adyicar), della memoria della brevita della vita (Bioto ypfioca,
o' o éc aidvag &ywv Cijv), del male della poverta (6Apouevov mevin). Sul tema della
precarieta e fragilita della condizione umana insistono anche le epigrafi latine, in
particolare CAMERON®*® nota la stretta somiglianza fra Pall. AP 10.58 e CLE 1494 vos
€g0o nunc moneo, semper qui vivitis avare:/ nudus natura fueras a matre creatus,/ nudus
eris. Obitis gratia nulla datur.

Un altro motivo comune sia a Pallada che alla poesia sepolcrale € il ruolo della Tyche
nella vita dell’uomo: in entrambi i casi viene rappresentata come timoniere della nave
che rappresenta metaforicamente il viaggio della vita vd. Pall. 10.65.3 (cfr. luoghi citati

242 |n particolare si rimanda al commento per i paralleli lessicali.
243 CAMERON 19658: 19 ma vd. gia ZERWES 1956: 111.
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ad loc.) cfr. Kaibel 248.13-14 = GVI 1870 = SGO 16/55/03 (Philomelion) Ant. Sid. AP
7.164 = 302-11 HE «ai cov, 0d[&l]ta,/ odpro]v evbbvor mavta Toyn Biotov, cfr. anche
Kaibel 491.5 = 1516 GVI; spesso, poi, € oggetto di occasionali denunce ed é definita,
cosi come in Pallada, Bovepd e ardyiotog vd. e.g. Pall. AP 10.87 cfr. Kaibel 489 = GVI
899.4 (Il a. C.) ®[recev ] @bovepa t[oic d]yatoict ToOy[n], Kaibel 334 = IG
14.2437.5 = GVI 1350.10-11 (llion, I-1l d. C.) [ué]tpov odk iace Toyn daipwv Tot
aAdyloTog oppure viene paragonata ad un tiranno, secondo una raffigurazione popolare
della dea, vd. e.g. Pall. AP 10.62 pepoémav o& tupavvel cfr. Kaibel 526.

In 10.65.6 e 9.172a.2 Pallada introduce I’'immagine del “porto”, nel primo caso ad
indicare la morte tout court nel secondo una dimensione esistenziale di vita serena.
Nelle epigrafi sepolcrali questi due valori vengono fusi e la metafora sta ad indicare
nello stesso tempo un’unica condizione di morte e proprio per questa ragione di pace,
nelle epigrafi cristiane poiché la morte rappresenta I’approdo alla vera vita, in quelle
pagane in quanto cessazione dalle sofferenze della vita terrena cfr. Kaibel 67.2 = App.
Anth. (sep.) 3.41.2 = 546 GVI e.g. Kvdipoyo[v] ¥0av (...) kadd]nted dAPov, evaimva,
Bi[ov] mhevoavia mpog dpupov, Kaibel 958.13 = GVI 1895 «kai kpvepo]v y[0]ovimv

O[pu]ov afp]enydafpevog etc.

Strettamente collegato a quello della morte € il tema della corsa veloce del tempo:
nelle epigrafi sono frequenti le apostrofi al passante da parte del defunto, per lo piu
morto precocemente, affinché non disperda il breve tempo della vita vd. e.g. Pall. AP
*5.72, 10.81 etc. cfr. = Kaibel 699.5-6 = GVI 789 dotatog 6vtaog/ Ovntdv ot Pilog kai
Bpaydg o0d dmovog € 563.7-8 d Bvntdv oAiyog e Pilog kal dpevktog avaykn,/ g ue
Tay0¢ ProTov vOGPIGE Kol YOUETOV.

Con la presente rassegna si € cercato di dimostrare come tutto quel complesso di
immagini, espressioni e stilemi appartenenti alla cosiddetta “letteratura sepolcrale”
penetri profondamente e piu livelli la versificazione palladiana; il dato risulta ancor piu
interessante riflettendo sul fatto che Pallada, a differenza del contemporaneo Gregorio,
non € autore di epigrammi funerari 0 almeno non ci sono pervenuti epigrammi di questo
genere sotto il suo nome. Com’é stato ben dimostrato da FLORIDI** gli epigrammi
funerari di Gregorio risentono fortemente della tradizione letteraria greca cosi come
quella di quella epigrafica, ma come nota la studiosa “the re-use of these materials is
never a gratuitous parade of erudition (...) In fact the imitatio cum variatione technique
is the true raison d’étre of epigram as a literary genre, and one may say thet Gregory is
following this generic tradition, which certainly squares well with his exceptional
versificatiry facility”?*®. Credo che per quanto riguarda Pallada possa valere questo
stesso giudizio, anche se, lo si deve ripetere, Pallada non e autore di epigrammi funerari
in senso stretto ma di epigrammi gnomici in cui il poeta sfrutta, secondo quella stessa

244 £ ORIDI 2013A.
25 £ oRIDI 2013A: 78-79.
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tecnica della imitatio cum variatione, fra le altre cose anche stilemi e modalita proprie
della poesia sepolcrale.

2.3.2 Citazioni bibliche

Un’altra tendenza importante del poetare palladiano & I’inserzione di citazioni,
immagini, formulazioni e concetti collegabili, piu 0 meno direttamente, alla tradizione
biblica, vetero e neo- testamentaria. Non si deve mai trascurare il fatto che Pallada vive
ad Alessandria probabilmente nel IV secolo, la citta e il periodo in cui il sincretismo
religioso raggiunse forse il punto piu elevato, sia a livello qualitativo che in termini di
diffusione demografica®*. Pallada vive in un contesto in cui la cultura e tradizione
pagana convive con quella giudaico-cristiana: Alessandria, infatti, accoglie una delle
comunita ebraiche piti importanti del tempo®"’. Inutile dire che in un ambiente di questo
tipo, culturalmente ricco e vivace, la circolazione dei testi letterari, e in particolare di
quelli biblici, fu intensa e Pallada ebbe modo sicuramente di leggerli. Conferma di cio &
la presenza di alcune citazioni letterali o comunque di allusioni piu 0 meno esplicite a
precisi passi sia vetero che neo- testamentari presenti almeno nel gruppo di epigrammi
che é stato esaminato, ma presumibilmente ricavabili da tutto il corpus palladiano.

Indiscutibile, ad esempio, € I’ascendenza biblica di Pall. AP 10.58 (come gia € stato
notato in precedenza vd. supra e ad loc.). Benché I’immagine della vita come venuta
sulla terra e della morte come ritorno ad essa sia topica e attestata in numerose
tradizioni culturali (cfr. luoghi citati ad loc.), ritengo che il riferimento alla tradizione
giudaico-cristiana (cfr. e.g. Sap. 15.8, Job. 10.9) e in particolare a due specifici passi
Job. 21 ed Eccles. 5.14, sia evidente. La dipendenza di 10.58 dal passo di Giobbe,
invece, € stata messa in dubbio da alcuni studiosi in virtu del carattere gnomico
dell’espressione®*®. Se non si pud escludere, ad esempio, quanto afferma RODIGHIERO?*
ovvero che “frasi gnomiche di questo tipo possono godere di una loro diffusione anche
al di fuori dell’ambito in cui sono state prodotte, assumendo valore ‘sovra-culturale’ di
sentenza, e la fisionomia di un simile testo &€ accomunabile a un’intera famiglia di

246 Se nella sua terra di origine (Fenicia e Siria) il Cristianesimo era ormai nel IV secolo d.C. la religione
dominante, ad Alessandria, accanto al giudaismo e a numerosi gruppi cristiani, continuarono ad essere
presenti i culti pagani, questo genero la convivenza di diverse fedi religiose nella citta. Dei 2500 templi
presenti ad Alessandria conosciamo il nome soltanto di pochi, tra questi emerge soprattutto il tempio di
Serapide a Rakotis il cui culto, che ebbe una grandissima diffusione nei primi secoli di eta imperiale,
rappresenta una delle tante modalita in cui si espresse il sincretismo religioso alessandrino, poiché
Serapide (cosi come Mitra) fu concepita come una divinita salvifica e taumaturgica in corrispondenza con
la dottrina cristiana della salvezza.

7 E” interessante notare che in un epigramma (AP 11.383.4) Pallada introduce il termine dlopapyein,
una parola di origine ebraica indicante un funzionario sovraintendente alla dogana che raccoglieva le
tasse per gli ebrei di Alessandria (vd. Giuseppe Flavio, Antichita Giudaiche, 18. 159).

248 Cfr. ZERWES 1956: 111, STELLA 1949: 353,

2% RODIGHIERO 2003-4: 82.
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espressioni dall’analogo profilo”, cio non esclude, o meglio, non necessariamente
esclude, il rimando a Giobbe, almeno a livello stilistico-formale, anche se a mio avviso
si puo dire molto di piu. Credo che su 10.58 agiscano principalmente e
contemporaneamente piu influenze letterarie, risalenti perfino alla tradizione pagana sia
greca che latina (vd. ad loc.), ma soprattutto Giobbe 21 ed Ecclesiaste 5.14 a partire dai
quali il poeta ha costruito il distico 10.58 come una sorta di centone: il primo verso,
infatti, dipende chiaramente da Giobbe non solo per I’anafora di youvog, ma anche per
la corrispondenza nei due emistichi di entrambi i testi dell’immagine vita/morte (vd. yfg
EMEPNV youvog/ avtog youvog ERABoV €k KoAiag untpog pLov come yopuvog 0°vmo yolov
dreyu/ youvog xai dredevoopon £kel cfr. ad loc.); nel secondo verso, invece, come gia
aveva sottolineato Focazza??, la domanda ti pdtnv poy®d; riprende senza dubbio il
nesso &v uoybwm avtod di Eccl. 5.14 per la visione disperata che caratterizza i due passi.
L’epigramma 10.58, dunque, non presuppone indipendentemente Job 21 ed Eccles. 5.14
come si & creduto fino ad ora®, ma la compresenza di entrambi testi che il poeta ha
unito in un unico distico. In pratica Pallada ha operato nel modo seguente: ha seguito il
modello di Giobbe fin dove ha potuto ovvero nell’affermare che I’uomo nasce e muore
nudo, fragile ed inerme, ma nel momento in cui emerge la fiducia, tipicamente ebraica,
nella bonta dell’operato di Dio (cfr. v.2 6 k0plog Edwkev, O kOprog dgeilato/ MG TM
Kupim £60&ev, obtmg kai £yévero’) Pallada si distacca da Giobbe e sceglie di seguire un
altro modello, derivatogli anche questa volta dalla tradizione biblica, ovvero Eccles.
5.14 dove I’insistenza sulla vanita di ogni fatica e sofferenza umana “rivela totale
identita concettuale con I’epigramma di Pallada”?*?. E” importante sottolineare il fatto
che la visione disincantata propria del libro di Ecclesiaste e assimilabile a numerose
espressioni della dottrina epicurea, stoica e scettica®® da cui Pallada risulta fortemente
influenzato; cio non fa che confermare il dato della compresenza di fonti filosofiche e
letterarie anche molto lontane come tradizione e spirito che agiscono
contemporaneamente sul dettato poetico di Pallada determinandone il carattere
fortemente eterogeneo e magmatico (cfr. cap. 11).

Sarebbe sufficiente, credo, I’epigramma discusso sopra per fugare qualsiasi dubbio
circa la dipendenza o almeno la conoscenza palladiana dei testi vetero-testamentari. Ad
eccezione del contributo, ormai datato, di Focazza®* che & stata I’unica ad avere
affrontato direttamente la questione, giungendo per altro a conclusioni positive, il
problema o € passato sotto silenzio oppure si € giunti alla conclusione che tale rapporto
& poco probabile?®. A mio awviso, invece, Pallada aveva letto e usato i testi vetero-
testamentari come dimostrano, almeno, il passo citato sopra ed un altro su cui vale la

20 FogazzA 1980: 319.

51 Cfr. ZERWES 1956: 111, FOGAZZA 1980: 317-319, ma gid TARASCONI 1879: 121 n. 158.

22 FogazzA 1980: 319.

28 Cfr. FocAzzA 1980: 319, n.5.

24 Eocazza 1980: 317-319.

25 Cfr. ZERWES 1956: 111 contra RODIGHIERO 2003/4: 72 n.18 che ritiene non sicura, invece, la lettura
dei Vangeli e delle lettere paoline.
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pena soffermarsi. Negli epigrammi 10.45 e 11.349 il poeta propone I’immagine del
fango come origine (10.45.5) e consistenza (11.349.5) della natura umana, rifacendosi
ad una tradizione molto antica radicata sia nella cultura greca (basti pensare al mito di
Prometeo vd. ad loc.) che in quella giudaico-cristiana. In generale nell’Antico
Testamento si afferma I’idea che I’uomo derivi dalla terra (Job. 34.15 etc. vd. ad loc.):
in Genesi ad esempio Dio plasma Adamo dalla terra (Gen. 2.7) e lo ammonisce che
tornera alla terra da cui e nato (Gen. 3.19). Benché questo stretto legame dell’'uomo con
la terra fosse un’idea circolante, attestata ad esempio anche in Teognide (vd. 878) e in
generale nella letteratura arcaica greca (vd. Hes. Theog. 879 etc. cfr. ad loc.), credo che
sulla memoria di Pallada abbia avuto una certa influenza anche la tradizione biblica. Del
resto, perché cio non dovrebbe essere supposto visto che ad Alessandria la circolazione
di questi testi doveva essere piuttosto estesa.

Non meno problematica & la questione se Pallada conoscesse 0 meno i testi del
Nuovo Testamento: se indiscutibile, infatti, & la sua “familiarita con alcuni diffusi cliché
dell’apologetica”?*® e della letteratura cristiana, come hanno dimostrato sia CAMERON?’
che Luck?®®, I’ipotesi di un rapporto diretto con i testi evangelici o con le lettere paoline
non & mai stata dimostrata e in verita neppure studiata. Non & mia intenzione affrontare
in questa sede una questione cosi importante e difficile, mi limiterd quindi a presentare
alcuni raffronti lessicali e concettuali emersi direttamente dal commentario che, a mio
awviso, porterebbero a confermare I’ipotesi suddetta.

Per quanto riguarda I’analogia con specifici nessi si deve citare I’epigramma 9.394
dove I’apostrofe all’oro definito @povtidoc vié richiama formalmente espressioni
bibliche quali 6 viog tiig anwAeiag (11 Thess. 2.3.4) e concettualmente I’idea che il figlio
sia caratterizzato da una qualita personificata nel padre come in ev. Luc. 10.6 vioc
giprvne. D’altra parte in Men. Dysc. 88 é presente il nesso ‘Odvvng (...) VOg che é stato
considerato una possibile fonte per il nesso palladiano, anche se PADUANO?® e GOMME-
SANDBACH?® non ne sono molto convinti (vd. ad loc. per una spiegazione dettagliata
della questione); molto plausibile appare I’ipotesi di BARBIERI?®! secondo cui il nesso
palladiano gpovrtidog vié in riferimento all’oro sarebbe derivato dalla fusione di Men.
Dysc. 88 e le formule del Nuovo Testamento citate; in altre parole Pallada avrebbe
“rivestito” il testo di partenza, Menandro, con un linguaggio appartenente ad una
specifica tradizione letteraria, quella cristiana. Ancora, in 9.441.6 Pallada crea un’altra
situazione ironica mettendo in bocca alla statua di Eracle, stesa a terra per I’opera
devastatrice dei cristiani, I’espressione cristiana koip®d dovievev presente anche in ep.

2% RODIGHIERO 2003/4: 72.

257 CAMERON 19658.

28 | uck 1958.

% PADUANO 2009: 60, n. 88.

2680 GoMME-SANDBACH 1973: 148.
261 BARBIERI 2002/3: 118.
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Rom. 12.11 koupd Sovhevovieg che & simmetrica in quel contesto, secondo Luck®®?, a
M éAmidt yaipovteg (il primo participio si riferisce alla situazione presente mentre il
secondo al futuro); anche BowrA?? ammette I’ipotesi di un possibile rapporto con il
passo dell’Epistola ai Romani ma ne riconosce nello stesso tempo la difficolta a causa
della tradizione manoscritta, poiché xoip@ € varia lectio nei manoscritti accanto a
kupi®w. Nonostante le difficolta della tradizione manoscritta, & comunque importante
rilevare la vicinanza dei due passi anche perché Pallada avrebbe creato un’altra
situazione volutamente «ridicola» rappresentando Eracle, dio pagano e soccorritore per
eccellenza, che si lamenta con le stesse parole dei discepoli di Cristo, quindi estrapolate
da un contesto che é la causa stessa della penosa fine del dio. Fra i numerosi luoghi
menzionati e commentati da CAMERON?® in quell’importante contributo in cui cerca di
dimostrare come il rapporto di Pallada con la cultura cristiana sussista e sia
essenzialmente di aperta polemica, lo studioso cita, fra gli altri, anche I’epigramma
10.85, il distico in cui il pessimismo palladiano raggiunge forse I’espressione piu acuta:
Pallada paragona la stirpe umana ad una mandria di maiali che sono tenuti in vita solo
per essere macellati a caso. Secondo lo studioso al v.2 &g ayéin yoipov cpalopévmv
ardywc I'immagine dei maiali avrebbe un’origine cristiana (ev. Mc. 5.11, Mt. 8.30, Luc.
8.32 dyéln yoipwv peydin Bookouévn’) ovvero I’episodio evangelico in cui Gesu a
Geresa ordina ai demoni di entrare nella mandria di porci. Ritengo molto interessante
I"ipotesi di CAMERON?® anche se quest’ultimo, dopo aver rilevato I’analogia fra i due
passi, subito si mostra egli stesso molto incerto.

In questa parte introduttiva mi sono limitata a riportare solo alcuni passi a mio avviso
significativi, ulteriori ragguagli potranno essere ricavati direttamente dal commento e
dai gia citati contributi di Luck®®®, CAMERON®’, FocazzA?®.

2.3.3 Lingua e letteratura latina

Fra i numerosi aspetti di questo poeta tardo-antico che attendono ancora di essere
accuratamente studiati e compresi vi € anche il rapporto con il mondo latino. Non si e
ancora in grado di dare un’adeguata risposta alla domanda se Pallada conoscesse il
latino e avesse letto direttamente in originale quegli autori con cui sono emerse
numerose analogie lessicali e concettuali. E’ chiaro che siamo di fronte a dinamiche e
problemi molto complessi per sviscerare i quali sarebbe necessario uno studio mirato e

262 | uck 1958: 458.

263 BowRA 1970A: 257 contra CAMERON 19658 17 sgg.
264 CAMERON 19658.

285 CAMERON 19658B: 20.

266 |_uck 1958.

267 CAMERON 19658.

268 EogazzA 1980.
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relativo a questo specifico aspetto della poesia palladiana, studio che in parte esula dal
commento filologico-letterario ma che in parte anche lo presuppone. L’analisi
linguistico-letteraria degli epigrammi gnomici e filosofici ha permesso di ottenere alcuni
risultati anche in merito a questo aspetto, risultati che, perd, sono lontani dal fornire
delle risposte definitive alle domande poste sopra e si limitano invece a mettere in luce
o confermare certi elementi fino a questo momento passati inosservati o trascurati
proprio perché ricavabili solo da un lavoro di commento parola per parola. Premetto,
dunque, che la presente trattazione non fornira nessuna risposta esaustiva sul tema del
rapporto di Pallada con il mondo letterario latino, ché anzi alcuni dei dati ricavati dal
commento, sotto certi aspetti, hanno reso la questione ulteriormente complicata.

Un primo risultato importante € il fatto che un cospicuo numero di tematiche affrontate
da Pallada negli epigrammi gnomici e filosofici trovano riscontro diretto in alcuni autori
latini, in particolare Seneca e Lucrezio. In ogni caso il collegamento tra le due
letterature si realizza attraverso immagini e nozioni ampiamente attestate e quindi non
permette di postulare un legame diretto fra di esse.

In AP 10.72, Pallada propone la metafora della vita come teatro/finzione attestata, come
dimostra ZERwES?®, fra gli altri (cfr. ad loc.) anche in molti autori latini quali Terenz.
Adelph. 739, Svet. Vit. Aug. 99, Hor. ep. 2.1.197-99, Juv. 14.264, Petr. Satyr. 80, 117.4,
Cic. Cat. Maior. 10.70, ma soprattutto in Seneca (ep. 80.7) dove compare I’espressione
vitae humanae mimus paragonabile a oxnvn mdc 6 Piog kai maiyviov di Pallada. Ancora,
I’insistenza sul tema del pianto che caratterizza la vita umana dalla nascita fino alla fine
della vita con la sottolineatura di espressioni derivanti dalla radice daxp- (daxpvyém,
daxpvm, dakpuct, moAvddkpvtov) € presente anche in una lettera consolatoria di
Seneca, molto vicina, proprio per la ripetizione del termine lacrima, fletum, fleo
all’epigramma di Pallada cfr. cons. ad Polyb. 4.1 e 4.3; in questo stesso epigramma al v.
4 la lezione ovpouevov (dubbia) sarebbe confermata da un uso simile attestato in
un’epistola senecana (cfr. ep. 58.23) dove il verbo praeterveho, cosi come cvpw, sta ad
indicare I’idea che il tempo, passando, si trascina dietro tutto, anche la vita dell’uomo ed
e interessante sottolineare che si tratta di un verbo coniato da Seneca.

In AP 10.65 Pallada introduce I’immagine molto comune della vita come viaggio in
mare che trova ampia attestazione nella letteratura latina (cfr. ad loc.) vd. Catull. 68.13
merser fortunae fluctibus; Sen. controv. 1.1.10 incertae fortunae fluctus cfr. anche ep.70
per I’'uso del verbo “praenavigare” (gli uomini che “costeggiano la vita”); Apul. Met.
10.13 talibus fatorum fluctibus volutabar etc. Questo stesso epigramma si chiude con la
pessimistica riflessione sul fatto che la morte costituisce I’inevitabile porto del viaggio
in mare rappresentato dalla vita; alla medesima conclusione giunge anche Seneca (cfr.
consol. ad Polyb. 9.6) dove emerge la stessa tragica riflessione presente in Pallada per
cui I'uomo, dopo la fatica di un lungo viaggio in mare, non ha altro porto in cui
approdare se non la morte. La metafora porto-morte & presente anche in altri autori latini

269 7ERWES 1956 85.
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quali Cicerone (cfr. cat. mai. 19.71; Tusc. 1.118) e Quintiliano (12.11.4). In AP 9.172,
invece, la metafora del porto sta indicare la condizione psicologica di pace che Pallada
ha raggiunto cessando di illudersi; in questa stessa accezione la metafora € attestata
anche in Terenzio (Andr. 480).

Particolarmente significativo é il gruppo di epigrammi (10.59, *11.282, **9.500) in cui
Pallada, recuperando riflessioni proprie dell’epicureismo e dello stoicismo, afferma
I’assoluta inutilita del timore della morte. Si tratta senz’altro di una riflessione comune,
ma & importante soffermarsi sull’analogia delle espressioni usate da Pallada e Seneca.
Al v. 1 di 10.59 Pallada scrive che la vera sofferenza non € la morte ma il tempo che ci
divide da essa nel quale gli uomini tendono a sviluppare pensieri tremendi su cio che li
attende, allo stesso modo in Seneca si legge (ep. 30. 17): si distinguere voluerimus
causas metus nostri, inveniemus alias esse, alias videri. Non mortem timemus, sed
cogitationem mortis (cfr. Epit. Ench. 5, vd. ad loc.). Ma piu generalmente, Pallada
doveva avere ricavato I’idea che la morte non & un male da Epicuro (ratae sent. 2= Sex.
Emp. Pyrr. Hyp. 3.229) e quindi anche da Lucrezio (de rer. nat. 3) dove viene
presentata come una forma di quies/somnus (cfr. Lucr. 3.211 leti secura quies). E’
ragionevole supporre che Pallada potesse avere in mente anche Lucrezio (oltre ad
Epicuro), poiché nel dettato poetico di entrambi emergono delle formulazioni molto
simili come ad esempio I’insistenza cosi forte sui termini negativi: sul fatto che la morte
non é dolorosa o che non ¢ niente vd. AP 10.59.4 o0dév yap Oavdtov dbtepdv ot
wmdOog cfr. Lucr. 3.830 nil igitur mors est ad nos neque pertinet hilum.

Ancora, se in AP 10.87 Pallada propone il riso come strumento catartico per non
soccombere al male della vita (v.1 av un yeAduev tov Piov tov dpamétnv), anche per
Seneca il riso deve essere preferito al pianto in quanto indice della stabilita emotiva ed
interiore del saggio (cfr. de tranqu. anim. 15.2 humanius est deridere vitam quam
deplorare). Reminiscenze latine ricorrono con una certa frequenza anche nei cosiddetti
“epigrammi simposiali” in cui Pallada introduce alcune riflessioni sulla necessita di
vivere a pieno ogni momento della vita, poiché del futuro non é dato sapere niente vd.
AP *5.72 etc. cfr. Hor. carm. 1.11.8, Mart. 1.15.11-12 etc.; in questi epigrammi Pallada
inserisce gli elementi tipici della poesia erotica (vino, danza e amore) che, sebbene
presenti anche nella poesia simposiale latina, sono comunque molto topici.

Un discorso a parte deve essere dedicato all’ipotetico contatto fra Pallada ed uno
specifico settore di poesia latina per lo piu contemporaneo al poeta: gli epigrammi di
Ausonio e la raccolta degli Epigrammata Bobiensia. Lasciando da parte le implicazioni
cronologiche di tale ipotetico contatto (vd. § 1.3 e 1.4), in questa sede mi limitero a
presentare i dati alla luce dei quali € stata formulata tale ipotesi. Per quanto riguarda la
raccolta nota come Epigrammata Bobiensia, si tratta di 71 epigrammi, molti dei quali
tradotti dal greco o per lo piu tratti dall’Anthologia Palatina cui, perd, non si fa mai
esplicito riferimento tranne in due casi (45 e 71) in cui, pero, compare semplicemente il
lemma ex Graeco, senza ulteriori precisazioni. Nell’ultima edizione commentata della
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raccolta, CANALI e NoccHI?”® menzionano anche Pallada fra gli autori pitl ripresi della
Palatina. In effetti, per limitarsi alle analogie tematiche e concettuali, la raccolta
contiene numerosi epigrammi gnomici e protreptici: sul matrimonio (22-24), sulla
varieta della fortuna (27-29; 42), sulle ricchezze (59-60, 69); cospicuo €& anche il
numero degli scoptici fra cui emergono, per I’analogia con Pallada, quelli contro i
grammatici (46, 47, 50, 61, 64 cfr. infra) accusati di pedanteria, ignoranza e ambizione.
Volendo soffermarsi sugli epigrammi piu “palladiani” si devono il menzionare il 42
(cfr. e.g. *5.72) per il tema dell’incertezza del futuro e il dominio della sorte sugli eventi
(v.2-3 fors est incerta futura (...) varia vice cuncta feruntur) e il 43 per I’insistenza
sulla nullita della vita umana (vd. 10.118). Le analogie con AP 10.118 sono molto forti
(v.1 mdc yevounv; moev sipi; tivoc yéptv HAOov cfr. v.1 non nomen, non quo genitus,
non unde, quid egi, v.3 o0d&V kal PUNdEV TOV pepOT®V 10 yévog cfr. v.2-3 mutus in
aeternum sum, cinis, ossa, nihil./ Nec sum nec fueram, genitus tamen e nihilo sum), ma
non si deve tralasciare il fatto che 10.118 & di attribuzione incerta®”* e la chiusa finale
presenta un invito a bere vino del tutto assente nella versione latina. In particolare, si
devono citare gli epigrammi contro i grammatici: il 46 con I’incipit dell’Eneide che
corrisponde  all’incipit dell’lliade di 9.168 etc.,, il 47 per [I’equivalenza
moglie/grammatica come i mali peggiori che possano capitare ad un uomo. Ma e forse
I’epigramma 50 a seguire piu da vicino il modello palladiano: sursum peior eras,
escendens sed mage peior./ Scade deorsum interum, descendisti qui<a> sursum cfr.
11.292.2-3 606 mote Kkpeicomv, avdic §' £yévov ToAD yeipov./ debp' avapnot kétw, Vv
yop dvo katéPne. Anche se il contesto dei due componimenti ¢ completamente diverso
(vd. CANALI-NoccHI? ad loc.), la somiglianza stilistico-lessicale fra i due testi & molto
chiara.

Per quanto riguarda Ausonio, gli epigrammi per i quali é stato supposta la dipendenza
da Pallada sono il 52 e 50 Green (52: Rhetoris haec Rufi statua est? — si saxea Rufi -./ -
Cur id ais?- Semper saxeus ipse fuit-.; 50 Rufus vocatus rhetor olim ad nuptias/ celebri
ut fit in convivio,/ grammaticae ut artis se peritum ostenderet/ haec vota dixit nuptiis:/ -
Et masculini et feminini gignite/ generisque neutri filios-) i cui presunti modelli
sarebbero rispettivamente Pall. APl 317 (ko@ov dvovdov opdv tov T'écctov, &i Aibog
€oti,/AfMe, povtebov, Tic tivog €oti Aibog) e 9.489 (ypauppotikod OQuydtnp Etexev
QeUOTTL pyeico/ moudiov apoevikov, Onivkdv, ovdétepov). Lasciando da parte il
problema cronologico (cfr. § 1.3, 1.4), BENeDeTTI?” dimostra con plausibili
argomentazioni che le somiglianze fra gli epigrammi menzionati non sono “cosi cogenti
da non poter essere spiegate se non ricorrendo ad una derivazione diretta”?’* e ritiene
invece piu probabile che entrambi i poeti risalgano indipendentemente 1’'uno dall’altro

210 CANALI e NoccHI 2011 14 cfr. MUNARI-SPEYER 1955.
21 GUICHARD 2014A non lo accetta.

212 CANALI-NOCCHI 2011: 117.

23 BENEDETTI 1980: 125 sgg.

214 BENEDETTI 1980: 129.
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ad una tradizione anteriore ampiamente attestata’””. Lo studioso, infatti, propone

un’ampia documentazione che, complessivamente, avvalora I’ipotesi dell’esistenza di
motivi, in questo caso quello della strettissima somiglianza fra un retore e la sua statua e
quello dei tre generi grammaticali, ampiamente attestati e sfruttati dalla letteratura
greca, “di cui non fu certo iniziatore Pallada”?’°. Concordo con BENEDETTI?”’ sul fatto
che “la critica ha insistito troppo sull’aspetto di Ausonio come semplice traduttore (...)
identita di motivi non comporta necessariamente derivazione di un autore da un altro,
bensi pud essere spiegata anche come ripresa di una tematica comune”?’®. In questo
modo si risolverebbe anche la difficolta cronologica che impedisce o comunque rende
complicato considerare Ausonio, il cui teminus ante quem é il 383, imitatore di Pallada
la cui cronologia, secondo una parte della critica, € da collocarsi fra il 350 e il 420 d.C.
(cfr. 8 1.1). In ogni caso e giusto tenere presenti le strette analogie che collegano i due
maggiori epigrammisti del 1V secolo, benché attivi in contesti geografici diversi.

Ammesso e non concesso, data la notorieta dei temi, che Pallada avesse in mente i testi
latini citati, e lecito chiedersi a questo punto se Pallada conoscesse la lingua in cui erano
scritti o se li leggesse in traduzione. CAMERON?" riteneva che Pallada non conoscesse
quasi per nulla il latino (“the few words of Latin Palladas may have known”),
ZerwES”® non esprime nessuna opinione in merito e in anni piu recenti PONTANI?®! ha
lamentato la totale assenza di studi di questo aspetto del poeta®®”. Rimando a
RocHETTE?® e alla ricca bibliografia da lui menzionata® per una descrizione del

2> per un’interpretazione generale di APl 317 vd. FLORIDI 20138 : 99 sgg.; anche la studiosa si mostra
dubbiosa sull’ipotesi di un rapporto diretto fra Pallada e Ausonio in questo caso “ll Bordolese potrebbe
aver conosciuto Pallada, specie se coglie nel segno la proposta di retrodatazione dell’ Alessandrinoall’eta
di Costantino, ma le affinita tra i due testi sono in questo caso estremamente generiche (cosi anche Kay
2001 ad loc.) e piu facilmente spiegabili con il comune impiego di un repertorio di motivi ben consolidato
(per un gioco simile, cfr. anche Juv. 8.52-5 at tu / nil nisi Cecropides truncoque simillimus Hermae. /
nullo quippe alio vincis discrimine quam quod / illi marmoreum caput est, tua vivit imago)”. Inoltre la
studiosa ammette che, qualora Ausonio dipenda da Pallada, “il fatto che fatto che egli utilizzi
nequivocabilmente il paragone con la pietra a proposito di un retore potrebbe significare che gia nel 1V
sec. API 317 circolava in un contesto che suggeriva un’interpretazione di questo tipo”.

27° BENEDETTI 1980: 130.

2" BENEDETTI 1980: 131.

2’8 BENEDETTI 1980: 126-7, inoltre, sottolinea anche il dato cronologico, la quasi contemporaneita dei due
poeti, a supporto dell’impossibilita di un legame diretto fra Pallada e Ausonio contra KAy 2001 : 174-5.
Sul rapporto di Ausonio con I’epigramma greco vd. FLORIDI 2013c. Attraverso I’analisi di alcuni
epigrammi ausoniani la studiosa dimostra come I’epigrammatica greca offra al Bordolese non solo dei
modelli letterari per una semplice traduzione o riscrittura, ma anche delle vere e proprie tecniche
compositive attuate autonomamente dall’epigrammista. In particolare, per quanto riguarda I’ipotetica
dipendenza di 52 Green da API 317, ritiene che non si sia gunti a dei risultati sicuri e che anzi “les
affinités entre les teste, par ailleurs, ne sont pas telles, peut-étre, qu’on doive nécessairement penser a un
rapport direct de filiation” (vd. FLORIDI 2013c: 100).

2% Cfr. CAMERON 19658 17 sgg.

280 ZERWES 1956: 382.

281 PONTANI 2006/7.

82 11 lamento della studiosa appare pit che legittimo, poiché si tratta di un problema totalmente
inesplorato cui varrebbe la pena dedicare degli studi.

283 ROCHETTE 2010: 290 sgg.

284 ROCHETTE 2010:
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fenomeno della latinizzazione linguistica e culturale dell’Oriente greco tra Il e IV secolo
d.C. e mi limito a sottolineare che I’incremento dell’uso del latino fu principalmente
legato a ragioni politico-sociali, in primo luogo lo spostamento della capitale
dell’Impero ad Oriente, dapprima a Nicomedia e in seguito a Costantinopoli, per cui il
latino divenne la lingua dei funzionari e dell’amministrazione centrale dell’impero.
Ancora, la conoscenza della legge romana, e quindi della lingua latina, divenne un
fattore importante per la carriera politica e militare e quindi per un’ascesa sociale. E’
proprio per questa ragione che si diffusero molte universita di diritto dove veniva
insegnata la legge romana e veniva favorito I’apprendimento del latino, basti pensare
alla famosa universita di Berito®® che rappresentd un’isola di cultura e lingua latina in
un mondo di parlanti greco (cfr. Svet. Gram. 24). In effetti il latino fu principalmente la
lingua della legge come attestano gli scolii di molti papiri giuridici che forniscono la
traduzione del testo di legge dal latino al greco®®. E’ nota, ad esempio, I’esistenza di
specifici manuali per I’apprendimento del latino (Hermeneumata Pseudodositheana)?®’
e del resto vi furono anche autori madre-lingua greci, come Claudiano e Ammiano
Marcellino, che scrissero in latino. | prestiti linguistici che penetrarono il greco
riguardarono  essenzialmente la sfera della vita pubblica®, in particolare
I’amministrazione politica e militare, la vita sociale (commercio, artigianato etc.), vita
privata (casa, cibo, vestiario etc.) non quindi I’ambito letterario e filosofico dove il
greco continuo ad essere la lingua della cultura.

Date queste premesse, veniamo ora ad analizzare le forme latine presenti negli
epigrammi di Pallada nel tentativo di fornire un inizio di risposta al problema se Pallada
conoscesse 0 meno la lingua latina. Le forme in questione sono quattro: kovditov (AP
9.502), dopve ppatep (AP 10.44), kehdiov (11.351), ol (9.528.). Si tratta in tutti e
quattro i casi di termini non letterari e afferenti invece alla vita comune, tutti non
attestati altrove in greco ad eccezione di kelAiov che, oltre a questo luogo palladiano,
ricorre anche in un papiro del V-VI sec. d.C. (P.Amh. 2.152.16), ma soprattutto sono
tutti e quattro traslitterazioni del corrispondente latino, secondo una modalita di
penetrazione/osmosi linguistica ampiamente attestata®®. Per quanto riguarda xovditov,
traslitterazione o calco del latino vinum conditum o pupatum, era una miscela di vino,
miele e pepe efficace contro le malattie gastriche (Plin. Nat. Hist. 14.108): I’epigramma
ha un significato ironico poicheé il “condito”, I’amara medicina che Pallada é costretto a
«digerire», € non solo un parola latina ma indica la lingua latina tout court ovvero quel

2% Cfr. HALL 2006: 195.

2% McNAMEE 1998: 280-82.

287 ROCHETTE 2010: 291.

288 ROCHETTE 2010: 292, riportando i risultati di DACKEY 2003: che ha analizzato la frequenza di prestiti
lessicali latini presenti nei papiri greci, nota come il quarto secolo fu il periodo in cui se ne contano di piu.
289 Cfr. RoCcHETTE 2010: 291 secondo cui la lingua latina penetrd quella greca essenzialmente attraverso
tre canali: per trascriptionem ovvero come nel caso di Pallada traslitterando in greco parole latine; per
traslationem ovvero creando calchi grechi dal latino; per comparationem ovvero semplicemente
ricercando il corrispondente greco, qualora vi fosse, di un determinato termine latino.
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processo di latinizzazione del mondo greco che Pallada, come molti intellettuali greci
del tempo (vd. Lib. Or. 1.234 cfr. CRiBIORE?*®), mal tollerava e contro cui cercava di
opporsi®®. Se questo & vero, possiamo collocare Pallada nella schiera di quegli elleni
radicali contrari alla diffusione del latino nell’impero e all’affermazione di una cultura
specialistica, opposta alla cultura generale (paideia), che si afferma parallelamente alla
diffusione del latino nel IV sec. Per fare soltanto un esempio, GARZYA®? nota che
“mentre per il passato il requisito di base per I’ingresso nella pubblica amministrazione
era stato la cultura classica, nel IV sec. si trovava piu utile e piu opportuna una
qualificazione fondata sulla conoscenza del diritto e della lingua latina, discipline che si
apprendevano di per sé alla svelta, unicamente a scopo utilitaristico, al di fuori di un
contesto culturale generale”. Pallada é piu vicino ad un Libanio e ad un Giuliano, per la
loro intransigenza di elleni, piuttosto che ad un Temistio o ad un Sinesio, che tendono
invece a cercare compromessi tra filosofia e retorica, cultura specialistica e paideia®®.
In questo epigramma, dunque, Pallada mostra di non avere una buona conoscenza del
latino (cosa del resto normale per un greco del 1V secolo non appartenente alla classe
militare o giuridica), ma cio era dovuto, soprattutto, al suo personale disprezzo per essa
(cfr. 9.502.4 Popowdtotog in rilievo metrico, gioco di parole su “Romanus”, romano
di nome e di fatto cfr. BEckBY?**) anche se & molto probabile che nelle scuole egizie del
IV secolo si leggessero anche tesi in lingua latina®® e quindi i grammatici avrebbero
dovuto, almeno, saper leggere e capire la lingua latina. Per quanto riguarda
I’espressione dopwve @pdtep (AP 10.44) é chiaramente un calco del corrispondente
latino, ma sottende anche in questo caso un significato ironico. Pallada lamenta
implicitamente la propria poverta affermando che nessuno gli si rivolgera mai con le
parole “d6opve epdtep”, ma al massimo dira semplicemente “eppdzep”, poiché Pallada e
un uomo povero e quindi non potra mai fare dono a nessuno di alcunché. In questo
senso, € interessante notare il gioco di parole d6uve/d6pevor (V.4 ook £€0éhm “douve”,
o0 yap &ym Sépevar) con cui il poeta crea I’effetto ironico. BACKWELL?® nota come il
vocativo kopte, molto frequente nei papiri greci di eta imperiale, possa essere una
traduzione del latino domine, in questo senso Pallada avrebbe preferito traslitterare
direttamente la parola latina piuttosto che tradurla, forse per creare I’effetto ironico di
cui sopra. Quanto a kélov e @OAMg sono anch’essi traslitterazioni greche
rispettivamente delle parole latine cella, -ae (di cui kéAiov € il diminutivo) e follis, -is;

2% CRIBIORE 2007: 206-212.

291 Degno di nota, in questo senso, al v.2 I’aggettivo aAAotpiog

2% GARzYA 1968: 301 sgg.

2% Nell’Or. 62.11 Libanio si scaglia contro Costanzo poiché ha favorito ’avanzata massiccia di schiere di
notai, vmoypapeig, incolti e di bassa estrazione.

294 BECkBY 1967”111 : 802 contra PONTANI 111 1980: 705.

2% Conosciamo ad esempio un codice di pergamena del V-VI sec. contenente il frammento Antinoense, si
tratta dei vv. 7.149-98 di Giovenale con commenti e glosse marginali in latino e greco e segni critici.
Questo testo confermerebbe I’ipotesi che nelle scuole egizie si leggeva anche poesia latina, quindi i
grammatici come Pallada dovevano almeno saper leggere e comprendere il latino.

#% ROCHETTE 2010: 292.
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quest’ultima e una parola latina indicante originariamente una borsa e poi per
metonimia il denaro in essa contenuto, il termine mantenne questo significato fino alla
fine del IV secolo, mentre a partire dal V secolo d.C. indico il “40-nummus piece
bearing the mark of value M (=40). This remained the normal meaning of the word until
the end of the 11th”*’. Riferimenti al mondo latino si possono rinvenire anche in altri
epigrammi quali AP 11.378.6 (Adcdviog ovvero la legge “ausonia” che regolamentava
il divorzio cfr. 8 1.4) e AP 11.306.2 (Ttokic) cosi come di origine latina e appartenenti a
personaggi romani appaiono i nomi Xé&ot-10g (?) (Sextus, AP 10.99), I'écotog (Gessius,
AP 7.681-88, 16.317), IMTatpikiog (Patricius, AP 11.386), ITavAog (Paulus, AP 11.263).
E’ giunto il momento di tirare delle conclusioni. Prima di tutto le poche parole latine
attestate nel corpus palladiano non sono in grado né di smentire né di dimostrare la
conoscenza del latino da parte del poeta. Personalmente, non credo si possa raggiungere
nessuna conclusione definitiva in merito. Se & vero che in AP 9.502 Pallada si mostra
ostile alla diffusione del latino che definisce aA\otplog ovvero una lingua totalmente
estranea al greco soprattutto a livello culturale e cio porterebbe a supporre che Pallada
non conoscesse il latino, anche per una presa di posizione volontaria, € molto probabile
che nelle scuole egizie fossero letti anche testi letterari latini (cfr. supra), che quindi un
ypoppatikog avrebbe dovuto capire e spiegare. D’altra parte i rari termini latini usati da
Pallada non appartengono assolutamente ad un lessico letterario o filosofico né, in
generale, culturalmente elevato, anzi in almeno due casi il poeta si serve del latino solo
per ricercare un effetto ironico, ma cio non conferma che Pallada non potesse leggere
testi letterari latini, anche perché i paralleli citati sopra denotano una stretta somiglianza
concettuale tra testo greco e ipotetico modello. Quando Pallada scrive che non la morte
ma la sua attesa € causa di sofferenza per I’uomo, perché non pensare che avesse in
mente anche Seneca o Lucrezio, oltre che Epicuro, che li avesse letti e successivamente
rielaborati nella propria forma poetica, quella dell’epigramma. In particolare, molto
forte & la somiglianza fra Pall. AP 10.84 e Sen. cons. ad Polyb. 4.1 e 4.3 dove la
ripetizione anaforica dell’immagine del pianto porterebbe a supporre un contatto fra i
due testi. E” pur vero, come gia piu volte sottolineato, che si tratta di temi comuni e
ampiamenti attestati e quindi non necessariamente dovevano essergli derivati dalla
letteratura latina anche se cio non puo essere neppure escluso.

27 Cfr. GRIERSON 1991: 794, inoltre per un’analisi dettagliata della storia e della ricostruzione del
significato del termine vd. CAMERON 1964cC: 135-138; PONTANI 2006/2007: 175-210; ZERWES 1956: 277
n.1; RODIGHIERO 2003/4: 79, n.44.
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CAPITOLO Il - FIITLOSOFIA

3.1 Il «non sistema» filosofico di Pallada

In particolare dal punto di vista filosofico, I’unico dato sicuro per un poeta
assolutamente proteiforme quale si presenta Pallada € la sua non sistematicita. E’ questo
un dato condiviso dalla maggior parte degli studiosi®® rispetto al quale, pero, &
possibile fare un passo ulteriore. Lo scopo che ci si prefigge nel presente capitolo e
infatti quello di dimostrare come in realta possa essere rintracciato un “sistema”
palladiano e come esso consista proprio nella sua non sistematicita. Ripercorrendo le
numerose correnti filosofiche rintracciabili nel corpus degli epigrammi gnomici e
filosofici, che non coincidono mai con la scelta netta del poeta per una determinata
scuola, a poco a poco si verra ricomponendo come una sorta di “puzzle” quel complesso
filosofico palladiano, indefinibile, ma pur sempre ricostruibile e quindi reale. In questa
sede saranno tracciate solo delle linee generali relative al mondo filosofico di Pallada:
saranno presentati quegli aspetti di ciascuna filosofia che il poeta sembra assimilare e
integrare nel proprio pensiero. Per adesso mi limiterd a quei soli passi che appaiono
essenziali nell’indagine circa le propensioni filosofiche del poeta, numerose altre
citazioni potranno poi essere rintracciate direttamente nel commento specifico a ciascun
epigramma.

Vale la pena notare fin da ora che la compresenza nel pensiero dell’autore di
elementi platonici ed epicurei, cristiani e cinico-materialistici, scettici e dogmatici non
sara un impedimento nel riconoscere, in ogni caso, l’originalita di Pallada, che
abbraccia quei condizionamenti e quelle suggestioni in cui volta per volta si riconosce e
che sente come pitl congeniali alla propria percezione della realtd®®. E’ un approccio
errato e piuttosto inutile cercare di inquadrare il poeta in una corrente filosofica precisa,
Pallada sfugge a qualsiasi definizione che in qualche modo tracci contorni invalicabili, &
strutturalmente asistematico, eclettico e intrinsecamente portato a passare da una
convinzione filosofica all’altra a seconda dell’esigenza del momento e soprattutto
secondo I’esigenza dell’atto poetico®®. Ciod non significa che Pallada non sia coerente.

2% Cfr. e.g. PEEK 1949: 159; LuCK 1958: 461 sgg.; HENDERSON 2011: 118; ZERWES 1956: 350 sgg.;
FRANKE 1899: 46; .
2% Cfr. anche Luck 1958: 457 “Fragments of different philosophies follow each other abruptly. He adopts
them for the moment, whenever they happen to bring out the point of one particular epigram and
abandons them if they do not suit his purpose any longer. Today, he may be a Cynic, tomorrow an
Epicurean, without transition”.

300 Cfr. HARICH-SCHWARZBAUER 2011: 299 secondo la quale & shagliato valutare gli epigrammi, che
appartengono a una finzione finalizzata ad una letteratura del momento, come espressione di un filosofare
sistematico e percio accusare Pallada di non possedere una preparazione filosofica completa.
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Paradossalmente si potrebbe affermare che la sistematicita dell’approccio di Pallada alle
questioni teoretiche ed esistenziali consiste, di fatto, in un atteggiamento asistematico,
non strutturato, non rigoroso ma non per questo incoerente, in altre parole a un
eclettismo sui generis e non puramente filosofico.

Se il corpus palladiano comprende epigrammi di chiara ascendenza platonica come
10.88 0 *9.400 e altri dichiaratamente antiplatonici (menzioniamo uno per tutti il 10.45)
cid non va necessariamente interpretato come una contraddizione. In primo luogo si
deve notare che non tutti gli epigrammi riflettono necessariamente una convinzione
filosofica reale, ma possono semplicemente esprimere forme di pensiero con cui il poeta
ama esprimersi; in secondo luogo Pallada € principalmente un poeta e sente il bisogno
di elaborare le suggestioni dell’ambiente che lo circonda senza la necessita o la volonta
di essere filosofo, ma anzi ricercando prima di tutto una certa spontaneita nella scrittura.

Anche Zerwes®® sottolinea come Pallada non possa essere oggetto di nessuna
definizione filosofica precisa e, in particolare, come non possa essere considerato
semplicemente un epicureo o un cinico (cfr. infra). Secondo lo studioso Pallada non
solo non sarebbe un filosofo ma neppure interessato alla filosofia e quelle nozioni
filosofiche presenti nella sua opera dovrebbero essere ricondotte al fatto che ci troviamo
di fronte ad uomo di profonda cultura e quindi naturalmente portato ad inserire qua e 13,
anche involontariamente, nozioni di natura filosofica. Concordo con lo studioso sul fatto
che, laddove emerga un giudizio critico da parte di Pallada, esso appare sempre privo di
dottrina poiché quella del poeta si presenta come una cultura/conoscenza filosofica
molto diversa da un’essenza filosofica. Pallada conosce le diverse filosofie e riflette tali
competenze nei suoi scritti, ma solo astrattamente, poiché a livello pratico non riesce a
viverne i dettami(o non lo ritiene utile). Le allusioni filosofiche presenti nei testi
palladiani sono proposte dal poeta con un atteggiamento distaccato e quasi ironico, il
poeta non vive un rapporto reale con cido che propone e non invita a viverlo — come
avviene invece in autori quali Epicuro, Lucrezio o Seneca, che esprimono slancio ed
esaltazione nell’atto della parenesi rivolta al lettore. In Pallada la parenesi é affettata,
artificiale, talvolta convenzionale, quasi che il poeta volesse ripetere gli autori citati
senza condividerne realmente le idee e per gli scopi poetici del momento: il valore
erudito delle citazioni assurge a valore retorico-espressivo e non a valore filosofico,
senza che Pallada si senta vincolato a quel pensiero o responsabile di aver indirizzato il
lettore a un criterio di vita preciso. Ma c’é anche un’altra possibilita: quella
rassegnazione cui allude ZErRwes>* (cfr. infra) per cui il poeta si ferma ancor prima di
avere sperimentato la soluzione suggerita da una qualsiasi dottrina, scettico sulle reali
possibilita di un’esperienza umana felice. Secondo Pallada nessuna filosofia potra
“liberarlo” e i riferimenti filosofici, laddove si presentano, possiedono solo un valore

301 ZERWES 1956: 350 sgg.
%02 7ERWES 1956 358.
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culturale o espressivo, ad esempio satirico. Diversamente da Luck®®, seguito in questo
da HARICH-SCHWARZBAUER®™, secondo il quale la filosofia rappresenterebbe per
Pallada non una via percorribile per la vita ma solo un gdéppaxov, una sorta di narcotico
che, sul momento, possa in qualche modo alleviare i disagi del vivere, non credo che il
poeta avesse una considerazione cosi alta delle nozioni filosofiche cui fa riferimento né
tantomeno che queste, nel suo pensiero, fossero tese ad avere risvolti pratici nella vita.
In questo senso concordo ancora con ZERWES®® che, dovendo fornire una definizione
esaustiva, afferma che il poeta fosse semplicemente un “pessimista rassegnato” non
privo di Witz e Humor (cfr. infra); anche questa definizione, se pur vera, cede
comunque in parte alla tentazione di voler tracciare dei connotati precisi. Non credo che
cio sia possibile in un poeta come Pallada dove anche la parola “eclettico”, come ha
notato Luck®®, sarebbe in qualche modo un compromesso “As the evidence is
contradictory, it may seem safe to consider him an eclectic, but even this compromise
has little in its favour. Eclecticism implies a conscious effort, a synthesis, of which there
is no trace in Palladas’ verse”. Del resto lo stesso Luck®’ ammette che nel caso
dell’«infelice Pallada»*®® la filosofia, ogni sorta di filosofia, abbia fallito e ZERWES**®
rileva nel poeta una difficolta a trovare un punto di riferimento affidabile e costante in
ambito metafisico.

Il suo temperamento, naturalmente portato all’insoddisfazione e alla sofferenza, fu
ulteriormente ferito dal mutamento radicale in cui si trovo a vivere (la fine dell’antico
mondo pagano) secondo Zerwes ferito in quanto egli stesso fervente pagano, ma, credo,
ferito in quanto privato di quella paideia in cui da sempre aveva trovato una forma di
sicurezza (cfr. infra). Secondo GLOVER® la prima metd del IV secolo conobbe
un’improwvvisa rinascita del paganesimo in una forma per cosi dire pit “evoluta” rispetto
a quello precedente: fu elaborato un nuovo sistema paideutico e religioso non limitato ai
culti e ai sacrifici, fu una nuova fede fondata sulla ragione, sull’immaginazione e
sull’emozione, una sintesi di teosofia, misticismo, ritualita, ascetismo, magia etc.** Si
trattd dell’elaborazione di un nuovo paganesimo, quello di Giuliano che sperava di poter
fondare una chiesa pagana simile e capace di soppiantare la nascente e fiorente chiesa
cristiana. 1l fallimento di questo progetto rappresentd la fine definitiva di quel

303 |_uck 1958: 456-457.

304 HARICH-SCHWARZBAUER 2011: 299.

%05 ZERWES 1956: 358,

%% |_Luck 1958: 457.

07 |Luck 1958: 457.

308 | espressione, divenuta quasi convenzionale, & stata elaborata da GLOVER 1910: 308 “in the unhappy
Palladas we have one who saw the old order pass away giving place to none, and his bitter hopelessness is
the last dark mood of dying heathenism”. Come nota Luck 1958: 456 questa dichiarazione & alquanto
esagerata e non & del tutto adeguata a Pallada che in AP 9.172a é\ridoc ovde Toyng &1t pot péhet,
008’ dheyilm/ howmov Tiig dmdng-fAvbov gig Mpéva, ad esempio, si congeda dalla Speranza affermando di
non avere piu bisogno di illudersi avendo trovato una condizione di pace interiore.

309ZERWES 1956: 358.

9GLOVER 1910: 308

31 Cfr. IRMSCHER 1957: 461.
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paganesimo che non avrebbe piu potuto tornare in vita, ma soltanto gli spiriti piu
profondi e intelligenti — come lo era Pallada — si accorsero di questo tracollo epocale e
assolutamente non transitorio. Non & possibile addentrarsi nello studio della “filosofia
palladiana” senza tenere conto del fattore storico, poiché il pessimismo, il sarcasmo, la
disillusione, I’atteggiamento scettico, I’indefinibilita intrinseca del poeta sono soltanto
sfaccettature diverse di quell’unica e importante conseguenza che il fallimento della
formulazione giulianea aveva provocato ovvero I’insicurezza, I’ansia e I’assenza di
elementi metafisici*'? su cui poggiare, come nota ancora GLOVER®™ “Apuleius and
Julian might draw comfort from Isis and from Mithras, but Palladas could not find
support in gods who could not support themselves”.

Date queste premesse e tenuta in conto la varieta culturale proposta da Pallada,
I’unico approccio possibile sara quello di esaminare, facendo un excursus fra gli
epigrammi piu significativi, i numerosi richiami filosofici nonché le citazioni dirette cui
il poeta sembra essersi avvicinato e che doveva avere, nel proprio bagaglio culturale;
elementi che saranno considerati induttivamente e non a partire da un “sistema” o da
una definizione aprioristica. Nel paragrafo successivo saranno presentate le correnti
filosofiche cui il poeta si avvicina maggiormente, corrispondenti ciascuna ad una
colonna portante del “sistema” involontariamente costruito dal poeta, o per meglio dire
astrattamente ricostruibil:epicureismo, stoicismo e cinismo, in particolare, per quanto
riguarda quest’ultimo, sara messo in luce il frequente riferimento ad una filosofia
popolare di livello basso che corrisponde, in Pallada, ad una moralita popolare 3.

3.2. Elementi filosofici

Le filosofie ellenistiche, per il loro marcato esistenzialismo e per la tendenza alla
ricerca di una dimensione di vita serena, rappresentano sicuramente I’elemento piu
presente nel complesso filosofico di Pallada. Non per questo si giungera alla
conclusione che Pallada fosse un epicureo, un cinico o uno stoico, abbraccia
contemporaneamente tutte e tre le filosofie ma non in maniera esclusiva. Giustamente
Peek®™, dopo avere definito Pallada un eclettico con una forte inclinazione
all’epicureismo, si corregge puntualizzando che il riferimento alla transitorieta degli
uomini e al fatto che vivono immersi in una condizione di perenne dubbiosita

32 1| problema & gia stato accennato nel capitolo relativo alla cronologia del poeta (vd. cap. 1), poiché
costituisce una delle principali motivazioni per cui sarei portata a collocare la vita del poeta nella seconda
meta del IV secolo (340-412 circa) piuttosto che retrodatarlo come recenti tentativi hanno cercato di fare.
Sul rapporto tra paganesimo e Cristianesimo in Pallada e se il poeta si sia mai convertito vd. cap. V.

313 GLoVER 1910: 308.

314 A questo fattore la critica non sembra avere dato fino ad ora la necessaria importanza e il giusto peso:
si tratta del rapporto del poeta con la filosofia popolare di livello basso, un patrimonio che sicuramente il
poeta recupera pur non dandogli sempre e comunque il proprio assenso.

315 PEEK 1949: 159.
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presuppone anche il pensiero cinico e scettico. Allo stesso modo Zerwes®*® dedica
numerose pagine al tentativo di mostrare come Pallada si avvicini senza dubbio
all’epicureismo, ma sia meno epicureo di quanto possa sembrare e soprattutto come
alcune idee palladiane siano addirittura contrarie a quelle epicuree, ciniche o scettiche,
ad esempio la fede in un determinismo per cui gli eventi della realta non sono
abbandonati al caso ma risultano determinati, 0 meglio orientati negativamente, per
opera di un’entita unica che il poeta definisce Tyche (cfr. § 4.1). La teorizzazione della
versatilita filosofica palladiana era stata gia adombrata pit di un secolo fa da FRANKE®!
che pur considerando il poeta principalmente un seguace dell’epicureismo, ne
ammetteva I’apertura ad altre esperienze filosofiche: quamquam Epicuri rationes in
primis sequitur, tamen non totus Epicureorum disciplinae deditus est, sed morem
aequalium secutus ex omnibus philosophorum disciplinis sententias elegit, mettendo in
luce un’eterogeneita propria di molti poeti tardo-antichi, ma particolarmente accentuata
in Pallada. Per il poeta le discrepanze tra epicureismo, cinismo, scetticismo, saggezza
popolare sono facilmente conciliabili tanto che, perfino all’interno di uno stesso
epigramma, € possibile rintracciare la compresenza di concetti talvolta perfino contrari.
Latto poetico di Pallada non presuppone linee di demarcazione tra le diverse correnti di
pensiero e il poeta si sente libero di passare da un concetto all’altro senza soluzione di
continuita. E” da questa mescolanza che nasce il cosiddetto «non sistema» palladiano,
un sistema fondato sulla differenza, un sistema la cui novita consiste proprio nel
“pescare” da ciascuna filosofia cio che fa comodo al poeta, poiché non vi é dottrina che
Pallada abbracci o in cui si riconosca in toto. Tale mescolanza si realizza grazie al suo
profondo interesse verso quelle problematiche che potremmo definire, molto
genericamente, «esistenziali», comuni a molte filosofie: I’ingiustizia morale che
caratterizza la societa umana, I’imprevedibilita degli eventi, il problema della
sofferenza, il senso della vita e della morte. Si tratta di problematiche che in qualche
modo accomunano tutte le filosofie non teoretiche, Pallada le enuclea e le unisce,
assimilando elementi diversi e nello stesso tempo comuni a piu filosofie: basti pensare
alle pratiche ascetiche che rappresentano modalita diverse di rispondere ad un
medesimo bisogno di distacco dalla dimensione materiale. E’ per questo che, nel suo
«non sistema», Pallada ammette sia I’esercizio del silenzio che quello dell’hesychia (cfr.
10.46) e dell’atarassia (cfr. 10.77) fino alla tensione ad un edonismo sfrenato che non
cela un bisogno escatologico destinato a rimanere irrisolto nel poeta (cfr. infra).

E’ proprio la lucida consapevolezza dei limiti oggettivi della filosofia e della sua
incapacita di garantire all’'uomo un modus vivendi che spinge il poeta ad assumere un
atteggiamento ironico nei riguardi di quei filosofi che si illudono di poter “indirizzare”
I’'uomo, in particolare le filosofie ellenistiche o i precetti di saggezza popolare di origine
cinica e sapienziale dove questo tratto & particolarmente evidente. Pallada “ripete” i

316 ZERWES 1956: 350 sgg.
317 FRANKE 1899: 46.

87



concetti ma non li condivide, o meglio, li condivide astrattamente ma ne riconosce la
limitatezza e I’illusorieta a livello pratico. E’ proprio per questo che, anche laddove
emerga un atteggiamento parenetico, ad esempio nell’invito alla ricerca esclusiva del
piacere, I’invito appare infuso della piu banale convenzionalita®'®.

Affinché il ragionamento proposto non appaia privo di fondamento concreto, é utile
passare all’analisi di alcuni epigrammi: in alcuni di essi si potra rinvenire quella
commistione di tratti filosofici diversi che fino ad ora e stata soltanto teorizzata, in altri
una presa di posizione convinta ed esclusiva verso un’unica direzione filosofica. Inutile
dire che saranno presi in considerazione soltanto gli epigrammi piu significativi, per il

resto del corpus rimando direttamente al commento filosofico-letterario.

3.2.1 Epicureismo

L’esempio forse piu chiaro della tendenza all’assimilazione e AP 10.45 (cfr. ad loc.).
Il senso profondo dell’epigramma € una tirata polemica nei riguardi del platonismo che
ha infuso nell’uomo un’illusoria speranza di eternita (vv.3-4). La polemica antiplatonica
rappresenta soltanto un espediente per poter dare libero sfogo alle proprie reali
sicurezze: Pallada demolisce la teoria platonica dell’immortalita dell’anima e riconduce
il processo vitale ad un puro meccanismo materialistico che esclude radicalmente la
dimensione ultraterrena ed una sopravvivenza dell’anima dopo la morte. Nell’ultimo
distico, poi, il processo della nascita viene ridotto alla materialita dell’atto sessuale
senza alcuna partecipazione divina. Inutile dire che il sostrato filosofico di 10.45 é
palesemente epicureo, in particolare I’idea che anche I’anima abbia una consistenza
materiale ed un’essenza corporea®™®. Su questo impianto epicureo si innestano perd
dichiarazioni riconducibili ad altre dottrine che il poeta inserisce per corroborare la
propria idea materialista. In primo luogo la menzione del tog (v.3), un termine
accuratamente selezionato poiché non solo consente il gioco di parole con gutév (v.4),
ma soprattutto costituisce un termine tecnico del cinismo per indicare I’illusorieta e
I’inconsistenza della speculazione filosofica. L’idea € stata proposta per la prima volta
da HENDERSON®? secondo il quale “it therefore seems very likely that Palladas has here
incorporated Cynic doctrine into his critique of Plato”*?!. Pallada si serve dunque di un
lessico proprio della filosofia cinica nel sostenere pero una tesi epicurea; e vero che
anche i cinici credevano nella mortalita dell’anima, ma questo principio occupava una

318 Cfr. ATTISANI-BONANNO 1958: 133
31911 materialismo epicureo cui Pallada mostra di uniformarsi si fonda chiaramente sulla teoria atomistica
di Democrito (cfr. e.g. Arist. De anim. A2.404a27 éxeivog (sc. Democritus) pév yap dmddg tantdv yoyhv
kol vodv) per cui I’anima e considerata mortale come tutti gli altri enti in virtu della sua struttura atomica.
%20 Cfr. HENDERSON 2011: 121.

321 Sesto Empirico (adv. Math. 8.5-6) riporta il pensiero di Monimo il cinico per il quale, al contrario
di Platone, I’'uguaglianza td@ov td mdvta € vera: Movipog 6 kbwv, deov gindv td Thvto, 6mep oinoig
£€0TL TAV OVK HVIOV OG OVIMV.

88



posizione marginale nella loro speculazione filosofica rispetto all’importanza che invece
aveva nell’epicureismo. Lo stesso procedimento & applicabile al nesso @utov ovpdviov
che non solo richiama il noto passo di Timeo 90a, ma possiede un sostrato culturale
pienamente platonico: ricorre infatti in due orazioni di Temistio®? (or. 13 e 27) di cui &
noto non solo I"“eclettismo platonico-aristotelico®*” ma anche la propensione alla
citazione diretta di Platone®*, nel neoplatonico Sinesio (Provid. 1.10.61) e nel
neoplatonico e cristiano Gregorio di Nazianzo (carm. de se ipso 1369.3-4 = carm.
2.1.45.221-222). Pallada ha applicato dunque un procedimento analogo ovvero
I’utilizzo di espressioni platoniche in un contesto epicureo. Chiaramente in questo caso
la citazione dovra essere interpretata anche come volonta di chiamare in causa il
bersaglio dell’accusa, ma comunque non & trascurabile la presenza di un lessico
platonico in un testo dichiaratamente antiplatonico. Ma I’espressione che forse, piu di
ogni altra, denota la capacita palladiana di fondere tendenze culturali differenti su un
impianto sostanzialmente unico, in questo caso epicureo, € I’idea che la razza umana sia
stata plasmata con acqua e terra o con acqua e fango (cfr. v.5 éx mmiod yéyovag). Per
una trattazione generale del tema si veda il commento ad loc., nel ragionamento che
stiamo portando avanti é sufficiente rilevare la compresenza della tradizione pagana e
giudaico-cristiana. Dovendo riflettere sull’antropogonia arcaica il primo pensiero va
senz’altro a Prometeo la cui opera plasmatrice dell’'uomo é tema topico (cfr. e.g. Call.
r.192.3 Pfeiffer 6 mniog IMpounbeiog) o alla nascita di Pandora dal fango (Hes. Op. 61-
82), ma anche alla Genesi in cui Dio plasma Adamo dal fango (Gen. 2.7) o lo
ammonisce che tornera alla terra da cui & nato (Gen. 3.19). Un dato interessante, a mio
avviso, & la compresenza nel medesimo testo di nozioni che smentiscono la teoria
platonica affermando invece una posizione affine a quella epicurea e nello stesso tempo
alludono ad immagini che, almeno per affinita culturale, rimandano alla tradizione
giudaico-cristiana, una tradizione sostanzialmente piu vicina all’idealismo platonico che
al materialismo epicureo. L’“impasto” terminologico creato da Pallada non implica una
presa di posizione del poeta a favore delle dottrine cui si fa riferimento, in altre parole
Pallada conferma il proprio epicureismo in 10.45, ma cita altre fonti letterarie e
filosofiche perfino opposte all’epicureismo, poiché ne subisce il fascino lessicale da un
lato e dall'altro per creare una commistione di tradizioni diverse. Tornando alle allusioni
veterotestamentarie di 10.45, si deve notare che in Gen. 2.7 Dio plasma il corpo
dell’uomo dalla terra ma con un soffio gli infonde I’anima e ancora piu chiaramente in
Eccl. 12.7 si dice che la terra tornera alla terra da dove e venuta ma il soffio dello spirito
si ricongiungera con Dio. Pallada omette questa parte in cui emerge la fede ebraico-
cristiana nell’immortalita dell’anima assimilabile al dettato platonico e in particolare a
Tim.90a. Chiaramente si tratta di un’omissione volontaria, poiché inconciliabile con la

%22 \/d. commento ad AP 10.45 e § 1.2 in riferimento a Pall. AP 11.292.

323 Cfr. MAISANO 1994: 419 .

%24 Sulla presenza del platonismo nell’opera di Temistio vd. MAISANO 1994: 415-429, MAISANO 1986: 29-
47, MAISANO 1988: 39-44.
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teoria palladiana in cui tutto viene ridotto a un semplice meccanismo biologico. Si
potrebbe andare oltre nella ricerca delle influenze filosofiche operanti nell’epigramma e
percepibili almeno a livello di scelte lessicali, ad esempio il profondo sostrato di
filosofia popolare di livello basso e di stampo cinico che attraversa I’intero epigramma,
a tale questione sara dedicata a breve un’apposita trattazione ed & per questo che, per
adesso, é preferibile lasciare in sospeso il problema.

Principalmente epicurea, ma non soltanto, ¢ la triade degli epigrammi **9.500, 10.59
e *11.282 dove si affronta una tematica molto cara all’epicureismo, forse uno dei
capisaldi di questa dottrina, la necessita di non temere la morte. Senza dubbio epicurea é
I’idea che la morte, annullando le capacita sensoriali dell’uomo, lo liberi da ogni forma
di sofferenza: la nota sentenza (ratae sent. 2) 6 Odvatog ovdEV TPOG NUAS: TO YOpP
droAvBev avaicntel, 1o 6’ dvaistntodv ovdev mpog Nudg viene riverberata in 10.59.4
ovdev yap Bavatov devtepdv éott maboc. Benché Pallada s’ispiri principalmente
all’epicureismo, si deve comunque riconoscere che il tema era attestato anche in altre
dottrine, in primo luogo nel cinismo (cfr. Diog. Diss. 1.24.6), nel pitagorismo
(Epicharm. fr. 11 23B11 D-K) e soprattutto nello stoicismo dove si afferma I’idea che
nell’uomo la paura della morte sia determinata dai d6ypoto assolutamente infondati che
formuliamo sopra di essa (cfr. Epict. Ench. 5, Sen. ep. 30.17). Anche questo concetto
viene riproposto da Pallada in 10.59 e *11.282 dove il nesso mpocdoxkin Bavdrov,
presente in entrambi gli epigrammi, identifica la vera condizione di dolore: non la
morte, ma la sua attesa e causa di sofferenza per gli uomini. Questi epigrammi, dunque,
nonostante il riferimento chiaro ad Epicuro, ripropongono una tematica che riflette un
modo di pensare comune e non esclusivamente epicureo. Ancora, il loro tono € molto
triste, quasi rassegnato, si percepisce una scollatura tra I’annuncio ottimistico che la
morte sara una forma di serena liberazione e la permanenza in uno stato d’animo
infelice: ribadisco quanto affermato sopra, Pallada € consapevole che nessuna filosofia
potra liberarlo e tale consapevolezza si riflette nell’angoscia che pervade i suoi scritti,
anche quelli in cui il poeta si sforza di dichiarare, quasi volesse autoconvincersene, che
molte delle paure umane sono in realta infondate. Da Epicuro Pallada deriva la dottrina
ma non lo slancio eudemonistico né tantomeno I’ottimismo, come dimostrano anche
questi epigrammi in cui il poeta invita semplicemente a non piangere i defunti, senza
spendere perd nessuna parola sulla necessita e possibilita di godere della vita terrena.
Conferma di cio e anche I’assenza dell’esortazione al carpe diem in quegli epigrammi
dove si lamenta la rapidita dello scorrere del tempo (cfr. 10.81 ad loc.) e I’elaborazione
di tale invito, molto formale e poco spontanea, negli epigrammi simposiali che nel tono,
tuttavia, risultano talmente stereotipati da costituire un semplice tributo palladiano alla
tradizione epigrammatica piuttosto che esprimere un ideale in cui il poeta crede e che si
sente portato a seguire (cfr. *5.72 ad loc.). Il tema del tempo, poi, € sempre affrontato
nella prospettiva della transitorieta delle azioni umane: il poeta indugia su questo
particolare e non sul fatto che I’'uomo possa riscattarsi ad esempio godendo al meglio
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del poco tempo che ci & concesso. In **9.499 (cfr. ad loc.) Pallada propone il topos
dell’onnipotenza del tempo che passando inesorabile oscura tutte le realta esistenti pur
restando impercettibile (un owouevog); anche in questo caso non solo non c’e traccia
dell’invito al carpe diem, ma I’epigramma si chiude con accenti assolutamente negativi
e pessimistici che non lasciano trapelare la benché minima possibilita di redenzione per
I’'uomo.

Un altro tema frequente nel corpus degli epigrammi gnomici e filosofici e attestato
nell’epicureismo e quello del silenzio. Anche in questo caso Pallada utilizza il solito
procedimento di fondere insieme tutte le tradizioni filosofiche in cui tale problema viene
affrontato. L’epigramma 10.46 e un chiaro esempio di sincretismo filosofico: il poeta
menziona esplicitamente il nome di Pitagora la cui pratica ascetica del silenzio era nota
universalmente, ma definisce il silenzio pdappoxov fievying éyyxpatég (10.46.4), un nesso
che allude a filosofie affini ma non uguali. La fjcuyio rappresenta la virtu piu alta cui
I’epicureo, ma anche lo stoico, possano aspirare, e viene ottenuta attraverso I’esercizio
pitagorico del silenzio, non estraneo all’epicureismo e allo stoicismo ma non esclusivo
di queste dottrine. Allo stesso modo I’aggettivo éyxpatéc rimanda all’éyxparteta,
autocontrollo e moderazione, che costituisce per la scuola pitagorica la condizione per
una vita felice. L’esaltazione del silenzio torna anche in 10.98 dove viene presentato
come la forma di sapienza dell’ignorante (vd. ad loc.) e soprattutto in **15.20, altro
esempio di commistione filosofica sia concettuale che lessicale. Il poeta presenta il
silenzio come condizione per chi ricerchi il distacco dalle preoccupazioni in una
dimensione di vita appartata; il pensiero va sicuramente ad Epicuro cui si allude
esplicitamente con la citazione in forma rielaborata della gnome La0¢ PBibcoac: AabBov o6&
kai Pimoov, & 8¢ un, Bavov. Aggiungendo il participio favov Pallada esprime la
propria adesione anche al dettame stoico del cotidie mori quasi che per il poeta fossero
due le vie praticabili per una vita felice: quella epicurea del vivere nell’anonimato e
lontano dalle preoccupazioni e quella stoica del percepire ogni giorno come un rapido
avvicinamento alla morte. Pallada lascia aperte le due possibilita, alla seconda in
particolare fa riferimento anche in 11.300.2 ciya koi peAéta {dv &t tov Odvatov. Oltre
alla suggestione epicurea e stoica, su questo epigramma agisce anche la memoria
pitagorica almeno nella forma di quel rinnovato pitagorismo proposto da Apollonio di
Tiana che, secondo Filostrato (cfr. 8.28) avrebbe pronunciato queste parole: wavto toOv
xpévov, ov Efiw, Aéyetar Bopd EuceéyyecBor «Aabe Piodoag &l 6& pn dvvaio, Adde
amoPudoac» cui Pallada chiaramente fa riferimento.

3.2.2 Stoicismo

Anche lo stoicismo agisce fortemente sulla formazione del complesso palladiano,
alcuni epigrammi si presentano addirittura come testi programmatici di tale dottrina.
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Primo fra tutti si deve citare il 10.73: &i 10 @épov oe @Epel, GEPe KAl QEPOL- &l
&’ ayovaxteic,/ kail cavtov Avmeig kol o pépov o pépel. Nel commento (vd. ad loc.) si
dimostra come il testo debba essere stato la rielaborazione di un proverbio o di una
sentenza facilmente memorizzabile, diffusa a livello popolare, e sottenda un sostrato di
cultura gnomico-proverbiale (cfr. infra): sussistono, infatti, altre due versioni della
“filastrocca” attribuite rispettivamente all’imperatore Giuliano (fr. 170 Bidez =
Boissonade Anec. Gr. 2.475) e alla poetessa bizantina Cassia. Il contenuto
dell’epigramma € senza ombra di dubbio di matrice stoica. Si tratta dell’invito a non
ribellarsi al destino, anche quando le circostanze non sembrano favorevoli, poiché la
ribellione sara comunque vana e non cambiera il corso degli eventi (cfr. Sen. ep.
107.11). Pallada appare fermamente convinto di questa posizione come si evince anche
da altri epigrammi: in 10.34 (cfr. ad loc.) I’invito all’accettazione assume i tratti meno
radicali del semplice disinteresse verso il susseguirsi degli eventi di cui si preoccupa il
daipwv e non I'uomo (v.2 i 6¢ pélel mept cod daipovy, ool i pélet;), in 10.65.3 la
Tyche viene definita kvPepvitepa della pericolosa navigazione rappresentata dalla vita,
mentre il 10.77 ripropone in forma quasi identica il contenuto di 10.73: cfr. v. 3 tovt®
cavtov Geeg, T@ daipovt ur eioveikel. Un dato non trascurabile € la fiducia palladiana
in una divinita unica che determina le circostanze della vita umana (cfr. § 4.1). Non € un
dato scontato poiché riconferma quell’eterogeneita del complesso palladiano che si €
cercato di mettere in luce fino ad ora: definire Pallada soltanto un epicureo sarebbe
un’interpretazione non solo superficiale ma anche limitata, il frequente riferimento
all’azione del divino nella realta ne € la conferma. Pallada sostiene a piu riprese,
avvicinandosi al pensiero stoico, che I’uomo non pud in nessun modo cambiare il
proprio destino e che la scelta piu conveniente & invece accettarlo e addirittura
“amarlo”. Molto importante in questo senso € il gia citato epigramma 10.77 che
presenta al v.4 un altro nesso «sincretico»: onv 8¢ oYMV oTépywv Novyinv aydmro. La
ricercata variatio presente nei verbi otépym e dyamdom ha un valore non formale ma
concettuale: in altre parole Pallada, seguendo il pensiero stoico, questa volta afferma
che per quanto riguarda la Tyche I’uomo non deve sperare di poterla determinare ma
deve invece “adeguarvisi” e “apprezzarla” (otépyewv); quanto all’novyia invece, il vero
valore in cui Pallada crede e a cui mostra di aspirare, deve essere ricercata piu di ogni
altra cosa, amata e prediletta (dyomdm). L’hesychia indica una condizione di pace
interiore, & una concetto che appartiene alla sfera spirituale dello stoicismo.

Un altro fattore di collegamento allo stoicismo ed anche al cinismo naturalmente (cfr.
infra) & rintracciabile nell’esortazione al riso. L’approccio irrisorio nei riguardi della
vita, accompagnato dall’invito ad affrontare tutto con leggerezza, ricorre con una certa
frequenza negli epigrammi palladiani (vd. 10.87.1, 10.72) che in questo senso si rifanno
ad una certa linea di ottimismo materialistico. Tracce di un’alta considerazione del riso
si possono riconoscere anche nello stoicismo: per Seneca, rispetto al pianto, il riso va
inteso nella prospettiva strategica della tranquillita d’animo del saggio, poiché il gesto
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di ridere gia abbozza la forma di una serena presa di distanza dal mondo cfr. e g. Sen. de
tranqu. anim. 15.2 elevanda ergo omnia et facili animo ferenda: humanius est deridere
vitam quam deplorare.

3.2.3 Cinismo e saggezza popolare

Nel mondo filosofico di Pallada appare decisivo anche il ruolo esercitato dal grande
patrimonio di saggezza popolare di livello basso, tendenzialmente riconducibile al
cinismo, che agisce profondamente sul modo di pensare del poeta; si tratta di un tipo di
filosofia “spicciola”, proverbiale, alquanto ordinaria, una filosofia alla portata di tutti
che Pallada propone piu per sfoggio di memoria che per effettivo convincimento.
Parlando dell’epicureismo e dello stoicismo, si € gia avuto modo di mettere in rilievo
tale inclinazione poetica citando alcune sentenze, ma & opportuno fare un discorso
specifico sull’argomento poiché gli scritti palladiani risultano costellati di gnomai,
proverbi, sentenze note, rielaborazioni di un modo di pensare comune, solitamente di
stampo cinico. Il valore letterario di questo tipo di espressioni & gia stato esaminato nel
capitolo precedente (cfr. § 2.2.2), in questa sede ci si soffermera sul loro valore
filosofico.

In primo luogo si deve menzionare la lode della “misura”: Pallada propone il tema in
10.51 (cfr. 3-5 aAla tig eimv/ punt’dyav evdaipmv unt’éhesvog €ym./ 1 pecdtNC yap
dpiotov) applicandolo al problema della ricchezza e rifacendosi in cio ai filosofi
presocratici, in particolare a Cleobulo figlio di Evagora di cui era nota la massima
pétpov dprotov (10.0.1 D-K) rimaneggiata da Pallada nella forma 7 pecdtng yop
dpiotov. Lo stesso tema puo essere rintracciato in 10.54 dove la lode della misura viene
espressa attraverso il biasimo sia della grassezza che della magrezza eccessiva: Dioniso
di Eraclea, ad esempio, € morto per eccessiva grassezza. D’altra parte € chiaro che
Pallada sta attingendo ad una specifica tradizione filosofica, poiché la polemica contro
la ghiottoneria e I’invito ad evitare gli eccessi nel cibo sono tematiche peculiari della
diatriba cinico-popolare. La tensione alla moderazione, in questo caso nell’alimentarsi,
e strettamente collegato al principio dell’autarchia, altro tema fondamentale del cinismo,
poiché gli eccessi appartengono a quella categoria di cose di cui I’'uomo puo fare a
meno. Ancora in 10.45 il poeta inserisce una movenza propria della filosofia cinica e
popolare ovvero I’invito rivolto all’'uomo a domandarsi chi €, a far memoria della
propria caducita, a ricordare che nessuna ricchezza e nessuna conoscenza potra sottrarlo
alla morte. Sempre di matrice cinica-popolare € I’esortazione a ricercare la verita (cfr.
10.45.7 &i 6& Adyov {nteig tov alnbwvov), a non illudersi, a conoscere se stessi e i propri
limiti (cfr. 11.349.3 cavtov apibuncov npotepov kai yvdd ceavtov), a non affannarsi
in vane preoccupazioni (10.77.1 tinte patyv, GvBpwne, TOVES Kai TAVIO TAPACGELS), a
biasimare la ricchezza ed esaltare invece la poverta (cfr. 9.394, 10.86, 10.61, 10.51,
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*10.83). Siamo di fronte ad un moralismo spicciolo, piuttosto banale, che talvolta, pero,
rappresenta soltanto un punto di partenza da cui il poeta pud sviluppare una propria
personale teoria tutt’altro che scontata. E’ il caso, ad esempio, dell’epigramma 11.349.
Pallada affronta il tema della conoscenza, invitando I’'uomo a spostare I’oggetto della
propria speculazione dal cosmo e la terra, a se stesso e alla propria identita (v.1 m66gv
oL UeTpelc kéopov kai meipata yoing (...) V.3 covtov apibuncov npodtepov kai yvdot
oeavtdv). Come sara ampiamente mostrato nel commento (cfr. ad loc.), il tono di
questo epigramma € meno pessimistico di quanto possa sembrare, poiché il poeta non
esprime una sfiducia nelle possibilita conoscitive dell’uomo, ma ritiene che la
condizione per poter conoscere il mondo sia la conoscenza di se stessi. Non € tanto in
gioco la demolizione delle scienze esatte come pensano ZERWES*?> e HENDERSON®%, ma
piuttosto il loro superamento, anzi le capacita intellettuali dell’uomo vengono esaltate
come occasione di andare oltre la pochezza dell’umano.

Ancora alla saggezza popolare e al cinismo s’ispira I’epigramma 10.72 dove la vita
umana viene paragonata a teatro e finzione (cfr. anche Pall. 10.80.1 waiyviov éott THyNg
ueponwv Biog). Oltre a riflettere un’idea comune e circolante, I’immagine era attestata
nelle dissertazioni filosofiche dei cinici in riferimento alla svalutazione della vita terrena
e dei beni che la caratterizzano. Interessante, in questo senso, € un dialogo di Luciano
(vd. Icarom. 17) in cui il filosofo cinico Menippo decide di andare sulla luna volando
con la fantasia poiché insoddisfatto delle speculazioni dei filosofi sull’origine
dell’universo. Dalla luna dice di avere visto la terra come una “scena di teatro” e i suoi
abitanti come dei coreuti. Non possiamo sapere se Luciano abbia desunto I’immagine
direttamente da un’opera di Menippo, ma si deve comunque tenere presente che era
operante in ambiente cinico poiché attestata anche in un frammento attribuito a
Democrito (vd. 68B115 = *84 D-K). Proverbiale & anche I’esaltazione del silenzio con
I’invito a tacere piuttosto che dire cose inutili; il tema & gia stato trattato in riferimento
all’epigramma 10.46 e al suo collegamento alla dottrina pitagorica ed epicurea; oltre ad
esse si deve ricordare anche la letteratura proverbiale antica poiché attestato gia nelle
massime sapienziali dei presocratici: cfr. Solon. 10.8.18 D-K ¢idag oiya € ad loc. Al
cinismo, infine, si collega anche il riso sarcastico e sprezzante nei riguardi della vita:
cfr. 10.87 (v.1 av un yeldpev tov Biov tov dpamétny) e 10.72 (v.1 §} pabe mailew). Si
tratta chiaramente di un riso non sincero ma disperato, rassegnato, quasi un ghigno di
rabbia contro la vita, un riso cinico appunto.

325 ZERWES 1956: 260.
326 HENDERSON 2012: 10.
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CAPITOLO IV - RELIGIONE

4.1 11 monoteismo pagano di Pallada.

Pallada ammette I’esistenza di un’entita divina unica che definisce Toyn, si tratta di
una forza che determina gli eventi al di Ia della volonta umana. Oltre alla Tyche, il poeta
menziona altre divinita che definisce 8ed¢, daiuwv, pnoipa, kKAfpoc. Tra le declinazioni
suddette, la piu frequente e senza dubbio quella di Toyn poiché compare in almeno in
15 epigrammi e i suoi contorni risultano quindi piu chiari. Ho evidenziato questa
distinzione, quasi enucleando due tipologie divine, poiché se I’agire della Tyche si
qualifica essenzialmente come negativo, irrazionale e svantaggioso per gli uomini,
quello delle altre forze presenta invece la comune caratteristica della neutralita. In ogni
caso, il monoteismo di Pallada é fondato sulla fede nell’onnipotenza della Tyche da cui
dipende secondo il poeta il male e I’ingiustizia operante nel mondo. Pallada menziona
anche alcune divinita olimpiche come Iside (cfr. 6.60), Eracle (9.441), Zeus (10.53,
11.302), Efesto (11.307) e Crono (11.383) etc., ma la loro menzione ha un significato
prettamente “culturale” poiché appaiono completamente svuotate del loro significato
religioso.

4.1.1 Tyche

A partire dall’eta arcaica fino al 1V secolo d.C. il concetto di Tyche subisce una
profonda evoluzione che portera da un lato alla scomparsa del significato religioso di
tale concetto®’, dall’altro alla grande diffusione del culto della divinita dapprima in eta
ellenistica quando la fede negli dei tradizionali s’indebolisce e gli uomini si aprono a
esperienze religiose diverse come i culti misterici, la magia e le religioni orientali*?®,
successivamente in eta imperiale e tardo-antica. In eta imperiale la Tyche ha perso ormai
da tempo le caratteristiche di una divinita tradizionale anche se non rappresenta neppure
un principio deterministico capace di garantire all’uomo una vita felice, essa si riduce al
semplice concetto di “caso”, origine sia di grandi beni che di grandi mali per gli uomini.

Sicuramente il culto della Tyche conosce una forte crescita tra Il e 1V secolo come

%7 Come nota DIANO 1968: 237 verso la meta del V sec. a.C. “il «divino» venne per la prima volta nella
storia dell’uomo tolto dal mondo e per la prima volta emerse, nella forma che poi mantenne sempre,
I’equivoco concetto del caso”. Tale mutamento investi anche la Tyche che da riflesso della volonta degli
dei divenne la dea della pura casualita.

328 BeccHI 2010: 36 (intr.) parla di un “potere dell’evento che, a dispetto del voig e della vpoviia,
governa la vita umana, cosi che a tutto ci0 che pensiamo o diciamo o facciamo si puo dare il nome di
Toym”.
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dimostrano i numerosi Tychaia citati dalle fonti**. Anche Pallada, parlando della
distruzione dei templi pagani, allude ad edifici di culto dedicati alla Tyche che furono
successivamente distrutti e adattati ad esigenze materiali, ad esempio trasformati in
terme o in osteria (cfr. infra). In particolare I’antica fede nella Tyche conosce un
profondo consolidamento nella seconda meta del 1V secolo d.C.: in Egitto e in Asia
Minore viene venerata come interpretatio graeca di diverse divinita locali (Iside,
Cibele, Atargatis, Astarte e Gad). All’interno dei circoli pagani sorse un vero e proprio
culto religioso di questa divinita, forse in contrapposizione all’affermarsi del
Cristianesimo, anche se continuarono ad esistere correnti di pensiero e sette religiose
che, seguendo i cinici, negavano ad essa qualsiasi valore o importanza®*®. 11 culto della
dea si diffuse in modo particolare nel 1V secolo, assumendo i tratti di un monoteismo
pagano, alternativo a quello cristiano, come dimostrano figure quali Giuliano o Libanio.
Per I’imperatore, ad esempio, la realta é fondata su due principi basilari che vengono
definiti Beoc/toym e koupoc/ téxvn>t; in particolare in una lettera del 361 sull’esito della
guerra contro Costanzo scrivera (vd. ep. 28.12) tfj Toyn ta mavto kai Toig Ogoic
emupéyog mepuévery, mostrando un affidamento totale alla Tyche da cui dipendono
tutte le azioni umane. Il senso di venerazione che Libanio nutre nei riguardi della dea
emerge chiaramente nell’orazione 1 (mepi thg €ovtod TOYNC) I cui la Tyche viene
presentata come una forza protettrice onnipresente nella vita del sofista. Come nota
Bowra®* alla fine del IV secolo nel mondo pagano si diffuse un crescente scetticismo e
senso di futilita, in contrapposizione alla forte vitalita del Cristianesimo, cui si
accompagnarono diversi tentativi di trattare figure mitologiche (in questo caso la Tyche)
come manifestazioni di un potere astratto e cosmico. Anche in Pallada possiamo
riconoscere un tale processo: “In his rejection of the Olympian system and of any

329 per Tychaion di Alessandria possediamo la descrizione fornita da Libanio (descr. 25.529). Le

iscrizioni, inoltre, hanno permesso I’identificazione di numerosi Tychaia che non si trovavano citati
altrove: sappiamo dell’esistenza a Delo di un tempio ellenistico dell” “Agathe Tyche”; ad Olba in Cilicia
conosciamo un piccolo tempio esastilo del | sec. d.C.; ad Is-Sanamen, vicino a Damasco, si €
completamente conservato un Tychaion dell’anno 192 d.C. In genere, tuttavia, i santuari di Tyche non si
sono conservati, ma talvolta possiamo conoscerli grazie alla testimonianza degli autori antichi: Argo (vd.
Paus. 2.20.3), Sidone (vd. Paus. 2.7.5); fanno eccezione in questo senso il Tychaion di Corinto (vd. Paus.
2.2.8) e un tempio della Tyche che si trovava nei pressi dello stadio ad Atene (cfr. Philostr Vit. Soph. 2.1.5
Civiletti). Per quanto riguarda il 111 e IV secolo, sappiamo dell’esistenza in questo periodo di non pochi
templi di Tyche, in particolare si devono ricordare quello di Cesarea (Sozom. 5.4.2), di Alessandria
(progymn. 12.25.6) e di Costantinopoli (Lib. Or. 30.51).

%0 BowrA 1960A: 118 che cita alcuni esempi di questa svalutazione della Tyche, in controtendenza
rispetto alle scelte dei contemporanei: un testo ermetico citato da Stobeo (vd. fr. 11.75.2 cfr. Stob. 1.41.1)
in cui la Tyche viene definita popt Graxtoc, évepyeiog €idwAov, d6&n yevdric, ancora adesp. AP 9.135
Atpekéng polo ot TAdvn Toyn €oti potoiow /ot yap adpavén, 10 &' émi mAéov 00dE mélovoa che a
detta di Bowra “look as if it came from the last years of Paganism”, infine Proclo (in Plat. Tim. 61b) che
afferma 10 omovdaiov ovdév... deicbon tiig THyMC.

31 vd. ATHANASSIADI-FOWDEN 1981: 90-91; per la concezione della Tyche come una fora cosmica vd.
157-8 e 200.

332 BowRA 1960A: 125,
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coherent philosophy he believes in irrational universe, and for this he finds his symbol
in Tyche”®%,

Il “monoteismo pagano” cui si fa riferimento nel titolo allude all’onnipresenza che
diviene quasi un’ossessione del poeta nei riguardi della Tyche. Non é vero che Pallada
non crede in niente, Pallada pu0 essere definito uno spirito religioso nella misura in cui
crede che la Tyche determini, negativamente, gli eventi della realtd. ZERWES®** ritiene
invece che non si possa parlare di nessun monoteismo in Pallada né fondato su un’entita
divina generica né tantomeno sulla Tyche, tuttavia ammette che il problema debba
essere affrontato, poiché di “monoteismo” ha parlato non solo WALTZ*® (cfr. infra) ma
anche FRANKE***: summum quidem deum agnoscit (sc. Palladas) quem 6zév appellat vel
ooluovo.

Pur allineandosi alla tradizione, Pallada mostra di avere una visione molto personale
della Tyche: si tratta di una forza negativa, irrazionale, illogica che agisce in vista solo
del male. Concordo con Bowra®**' sul fatto che per Pallada la Tyche rappresenta un
qualcosa di assolutamente reale, non si tratta né di un simbolo né di un’immagine né
tantomeno di un’entita astratta, Pallada fornisce una dettagliatissima descrizione della
dea ed & sorprendente come la Tyche palladiana, per dirlo con le parole di Bowra®*®,
assuma sempre piu i tratti di una “forza attiva e viva che incarna tutto cio che Pallada
odia e di cui la ritiene responsabile”. Siamo lontani dall’indeterminatezza con cui sono
presentate le altre divinita pagane per le quali, come si vedra, il poeta nutre al massimo
un sentimento di simpatia/rispetto di natura solo culturale (sicuramente non religiosa),
un modo meno diretto per dichiarare la sua sostanziale indifferenza nei loro riguardi.
L’azione della Tyche, invece, ha delle conseguenze dirette sulla vita degli uomini,
poiché Pallada vede in essa la causa originaria da cui scaturiscono tutti i mali del
mondo, in altre parole essa € incarnazione e personificazione del male insito nella realta
umana. Da qui la polemica frequente contro I’ingiustizia, contro la prepotenza, la
sopraffazione e la prevaricazione che dominano i rapporti umani, questi atteggiamenti
sono tutti imputabili alla Tyche che, in quanto forza illogica e irrazionale (cfr. 10.62.1-2
o0 Adyov, 0O vopov oide Toyn, pepdmov 8¢ Tupavvel,/ 10ig idiolg GAdYmC Pedpact
ocvpopévn), indirizza e influenza negativamente la volonta degli uomini.

Il tratto forse piu peculiare nel comportamento della Tyche é la sua instabilita e
incostanza che il poeta indica con la concretezza del termine peduo (cfr. 9.182.3,
10.62.2, 10.87.1) o con la definizione dotate daipwv (cfr. 9.183.5): si tratta di un tema
topico che copre trasversalmente quasi tutta la produzione letteraria greca, anche se ha
trovato nella commedia nuova, in particolare in Menandro, la sua espressione piu

333 BowRrA 1960A: 125.

334 ZERWES 1956: 361.

335 WALTZ 1946/7: 198 sgg.
3% FRANKE 1899: 46.

37 BowRA 1960A: 125.

338 BowRA 1960A: 125.
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compiuta. E’ quasi sicuro che Pallada si sia ispirato al frammento menandreo (fr. 2.5
Sandbach), ma laddove il comico si limita a riconoscere la casualita insita nel modo di
procedere degli eventi, una casualitd «neutra» di cui Menandro prende atto senza
indignazione, per Pallada i pedbpata della Tyche si fondano su un criterio di ingiustizia
poiché tendono a favorire gli ingiusti piuttosto che i giusti ed & per questo che
I’atteggiamento di Pallada € perennemente indignato, talmente indignato da non
risparmiarsi un linguaggio talvolta osceno: in 10.87.2 i pevpata della Tyche vengono
paragonati ai movimenti di una prostituta (Toynv & TOpvNG Pedpacty kvoopévny)>>° e
I’associazione Tyche-nopvn viene poi ribadita in 10.96.10 (mdépvng yvvaikog tovg
Tpdmove kektnpévnc). Come nota Bowra3*® “Whereas Menander is concerned with the
instability of existence, Palladas is obsessed by its fundamental injustice”. Cio &
confermato dal fatto che in tutti gli epigrammi in cui si parla dei peduarta della Tyche,
essi sono presentati sia come la causa delle inevitabili sfortune degli uomini sia come
espressione della aAoyio della Tyche. In 9.182.3-4 il poeta invita la Tyche a
sperimentare “personalmente” gli sfortunati casi (tag drvyelg ntmoelg) che suole
infliggere agli altri; in 10.62.3-4 la potenza irrazionale della Tyche consiste nel favorire
gli ingiusti e nell’odiare i giusti (udAlov toig Adikolol PEmel, WoEl 08 dkaiovg); in
10.87.3-4 Pallada invita a “ridere” della Tyche anziché soffrire osservando che gli
indegni hanno sempre pit successo (ava&iovg OpdVTES EDTLYECTEPOVC).

L’instabilita va di pari passo con la dloyia e la avopia di Tyche che Pallada definisce
déomowvar (cfr. 9.182 «kai ov, Toyn o&éomowva) e considera unica vera causa
dell’ingiustizia operante nel mondo e di cui egli stesso é vittima, in primo luogo per la
propria poverta considerata “un inciampo della Fortuna” (cfr. 11.303 mwtoiopoa Toync)
non imputabile quindi ad altre cause. D’altra parte gli uomini non sono universalmente
immersi in questo meccanismo indistinto conseguente all’azione della Tyche, ciascuno
possiede un proprio destino personale e quindi una propria Tyche personale che sara
positiva 0 negativa a seconda del destinatario. A questa Tyche personale (cfr. 10.77 onv
8¢ toymv otépywv) — il concetto riguarda anche la sfera animale (cfr. 11.383 v &po. xoi
kavOwot Toyn yarenn| te kol €60A1) e la Tyche stessa (cfr. 9.183.5-6 dotate daipov/ v
onVv ¢ LepoOT®V Vv petdyovoa toynv) — al fatto che la vita consista in un *“gioco della
Tyche” (cfr. 10.80 naiyviov éott TOyng pepdmmv Bioc) 0 in un viaggio in cui la Tyche €
il timoniere della nave (cfr. 10.65 mlob¢ cparepog t0 CAv [...] v 6¢ Toynv Protolo
kuPepvntepav Eyovtec), Pallada reagisce con la ribellione attraverso una sorta di
congedo dalla dea per cui il poeta sembra essersi liberato, almeno a livello psicologico e
interiore, del senso di dipendenza da essa. Questa presa di posizione ¢ dichiarata sia in
9.172 (EAmidog ovde Toyng &tt pot uéder) che in **9.134 (EAmic kol o0, Toym, péya
yoipete: v 680V gbpov), anche se talvolta la rassegnazione e il cedimento prevalgono

339 per il valore osceno e il cripto-significato erotico del nesso pedpacty kivovpévny vd. ad loc.
342 BowRA 1960A: 120.
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sullo slancio titanico e combattivo e il poeta afferma tristemente di voler lasciar fare
tutto alla Tyche (cfr. 10.62 taAka 8¢ mévra Toym mTpéypata S0¢ Siémew).

4.1.2 Altre divinita

Se dunque tutto & determinato dalla Tyche, viene da chiedersi quale ruolo o
significato abbiano le altre entita divine che il poeta chiama genericamente 6goc,
daipwv, poipa, kAnpog e talvolta con specifici nomi come Serapide (9.174 e *9.378),
Iside (6.60), Eracle (9.441), Zeus (10.53 e 11.302), Efesto (11.307), Crono (11.383).

Il confronto fra gli epigrammi dedicati alla Tyche da un lato e quelli dedicati alle altre
divinita dall’altro, permette di riconoscere subito la sostanziale differenza che intercorre
fra queste due categorie. Rispetto alla Tyche le altre divinita restano essenzialmente nel
vago, il poeta non fornisce nessuna informazione sul loro comportamento, sul loro
potere e soprattutto sul loro atteggiamento nei riguardi degli uomini. Emerge una sorta
di estraneita e di freddezza nel modo di rapportarsi ad esse, come se non avessero
nessuna ingerenza né in negativo né in positivo sulla vita del poeta. In questo senso
condivido la posizione di Bowra®* nell’affermare che gli dei Olimpici, anche laddove
il poeta ne fa menzione, sono molto meno reali nella vita e nella mente di Pallada di
quanto invece sia la Tyche (cfr. infra). Pallada menziona Zeus o Iside piuttosto che
Serapide o Eracle per evocare o conformarsi alla tradizione antica ma sicuramente non
crede piu in queste divinita o, se ancora vi crede, si tratta di una fede sfumata, vuota,
staccata dalla vita concreta®. Lo dimostra il fatto che nei suoi epigrammi Pallada si
rivolge direttamente alla Tyche, magari per offenderla o per prendere congedo definitivo
da lei, ma in ogni caso emerge un dialogo e quindi un rapporto — seppur negativo — tra i
due. Nel caso degli dei olimpici il poeta non si espone: compiange le loro statue e i loro
templi distrutti dall’avanzata del Cristianesimo (cfr. 9.441, *9.378 etc.) ma senza una
partecipazione emotiva personale, talvolta li ricorda soltanto per creare un’ “occasione
letteraria”, ad esempio per ricercare un effetto ironico come in 10.53%* dove si afferma
che anche Zeus sarebbe un parricida se suo padre fosse stato mortale, o una tirata
moraleggiante come in 11.302 dove la poverta € presentata come qualcosa di staccato
dall’individuo quindi anche Zeus sarebbe oltraggiato se fosse povero, 0 un attacco
misogino come in 11.307 dove Efesto e definito “giustamente” zoppo poiché padre di
Eros e sposato con Afrodite.

Importante, in questo senso, é il diverso trattamento riservato alla descrizione della
distruzione dei templi di Tyche da un lato e di tutti gli altri templi pagani dall’altro; nel

1 BowRrA 1960A: 125.

32Cfr. WALTZ 1946/47: 200 riguardo alla menzione degli dei olimpici sostiene che hanno essenzialmente
un significato metaforico nell’universo religioso del poeta e che il poeta si sta semplicemente
conformando a delle regole di stile molto antiche.

3BowRA 1960A: 125.
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primo caso il poeta fornisce dettagli molto particolari come il riutilizzo dell’edificio
religioso per altre funzioni, decisamente piu vili, come quello di osteria (cfr. 9.180), il
poeta parla di TOyn-dvotvyovoa (cfr. 9.181) ed é interessante come non si limiti a
descrivere asetticamente la trasformazione in atto ma partecipi con accenti personali al
degrado di cui la Tyche € vittima. Il poeta comprende che la distruzione dei templi di
Tyche o la loro risemantizzazione e segno di un capovolgimento epocale che coinvolge
non solo la dea ma anche la sua stessa persona. Come nota Bowra*** “When he sees
her temple turned into a tavern, he feels that somehow he has scored off her, and though
these poems are built on ingenious tropes and have their full measure of verbal
ambiguities, they reflect something entirely human and real in Palladas. He treated the
crisis seriously and saw in it more than an imaginary humiliation of Tyche”. Verrebbe
da chiedersi per quale ragione la crisi relativa alla fede nella Tyche tocchi il poeta piu
profondamente di quella che investe le altre divinita pagane. La risposta risiede nel fatto
che la fede nella Tyche é per Pallada una realta tangibile, effettiva, concreta, mentre gli
dei olimpici hanno perso il loro significato nell’orizzonte del poeta gia da molto tempo.

Il degrado delle statue pagane in ogni caso non lascia il poeta indifferente,
sicuramente lo interroga e lo lascia per cosi dire spiazzato poiché riconosce in esso il
realizzarsi di un passaggio storico decisivo. Emerge un senso di profonda amarezza,
velata di una certa ironia, nella descrizione palladiana dello smantellamento del
paganesimo: in 9.773 il poeta descrive la triste fine di una statuetta bronzea di Eros che
un fabbro ha fuso e trasformato in tegame e commenta “non senza ragione perché
anch’esso brucia”; giocando sul duplice significato del fuoco, letterale e simbolico, il
poeta ha creato un effetto parodico che anziché ridurre accentua ulteriormente
I’amarezza della situazione. Ancora in 9.441 il poeta dice di avere visto la statua del dio
Eracle stesa a terra presso un trivio e che il dio stesso gli sia apparso di notte per dirgli
ridendo di avere imparato, benché dio, a servire la circostanza. Lasciando da parte per
adesso il problema se Pallada stia citando o meno I’Epistola ai Romani 12.113%, &
importante notare la presenza del participio pedidwv: Eracle ride nonostante la sconfitta,
ma si tratta chiaramente di un sorriso amaro proprio di chi sa di essere immerso in un
tracollo inarrestabile.

Ben diversa é la reazione di Pallada di fronte al palesarsi della scomparsa del potere
della Tyche: secondo Bowra3* oltre ad un partecipazione emotiva pitl forte dettata
dalle ragioni esposte sopra e al senso di rivincita e compiacimento (cfr. 9.183), é
possibile rintracciare il segno di una speranza nutrita dal poeta, tale segno risiede nella
presenza dell’avverbio ocimg di 9.183. Il poeta invita la Tyche a piangere “giustamente”
sulla propria disgrazia avendo cambiato anch’essa finalmente la propria sorte come fino
ad ora faceva accadere ai mortali. Nell’uso dell’avverbio 6ciowg Bowra rintraccia il

**“BowRrA 1960A: 125.

3% E* questa I’opinione di BOWRA 1970A: 257 e Luck 1958: 459; diversa & la posizione di CAMERON
19658: 17 sgg.

345 BowRA 1960A: 125-6.
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riferimento ad un mutamento di sistema nella direzione di un maggiore giustizia e lealta
rispetto ai soprusi fino ad ora permessi dall’egemonia della Tyche. Quel potere fondato
sulla giustizia che € andato a sostituire la Tyche & senza dubbio il Cristianesimo, ma il
silenzio di Pallada non permette di avanzare ipotesi certe in questo senso, sicuramente
non la conversione alla nuova religione. 1l poeta si limita ad affermare I’esistenza di un
nuovo sistema degno di maggiore venerazione rispetto al quello della Tyche, come
afferma Bowra®*" “and when he tells her to accept her lot dciog he means, in plain
language, that the old scheme of an irrational universe which called for abuse must give
place to another scheme which calls for respect”. Non € possibile e neppure lecito
andare oltre questa supposizione, ma € certo che Pallada guardava con speranza alla
scomparsa del potere della Tyche pur vivendo la fine del paganesimo come un evento
tragico e assolutamente incomprensibile ai suoi occhi.

Per quanto riguarda le altre espressioni - 8d¢, daipwv, kKAnpog € poipa - Ogog € il piu
frequente ma ricorre principalmente con significato generale ad indicare piu che altro la
categoria, ovvero il “divino”, piuttosto che un soggetto specifico. Affermazioni del tipo
“nessun mortale cerchera mai di essere dio” (7.684), “odi dio il ventre e i cibi del
ventre” (10.57), “c’é chi odia il fortunato che dio ama” (10.90) etc. non forniscono
nessuna informazione sulle caratteristiche di questo 6edg. Vi € un solo epigramma, il
10.88, in cui il poeta lascia trapelare una qualita importante di questo dio: I’immortalita.
Questo epigramma ha creato non pochi problemi nella critica, poiché il poeta
sembrerebbe affermare la teoria platonica dell’immortalita dell’anima smentendo quel
materialismo epicureo di cui a piu riprese si é fatto portavoce. Per un’analisi
approfondita delle posizioni assunte dai critici in merito all’epigramma rimando al
commento ad loc. e in questa sede mi limito a rilevare I’importanza di quanto affermato
dal poeta nell’ultimo distico: aAL" Stav €EEAOT 10D copaTOC OC GO deoudv/ TOd
Bavatov, evyel mpog Beov dbdvatov. Il soggetto dell’azione € I’anima dell’uomo che
svincolandosi dai lacci corporei si ricongiunge con il dio definito immortale.

Il termine daipwv ricorre in due soli epigrammi, 10.77 e 10.34, e in entrambi i casi &
presentato come una volonta “altra”, attiva, superiore e ineluttabile contro cui € inutile
lottare ma che I’'uomo deve invece assecondare. In 10.77, oltre al termine daipwv, il
poeta introduce altre due espressioni sinonimiche, kAfpog e poipa: il primo & il “fato”
attribuito a ciascun uomo al momento della nascita, il secondo e il “destino” come
ordine prestabilito. Allo stesso modo in 10.34, attraverso un gioco di parole sul verbo
peléw, il poeta invita I’'uomo ad evitare gli inutili affanni poiché “di tutto si preoccupa il
daipmv”.

%7 BowRA 1960A: 126.
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4.2 Influenze religiose
4.2.1 Cristianesimo

La difficolta di raggiungere una posizione, se non definitiva, almeno plausibile sul
tema della conversione al Cristianesimo diviene chiara se andiamo a considerare le
diverse conclusioni cui sono giunti i critici nell’affrontare questo problema: gia piu di
un secolo fa FRANKE®*® concludeva la sezione relativa alla vita del poeta le parole
Quibus rebus cognitis Palladam non fuisse christianum nobis putandum est, GLovER**
invece sceglieva espressioni piu neutre “He had ceased to take joy in the old, he hated
the new” e WALTZ* invece concludeva Iarticolo che aveva intitolato “Palladas était-il
chrétien?” senza lasciare spazio a nessun dubbio “il est donc, non pas établi d’une
maniere irréfutable, mais infiniment probable, que Palladas était chrétien”.

Esaminando tutti i contributi di cui disponiamo sull’opera del poeta, soltanto Waltz
giunge a tale conclusione, IRMSCHER®! parla di “Nichtchristentum” piuttosto che di
“Heidentum” a proposito del poeta e sostiene che la conclusione di Waltz sia
inaccettabile dato che accanto a quei tratti che egli considera di matrice cristiana se ne
trovano altrettanti chiaramente non cristiani. Irmscher conclude il proprio ragionamento
affermando che Pallada fu del tutto estraneo al mondo cristiano, non solo a livello
psicologico-interiore ma anche come organizzazione concreta, ma non per questo Si
dovra pensare ad un nuovo avvicinamento alle divinita pagane tradizionali né
tantomeno al neoplatonismo®?2. L’indeterminatezza che caratterizza I’universo
filosofico del poeta, non ha impedito, in ogni caso, di assumere posizioni nette. Anche
per ZERWES>>® e KEIDELL*™*, ad esempio, il poeta & indiscutibilmente pagano: per il
primo é il suo “pessimistische Grundstimmung” e I’assenza totale di una qualsiasi
forma di consolazione e speranza a confermare una percezione del tutto aliena a quella
cristiana. Anche secondo Keidell Pallada era sicuramente pagano e ripropone infatti la
nota definizione del poeta come «nemico del Cristianesimo» proposta da Reiske “Daf
Palladas ein Gegner des Christentums war, ist seit Reiske im allgemeinen anerkannt”.
Benché BowRrA**® appaia meno drastico nel giudizio rispetto agli ultimi studiosi citati,
rimane comunque dell’idea che Pallada sia fondamentalmente un "EAAnv secondo il
significato che la parola aveva assunto a partire da Giustiniano in riferimento ad un
pagano, ma non esclude che una qualche forma di conversione al Cristianesimo poteva

38 FRANKE 1899: 47 .

9 GLOVER 1910: 319, n.8.

30 \WALTZ 1946/47: 209.

31 |RMSCHER 1957: 457 sgg.

%52 per un inquadramento storico-culturale dei rapporti fra pagani e cristiani fra Il e IV secolo cfr.
KAHLOs 2009 e 2007; CAMERON 2010.

%53 ZERWES 1956: 359 sqg.

4 KEIDELL 1957: 1-3.

%5 BowRrA 1970A: 263.
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esservi stata, probabilmente solo esteriore e, in ogni caso, non tale da influenzare
profondamente la sua concezione della realtd®®. Anche Luck®’ & di questo parere, per
lui I’opposizione tra paganesimo e Cristianesimo non pu0 essere applicata alla
situazione di Pallada: “He may have paid lipservice to the new religion, because it was
convenient, not because he held any strong convictions”. E’ quest’ultima, a mio avviso,
I’ipotesi piu plausibile: in Pallada forse non avvenne mai una vera conversione e anche
laddove ne emergono segnali, fu una conversione di facciata, non sincera, forse legata
ad esigenze di sopravvivenza materiale. Allo stesso modo, anche quegli epigrammi che
sembrano piu vicini al Cristianesimo, sono in realta collocabili all’interno di una lunga
tradizione culturale e dovranno essere considerati un tributo letterario piuttosto che
I”espressione di una fede religiosa sincera®®,

L’epigramma piu discusso, in questo senso, & senza dubbio il 10.88 in cui si allude
ad un 0gov abdavarov cui I’anima si ricongiungera una volta liberatasi dai lacci corporei;
come ampiamente discusso nel commento (vd. ad loc.), oltre ai dubbi sulla paternita
palladiana del testo®®, I’epigramma non deve essere necessariamente ricondotto ad una
convinzione reale e specifica di Pallada il cui approccio alla scrittura e culturale e
citazionistico piuttosto che ideologico: anche in questo caso, I’idea che il corpo sia una
prigione per I’anima e che essa tornerd ad unirsi a dio costituisce un tema topico a
partire da Phaed. 62b e sicuramente non € un tema piu cristiano che platonico o
pitagorico come dimostrano alcuni versi tratti da Carmen Aureum (70-71) v
d’amoAeiyog odua £¢ aibép’élebbepov ENONG,/ Eoceton abdvotog AuPpotog, ovKETL
Ovntog. Se anche questi versi trovano una precisa corrispondenza con alcuni epitaffi
cristiani (vd. e.g. Greg. Naz. AP 8.131.1-2), li si tratta di una tomba reale e non, come
in Pallada, dell’immagine metaforica del corpo come prigione dell’anima. Data la
notorieta del tema, potrebbe trattarsi di un semplice sfogo di erudizione filosofica, di un
gioco letterario in cui il poeta si diverte a riproporre un topos letterario, della
rielaborazione di uno stilema poetico tipico degli epitaffi, ad esempio, alla cui forma
I’epigramma 10.88 si ispira.

Ancora, vi sono epigrammi come il 10.58 in cui il debito con la letteratura
veterotestamentaria € piu che evidente, ma che non possono neppure prescindere
dall’influenza della cultura classica pagana. L’idea che I’'uomo tornera a quella terra
dalla quale e stato generato, oltre che in 1 Tim. 1.6.7, Giobbe 1.21, Eccles. 5.14 etc.,

%56 RODIGHIERO 2003/4: 72 nega I’ipotesi di Bowra: “Non pare necessario cercare di decifrare i segni di
un’adesione alla nuova fede (& I’idea di Bowra che pure ipotizza una conversione solo “nominale” e
interessata)”.

7] uck 1958: 467.

%8 Come nota IRMSCHER 1962: 318 non si deve cadere nell’errore di tirare conclusioni affrettate sulla
posizione religiosa e ideologica di Pallada a partire da alcune allusioni puntuali poiché il poeta, allievo
delle scuole di retorica, partecipa di numerose tradizioni e si serve di molti topoi per questo la sua opera
presenta riflessi di numerose sfaccettature. Lo studioso puntualizza che tale errore, ad esempio, & stato
commesso da WALTz 1946/7: 198 sgg. che giunge in questo modo a conclusioni troppo affrettate e
semplicistiche.

%9 FRANKE 1899: 9.
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possiede un background culturale molto piu vasto, basti pensare — solo per fare alcuni
nomi ad autori come Epicuro ( Gnom. Vat. 60) cui si & sicuramente ispirato Seneca (cfr.
ep. 22.13) oppure Luciano (Dial. Mort. 20.1.9), ancora I’argomento é frequente nelle
epigrafi funerarie latine (CLE 1494). D’altra parte negli ultimi autori citati non € mai
attestata I’idea della nudita che Pallada avra invece derivato da 1 Tim. 6.7 ovdgv yap
glonvéykapeyv gig Tov Koopov, 6tL ovde E€eveykely Tt duvauedo dove si pone I’accento
sul fatto che tutto cio che abbiamo ci ¢ stato dato e ci sara tolto dunque non ha senso
affannarsi per la conquista di qualcosa. Come nota Luck®® il concetto di nudita
proposto da Pallada non ha niente a che vedere con quello platonico di liberazione da
tutto cio che & materiale, Pallada aveva sicuramente in mente il passo dell’epistola a
Timoteo che pero viene superato con I’apertura ad un problema molto pit ampio, quello
della moderazione: come sottolinea ancora lo Luck®" “This is a close parallel, but it
contains nothing specifically Christian, just as Palladas’ epigram contains nothing
specifically anti-Christian”. In effetti I’epistola contiene la tradizionale esortazione alla
moderazione con la rinuncia a tutto cio che é superfluo e la condanna della ricchezza
come fonte di tutti i mali (cfr. infra 6.10): Pallada era interessato ad esprimere questo
concetto, che evidentemente gli stava molto a cuore visto che torna in numerosi altri
epigrammi (cfr. e.g. *10.83, 10.86 etc.) e non & preoccupato di poter apparire cristiano
poiché cita una fonte cristiana. Come afferma Luck®? “Palladas is a very elusive
writer. As soon as we try to commit him to a specific point of doctrine or even opinion,
he seems to wrestle free from our grip”.

Anche in epigrammi come 10.77, 10.73 o0 10.34 in cui il poeta invita I’'uomo a non
darsi nessuna pena poiché tutto é predisposto e determinato dall’alto, benché compaiano
I termini Bedc, dainwv, O @épov, non si deve necessariamente pensare alla visione
provvidenzialistica dell’esistenza propria del Cristianesimo, poiché quest’ultima e
fondata sull’ottimismo che deriva dalla fede, mentre in Pallada la certezza che tutto &
determinato non elimina il pessimismo né tantomeno da una consistenza nuova alla vita
del poeta.

Per quanto riguarda le motivazioni proposte da WALTZ**® a favore della conversione
di Pallada al Cristianesimo, nessuna appare sufficientemente convincente come ha ben
dimostrato Luck>**: se Pallada parla spesso di una divinita unica, molti scrittori pagani
a partire da Omero I’hanno fatto; se il poeta tratta con ironia gli dei pagani, cosi si
comportano molti scrittori pagani, basti pensare a Luciano; ancora, Pallada attribuisce ai
nomi delle divinita un valore allegorico, ma si tratta di un semplice espediente letterario
senza nessuna implicazione ideologica; se in AP 16.282 Alessandria viene definita
e oypiotog molg, oltre al fatto che la lezione non é sicura e molti editori preferiscono

%0 ) uck 1958: 461.
%1 ) uck 1958: 461.
%62 |_uck 1958: 461.
3 \WALTZ 1946/7: 198-209.
%64 Luck 1958:; 458.
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invece @uoypnotoc>®®, in ogni caso tutto ’epigramma & fondato sull’ironia: le Nikai,
dee pagane, portano la vittoria alla citta amante di Cristo, nel senso che ne sono il segno
tangibile. Potremmo pensare ad immagini pagane cristianizzate e adattate alle nuove
esigenze: non e casuale, infatti, che siano rappresentate ridenti, si tratta di un riso amaro
proprio di chi, come Pallada, si trovo costretto contro la propria volonta ad adattarsi ad
una nuova situazione, quella del Cristianesimo. In questo senso la giloypiotog risulta
piu efficace di @iAdxpnotoc, ma non perché Pallada fosse cristiano, al contrario perché
definire Alessandria, da sempre centro propulsore del paganesimo antico, “amante di
Cristo”, avrebbe significato in modo inequivocabile il cambiamento epocale che era in
atto. Inoltre Waltz propone un’interpretazione del termine "EAAnveg e in generale degli
epigrammi 10.89, 90, 91 del tutto inaccettabile pensando ad un disastro nazionale
dovuto all’invasione dei Goti. Per quanto riguarda I’epigramma **15.20 in cui
WALTZ**®  rinviene “I’inspiration chrétienne plus nettement marquée”, come
ampiamente dimostrato nel commento (cfr. ad loc.), &€ piu plausibile pensare alla
citazione in forma rielaborata della gnome epicurea Adbe Pudoag (fr. 551 Usener),
poiché Pallada non imita mai pedissequamente ma cerca sempre una riproposizione in
forma personale.

Si potrebbe andare molto oltre nel dimostrare come sia inverosimile un’adesione di
Pallada al Cristianesimo. Se ammettiamo tale conversione, infatti, alcuni epigrammi
diventano incomprensibili: AP **9.501, ad esempio, parla di vékvec che hanno lasciato
quella citta che un tempo era viva, in altre parole si allude al fatto che Alessandria €
stata abbandonata dagli dei pagani. Il termine vekpoti, di cui vékvec € qui un semplice
sinonimo, indica non solo gli dei pagani ma anche i loro aderenti ovvero “tutto
I’apparato del paganesimo”®®’ cui Pallada afferma di appartenere dato che, in
epigrammi come 10.90, dichiara “siamo uomini greci ridotti a cenere” che non puo
essere interpretato in altro modo se non come la morte della religione pagana insieme a
quella degli dei e dei loro fedeli (cfr. ad loc.). Pallada scrive &opev “EAAnvec
includendosi all’interno di una specifica categoria, quella dei pagani; a partire dal 1V
secolo, infatti, con la graduale diminuzione del numero dei pagani il termine “EAAnv
venne a significare essenzialmente “pagano”.

3% Tutti i codici presentano la lezione eoypnote ad eccezione di Planude che invece ha ¢uoypioto,

lezione respinta da Brunck e accolta invece da Jacobs e Reiske. Johannes Lascaris, nella sua editio
princeps, segue la vulgata e stampa ¢uioyxprotw. In effetti si tratta di due termini facilmente confondibili:
non solo per la pronuncia itacistica che gia si stava diffondendo, ma soprattutto perché @iloypiotoc era
epiteto tipico dell’imperatore bizantino molto piu usato di \oypnotog, quindi lo scriba avrebbe potuto
facilmente confondersi; inoltre non & improbabile che uno spirito religioso come Planude sentisse il
bisogno di correggere la lezione tradita, Lascaris poi avrebbe scelto quella che a lui sembrava la lectio
difficilior. L’obiezione principale degli studiosi a pildypiotog € il fatto che la parola non sarebbe attestata
in nessun luogo prima del VI secolo, ma si tratta di un’obbiezione infondata come ha dimostrato
CAMERON 1964B: 55.

366 WALTZ 1946/7: 204.

37 BowRA 1970A: 264.
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Dunque Pallada non si converti mai, almeno interiormente, alla nuova religione, se
poi per ragioni di sopravvivenza materiale sia giunto a compromessi con le istituzioni o
con alcuni importanti esponenti della chiesa, questo non pud essere confermato ma vi
sono buone ragioni per ipotizzarlo alla luce di epigrammi come il 9.175 dove afferma di
avere ricevuto un’empia ambasceria, di essere stato privato dello stipendio® e di avere
bisogno della protezione di Teofilo o Teone a seconda della lezione che si accetta. In
ogni caso, I"immagine di un Pallada cristiano non puo reggere nel momento in cui si
prendano in considerazione epigrammi come il 10.84, 10.85, **9.500, 9.181, solo per
citarne alcuni. Non c’e niente di piu anticristiano del pensare che la stirpe umana
trascinata sotto terra dalla morte sia destinata alla vuota dissoluzione, che siamo tenuti
in vita solo per morire come dei maiali macellati a caso, che la morte sia la liberazione
da tutti i mali della vita, nell’affermare che tutta la realta & sconvolta, ribaltata, privata
del fondamento che prima possedeva, I’antica paideia pagana. Affermazioni cosi
tragiche e disfattistiche non possono convivere in nessun modo con I’ottimismo
dell’annuncio cristiano. Se anche ipotizzassimo che gli epigrammi piu lontani dalla fede
cristiana risalgano ad una fase precedente nella vita del poeta, la fase “pre-conversione”,
passando in rassegna i 168 testi del corpus palladiano, non ne troveremo nessuno che
possieda tratti specificatamente 0 necessariamente cristiani, nessuno presenta idee e
principi che non possano essere rintracciati anche altrove ad esempio nelle filosofie
ellenistiche o nella dottrina neoplatonica cosi com’era diffusa ai tempi del poeta. D’altra
parte, I’opera palladiana non appare neppure in aperta polemica con il Cristianesimo nel
senso che, pur lasciando trapelare alcune immagini o affermazioni ostili alla nuova
religione (basti pensare al fenomeno della distruzione delle statue e dei templi pagani
(vd. e.g. 9.441, 9.773, 16.194, 9.528, 11.386 etc.) o al gioco di parole sul nome Teofilo
in 10.90 e 10.91) il poeta non accusa mai apertamente gli esponenti della chiesa, non li
biasima né li condanna né cerca di dimostrare I’infondatezza dottrinale del nuovo credo,
al massimo pud fare dell’ironia sull’incoerenza dei monaci (vd. 11.384) che, pur
vantando una vita solitaria e pura, si muovono sempre in massa e si lasciano andare alle
peggiori azioni, per il resto il poeta non mostra forme di ostilita al Cristianesimo®°. In

sintesi, come afferma Bowra®"°, “he keeps his usual detachment”, in questo caso si sara

38 Al v.5 il poeta scrive “Awpodeog yap Euiy tpogiuny coviaty Elvce”. Il termine chvratuy significa sia
sintassi che salario creando in questo modo un gioco di parole sottile e quasi intraducibile. Secondo
ZERWES 1956: 24 il termine indica lo stipendio annuale pagato dallo stato agli insegnanti e ai pubblici
dipendenti (lat. salarium); secondo BALDWIN 1985: 272, invece, Doroteo sarebbe semplicemente un padre
che ha deciso di non mandare pit a lezione il proprio figlio da Pallada, privando cosi il poeta della
retribuzione che gli spettava. Sulla condizione dei maestri di scuola cfr. KASTER 1988, per Pallada
vd.120-22 (e 327-9).

%9 Come nota BowRrA 1970A: 254 “Palladas mocks the moncks, as he mocks prominent men such as
Themistius (11.292), for the inconsistency between their claims and their behaviour, but there is nothing
very savage in what he says”. E puntualizza che la polemica palladiana € molto meno dura, drastica e
crudele rispetto a quella di un altro pagano, Eunapio (cfr. Vit. Soph. 472): “He (sc. Palladas) is still
relatively kind to them, and his words have no very obvious bias against Christianity or for Paganism”.

370 BowRA 1970A: 254,
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trattato di un “distacco precauzionale” e d’altra parte sara stata, forse, questa neutralita
ad indurre gli studiosi ad ipotizzare che un secolo dopo la sua morte gli epigrammi di
Pallada siano confluiti in parte nel Ciclo di Agazia. L’ipotesi fu sostenuta da
WEIssHAUPL®"! e negata da WALTZ®"%: se gli editori bizantini inserirono davvero I’opera
di Pallada nel corpus di Agazia, non dovevano percepire I’alessandrino cosi estraneo ed
ostile al dettame cristiano. Poiché I’ipotesi non € stata ancora dimostrata, non ha senso
fare vuote speculazioni, ma non si puo evitare di riconoscere in Pallada un’accettazione
passiva del nuovo sistema di valori, € certo che il poeta non intraprese una resistenza
attiva ed é forse per questo che non fu considerato dai cristiani un nemico pericoloso.
Dunque, appare fuori luogo parlare di conversione in Pallada tuttalpiu si puo ammettere
una certa accondiscendenza alle nuove forze in campo, imposta solo da esigenze
materiali, come nota Bowra®"® “if Palladas became a Christian, it does not seem to
have affected his general view of things at all deeply, and we may suspect that in his
conformity he was more pratiquant than croyant”.

4.2.2 Paganesimo

Se Pallada non fu mai interiormente cristiano, nel poeta non emergono neppure
tracce di un autentico paganesimo®’*. Nel paragrafo precedente, si & cercato di mostrare
come la religione di Pallada sia molto sui generis e consista essenzialmente in una
forma di monoteismo pagano fondato sull’autorita della Tyche. Tutti gli studiosi, infatti,
sono concordi nell’affermare che gli déi pagani di Pallada sono vuoti, spersonalizzati,
privi d’identita e soprattutto non credibili, il loro ricordo era fondato su una tradizione
letteraria vincolante che non avrebbe recato scandalo neppure ai cristiani®”>. WALTZ3"
parla di un modo di parlare diffuso, di espressioni convenzionali dell’ellenismo, tanto
tradizionalmente comuni da non potersi quasi mai interpretare come riflesso di una fede
sincera: “pour designer I’«empire des morts», Palladas dit constammment «chez
Hadés», comme I’avaient fait et le faisaient encore tous les Hellenes”. Questo &
condivisibile in quanto molto comune nella poesia occidentale di ogni tempo, basti
pensare alle invocazioni pagane della Divina Commedia, a Lucrezio oltre che ad altri
esempi greci.

Da un pagano convinto ci si aspetterebbe un atteggiamento se non di ossequio
almeno di rispetto nei riguardi degli déi olimpici e invece Pallada non solo non lascia

3L \WEISSHAUPL 1889: 21 sgg.

312 \WALTZ 1928: 23, n.1.

%73 BOWRA 1970A: 263.

3% \/d. SACHSE 1974: 167 per la quale il poeta sarebbe troppo scettico e pessimista per poter essere
considerato pagano cfr. anche PEek 1955: 159.

375 Cfr. ZERWES 1956: 360; WALTZ 1946/47: 199; Luck 1958: 461.

376 WALTZ 1946/47: 199. Cfr. 201: “Palladas ne fait en somme pas autre chose que de se conformer & un
usage et a des regles du style poétique établis de longue date”.
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trapelare alcun sentimento, ma addirittura non fa nessun accenno alla pratica dei culti
anzi, come sottolinea ZERWES®’’, ne parla in modo ironico: “die Serapis-Aretalogie
(9.378) hat fir ihn nur anekdotisches Interesse, das Ammon-Orakel wird als Betriiger
entlarut (7.687)”. In altre parole non vi sono tracce di una partecipazione attiva da parte
del poeta a tutto I’apparato del paganesimo. Pallada presenta gli dei dell’Olimpo come
dei non eroi®®, privi di consistenza e soprattutto irreali; non si rivolge agli déi in modo
profondo e serio, non li invoca né li prega, non chiede loro di ottenergli qualcosa, non vi
sono in Pallada epigrammi di supplica, invocazione o richiesta di un qualsiasi beneficio.
Il poeta si lamenta spesso, ma non chiede mai agli dei di essere liberato dalle afflizioni.
Siamo ben lontani dagli slanci supplichevoli che ricorrono in Pindaro o nella tragedia,
Pallada parla di Zeus come fosse un personaggio comune e talvolta lo paragona
addirittura a se stesso (cfr. AP 11.302 e 10.53). In sintesi, per Pallada gli dei sono
completamente ininfluenti, ma soprattutto incapaci di orientare verso il bene o verso il
male la vita degli uomini.

Non é chiaro se Pallada abbia sviluppato tale noncuranza verso il mondo pagano in
sequito all’affermarsi della nuova religione oppure se la visione del poeta fosse stata
tale anche prima, in altre parole, che il poeta non sia mai stato un pagano fervente e
convinto. La domanda é destinata a rimanere irrisolta, anche se forse & piu probabile la
seconda ipotesi dato che in nessun epigramma a noi pervenuto emerge una qualsiasi
traccia di adesione sincera al paganesimo: & poco probabile, anche se non si puo
escludere, che tutto il corpus a noi pervenuto sia stato composto negli anni intorno al
390 d.C. Quanto ad epigrammi come il 10.90, 10.91, *10.82 etc. in cui, effettivamente,
il poeta esprime la propria disperazione di fronte alla fine del paganesimo, non credo
che cio implichi che Pallada fosse religiosamente pagano, non lo si puo escludere, ma
neppure necessariamente concludere stando ad epigrammi come quelli citati o pensando
alla lunga serie sulla fusione delle statue pagane. SAcHse®” rileva come non fosse
affatto semplice tagliare con I’epoca precedente, poiché si trattava di un’epoca bella,
secolare, gloriosa, in poche parole ellenica: come molti intellettuali che vissero in
quest’epoca di transizione, Pallada ha nostalgia del passato, o meglio, ha una nostalgia
mentale del paganesimo. Non e dato sapere se Pallada fosse serio oppure no quando
descrive la triste sorte della statuetta di Eracle gettata a terra (9.441) o quando parla dei
templi di Tyche trasformati in terme o in osteria (AP 9.180, 183), non & dato sapere se si
tratti dell’ironia amara di un poeta satirico, del lamento sincero di un religioso pagano o
del rimpianto di un’antica tradizione da parte di un nostalgico dell’ellenismo. Forse
Pallada ha volutamente ricercato tale vaghezza.

877 7ERWES 1956: 360.
878 | uck 1958: 461.
879 SACHSE 1974: 165.
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4.2.3 Neoplatonismo

E’ molto probabile che il poeta partecipasse a quel movimento di resistenza
anticristiana d’ispirazione neoplatonica rappresentata in primo luogo da intellettuali e
professori®®; sappiamo di personaggi quali i filologi Elladio e Ammonio, sacerdoti
I’uno di Zeus e I’altro di Toth-Ermes, cosi come il filosofo Olimpio che furono costretti
a fuggire a Costantinopoli dopo avere difeso fino all’ultimo il Serapeo®. Il centro della
resistenza pagana fu senz’altro il Museo insieme alla scuola neoplatonica. Secondo
IRMSCHER*®? I’0pposizione pagana al Cristianesimo fu prettamente intellettuale, non si
trattd di una lotta armata, ma di un nuovo paganesimo fondato su tre elementi: il culto
delle divinita del sincretismo egizio e in particolare di Serapide, la filosofia
neoplatonica “efficace come surrogato della religione”*®® che rappresento la controparte
del monachesimo, infine un eclettismo filosofico nel quale prevalse I’insegnamento
epicureo. Si tratta di tre elementi ben presenti nella formazione di Pallada che, in questo
Senso, puo essere veramente considerato uomo del suo tempo. Del primo e del terzo
elemento si € gia parlato diffusamente nelle pagine precedenti, adesso sara utile
soffermarsi sugli elementi neoplatonici presenti nell’opera palladiana.

Per sgombrare il campo da qualsiasi dubbio, meglio chiarire subito che Pallada non
puo essere considerato neoplatonico cosi come non lo si é definito né cristiano né
pagano. E’ pur vero che, vivendo ad Alessandria alla fine del 1V secolo, essendo un
intellettuale e probabilmente abbastanza noto (cfr. AP 11.292), notoriamente
maldisposto nei riguardi del Cristianesimo, non poteva rimanere estraneo a quella nuova
corrente filosofica, nota come neoplatonismo, che ebbe come centro propulsore la citta
in cui il poeta visse. Pallada subi [I’attrazione e le suggestioni della filosofia
neoplatonica, ma non abbraccio mai totalmente neppure il neoplatonismo®‘. Allusioni
neoplatoniche tornano a piu riprese nei suoi epigrammi, si tratta di semplici allusioni,
non esclusive, ma sono comunque segnale che Pallada non era indifferente alle
suggestioni della nuova filosofia e dell’ambiente in cui viveva. Si trattava di un modo di
pensare diffuso tra le classi intellettuali alte: nessun intellettuale pagano che vivesse ad
Alessandria alla fine del 1V poteva rimanere esente dall’influsso del neoplatonismo.

Il corpus palladiano € costellato di riferimenti neoplatonici, per citarne solo alcuni si
puo ricordare il 10.72 dove la metafora della vita come teatro, oltre al cinismo e allo
stoicismo, e attestata nel neoplatonismo (Plot. Enn. 3.2.15), il 10.78 dove il poeta
esprime il concetto di trascendenza dell’anima che doveva derivargli, fra le altre
dottrine, anche dal neoplatonismo, il 10.88 dove viene introdotta I’immagine dell’anima

%80 |RMSCHER 1957: 460.

31 Cfr. Socr. HE 5.16 che fu loro allievo a Costantinopoli.
%82 |RMSCHER 1957: 461.

%83 |RMSCHER 1957: 461.

%84 Cfr. STELLA 1949: 311.
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prigioniera del corpo, estranea alla mentalita palladiana e derivatagli — secondo
alcuni®®- dalla conversione al neoplatonismo, il 9.170 dove si afferma uno dei principi
cardine del neoplatonismo ovvero la supremazia della ragione sui desideri carnali e
viene utilizzato il termine cwepocvvn che nel neoplatonismo indica la terza parte
dell’anima (quella pit bassa e avara), 1’11.349 dove Pallada mette al centro delle
possibilita conoscitive I’autocoscienza subendo, tra le altre influenze, anche quella
neoplatonica che considera la conoscenza di se stessi strada alla conoscenza delle realta
sublimi®®, 1°11.305, dove il poeta irride un misterioso personaggio per il fatto di passare
continuamente dallo studio della grammatica a quello della filosofia senza conoscere
profondamente nessuna delle due. Come sara notato nel commento (vd. ad loc.). E’
possibile che Pallada stia parlando di se stesso data la propria attivita di ypoupotikoc e
la profonda competenza filosofica, anche neoplatonica. Restano fuori da questa sintetica
rassegna gli epigrammi *9.400 e il **9.399 che personalmente considero erroneamente
attribuiti a Pallada (cfr. ad loc.). Le ragioni di questa scelta saranno dettagliatamente
discusse nel commento specifico a questi due testi (cfr. ad loc.) che ZERWES®, invece,
considera una delle maggiori prove del neoplatonismo palladiano; in ogni caso, € nei
sentimenti, nelle idee, nelle ispirazioni che Pallada si lascia sfiorare non solo, ma anche
dal neoplatonismo. Se poi il poeta abbia conosciuto o meno Ipazia, abbia collaborato o
meno con Sinesio, abbia frequentato o0 meno la scuola neoplatonica, sono problemi
destinati a rimanere irrisolti, poiché I’unica testimonianza di cui disponiamo sono i suoi
stessi epigrammi, d’altra parte la forma mentis del poeta non pud prescindere dal
neoplatonismo. Nonostante cid, non si deve pensare ad una conversione al
neoplatonismo, Pallada rimane sostanzialmente un materialista (mi sia concessa questa
sintetica benché imprecisa definizione), ma nella sua opera non mancano neppure
espressioni idealistiche e spiritualistiche che non possono che essere ricondotte
all’influenza neoplatonica.

4.2 .4 Pessimismo nichilistico

Un dato indiscutibile &, invece, il pessimismo nichilistico, la sua opera si regge infatti
su due principi basilari: la rassegnazione e I’ironia che rappresenta una sorta di
analgesico, un modo per affrontare con pill coraggio una vita sostanzialmente amara>®.
Negli epigrammi palladiani ricorrono formulazioni che non possono lasciare spazio a
dubbi in questo senso. Il poeta lamenta la fragilita dell’'uomo che nasce e muore nudo
(cfr. 10.58), ritiene che la vita umana sia soltanto un gioco e che per vivere si debba o
imparare a giocare o sopportare il dolore inevitabile (cfr. 10.72), che non si deve temere

385 RUBENSOHN 1903: 1030.

%86 COURCELLE 1975: 84

%877ERWES 1956: 177.

%88 Cfr. ORTEGA VILLARO 2003: 183.
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la morte ma aspirare ad essa in quanto liberazione dalle sofferenze (cfr. **9.500, 10.59,
*11.282), che la vita umana non ha altra consistenza che la sofferenza del pianto (cfr.
10.84), che ogni uomo giungera al medesimo porto sotto terra o verso le tenebre (cfr.
10.65 e **9.499), che bisogna guardare con ironia alla Tyche volubile come una
prostituta (cfr. 10.87), che i disonesti hanno sempre la meglio sugli onesti per
I’ingiustizia della Tyche (cfr. 10.62) etc. Rimando al commento a ciascun epigramma
citato per un approfondimento dei singoli temi.

Il pessimismo nichilistico di Pallada & molto diverso da quello dei poeti greci
classici: nel delineare le caratteristiche dell’uomo greco, POHLENZ>*® nota come I’uomo
greco non si blocchi né si ripieghi su se stesso di fronte all’esistenza del male, trovando
nella propria natura le forze necessarie per assicurare successo ai suoi sforzi. Perfino la
tragedia non pud essere considerata un «prodotto del pessimismo»**, poiché al centro
del proprio interesse non pone solo il dolore ma soprattutto I’agire e nelle
rappresentazioni sceniche I’effetto opprimente della tragedia era dissolto dal dramma
satiresco che chiudeva la tetralogia. Pohlenz, dunque, riconosce al popolo greco una
specifica virtus che ha permesso loro di non ripiegarsi, con disincanto e rassegnazione,
sui propri mali. Non credo che in Pallada possiamo trovare questa compresenza di
ottimismo e pessimismo propria dello spirito greco, poiché I’invito alla gioia, alla
spensieratezza e al non darsi inutili preoccupazioni esprimono una disperazione, e non
un ottimismo, nella possibilita, per I’uomo, di essere felice tanto che I’unica soluzione
sembra essere il cercare di soffrire il meno possibile o il guardare tutto con ironia. Si
deve considerare anche il fatto che Pallada vive in un’epoca divisa, in cui I’'uomo é
posto come di fronte ad un bivio, ad una scelta obbligata che non tutti sono in grado di
fare. Pallada si dimostra debole di fronte a questa presa di posizione, € tentennante,
incapace di decidere e per questo si ritrova privo di un’identita che in qualche modo lo
definisca interiormente e lo protegga®*. Basti pensare al fatto che il poeta utilizza la
stessa ironia per parlare sia dei monaci che di Eracle: Pallada non ha punti di
riferimento, sente che il passato € ormai finito ma teme profondamente il futuro. E’
proprio per questo stato di incertezza, quasi di «limbo esistenziale», che il poeta trovera
una forma di conforto nello sfogo attraverso una poesia profondamente interiorizzata.
Non si puo negare, infatti, che Pallada sia sincero solo nel lamento.

Insomma, se discutibile & la posizione palladiana rispetto al paganesimo e al
Cristianesimo, se il poeta abbraccio il materialismo di Epicuro ma non rifiutd neppure
alcuni spunti neoplatonici, se spesso si dimostra sfuggente e impossibile a definirsi, un
tratto inequivocabile nell’universo palladiano esiste, ed e I’approccio pessimistico e
disperato alla vita, un approccio anch’esso sui generis poiché estraneo al sentimento
greco, forse imputabile allo spirito del tempo, immerso nell’incertezza del passaggio

%89 POHLENZ 1963: 142.
$0poHLENZ 1963: 166.
%1 Cfr. SACHSE 1974: 169 e Luck 1958: 467. .
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dall’antico al nuovo sistema di valori. E’ in questo senso che Pallada puo essere
considerato un poeta «moderno» quasi precursore della poesia novecentesca dominata
dal problema del male di vivere. E’ il pessimismo il vero spirito religioso di Pallada ed
e forse in questo sentimento di angoscia profonda che emerge, chiara e innegabile, la
propria concezione della vita. In questo senso Pallada deve essere considerato un poeta
non solo «moderno», ma pienamente tardo-antico.
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CAPITOLO V - METRICA

5.1 Metrica e prosodia: cenni preliminari

Prima dell’analisi metrica e prosodica della poesia palladiana proposta da
GUICHARD>* nella sua edizione del poeta, solo FRANKE*, ormai pit di un secolo fa, si
era cimentato nello studio di questo aspetto del poeta alessandrino®“. Gia i risultati
ottenuti da Franke furono molto importanti per una prima conoscenza della metrica e
della prosodia palladiane, ma Franke considero un numero di epigrammi molto inferiore
rispetto a quello di Guichard: il primo infatti aveva ricostruito un corpus di 144
epigrammi di cui solo 123 autentici, di conseguenza la sua analisi si concentro solo su
555 versi; Guichard invece ricostruisce un corpus di 168 epigrammi di cui 140 certa
(classe A), 21 dubia (classe B), 7 perdubia (classe C)** per un totale di 728 versi. E’
chiaro, quindi, che i risultati di Guichard saranno molto piu attendibili rispetto a quelli
precedentemente raggiunti da Franke, non solo per i nuovi studi sul poeta apparsi
nell’ultimo secolo, ma soprattutto per il diverso numero di versi considerato.

Poiché un’analisi generale della metrica palladiana e gia stato effettuato da Guichard
e poiché il presente studio ha per oggetto solo una sezione dell’intero corpus, sara
fornita un’analisi metrica e prosodica relativa solo agli epigrammi gnomici e filosofici
nel tentativo di dimostrare la loro unitarieta anche dal punto di vista metrico oltre che a
livello di contenuto e di tradizione manoscritta (cfr. 8 6.2). In ogni caso le caratteristiche
metriche di questo gruppo di epigrammi saranno messe a confronto con quelle generali
dell’intero corpus (partendo in questo caso dai risultati dell’analisi di GuiCHARD®*® cui
si fara costante riferimento nel presente capitolo) evidenziando, volta per volta, se
questo specifico gruppo si distacca o € in linea con la tendenza metrica e prosodica
generale di tutto il corpus palladiano.

Gli epigrammi presi in considerazione sono 42 (185 versi) di cui 32 sono in distici
eligiaci, 7 in trimetri giambici e 3 in esametri**’. E’ importate notare che all’interno di
questo gruppo Vi sono 8 epigrammi che Guichard considera di attribuzione incerta, in
particolare 3 dubia (*5.72, *9.379, *10.82) e 5 perdubia (**9.134, **9.399, **9.499,
**0.500, **15.20).

%2 GUICHARD 2014 A .

%% FRANKE 1899: 85-100.

3% ZERWES 1956: 382 affronta questo aspetto solo marginalmente e rimanda direttamente all’analisi di
Franke.

%% Sulla seguente classificazione degli epigrammi cfr. infra § 6.2.

3%GUICHARD 2014A.

%97 Nel presente lavoro sono stati commentati 35 dei 42 epigrammi che costituiscono il gruppo degli
gnomici e filosofici.
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5.2 Metrica

5.2.1 Esametro
- Schemi

Su un totale di 78 esametri (di cui 56 certa, 6 dubia e 16 perdubia) sono stati
individuati 14 possibili schemi a fronte dei 19 contati da Guichard sul totale degli
epigrammi palladiani. 1 14 schemi esametrici utilizzati da Pallada negli epigrammi
gnomici e filosofici sono i seguenti:

ddddd = 18 (23%)
dsddd = 16 (20%)
sdddd = 8 (10,2%)
dsdsd =7 (8,9%)
dssdd =7 (8,9%)
dddsd =4 (5,1%)
sddsd =4 (5,1%)
sdsdd =4 (5,1%)
ddsdd = 3 (3,8%)
ssddd =2 (2,5%)
ddssd =2 (2,5%)
dsdds =1 (1,2%)
ssdsd =1 (1,2%)
dsssd =1 (1,2%)

-Distribuzione deqgli spondei nei metra

Per quanto riguarda la distribuzione degli spondei all’interno del verso, Pallada in
generale si allinea alla tendenza, per lo piu costante nella poesia greca, a concentrare i
bicipitia contratti nelle prime due sedi dell’esametro; i dati ottenuti da Guichard
dall’analisi di tutto il corpus sono i seguenti: | (100 = 25.25%), Il (137 = 32.07%), 111
(84 = 21.21%), IV (73 = 18.43%), V (3 = 0,75%) e attestano I’adeguamento palladiano
anche ad un’altra tendenza operante da Omero fino all’eta tardo-antica®®, quella alla
concentrazione degli spondei in seconda sede. Anche il gruppo degli gnomici e

%98 Cfr. WEST 1982: 154.
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filosofici conferma pitu 0 meno questi dati anche se, rispetto al resto del corpus e alla
tendenza generale della poesia esametrica sia stichica che elegiaca, le realizzazioni
spondaiche in prima sede presentano una percentuale molto piu bassa pari a quella delle
realizzazioni in quarta sede come dimostra la seguente tabella:

I I Il v \Y
19 35 17 19 1
24,3% 44,8% 21,7% 24,3% 1,2%

Anche il gruppo degli gnomici e filosofici conferma la tendenza palladiana a
collocare preferibilmente lo spondeo in seconda sede, in cio Pallada si allinea ad una
tendenza propria degli altri poeti post-callimachei. L’unico esametro del gruppo che
presenta lo spondeo in quinta sede e AP 10.54.3 = 58G cfr. ad loc.

-Cesure

La cesura maschile o pentemimere e preferita da Pallada come dimostra sia I’analisi
di tutto il corpus dove Guichard ha contato 204 esametri con cesura maschile (63,3%) e
119 con cesura femminile (36,7%), sia il gruppo degli gnomici e filosofici dove la
cesura maschile ricorre in 54 esametri (69,2%) mentre quella femminile in 24 (30,7%);
per quanto riguarda la dieresi bucolica, invece, presenta una percentuale molto piu alta
nel gruppo degli gnomici e filosofici (53 esametri = 67,9%) rispetto a quella calcolata
sull’intero corpus (121 esametri = 37.7%). Di seguito vengono riportati i versi
contenenti le incisioni citate:

cesura femminile: 10.34.1, 10.45.1, 10.45.3, 9.172b.3, 10.46.1, 9.182.1, 10.51.5,
10.52.1, 10.52.3, 10.60.1, 10.62.1, 10.62.3, 10.65.3, 10.77.1, 10.78.1, 10.78.3, 10.79.5,
10.80.3, 11.300.1, *5.72.1, *5.72.3, **9.134.3, **9.399.1, **9.499. 5.

cesura maschile: 9.170.1, 9.170.3, 9.394.1, 10.34.3, 10.45.5, 9.182.1, 10.46.3,
10.51.1, 10.51.3, 10.54.1, 10.54.3, 9.172a.1, 10.58.1, 10.59.1, 10.59.3, 10.60.3, 10.65.1,
10.65.5, 10.72.1, 10.73.1, 10.77.3, 10.77.5, 10.79.1, 10.79.3, 10.80.1, 10.84.1, 10.84.3,
10.85.1, 10.88.1, 10.88.3, 10.98.1, 11.305.1, 11.305.3, 11.305.5, 11.349.1, 11.349.3,
11.349.5, *5.72.2, *5.72.4, *9.379.1, *9.379.3, **9.134.1, **9.134.2, **9.134.4,
**0,134.5, **9.134.6, **9.134.7, **9.134.8, **9.399.2, **9.399.3, **9.499.1,
**09,499.3, **9.500.1, **9.500.3.

dieresi bucolica: 9.170.3, 9.394.1, 10.34.1, 10.34.3, 10.45.5, 9.182.3, 10.51.1,
10.51.3, 10.51.5, 10.52.1, 10.54.1, 10.54.3, 10.58.1, 9.172a.1, 10.59.1, 10.60.3, 10.65.5,
10.72.1, 10.73.1, 10.77.1, 10.77.3, 10.77.5, 10.78.1, 10.79.1, 10.80.1, 10.84.3, 10.85.1,
10.88.1, 10.88.3, 10.98.1, 11.305.1, 11.305.3, 11.305.5, 11.349.1, 11.349.3, 11.349.5,
*5.72.1, *5.72.2, *5.72.3, *5.72.4, *9.379.1, **9.134.1, **9.134.2, **0.134.4,
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**0.134.5, **9.134.6, **9.134.7, **0.134.8, **9.399.1, **9.399.2, **0.499.1,
**9.500.1, **9.500.3.

-Leqqi metriche

Per quanto riguarda le leggi dell’esametro sono state individuate le seguenti
infrazioni nel gruppo degli gnomici e filosofici.

Ponte di Hermann: tre esametri che non rispettano il ponte di Hermann (10.45.1,
10.51.2, 11.300.1) ovvero il 3,8% a fronte di una percentuale del 5,9% di infrazioni
calcolata su tutto il corpus. | tre casi di infrazione sono tutti con monosillabo e in
particolare i primi due con articolo.

Ponte di Naeke: non osservano il ponte di Naeke 6 esametri (9.394.1, 10.34.1,
10.77.1, 10.88.1, 11.349.1, 11.349.3) ovvero il 7,6% a fronte di una percentuale del
6,5% nell’intero corpus. Per quanto riguarda il ponte di Naeke, dunque, Pallada si
mostra meno intransigente di quanto non sia nel resto corpus epigrammatico.

Ponte di Hilberg: non osservano il ponte di Hilberg 7 esametri (9.170.3, 10.45.3,
10.52.1, 10.52.3, 10.65.1, *5.72.1, *9.379.3) ovvero una percentuale dell’8,9%, anche
in questo caso molto piu alta rispetto al 5,6% delle infrazioni a questa legge che stata
calcolata su tutto il corpus.

Prima legge di Meyer (o Giseke-Meyer se si tratta di dattili): il gruppo di epigrammi
gnomici e filosofici rispetta senza eccezioni la | legge di Meyer e la legge di Giseke-
Meyer. In cio il gruppo si distingue dall’intero corpus che presenta invece alcune
infrazioni (3%).

Seconda legge di Meyer: non rispettano questa legge 9 esametri (10.72.1, 10.73.1,
10.77.3, 9.182.3, 10.80.1, 11.349.1, 9.172a.1, *5.72.4, **9.134.1) ovvero 1’11,53%;
anche in questo caso la percentuale delle infrazioni € piu alta rispetto a quella dell’intero
corpus (10,9%).

Terza legge di Meyer: infrangono questa legge 18 esametri (9.170.1, 9.394.1,
10.45.5, 10.46.3, 9.172a.1, 10.60.3, 10.62.1, 10.65.5, 10.72.1, 10.73.1, 10.77.3, 10.88.3,
11.349.3, 11.349.5, *9.379.1, *9.379.3, **9.499.3, **9.500.3) pari al 23,07%, una
percentuale molto piu alta di quella dell’intero corpus (13,7%).

Di seguito si propone uno schema riassuntivo delle leggi dell’esametro con il numero
delle loro infrazioni e la percentuale:
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Leggi metriche Infrazioni

Ponte di Hermann 3
Ponte di Naeke 6
Ponte di Hilberg 7

Prima legge di Meyer
(o Giseke-Meyer se si tratta di dattili)

Seconda legge di Meyer 9
Terza legge di Meyer 18

In linea generale si pud notare che, ad eccezione del ponte di Hermann per il quale il
gruppo degli gnomici e filosofici presenta una percentuale di infrazioni piu bassa
rispetto a quella dell’intero corpus e ad eccezione della | legge di Meyer e Giseke-
Meyer che questo gruppo non infrange mai rispetto invece ad una percentuale bassa ma
pur sempre esistente di infrazioni nell’intero corpus, per il resto nel gruppo degli
gnomici e filosofici Pallada si dimostra meno rispettoso delle leggi metriche di quanto
non sia nell’intero corpus. Tale liberta emerge soprattutto nell’alta percentuale di
infrazioni alla 111 legge di Meyer e al ponte di Hilberg.

5.2.2 Pentametro

-Schemi

Su un totale di 63 pentametri (56 certa, 2 dubia e 5 perdubia) sono stati individuati 4

possibili schemi negli epigrammi gnomici e filosofici:

ds = 22 (34,92%)
dd = 18 (28,57%)
sd = 13 (20,63%)
ss = 10 (15,87 %)

Ad eccezione dello schema dd dove la percentuale negli gnomici e filosofici € molto
pil bassa rispetto a quella calcolata sull’intero corpus, per il resto questi dati sono molto
vicini a quelli ottenuti da Guichard dall’analisi di tutti gli epigrammi palladiani dove le
percentuali della ricorrenza dei diversi schemi nel pentametro sono le seguenti: dd

(79%), ds (39%), sd (23%), ss (12%).
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-Caratteristiche del pentametro

Seconda legge di Meyer: non rispettano questa legge 6 pentametri (10.34.4, 10.45.4,
10.78.2, 9.182.2, 10.79.4, **9.499.2) pari al 9,5%, una percentuale quasi identica quella
dell’intero corpus (9%).

Monosillabi in fine hemiepes: sono stati individuati tre casi di parole monosillabiche
in fine hemiepes: 10.34.2 (cob), 10.65.6 (ync), 10.84.4 (yiic), negli ultimi due casi con
lo stesso nesso kata yfjc. La percentuale € 4,7% piu alta di quella calcolata sull’intero
corpus (2,9%).

lato fra due hemiepes: nel gruppo degli gnomici e filosofici nessun pentametro
presenta iato fra i due hemiepes. In generale si tratta di un fenomeno raro nel pentametro
di Pallada poiché sono stati individuati solo 3 casi nell’intero corpus.

Monosillabi alla fine del verso: solo un pentametro presenta un monosillabo alla fine
del verso (11.305.6 &i), dunque la percentuale @ molto bassa 1,58%. Anche I’intero
corpus presenta questa stessa scarsita con tre unici casi pari ad una percentuale ancora
piu bassa (0.97%).

Brevis in longo davanti a cesura: non si riscontrano casi di questo tipo nel gruppo
degli gnomici e filosofici, mentre e stato individuato un unico caso nell’intero corpus
(10.44.4)

Di seguito si propone uno schema riassuntivo delle caratteristiche del pentametro
descritte sopra:

Numero %
Infrazioni Il legge di Meyer 6 9,5
Monosillabi in fine hemiepes 3 4,7
lato fra due hemiepes 0 0
Monosillabi alla fine del verso 1 1,58
Brevis in longo davanti a cesura 0 0

5.3 Prosodia

-Muta cum liguida: sono stati contati 32 casi di nesso muta + liquida (16 all’interno
di parola e 16 all’inzio), di questi 14 (43,3%) allungano la sillaba precedente, mentre 18
(56,25%) non allungano. Tra i casi in cui il nesso muta + liquida allunga la sillaba
precedente ne sono stati contati solo 4 (28,57%) all’inizio di parola, mentre tutti gli altri
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(71,4%) si trovano all’interno di parola. Per quanto riguarda i casi in cui il nesso muta +
liquida non allunga la sillaba precedente, il 66,6% sono all’inizio di parola mentre il
33,33% all’interno di parola. In ogni caso & importante notare come la cosiddetta
correptio attica nel gruppo degli gnomici e filosofici sia applicata nel 56,25% dei casi e
come Pallada tenda ad usarla preferibilmente all’inizio di parola.

Di seguito si propone una tabella riassuntiva di tutti i dati riportati sopra:

Allunga Non allunga
Inizio Interno Inizio Interno
Bp 10.51.6 9.172b.4 11.305.1 -
op - 10.45.2 10.45.5 -
10.45.3
A - 9.134.3 11.305.3 -
11.305.3
11.305.6
10.84.1
Kp iggig 10.84.1 - 10.90.1
10.84.3
op - 10.52.3 - *9.379.4
KA 10.54.3 - **9.500.1 -
10.79.3
P il *35'163?444 *5.72.1 11.349.1
U 11.349.6
*9.400.3
p - - 10.90.7 *0.379.3
10.96.1
1P - **9.500.5 10.81.4 -
-Crasi

Il fenomeno della crasi ricorre solo tre volte nel gruppo degli gnomici e filosofici di
cui due in un epigramma dubium: 10.52.4 (tavtopatov), *9.379.1 (kav) e *9.379.3
(xav) con una percentuale di 1,6% leggermente piu alta di quella calcolata sull’intero
corpus che presenta 11 casi di crasi pari all’1,5% .

-Correptio epica

Nel gruppo degli gnomici e filosofici, su un totale di 141 versi dattilici, sono stati
calcolati 6 casi di correptio epica (tutti in quarta sede) di cui 4 in epigrammi di
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attribuzione non sicura. Si tratta dei versi seguenti: 9.394.2 (ur), 10.73.1 (@épov),
*9.379.1 (8akot), *9.379.3 (kai), *9.379.4 (dnéetar), **9.134.2 (émtépmopat) OVVero
quattro verbi e due congiunzioni. E’ interessante notare che in tre dei sei casi notati la
correptio epica ricorre nello stesso epigramma, *9.379, che GuicHARD**® colloca nel
gruppo B (dubia). Qualora siano considerati solo i due epigrammi sicuri, la correptio
epica avrebbe una percentuale di 1,41% mentre quella calcolata su tutti gli epigrammi é
pari al 5,4%.

-lato

In generale Pallada presenta solo due casi di iato prima della cesura del pentametro
(7.687.2 100 Egvikob Bavdrtov/ €yyvbev épyouevog; 10.44.4 ovk €06Aw “dOuve’,/ o0 yap
&ym dopevon). Per quanto riguarda lo iato in altre sedi, Pallada si inserisce perfettamente
nella media degli epigrammisti di epoca imperiale presentando nove casi di iato tutti nel
gruppo dei certa: 7.681.3 tpoyarmtepe- €k, 9.173.5 ta Eddpia, 9.174.8,12 16 £00¢, Hhov
greog, 9.393.3 10 ayvov, 9.394.2 1o &yewv, 10.53.4 &i 6, 10.55.1 un vmaxovew, 10.79.1
yevvopedo quap.

Negli epigrammi gnomici e filosofici lo iato ricorre raramente: sono stati individuati
10 casi di cui 8 nello stesso epigramma, AP **9.134, che GuicHARD*® colloca nel
gruppo C (perdubia), cio potrebbe confermare la non autenticita dell’epigramma. | versi
che presentano iato sono i seguenti: 9.394.2, 10.79.1, **9.134.4, **9.134.5, **9.134.5,
**0.134.5, **9.134.6, **9.134.6, **9.134.7, **9.134.7. Come si puo notare i vv. 5,6,7
di **9.134 presentano rispettivamente 3, 2 e 3 iati, in particolare al v.5 si nota come lo
iato sia influenzato dalle incisioni: ad esempio nel verso € presente uno iato dopo il
primo dattilo, uno in corrispondenza di pentemimere e uno in corrispondenza della
dieresi bucolica. Per quanto riguarda il secondo (quello in corrispondenza di
pentemimere) si pud notare che come accade nell’epica la cesura permette di non
realizzare la cosiddetta correptio epica. Anche altri casi di iati dell’epigramma si
trovano in corrispondenza delle incisioni ma la regola non é generale infatti nei vw. 4 e 7
la correptio epica é applicata nonostante vi sia dieresi bucolica.

-Elisioni*®

Per quanto riguarda le elisioni, ne sono state contate 6 nel gruppo degli gnomici e
filsofici di cui 3 in epigrammi incerti. Considerando solo i tre casi degli epigrammi

3% GUICHARD 2014A.

0 GUICHARD 2014A.

%1 Non vengono considerati i numerosi casi di elisione di particelle, pronomi, preposizioni, avverbi cosi
come di éoti cfr. FLORIDI 2014: 33 n.157.
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sicuri, la percentuale della ricorrenza del fenomeno e del 2,1%, pressoché identica a
quella dell’intero corpus che presenta 136 casi di elisione su un totale di 728 versi
(2,2%). | 6 casi di elisione riguardano i seguenti versi: 10.45.6 (gin’), 10.88.1 (noip’),
10.96.3 (pedy’), *5.72.1 (Eppet’), **9.134.7 (mailorr’), **9.134.8 (ebporir’).

- Fluttuazioni metriche

Dal punto di vista prosodico Pallada si concede non poche fluttuazioni che talvolta
possono avere anche un peso nello stabilimento e nell’interpretazione del testo.
Nell’intero corpus Guichard segnala le seguenti : 9.168.1 pijvtv, 9.169.4 wptv, 9.173.7
kotdpa, 10.34.1 pepipva, 10.44.1.2 pparep, 10.51.4 Gydv, 11.280.3 povéac, 11.340.2
EOpav, 11.387.2 apotdpev cfr. anche FRANKE*? e PAGE*®. Oltre a questi si possono
citare anche i seguenti casi: *9.378.4 tdAdg ma I’epigramma € incerto e Guichard lo
inserisce fra i dubia e 9.503.1 s1bgoic se si accetta il testo tradito. FLORIDI*™ nota
anche altri due casi: il tradito moAvddxpvtov di 10.84.3, accolto da IRIGOIN-LAURENS-
IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI 2011 contro il moAvdékpvov proposto da PONTANI*®, “e
pveiav in P.CtYBR inv. 4000, p.5, r.9 se gli epigrammi contenuti nel papiro sono
dell’ Alessandrino™*®. Degli undici casi menzionati soltanto due appartengono al gruppo
degli gnomici e filosofici (10.34 e 10.51). In generale, dunque, si contano dieci casi di
fluttuazione metrica su 140 epigrammi (7,1%) considerando solo quelli del gruppo A
oppure undici su 168 (6,5%) considerando anche i dubia e i perdubia. Per quanto
riguarda il gruppo degli gnomici e filosofici la percentuale & 4,7% dunque leggermente
pit bassa rispetto a quella dell’intero corpus. Queste proporzioni non devono stupire
poiché sono perfettamente in linea con quelle della poesia dei secoli 111-1V*? dove la
quantita vocalica spesso non viene rispettata.

%92 FRANKE 1899 : 99-100.

% PAGE 1978 : 39.

% ELoRIDI 2014B: 332.

495 ponTANI (111) 1980: 724.

‘% Cfr. § 1.4.

7 \/d. AGOSTI-GONNELLI 1995 e i casi menzionati da WEST 1982: 164 sgg.
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CAPITOLO VI - TRADIZIONE MANOSCRITTA

6.1 Manoscritti

Il corpus epigrammatico di Pallada é tramandato principalmente attraverso codici
manoscritti*® tra i quali emergono in primo luogo P (Palatinus gr. 23 + Par. suppl. gr.
384) e PI (Marcianus gr. 481) che hanno tramandato rispettivamente I’Anthologia
Palatina e Planudea. Oltre a questi due testimoni principali se ne devono menzionare
altri di minore importanza ma comunque utili per la ricostruzione di alcuni epigrammi:
alcuni codici che tramandano le cosiddette Sillogae minores di eta bizantina ed
umanistica e alcuni apografi di P e Pl. Sebbene la bibliografia sulla tradizione
manoscritta sia molto ricca, non sara inutile fornire un rapido excursus sui testimoni che
tramandano I’opera di Pallada. Chiaramente si trattera di un’analisi molto sintetica non
solo per via dell’esistenza di numerose ed amplissime trattazioni sull’argomento, ma
soprattutto perché una dettagliata ricostruzione della tradizione manoscritta € gia stata
approntata da Luis ARTURO GUICHARD® nella sua edizione degli epigrammi di Pallada
che a breve vedra la luce e di cui ho avuto la possibilita di leggere le bozze grazie alla
gentilezza dell’autore; all’analisi compiuta da Guichard sono estremamente debitrice, da
essa dipende e ad essa si riferisce costantemente il presente capitolo.

I testimoni che conservano il corpus palladiano sono i seguenti:

P Palatinus gr. 23 + Par. suppl. 384. E’ un codice di pergamena databile al X secolo,
formato da 706 pagine di cui le pp. 1-615 sono conservate nella Biblioteca Palatina di
Heidelberg e il resto nella biblioteca Nazionale di Parigi. Il codice e stato copiato da
sette mani appartenenti a due diverse epoche, per ciascuna di esse possediamo
un’accurata descrizione paleografica ad opera di MARIA Luisa AGATI*Y. Per la
distribuzione delle diverse mani sul codice rimando allo schema fornito da
GuicHARD* che ripropone a sua volta quello proposto da VAN DIETEN**. Le parti
copiate da B, B?e B® sembrano anteriori al resto e non & dato sapere se gli altri copisti
(J, A, A?) riutilizzarono quelle parti gia esistenti per la composizione di un’antologia piu
estesa oppure si tratta di un lavoro eseguito in due diversi tempi. Sicuramente la
versione definitiva fu diretta dalla mano di J che, secondo la felice ricostruzione di
CaMERON*", sarebbe Costantino Rodio, un poeta attivo intorno alla meta del X secolo,
data in cui si & soliti collocare la redazione definitiva di P***. Un’altra mano importante
che intervenne sulla redazione finale del codice € quella del correttore C che aggiunse i
lemmi e le attribuzioni mancanti dall’inizio fino ad AP 9.563. E’ importante notare che,

%08 Soltanto gli epigrammi AP 10.58 e 10.87 furono in seguito riutilizzati: rispettivamente come iscrizione
funeraria su una tomba in Licia e come graffito in una latrina ad Efeso, quest’ultimo con alcune varianti
testuali per adattarlo al nuovo contesto (vd. ad loc.). AP *9.379, invece, é tramandato anche nel codice
papiraceo P. CtYBR inv. 4000 databile al 260-330 circa (vd.ad loc. ).

%% GUICHARD 2014A.

10 AGATI 1984: 43 sqg.

! GUICHARD 2014A.

12 Cfr. VAN DIETEN 1994: 362 che corregge i precedenti: PREISENDANZ 1911: XXXII, BECKBY? | 1965:
94 sgg., CAMERON 1993A: 99sgg.

#1%2 CAMERON 1993A: 98 sgg.

14 Cfr. AGATI 1984.
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per sua stessa ammissione, il correttore trasse questi elementi aggiuntivi da un
manoscritto diverso da quello di base: entrambi i manoscritti erano copie dell’ Antologia
di epigrammi di Costantino Cefala elaborata all’inizio del X secolo e oggi perduta*.
Secondo Guichard é sicuro che Costantino Cefala poté avere accesso ad un “libellum
palladanum” oppure ad una silloge epigrammatica piu ampia contenente anche Pallada
nella redazione della sua Antologia. L’ipotesi a mio avviso € molto verisimile e sara
discussa nel dettaglio nelle pagine seguenti.

Il codice messo a punto da J tramanda un’antologia epigrammatica formata da
quattordici libri (il quindicesimo presenta solo del materiale di cui J si servi per riempire
le ultime pagine bianche del codice) in cui sono contenuti 3800 epigrammi.

Il codice P conserva 164 epigrammi dei 168 attribuiti a Pallada.

Pl Marcianus gr. 481. E’ un codice di pergamena di 123 folia, autografo di Planude,
caratterizzato da un contenuto molto vario*®. Gli epigrammi contenuti sono 2400, di cui
388 non attestati in P, e sono divisibili in due sezioni (API*e API®). La prima occupa i
ff. 2r-77r ed e divisa in sette libri, ciascuno dei quali presenta capitoli tematici in cui gli
epigrammi sono disposti in ordine alfabetico®’; la seconda occupa i ff. 82r-100r e a
differenza di API* & per lo piu privo di ascrizioni. Nelle parti restanti del codice si
trovano testi di diverso genere: una raccolta di gnomai (ff. 77r-80r), il poema De termiis
Pythiis di Leone Magistro (80v-81r), la Parafrasi del Vangelo di Giovanni di Nonno di
Panopoli (ff. 100v-122v), poemetti su diversi temi (ff. 81r-81v), inoltre in f. 122v si
trova anche la subscriptio di Massimo Planude del settembre 1301.

Planude conserva 156 epigrammi del corpus palladiano.

Codici Planudei Per completezza informativa sara utile menzionare I’esistenza di una
lunga serie di manoscritti su cui si basarono le cosiddette editiones veteres
dell’Anthologia Planudea che non risultano molto utili per lo stabilimento del testo
poiché nessuna di esse dipende direttamente da Planude. Guichard le cita in apparato
solo nel caso in cui riportino lezioni particolarmente interessanti, riservando lo stesso
trattamento anche ai manoscritti planudei (Laur. 32.16, Marc. XI 1, Q) che vengono
segnalati sono nel caso siano utili alla ricostruzione testuale.

Sylloge Parisina (S) Un altro testimone che tramanda epigrammi di Pallada ¢ la
cosiddetta Sylloge Parisina che si conserva i due manoscritti: Parisinus suppl. gr. 352
Bombycinus del XIII secolo (S°) e Parisinus gr. 1630 Bombycinus del XIV secolo
(B)*®. Recentemente & stato pubblicato un contributo importante, soprattutto per
I’assenza di un’edizione critica, sulle cosiddette “syllogae minores” da parte di
MaLtomiNni*®® che per quanto riguarda la silloge S ha confermato che B ¢
essenzialmente estratto rielaborato di S° e che S nel suo complesso dipende da un fonte
comune identificabile nella collezione di Cefala. S° conserva 115 epigrammi, dei quali
74 sono tramandati anche in P e PI; B conserva 41 epigrammi copiati da S°0 comunque
da una fonte comune.

15 Cfr. GUICHARD 2014A.

8 per una descrizioni paleografica del codice vd. MioNI 1985.

M7 Cfr. GUICHARD 2014A; vd. Gow 1958: 46 sgg. e BECkBY 1967 IV: 576 sgg. per uno schema
riassuntivo della disposizione degli epigrammi.

8 | simboli adottati per i due manoscritti sono quelli proposti da MALTOMINI 2008: 29 gg.

19 MALTOMINI 2008.
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S° tramanda dodici epigrammi attribuiti a Pallada, dieci dei quali trovano
corrispondenza in B; dei dodici epigrammi attribuiti a Pallada che la silloge S
complessivamente tramanda, sei sono di argomento gnomico e filosofico (AP 10.52, 58,
72, 73, 84, 11.349), due simposiale (11.54.5-6, 11.55) e tre sono distici di argomento
vario (11.255, 299, 301).

Appendix Barberino-Vaticana (ABV) Si tratta di una raccolta di 54 epigrammi
assenti in Pl e solo in parte conservati da P, per questo si ipotizza che la fonte di ABV
non siano né P né Pl ma piuttosto delle antologie intermedie o altro materiale andato
perduto. ABV & tramandata da tre manoscritti: App.' (Barberinus gr. 123), App.®
(Parisinus suppl. gr. 1199), App.Y (Vaticanus gr. 240). ABV tramanda un solo
epigramma di (AP *5.71) che in P presenta problemi di attribuzione (per C é di Rufino,
per J di Pallada).

Riccardianus 25 (cod. Ricc. 25) E” un manoscritto della seconda meta del XV secolo
contenente varie opere di Luciano. Fu prodotto in ambiente fiorentino e in particolare fu
scritto da Giovanni Scutariota. Al f. I1lv una mano successiva ha aggiunto una breve
silloge di dieci epigrammi e I’ha attribuita a Luciano. Fra i dieci epigrammi contenuti
nel codice vi & anche AP 10.58 che P e PI attribuiscono a Pallada (cfr. § 6.2 e ad loc.)
mentre i florilegi e i paremiografi, cosi come il Riccardiano, a Luciano. Per una
presentazione generale del codice con apparato critico dei singoli epigrammi e
discussione del loro rapporto con le fonti si veda il recente contributo di FLoRIDI*®°,

P.CtYBR inv. 4000 si tratta di un codice papiraceo appartenente all’Universita di Yale,
datato al 260-330 d.C. che, secondo gli editori, conteneva originariamente 96
componimenti per un totale di 864 versi. Le 24 pagine, estremamente frammentarie, che
ci sono giunte, contengono i resti di circa 60 epigrammi, nessuno dei quali conservato
interamente. Secondo gli editori del testo, il papiro conterrebbe epigrammi di Pallada.
L’unico epigramma di attribuzione non sicura ma attribuito a Pallada da C
perfettamente riconoscibile nel papiro (Pap. f. 21, Il. 4-8) & AP *9.379, per il resto lo
stato del codice é troppo frammentario per potervi riconoscere resti di altri epigrammi
palladiani. Per un’analisi specifica della questione vd. § 1.4, ad *9.379, le recensioni di

FLORIDI**! e AsT*?? e I’edizione di WILKINSON*%,

6.2 Epigrammi gnomici e filosofici: tradizione manoscritta e problemi
testuali

Pallada e senza dubbio I’epigrammista piu rappresentato dell’Anthologia Palatina

con i suoi 168 epigrammi che vengono attribuiti in modo piti 0 meno sicuro al poeta**”.

Questo amplissimo corpus presenta epigrammi molto diversi per argomento, stile,

20 F| oRrIDI 2014cC .

21 FLORIDI 2014A.

22 AST 2014.

2% WILKINSON 2012.

#2411 grado di probabilita che si tratti di un epigramma autentico dipende principalmente dai lemmi e dalle
attribuzioni al poeta presenti in P e PI. | lemmi e le attribuzioni possono derivare da una fonte comune,
I’Antologia di Cefala, oppure possono essere interventi personali dei copisti.
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metrica e lingua: vi sono gli epigrammi «omerici» ovvero caratterizzati da stilemi ed
espressioni proprie di Omero e che, nello stesso tempo, alludono o riprendono passi
dell’lliade e dell’Odissea®®; vi & il gruppo degli epigrammi di argomento gnomico e
filosofico oggetto della presente trattazione; vi sono gli epigrammi satirici o scoptici che
s’ispirano al modello di Nicarco e Lucillio; vi € poi una quarta categoria non definibile
nella quale si devono raccogliere tutti gli altri epigrammi di argomento vario, diversi
I’uno dall’altro cosi come dalle altre tre categorie e il cui contenuto non e riconducibile
a nessun preciso genere “?°. Data non solo I’estrema vastita del corpus ma soprattutto la
sua eterogeneita, & verosimile ipotizzare che vi siano confluiti testi di autori diversi o
comungue che non tutto cio che e pervenuto sotto il nome di Pallada o gli fu attribuito
sia veramente opera dell’ Alessandrino. Gia ad una prima lettura dei 168 epigrammi che
la tradizione manoscritta attribuisce a Pallada, da subito si ha I’impressione che non
appartengano tutti alla medesima mano, al contrario, il carattere estremamente
eterogeneo del corpus all’interno del quale si possono identificare da un lato tre
categorie epigrammatiche definite e dall’altro un “magma” indurrebbe a supporre delle
attribuzioni indebite al poeta. Come si potrebbe giustificare I’esistenza di un corpus cosi
vasto e cosi vario? Potremmo avanzare diverse ipotesi, destinate purtroppo a rimanere
tali, poiché non e dato sapere molto piu di cio che la tradizione manoscritta ci ha
tramandato: 1) Pallada fu uno scrittore molto versatile, autore di numerosissimi versi,
capace di passare continuamente da un registro poetico ad un altro senza soluzione di
continuita, forse dotato anche di personalita diverse che si riflettono ora nelle alte
riflessioni sul significato dell’esistenza, ora sulla satira amara e fredda nei riguardi di
alcune tipologie umane, ora nei giochi di parole e nell’ironia che costituiscono I’unica
ragione di esistere di alcuni epigrammi altrimenti privi di contenuto. E’ lecito
ammettere questa ipotesi per il fatto che I’attribuzione a Pallada di molti epigrammi
afferenti alle diverse categorie e abbastanza sicura. 2) Potremmo supporre I’esistenza di
un’antologia palladiana o un “libellum palladanum”**’ in cui confluirono sia epigrammi
autentici di Pallada sia moltissimi altri non autentici che furono indebitamente attribuiti
al poeta in quanto la voce epigrammatica piu celebre nel IV secolo. 3) Come sara
mostrato nelle pagine che seguono, il gruppo degli gnomici e filosofici costituisce un
gruppo compatto ed omogeneo per lingua, stile, contenuto, metrica, tradizione
manoscritta: potremmo addirittura supporre che il gruppo degli gnomici e filosofici
rappresentasse il nucleo originale da cui si & originato, tramite un processo di
assimilazione, I’intero corpus palladiano. In altre parole, I’antologia o libellum, di cui si
e ipotizzata I’esistenza, in origine avrebbe contenuto solo gli epigrammi gnomici e
filosofici, peraltro il gruppo piu numeroso, a questo nucleo originale si aggiunsero
successivamente gli altri epigrammi di Pallada ovvero gli scoptici, gli “omerici” e tutti
gli altri epigrammi non categorizzabili: € proprio durante questo processo di
assimilazione che probabilmente finirono nella raccolta anche degli epigrammi non
autentici. In ogni caso, credo che la prima ipotesi sia forse la piu probabile, 0 comunque
la meno rischiosa, poiché, se anche si tratta di un corpus vasto ed eterogeneo in cui
sicuramente si trovano degli epigrammi spuri, non € verisimile pensare che anche interi
gruppi di epigrammi dello stesso argomento siano stati attribuiti a Pallada senza ragione
0 comunque solo in quanto la voce epigrammatica piu nota del 1V secolo. La situazione,
dunque, & molto problematica e non € mia intenzione andare oltre la formulazione di

#25 Cfr. § 2.2.1 e GUICHARD 20148B.
%26 | a presente suddivisione, condivisa da chi scrive, & stata proposta da GUICHARD 2014A.
“27 Cfr. FRANKE 1899: 47-72.
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ipotesi, poiché non possediamo nessuna testimonianza al riguardo, quindi qualsiasi
conclusione risulterebbe forzata o comunque non concretamente dimostrabile.
Nell’edizione critica di Pallada GuicHARD*® ricostruisce un corpus di 168 epigrammi
pervenuti sotto il nome del poeta o di cui € stata ricostruita la paternita palladiana, ma
distingue in questo vasto corpus tre categorie epigrammatiche a seconda del grado piu o
meno probabile di attribuzione: nel gruppo A (140) si trovano gli epigrammi attribuiti a
Pallada sia da P che da PI; nel gruppo B (21) si trovano gli epigrammi attribuiti a
Pallada solo in una delle due antologie, mentre nell’altra sono aéniov o attribuiti ad un
altro poeta; nel gruppo C (7) si trovano gli epigrammi che oltre ad avere una tradizione
manoscritta incerta, suscitano nell’editore molti dubbi anche per ragioni interne ai testi
stessi.

Di seguito si riporta la lista degli epigrammi commentati di cui vengono indicati in
forma sintetica i manoscritti che li tramandano e I’eventuale attribuzione a Pallada con
I’indicazione della classe di appartenenza. Si tratta di uno schema molto sintetico che
non ha niente a che vedere con un apparato critico propriamente detto la cui unica
finalita e mettere in evidenza dove sono tramandati e il grado di autenticita degli
epigrammi commentati*%*:

AP 10.45 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.72 P Pallada, Pl Pallada, S°e S?*°s.a.n, A

AP 10.84 P, Pl Pallada, S°e SP s.a.n., A

AP *10.82 P Pallada, Pl s.a.n., B

AP 10.90 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.65 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.87 P*Pallada, P?s.a.n, Pl Pallada, SGO 3/02/46 s.a.n., A

AP **9,134 P (C) adniov e P (C™) Pallada, Pl d4décmotov, C

AP 10.62 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.58 P Pallada, PI*e PI° Pallada, cod. Ricc. 25 Luciano, Paroemiogr. (Apostol.
5.41e = CPG 11.344) Luciano, Georgid. Gnomol. 263 Odorico Luciano, S° e
SP s.a.n., iscr. fun. SGO17/12/02 (Licia, megiste) s.a.n., A

AP 10.77 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.78 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.34 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.81 P Pallada, PI Pallada, cod. Laur. 5.10 ®1Arjpovog, A

AP **9.499 P aoniov, Pl éonov, C

AP *5.72 P Pallada, B

AP 11.300 P Pallada, PI Pallada, A

AP **15.20 P s.a.n (praecedit 10.87 iter.; sequitur 10.95 iter.), C

AP **9.500 P aA)lo, Pl aonrov, C

AP 10.59 P Pallada, Pl Pallada, A

AP *11.282 P s.a.n., Pl Lucilio, B

AP 10.88 P Pallada, Pl Pallada, A

AP **9.399 P Pallada eraso da C, C

28 GUICHARD 2014A .

29 | e informazioni riproducono in maniera riassuntiva I’apparato critico di GUICHARD 2014A Anche le
categorie certus, dubius, perdubius corrispondono a quelle proposte dall’editore.

432 Per la Silloge Parisina si utilizzano le abbreviazioni utilizzate da Guichard per cui S° = S mentre B =
S”.
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AP 11.305 P Pallada; PI Pallada, A

AP *9.400 P! Pallada, P?s.a.n., Pl s.a.n., B

AP 11.349 P Pallada, Pl Pallada, S®e SP s.a.n., A
AP 10.98 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.46 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 9.394 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.51 Pallada, Pl Pallada, A

AP 9.170 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.54 P Pallada, Pl Pallada, A

AP 10.52 P Pallada, P! Pallada, S¢s.a.n., A

AP 10.73 P Pallada, P! Pallada, S¢e SP s.a.n., A
AP *9.379 P (A) Gdnlov, P (C™) Pallada, Pl &énov, Pap. lemma perduto, B

Come emerge dalla tabella riassuntiva P tramanda tutti gli epigrammi commentati, Pl
tutti ad eccezione di due, la Silloge Parisina quattro, mentre I’attribuzione a Pallada €
sicura per la maggior parte.

Dal punto di vista filologico-testuale, gli epigrammi presentati sono per lo piu
regolari, solo sette di essi presentano dei casi discutibili; rimando al commento per una
discussione dettagliata e precisa in questo senso e in questa sede mi limito ad elencare
gli epigrammi in questione presentando in forma rissuntiva anche i problemi testuali che

li caraterizzano®!:

AP 10.84.4 pepopevov P S¢ SP, supdpevov Pl

AP *10.82.1 dpo. pry P, pny mov Pl, &po pry Boissonade

AP 10.87.1 yehdpev P' P2 v Elwpev SGO 03.02.46; v.2 Toynv e mopvng pedpacty
Kwvovpévny P P?, Tvadvteg i Ipue®dvTeg | Aehovpévol SGO 03.02.46 .

AP **9.134.7 noiowr’, &ote 0éhorte Stadtmiiller, mailoir’fre Oéhote Desrousseaux,
nailoir’{ete Oélotte P, mailoite otpogéorte Pl.

AP 10.78.3 oxoAinka Aapeiv Graefe, oxkdAnka Boarelv P Pl, oxk®An&l Bopnv Brunk.

AP **9.399.3 yapiev océlog dotpantovcov dlvmewg Stadtmiller, yapieoocav,
aroactpanTovsay dvTwg P.

AP *9.379.1 oic Nauck, 0¢c P PI, udg edd. vet., oi& Franke; v.2 AL éy® ovy obr[ Pap.,
AL 708 o0y obtm P Pl; v.3 oic Pap., O¢ P P, pdg edd. vet, ai& Franke; v.4
TOVG 8¢ Kakovg Pap., tov 8¢ kakov P Pl

Come sara discusso nel commento, si tratta di varianti testuali su cui non é difficile
prendere posizione poiché in tutti i casi € sempre e solo una la lezione in grado di
conferire significato all’epigramma. Dunque il gruppo degli gnomici e filosofici
presenta una tradizione manoscritta tendenzialmente lineare e sicuramente non
problematica.

1 Anche in questo caso si fa riferimento all’apparato critico di Guichard, di cui vengono utilizzate anche
i simboli e le abbreviazioni.
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6.3 Antologie e sillogi epigrammatiche: ipotesi di ricostruzione

Come gia notato vi sono tre epigrammi palladiani, tutti appartenenti al gruppo degli
gnomici e filosofici, tramandati non solo da P e PIl, ma anche da altre fonti: AP 10.87 su
una latrina ad Efeso (SGO 03.02.46), AP 10.58 come iscrizione funeraria di eta
bizantina in Licia (SGO 17.12.02), AP *9.379 sul papiro P. CtYBR inv. 4000, peraltro
in una versione piu corretta. Queste attestazioni, almeno le prime due, inducono a
pensare che Pallada fosse un poeta noto visto che i suoi versi erano conosciuti perfino
ad Efeso e in Licia, d’altra parte non si deve dimenticare che questi epigrammi, come in
generale tutto il gruppo degli gnomici e filosofici, affrontano tematiche molto comuni e
non specificatamente palladiane. In casi del genere, dunque, é lecito chiedersi se si tratti
di epigrammi autentici oppure giunti anonimi e successivamente attribuiti a Pallada
proprio per il contenuto etico-moralizzante, affine al modus scribendi del poeta, che li
caratterizza e quindi facilmente assimilabili al vasto corpus palladiano in cui potevano
trovare spazio epigrammi di diverso genere. Purtroppo il processo di formazione del
corpus palladiano ¢ difficilmente ricostruibile ed e giusto essere cauti nell’avanzare
qualunque ipotesi, in ogni caso credo sia verisimile pensare che non tutti i 168
epigrammi attribuiti al poeta siano autentici, che esistesse un nucleo o piu nuclei
originali (ad esempio gli gnomici e filosofici), oppure che siano esistite una o piu sillogi
palladiane (corrispondenti ad esempio alle tre categorie individuabili nel corpus),
circolanti nel IV secolo e note sia Oriente che in Occidente come dimostra il legame con
gli Epigrammata Bobiensia e Ausonio®®. Potevano essere queste le sillogi cui Cefala
ebbe accesso nella composizione della sua Antologia (cfr. supra). Importanti e
assolutamente plausibili mi sembrano anche le proposte di CAMERON*? e
LAUXTERMANN***: il primo pensava ad un’antologia epigrammatica databile al 380
contenente epigrammi selezionati da varie fonti quali Diogeniano, Rufino, Meleagro,
Filippo e soprattutto “a combinated edition of Lucian and Palladas” la cui esistenza
sarebbe deducibile, secondo lo sudioso, dal lemma di J ad AP 7.339 (éonAov €mi tivi
0010 Yéypomtal, TANV 0Tt év 101G Tod [ToAAadd Emypdupacty e0pedn Keipevov: Ui mote
8¢ Aovkiovod otv)*°; & da questa antologia del 1V secolo che i poeti latini (Ausonio,
Naucellio etc.) avrebbero ricavato i loro modelli epigrammatici. Cameron, inoltre, non
esclude che questa antologia circolasse ancora nel X secolo e quindi che fosse stata
utilizzata sia da Cefala che, un secolo dopo, da J. Partendo dallo stesso lemma ad AP
7.399 Lauxtermann intende invece dimostrare I’esistenza di una silloge di Pallada

databile al VII secolo e contenente, oltre a Pallada, molti altri poeti, soprattutto tardo-

432 Cfr. § 2.3.3.

433 CAMERON 1993: 90-96.

3% | AUXTERMANN 1997: 329-335.
4% Cfr. CAMERON 1993: 95.
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antichi, quali Luciano, Giuliano, Claudiano etc.”*® e altro materiale eterogeneo. Lo

studioso sostiene questa ipotesi partendo dalla presenza nell’Anthologia Palatina di
lunghe sequenze caratterizzate dalla mescolanza di molti epigrammi palladiani e altri
epigrammi tardo-antichi**’ e in particolare di numerose sequenze palladiane in cui si
inseriscono epigrammi di Luciano e viceversa, basti pensare al libro X dell’Anthologia:
“the best example of the common origin of Palladas’ and Lucian’s epigrams”*®. In
particolare secondo Lauxtermann I’esistenza di questa antologia troverebbe conferma
nel metodo compilativo utilizzato da J nelle ultime pagine del manoscritto P (pp. 664-
68): oltre alla pagina 668 che presenta solo epigrammi di Pallada, le pagine restanti
contengono tutti epigrammi di epoca tardo-antica derivanti, cosi come Pallada, da una
medesima fonte, quell’antologia di epigrammisti tardo-antichi di cui Lauxtermann
ipotizza I’esistenza e che faceva risalire al VI secolo sulla base della datazione dei
lemmi palladiani alla seconda meta del VI secolo e in particolare dell’epiteto petéwpog
proposta da MANGO**.

Data I’assenza di testimonianze e I’incertezza della situazione credo che nessuna
ipotesi possa essere esclusa: nell’antologia del 1V secolo sarebbero potute confluire
parti della silloge o delle sillogi palladiane ipotizzate cui in seguito, prima
dell’inserimento nell’Antologia supposta da Cameron, fu aggiunto anche Luciano;
perché non pensare che questa stessa antologia del 1V secolo abbia in qualche modo
contribuito essa stessa alla formazione dell’ Antologia del VI secolo, almeno per quanto
riguarda Pallada e Luciano. Purtroppo non e dato sapere come andarono veramente le
cose e quelle proposte sono destinate a rimanere pure speculazioni, in ogni caso quel
che e certo e che sillogi 0 antologie epigrammatiche circolarono e che questo dovette
essere il canale privilegiato attraverso cui Pallada fu tramandato prima di confluire
nell’Antologia di Cefala; che poi siano state antologie o sillogi essenzialmente
“palladiane”, o tardo-antiche ovvero contenenti Pallada insieme ad altri poeti a lui
contemporanei oppure antologie epigrammatiche molto piu ampie caratterizzate da
poeti di epoche diverse fra cui anche lo stesso Pallada, e destinato a rimanere dubbio,
ma si deve comunque tenere presente quanto gia affermato: 1) il corpus palladiano € il
piu vasto dell’intera Anthologia; 2) nel corpus sono prefettamente riconoscibili alcuni
nuclei tematici (almeno tre) ciascuno dei quali e formato da un un grosso numero di
epigrammi; 3) in alcuni libri dell’Anthologia Palatina (1X, X, XI) si possono rinvenire
vere e proprie «sequenze palladiane», lunghe serie di epigrammi attribuiti a Pallada e
relativi alle stesse tematiche; 4) all’interno delle «sequenze palladiane» ricorrono spesso
blocchi di epigrammi attribuiti a Luciano (libro X), per cui si suppone che gli

% \/d. LAUXTERMANN 1997: 333 peruna ricostruzione precisa dell’ Antologia Palladiana da lui ipotizzata.
7 Questa tendenza presente nell’Anthologia Palatina era gia stata notata da FRANKE 1899: 47-72 che
giunge alla stessa conclusione di Lauxtermann circa I’esistenza di una silloge palladiana e da WIFSTRAND
1933: 155-177 che intendeva dimostrare il graduale passaggio da componimenti brevi in distici elegiaci a
testi esametrici piuttosto lunghi (quasi dei piccoli poemetti) nella poesia epigrammatica tardoantica.

%8 Cfr. LAUXTERMANN 1997: 330.

39 Cfr. MANGO 1991 e 198.
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epigrammi di Pallada e Luciano in origine circolassero uniti o raccolti nella medesima
silloge o antologia Secondo LAUXTERMANN*? la circolazione di queste sillogi
epigrammatiche ebbe un forte incremento a partire dalla seconda meta del VI secolo
(550-560) in contemporanea all’improvvisa rinascita d’interesse per I’epigramma ed &
proprio a queste sillogi, in cui fra gli altri era contenuto anche Pallada, che Agazia e i
poeti del suo Ciclo attinsero tanto che Lauxtermann parla di un vero e proprio
“mercato” di raccolte epigrammatiche di poeti anteriori.

440 ) AUXTERMANN 1997: 334.

131



132



COMMENTO

133



134



AP 10.45 = 49G (A)**

Av pvuny, Gvlpore, Aapng, 6 Tatp o€ Ti ToIdV
gomelpev, TovoT TG LEYOAOPPOGHVIG.

AM O TTAOTV 601 TOEOV OVEIPDHOOW®V EVEPLGEV
a0dvaTov e Aéywv Kol UTOV 0VPAVIOV.

"Ex tAod yéyovag. Ti epoveic puéya; todto pev obtmg
I’ &V TIC KOGUAY TAAGHOTL GEUVOTEP®.

&l 0& Mdyov (nteic TOV aANOwoV, € dKoLAGTOV
Aayveiog yéyovag Kol papdg pavidog.

Se ti rammenti, uomo, che cosa fece tuo padre

nel seminarti, metterai un limite alla tua superbia.

Ma Platone, sognando, ti infuse la boria

chiamandoti immortale e pianta celeste.

Dal fango sei nato. Perché ti vanti? Questo cosi

direbbe chi volesse abbellire la cosa con un’immagine piu nobile.
Ma se cerchi la parola vera, da smodata

lascivia sei nato e da impura goccia.

L’epigramma ha una struttura circolare: il primo distico é correlato all’ultimo mentre
I versi centrali in cui viene chiamato in causa Platone costituiscono una sorta di inciso
con valore avversativo che non influisce sulla struttura logica del ragionamento. E’
come se Pallada dicesse: “Uomo se sapessi come sei nato, non saresti superbo. Sei nato
da smodata lascivia e da un’impura goccia”. 1l poeta cita, per negarne la validita, il
passo platonico relativo alla natura di derivazione divina dell’anima umana vd. Tim. 90a
6vtag eutov ovk Eyyelov aAl'ovpdaviov cui Pallada esplicitamente si riferisce al v. 4.
Come nota giustamente HENDERSON**? “both views are organically connected by the
metaphor of planting”: 1’'uomo ¢ stato seminato da padre (£omeipev) e Platone gli instillo
(évépuoev) I’illusione dell’immortalita. 1l poeta nega I’idea platonica dell’anima
immortale e con un intento quasi ironico e derisorio, riconduce I’origine della vita
umana alla semplice procreazione e nega ogni possibile rapporto dell’'uomo con il
divino. L’ironia é accentuata dalla scelta di un lessico che rimanda ad una realta bassa e
volgare (dkoAactog, Aayveia, popog, pavig) che si contrappone all’alta e nobile
concezione dell’'uomo da parte di Platone*®. | versi finali del componimento sono

*! Nel commento ciascun epigramma & indicato secondo la numerazione dell’Anthologia Palatina; &
indicata altresi la nuova numerazione proposta da Guichard nell’edizione di Pallada. Inoltre viene indicata
anche la classe di appartenenza dell’epigramma (A,B,C) secondo la suddivisione stabilita dall’editore
(cfr. Premessa e § 6.2) con relativo asterisco a seconda del grado di autenticita.

2 HENDERSON 2011: 120.

#% RODIGHIERO 2003-4:185 “Pallada oppone una supposta tensione verso I’alto — la parte piu alta
dell’anima che ha sede all’apice del soma, il cielo come “luogo d’origine” — al basso piu volgare,
costruendo due poli opposti che stanno come su una verticale. Le parti basse del corpo e il fango come
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caratterizzati da un tono quasi sentenzioso poiché Pallada fornisce quella che, dal suo
punto di vista, costituisce I’unica verita possibile: la vita umana ¢ il risultato di un mero
processo biologico a cui il divino non partecipa.

1 "Av pviunv, avOpore, Aapng: per quanto riguarda il misterioso GvOpwme,
destinatario dell’epigramma, RoDIGHIERO** ritiene si tratti del retore Temistio contro
cui il poeta si scaglia nell’epigramma 11.292**° accusandolo di avere preferito I’6vtvé
apyopea all’Gvrvg ovpavin; un indizio di cio e il rimando all’opposizione platonica
Gvolkato*® che Pallada introduce nell’ultimo verso di 11.292 e che compare anche
nell’orazione 34 con cui Temistio si difendeva dall’accusa di avere preferito la carriera
politica ad una vita dedita alla speculazione filosofica. In realta non sappiamo quale sia
la prioritd da assegnare alle due opere, ma non possiamo escludere, in effetti, una
polemica indiretta tra i due personaggi. Secondo Rodighiero sono soprattutto due i testi
che farebbero pensare a Temistio come destinatario dell’epigramma 10.45 per la
presenza in entrambi i casi del nesso utov ovk &yyelov GAL' ovpdaviov che ricorre sia in
Pallada che nel Timeo vd. Or.13.170a.7b «ai 8oTig £keive TapomAictog év i i, 00Tog
PLTOV OVK Eyyelov, GAL ovpdviov. Or.27.339d.4-7 §Ako ol cot QuTOV {nTnTéOV OVK
Eyyewov, GAL' ovpaviov. ZERWES* lascia aperte due possibilita: il vocativo dvBpone &
generico ed indica I’umanita in generale oppure il poeta si rivolge ad un personaggio
specifico e, in tal caso, questi sarebbe sicuramente un platonico. Anche se I’ipotesi di
Rodighiero & molto interessante e sicuramente plausibile, sarebbe forse preferibile dare
all’epigramma un tono piu universale togliendo ad avbpwne una qualsiasi valenza
specifica e interpretando, come destinatario della parenesi, I’umanita intera. Pallada
sembra scagliarsi contro I’illusione, propria della maggior parte degli uomini, di godere
almeno in parte di una natura divina o comunque di derivarne. A sostegno di questa
ipotesi si possono citare alcuni epigrammi, dal contenuto gnomico e filosofico, in cui
Pallada, come in questo caso, vuol dare all’uomo un avvertimento vd. AP 10.77.1 Tinte
pdtnyv, dvlpone, Tovelg kal tavta tapdccel, 11.62.3 todto capds, dvipone, pabov
ebppave ceavtov, 11.300.1 moAra Aodels, GvOpome, youal 6& Tibn peta pwkpov nei
quali il “tu” € generico e non avrebbe senso ricostruire 1’identita di GvOpwne. Gli esempi
citati, dunque, inducono pensare che anche I’epigramma 10.45 rappresenti una Anrede
rivolta all’umanita intera e che anzi quel vocativo costituisca una sorta stilema
palladiano per questo tipo di epigrammi; in generale per I’'uso di questo vocativo nelle

sostanza “pesante” vengono contrapposti all’ ovpavdg con il quale, a detta di Platone, il genere umano
sarebbe imparentato”.

*** RODIGHIERO 2003-4: 86 sgg.

“ocfr.g1.2.

8 plat. Phaedr. 246a sgg; Plot. Enn. 4.8.1 che cita per lo stesso concetto Eraclito, Empedocle e Platone.
M7 ZERwES 1956: 257 ammette la possibililita che I’'uomo possa essere il misterioso Iiatovikdg
destinatario dell’epigramma 11.305 sebbene Pallada lo accusi di non essere né un vero Platonico né
grammatico cfr. ad loc.
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allocuzioni vd. e.g. adesp. AP 12.40.1 pun xdévomg, GvOpome, 1O yrowviov, Theocr.
7.534.1 Avbpore, (oiic meppeideo, vd. anche Greg. Naz. Or. Funebr. PG 9.40.1 &
avOpone, mic 0 petéywv TG POoews, mpooeye oeavt®d, De Ist. Christ. PG 8.1.55
avOpwne, mhon eLAaK] TPl TNV onv Koapdiav etc. Theogn. 453-4 GvOpor', €l yvoduUNG
Elayeg, vd. anche 1.595-6 &vOpon', dAANAoIGLY AmdTpPodey MUEY ETAIpOL.

Quanto al nesso pviunv Aapng, oltre a questo passo, € attestato soltanto in Lisia
(2.3.1 pvAunv mapa g erung Aapadv), ma in questo caso forse la forma perifrastica
serve a rafforzare il complemento di provenienza moapa tiig equng. Per la perifrasi
uviun + dappave vd. anche Plat. Tim. 26b odx dv o1d' i Svvaipny émovta &v pviun
TOAY AaPEv.

1-2 6 mamip oc Ti mow@v Eomepev: il verbo omeipo non richiama soltanto la
metafora vegetale che domina tutto I’epigramma (cfr. £omelpev, Evépuoey, putdv), ma
evoca tutta una serie di termini metaforici che ruotano attorno al concetto di dpovpa
“terra” come donna/madre (= terra fecondata)**® vd. Theogn. 582, Pi. Pyth. 4.254-6,
Soph. OT 1211 e 1496-7, Nonn. Dion. 12.46 attestata anche in ambito latino vd. Lucr.
4.1272, Verg. G. 3.136 etc. Se questo € vero, c’é comunque da notare che il verbo
oneipm € usato regolarmente nel significato traslato di “seminare (figli)” e quindi
“generare” (e.g. Soph. Ai 1293, Tr. 31-3, Eur. fr. 539a Kannicht, lon. 49-50 etc.) o
“procreare” (e.g. Aesch. Th. 753 dote patpog ayvav/ oneipag dpovpav, Eur. Ph. 18 un
oneipe TEKVOV dA0Ka SapovoVv Pilat, lon. 64 ypovia 8¢ omeipog Aéyn/ dtekVvoc o,
Lib. Or. 37.9 fjv &éomepe [sc. moglie], 1G 3.1339 oi oncipavteg [SC. i genitori]). Pallada
ha creato un ponte sia concettuale che lessicale tra questo primo verso e I’ultimo: se il
verbo indica di per sé la procreazione, tale processo viene ulteriormente chiarito
nell’ultimo verso; d’altra parte, termini come oneipw, Aayveia, pavig riflettono un
livello concettuale basso e stanno in contrapposizione alla peyoaloppoovvn umana e al
TAGopa oepvotepov CoN cui si é cercato di descrivere la nascita dell’uomo.

2 mavon Tijg peyorogpoovvng: il termine ueyadoepocHvrn € molto raro: conta
soltanto tre attestazioni in poesia epigrammatica, di cui due nella stessa sede metrica vd.
Noss. AP 6.354.2 = 2824 HE 60’ sikov poped kai peyoroppoctva, Jul. Aegypt. 7.582.4
Kol peyolo@pocivng kpoye Bdlacoa xaptv, Agath. AP 5.299.2 o¢ kolog, NépOnV taig
peyaloepocvvarg. Tra i passi citati, tuttavia, soltanto in Agazia il termine ricorre con
valore negativo come in Pallada, & possibile in effetti che Agazia avesse in mente
Pallada poiché il primo verso di questo stesso epigramma (“Mnd&v &yav” co@dg elnev:
gym 6¢ T1g ¢ €mépaotog) richiama quasi letteralmente il primo verso di un epigramma
palladiano vd. AP 7.683.1 “Mn&&v &yov” tdVv £nTd GOQ@AY 6 GOPMOTATOC £lmey € Si tratta
degli unici due luoghi in poesia in cui il termine & attestato col significato di
“superbia/arroganza” negli altri due casi infatti indica la grandezza d’animo. Non solo

48 HENDERSON 2011: 120.
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conta poche attestazioni in poesia, ma in generale il termine ricorre raramente in senso
negativo vd. Hdt. 7.24.1, Antipho. 4.3. Tale rarita, dunque, esprime una scelta
sicuramente non casuale. La magniloquenza del vocabolo concorre ad irridere Platone
(e con lui un suo ipotetico seguace) che ha presentato invece la nascita dell’'uomo come
un processo nobile ed insigne (Tidopa oepvotepov).

3 aA)' 6 MAdTov....0veipdcomv: insieme all’epigramma 11.305, questo rappresenta
I’unico caso in cui Pallada menziona esplicitamente il nome di Platone per screditarne i
contenuti filosofici, ma la distanza del poeta dalla filosofia platonica ed un’indiretta
polemica contro di essa emerge a piu riprese in moltissimi epigrammi*®. 1l verbo &
hapax in poesia poiché nel semplice significato di “sognare” & attestato soltanto in prosa
e, forse non a caso, con questo significato ricorre spesso in Platone vd. e.g. Tht. 158b,
Crat. 439c 6-7, Lg. 656b 3-4 etc. vd. anche Rep. 476¢ dove & usato nel significato di
“sperare”. Nel caso di Pallada indica chiaramente una folle speranza come nel proverbio
oveipoto pot Aéyeic dove il termine significa “cose incredibili” cfr. Apostol. 12.88 =
CPG 11.565. Per altre attestazioni in prosa vd. Arist. GC 335b 7-10 (A&l 6¢ mpoceivat
Kol TV Tpitny, v Gravieg UEV OveElp®OTTOLGL, AEyel &' ovdelc, GAL ol pEV iKOVNV
ondnoav oitiav eivar mpdg 1O yiveshar v TV €iddv @doty, domep 6 &v Paidwwvt
Tokpamg) e Luc. Gall. 6.17 (CEneiddy o0, @ Mikvide, mavon ovelpdTtov Kol dmoymion
amo TV Pre@apv TO UEAL VOV € TPOTEPOG €M, OC HAb® gite S TOV EAeQavTivev
TOAGY €lte 10 TdV kepativov oot O dvelpog Tke metouevog). I due passi sono
significativi poiché nel primo caso si tratta di un’operetta che Aristotele dedica alla
spiegazione del processo di generazione e di corruzione, dunque un tema affine a quello
del nostro epigramma; nel secondo si tratta di un dialogo la cui sostanza di pensiero
rimanda all’elogio della poverta di matrice cinica: un gallo ha svegliato il padrone
Micillo proprio mentre stava “sognando” di vivere una vita agiata e ricca. In entrambi i
casi si allude al sogno con lo stesso participio oveipdttov, al cinismo € legato anche il
termine tdeov (vd. infra), inoltre degna di nota €& I’espressione lucianea modon
ovelpdttov che e simile a ravon ti¢ peyakoppoovvng del verso precedente.

3 thQov.....své@uesy: il termine td@og € interessante per il collegamento al cinismo
in cui rappresenta una sorta di termine tecnico per indicare la speculazione filosofica
come qualcosa di *“vuoto”, “illusorio” e “inconsistente” (fumo o nebbia) cfr.
HeENDERSON* che & stato il primo a proporre I’idea. In effetti il termine tHpoc, ma in
realta anche &vepoc (e non a caso Pallada ha accostato i due termini) ricorre spesso
nella dottrina cinica con il significato di “delusione/sogno” vd. Sext. Emp. adv. Math.
8.5-6 taya 6¢ kal Movyog 6 KOV, TOEOV git®V T0 Tavta, dmep oinoig £6TL TOV 0VK
dviov og dvrev dove il pensiero di Monimo il cinico per il quale tutto é illusione viene

49 Cfr. §3.2.
450 HENDERSON 2011: 121 .
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contrapposto a quello di Platone per il quale invece I’uguaglianza tdeov ta wévta non e
vera.

L’immagine to@og/dvelpog in relazione all’anima si trova anche in una meditazione
dell’imperatore Marco Aurelio vd. 2.17 mévto 10 uév 100 GOUOTOG TOTAUOS, TA 08
T Yoyfg dverpog kai Togog cfr. Men. Ippoc. fr. 193.7 K-A; il thpog € spesso associato
all’opinione dei filosofi vd. Plut. 2.81f, Arr. Epict. 1.8.6, lamb. Myst. 2.4 e all’inutilita
delle loro speculazioni vd. Plut. 2.580b tov 8¢ to@ov domep Tva KAmvov PIA0GOPIag &ig
TOVG 60QLoTaG dmookeddcos [Zmkpatc]. Sappiamo che il termine era usato con il
valore di “fandonia”, “insensatezza” nelle parodie dei cinici cfr. Crat. Theb. AP 7.326.2
& 88 moAAd kai SABL tpoc®® Epapyev cfr. Jul. or. 6.202c ed & attestato anche nel
significato di “vanita” tout court vd. Zeno. Stoic. Testim. 17.1-2.

In poesia epigrammatica togog conta soltanto due attestazioni, oltre all’epigramma
palladiano: il distico di Cratete Tebano citato sopra (AP 7.326) e un epigramma di
Luciano®? (AP 10.22) dal contenuto gnomico e dal tono pessimistico in cui tra gli
sconvolgimenti prodotti dalla divinita vi € anche quello di sottrarre all’uomo cio per cui
“si vanta” (vd. vv. 1-4). In generale si tratta di un termine comune, ma il fatto che sia
cosi ricorrente in ambiente cinico porterebbe ad avvalorare I’ipotesi proposta da
Henderson.

Il verbo éuebdw puo riferirsi, come in questo caso, anche ai sentimenti nel senso di
“instillare”, “ispirare”, “infondere” vd. e.g. Hdt. 3.80 (¢086vog), Soph. OT 299
(taAnbéc), OC 1488 (10 miotov), fr. 949 (kaxd) vd. anche Eur. Hipp. 967, Med. 5109.
Pallada ricorre a questo verbo anche in Pall. AP 10. 50.00y ‘Eppo?d, @doemg &' idiag
EUPVVTOA AOYIGLOV.

4 @utov ovpaviov: come gia accennato nella parte introduttiva all’epigramma,
Pallada sta citando esplicitamente un celebre passo di Platone (Timeo 90a) in cui il
filosofo allude alla specie piu alta dell’anima umana che risiede sulla sommita del
nostro corpo e, come un genio tutelare (daipwv), ci solleva dalla materialita della terra
verso la nostra parentela con il cielo poiché la nostra natura € quella di “pianta celeste”
le cui radici sono poste in alto. 1l passo e noto e I’idea del daipwv che salvaguardia il
rapporto dell’'uomo con la sfera divina torna anche in Phaed. 107d e Resp. 10.617e.
Quanto all’immagine specifica dell’'uomo come evtov odpaviov, presente soltanto nel
Timeo, doveva trattarsi di un’immagine molto nota nel 1V secolo poiché menzionata da
diversi autori contemporanei di Pallada. Temistio sviluppa una simile riflessione nelle
gia citate orazioni 13 e 27 (vd. supra): la prima, databile al 376, presenta numerosi
riferimenti alla conoscenza erotica teorizzata nel Simposio da Platone che viene citato

! Tgpoc & la lezione conservata da Diogene Laerzio (6.86) ed accolta dagli editori al posto dei traditi
Taeoc e Toppoc.

2 Nel codice Palatino I’epigramma & attribuito a Lucillio.

%53 Uno dei motivi che spingono RODIGHIERO a riconoscere Temistio nel misterioso &vopone destinatario
dell’epigramma (vd. supra).
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piu volte nel corso dell’orazione ed & chiamato direttamente in causa in 170a dove si
afferma che Dio é superiore a tutti e I’'uomo che a lui si assimila “é pianta non terrestre
ma celeste”. Ancora, nella seconda orazione, databile al 355 (vd. 333b), viene introdotta
la metafora vegetale: anche negli studi letterari, come fra le piante, ve ne sono alcuni
attraenti all’aspetto ma sterili e vuoti, cosi se la sapienza ricercata € qualcosa di piu
profondo e in grado di far migliorare interiormente, allora “devi cercare un’altra pianta
non terrena ma celeste” (339d 4-7). Questa stessa definizione dell’uomo si trova anche
in Eusebio vd. Prep. Ev. 8.14.66 povn yop 1 EALac yevddg avOpomoyovel cfr. Syn.
Provid. 1.10.61 0siov odv obtog koi &v Shov 10 (Hov dvime tote yivetar, kai Todto
gotv €mi yfic eutov ovpdviov cfr. anonim. Christ. Pat. 1019-20 yuvvaikeg éopev
adMdtatov eutov, Greg. Naz. carm. de se ipso PG 37.1369.3-4= carm. 2.1.44.221 =
Eur. Med. 431 1} 8’iep@dv ToKE®MV 1EPOV PUTOV.

D’altra parte il termine @utév indica di solito la “creatura umana ” in senso lato vd.
e.g. Aesch. Suppl. 281, Alexis fr. 145.1 K-A &it' o mepiepydv éottv vOpmmog uTdv,
Plat. Soph. 233e &i T1g ug kai 6¢ kai TdALo puTe ThvTa Tomosy eain cfr. Rep. 401a. Il
termine ricorre in Pallada senza significato metaforico anche in AP 9.377.2 kapmog Omep
KEPAATC aOTOV EQELYE PUTODV.

5 éx Thod yéyovac: I’idea che la razza umana sia stata plasmata con acqua e terra o
con acqua e fango & presente nella mitologia e nel folklore di numerose culture®* e
deve essersi sviluppata molto presto anche nella mitologia greca poiché attestato fin
dall’eta arcaica (Hom. Il. 7.99 &AL’ dueic pev mhvteg Homp kai yaio yévorode). Sebbene i
greci, a differenza di altri popoli, sembrino avere nutrito scarso interesse sul problema
dell’antropogonia®® e risultino scarse anche le nostre conoscenze su tale problema,
possiamo ammettere che la derivazione dell’'uomo dalla terra o dal fango fosse un
pensiero circolante (cfr. hymn. Cer. 352, Hes. Theog. 879, Pind. Pyth. 4.98 dove gli
uomini sono definiti yapotyeveig) come dimostra anche il racconto esiodeo della nascita
di Pandora dal fango (Hes. Op. 61-82 vd. WEST 1978 ad loc.164 sgg. per I’origine del
nome Pandora e la sua associazione a Prometeo, cfr. Aesch. fr. 369 Radt éx
mAonAdotov omépuatog Bvntn yovn, Soph. fr. 482 Radt kai mpdtov Gpyov TNAOV
opyalewv yepoiv) analogo a quello veterotestametario (Gen.2.21-23) della creazione
della prima donna. Ancora, a conferma del fatto che il mito dell’'uomo nato dal fango
doveva vantare origini molto antiche, DUNBAR**® ammette I’ipotesi che fosse presente
anche nell’opera di Protagora se il mito che Platone gli attribuisce nell’omonimo
dialogo (Prot. 320-22d) era tratto da un’opera dell’autore stesso, come poteva essere il
nepl TG v apyf xatactdoewg vd. D.L. 9.55. Ancora, Aristofane definisce gli uomini

#*\/d. THOMSON 1955: A 1241 che cita numerose culture in cui I’idea era diffusa.

% \vd. ScARrPl 1996: 452 “Nella tradizione mitologica arcaica non sembra esservi traccia di
un’antropogonia, forse intenzionalmente esclusa, come sembra lasciare intendere Esiodo, Theog. 35 (il
Verso € in ogni caso oscuro: cfr. WEST 1966, ad loc. 167-9), per quanto persistente in varianti locali”.

“*5 DUNBAR 1995: 430.
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mAdopata TAiod (Av. 686 vd. DUNBAR ad loc. 429-30) senza menzionare il nome del
plasmatore e Callimaco 6 mmioc ITpounBetog (fr. 192.3 Pfeiffer), per Callimaco vd. in
particolare fr. 493 Pfeiffer &l oe TIpounBedc/ Emlaoe, kol TnAod un & £t€pov yéyovag
(vd. Pfeiffer ad loc. 366) che Pallada sembra riecheggiare con il nesso €k mniod
véyovag; questo medesimo concetto torna in Pall. AP 11.349.2 &£ OMiyng yoing ocdua
@Epwv OAlyov e 5 &1 &' OLiyov mNAOV T0D COUOTOC OV KATOUPIOUETS.

In generale, dovendo riflettere sull’antropogonia arcaica cosi come attestata dalla
tradizione, il primo pensiero va senz’altro a Prometeo la cui opera creatrice dell’umanita
& tema topico®’. 1l nome Prometeo come mp@toc evpetric dell’uomo & attestato per la
prima volta nel comico Filemone (fr. 93.1 K-A ti note IIpounbede, dv Aéyovo udg
mAGoo) ma doveva essere un concetto circolante*® e noto anche prima. Per il mito di
Prometeo come creatore dell’'uomo vd. e.g. Apollod. 1.7.1, Paus. 10.4.4 , Luc. Dial.
Deor. 5.1, Antipr. Sid. AP 9.724 = 436 HE, Luc. Prom. sive Cauc. 12 sgg., Liban. Or.
25.31.4-6, Etym. M. 471.1-2 Gaisford 6 Zevg ékélevoe 1@ [Tpoundel koi tfj AOnva
eidwla damrdoar €k tod mnAod di cui probabilmente si ricordava Stratone (vd. AP
12.220) poiché in entrambi i casi € Zeus in persona a dare I’ordine a Prometeo, Clem.
Al. Strom. 5. 14.99.4-6 che cita alcuni poeti che hanno parlato del mito fra cui Omero,
Callimaco, Esiodo ed lIsaia; vd. anche Martial. 10.39.4, Ov. Metam.1.81, Hor. carm.
1.16.13-14%°,

| passi citati dimostrano come il mito dell’uomo nato dal fango fosse un’idea diffusa,
divenuta quasi proverbiale e ricordata ogni qualvolta venisse trattato il tema
dell’antropogonia. Pallada riporta il mito sia come citazione letteraria erudita, da
ypouuatikog, perché probabilmente era un modo comune per alludere alla natura
dell’'uomo. D’altra parte, dobbiamo considerare anche un altro dato ovvero che questo
mito affonda radici anche nella tradizione giudaico-cristiana e Pallada deve avere subito
la suggestione delle due tradizioni nello stesso tempo. Verrebbe da chiedersi come cio
sia possibile e perche un lettore esperto di Pallada non si senta infastidito dalla lettura di
epigrammi come questo; una risposta a gquesta domanda e sicuramente la tendenza
all’assimilazione filosofica propria del poeta e dell’epoca in cui visse, I’unica possibile

definizione che, a mio avviso, possiamo conferirgli*® e, d’altro canto, ritengo che

7 I mito di Prometeo & attestato per la prima volta in Hes. Theog. 507-616 vd. WEST 1966 ad loc.

8 \/d. Tos1 1991:51 per la diffusione del modo di dire. In eta imperiale la modellatura dell’uomo & I’atto
riconosciuto come pil strettamente connesso al nome di Prometeo, al punto che Teone la cita come
esempio di nozione scontata (vd. GARGIULO 1993:195-6). Per ulteriori riferimenti bibliografici e
attestazioni relativi alla creazione dell’uomo dal fango vd. HEADLAM-KNOX 1922:79-80, DUNBAR 1995:
429-30, IMPERIO 2004: 334-6, MusAuUs 2004:63

% Come nota FLORIDI 2007: 311, intorno alla figura di Prometeo si & sviluppato anche un altro motivo
topico, quello dell’imperfezione della natura umana imputata al suo antico creatore, il topos ricorre
soprattutto nella commedia e nella tradizione favolistica vd. Aes. 259, 266, 100 Perry, Babr. 66. Ma la
colpa maggiore di cui Prometeo sembra essersi macchiato, a partire dalla Nea, € quella di avere “creato”
la donna vd. Men. fr. 508 K-A it' o0 dikaiong npocnemattoisvpévoviypapovot Tov Ipoundéa mpdg Toic
nétpouc/koi yiver ot Aapmdc, dAlo &' 00 Evidyabdv; & osiv oip' Emovrac Tovg Beoic,yuvaikag
Emhaoev. cfr. Luc. Am. 9, Pr. es. 7, Men. sent. 664 Jékel.

0 \v/d. cap. Il
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Pallada recuperi elementi propri di filosofie o tradizioni anche molte diverse ogni
qualvolta siano percepiti come affini o comunque utili al ragionamento che sta portando
avanti (cfr. 8 3.1). L’idea che I’'uomo derivi dalla terra compare a piu riprese nell’ Antico
Testamento vd. e.g. Job. 10.9, 34.15, Ps. 102 (103).14, 103 (104).29*. Nella Genesi
Dio plasma Adamo dalla terra (LXX Gen. 2.7 kol érhacey 0 ®edc 10V avOpwmov yov
amo Tiic yNg), Abramo stesso si definisce terra e polvere (LXX Gen. 30.27 éyo ¢ e
v7 kol omoddg), Dio ammonisce Adamo che tornera alla terra da cui € nato (LXX Gen.
3.19 811y €l kai gig yfjv dmoAevon) cosi come Pallada in 10.58.1 affermava yijc énévnv
youvog, youvog 6’omo yaiav Greyut; anche in questo caso é possibile che Pallada avesse
in mente il passo veterotestamentario, riecheggiato sia nell’epigramma 10.45 che in
10.58 e nello stesso tempo abbia riproposto un’idea diffusa che gli era nota da piu fonti
(vd. e.g. Theogn. 878 éya 6¢ Ooavav yoia pélov' Ecouar, Eur. fr. 757 (vv. 92-93)
Kannicht kot tad' dybovron Bpotoi,/eic yijv @épovtec yijv, App. Anth. (sep.) 603.3 éx
yaiag Practav yoia mahv yéyova). D’altra parte in Gen. 2.7 Dio plasma il corpo
dell’'uomo dalla terra ma con un soffio gli infonde anche I’anima (kai évépdonocev &ig 1o
npocmToV dutod mvony Lofig, Kol &yéveto 0 Avbpomoc eig yoynv (doav), Pallada
trascura questa parte, poiché inconciliabile con la sua visione in cui tutto viene ridotto a
un semplice processo meccanico senza alcun intervento divino. Come ampiamente
descritto nella parte introduttiva (cfr. capp. Il e I1l) il modo di procedere del poeta
consiste, di fatto, nel prendere dalle varie filosofie immagini e concetti che condivide e
omettere invece quelli che respinge senza abbracciare totalmente, a mio avviso, nessuna
corrente filosofica. In questo caso Pallada desume I’immagine sia dalla cultura greca
che da quella giudaica ma sicuramente da quest’ultima trae la sfumatura negativa
sottesa al termine mnAdc che nel mondo giudaico indica la corruttibilita del corpo
rispetto allo mvedbpo che & immortale*. In tal senso risulta ancora pil incisiva
I’affermazione che non ha di che vantarsi in quanto fango ovvero pura materia destinata
a scomparire.

Ti o@poveig péya: espressione colloquiale che fa da contraltare secondo
HENDERSON“®® alla magniloquenza del termine peyalogpootvn quasi a voler
contrapporre la bassezza reale della natura umana al prestigio illusorio conferitogli da
Platone. L’espressione rientra anche nel linguaggio e nella terminologia propri della
filosofia popolare e moraleggiante di stampo cinico ed epicureo cfr. Men. sent. 350
Jakel 6vntog yeyac, avBpomre, un epdovel uéya, 581 81’ evtuyEic udAioTa, ur EpPoOvel
péya, fr. 538.5 kai péyo ppovovvtov £mi yéver kol yprjnacty (vd. infra) cfr. anche Eur.
fr. 140 Kannicht ool tag toyog pev dobeveic £dwy’ o daipmv, péya @povodot &’ot Aoyot.

! HENDERSON 2011: 121 ricorda anche un’altra immagine comune alla tradizione giudaico-cristiana,
quella di Dio come vasaio e dell’uomo come vaso di argilla plasmato da Dio vd. 1s.64.8, Rom. 9.21.

2 per I’idea del fango come il pit infimo dei materiali, segno della pochezza umana vd. Ps. 68.15,
Salom. 7.10-11, Mich. 7.10, Zacc. 10.5, Is. 41.25.

#6% HENDERSON 2011: 121.
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6 mhacpat oepvotép@: Pallada non perde I’occasione per sfoggiare uno dei tanto
amati giochi di parole;il termine mAdopa rimanda a mAdoow, verbo tecnico della
creazione dell’'uomo da parte di Prometeo e dell’antropogonia in generale (vd. supra,
soprattutto Aristoph. Av. 686 wAdopoto mmiod): la “creazione” di  Platone
(Pimmortalita), dunque, rispetto alla vera creazione (quella dal fango e quindi la
corruttibilita) € molto piu nobile, piu dignitosa, piu illustre ma si tratta di un’
“invenzione” (altro significato comune del termine nAdopa) quindi di una menzogna
che I'uomo stoltamente s’illude essere vera. D’altra parte |’espressione midoportt
ocepvotépm ha anche un valore ironico poiché naturalmente, secondo Pallada, I’origine
dell’uomo non merita un’ “immagine piu dignitosa”. ITAdopat ricorre nella stessa sede
metrica anche in Agath. AP 5.287.2 neipalov kpadinv TAGGHOTL KEPOAAE®.

7 &i 8% Moyov (mreic TOV GAnOwoév: come ha notato giustamente ZERwWES'®
I’epigramma presenta una serie di movenze ed espressioni che riflettono I’influsso della
filosofia popolare e in particolare del cinismo ed infatti gran parte della produzione
poetica palladiana di argomento gnomico non ¢ altro che la trasposizione in versi di un
modo di filosofare dai toni bassi e popolari che consiste, per lo piu, nella riproposizione
di massime, sentenze e frasi proverbiali (cfr. § 2.2.2). In questo caso le espressioni che
rimandano ad una filosofia bassa e popolare investono tutto I’epigramma a partire
dall’incipit con I’invito rivolto all’uomo a domandarsi chi ¢, a far memoria della propria
caducita, a ricordare che nessun possesso e nessuna conoscenza potra mai sottrarlo alla
morte (cfr. Pall. AP 11.349.3. yvd0t oeavtdv). ZERWES™ riconosce nell’epigramma
delle affinita con alcuni testi in cui ugualmente I’'uomo ¢ invitato a riflettere sulla
propria origine e sul proprio destino vd. Men. sent. Comp. 2.166 Jékel, Leon. Tar. AP
7.472*° ep. 303 Kaibel®®. Questi testi presentano molte analogie con alcuni
epigrammi di Pallada, anche se non necessariamente devono essere collegati poiché,
come gia messo in rilievo, Pallada attinge ad un sostrato di cultura bassa e popolare in
cui certe locuzioni di filosofia spicciola e moraleggiante erano circolanti.

In quest’ultimo distico, I’epigramma assume un tono parenetico e il pessimismo
passa in secondo piano lasciando spazio ad un intento “filantropico” da parte del poeta
che si pone come un vate capace di comunicare la verita. Notevole il rilievo assunto dal
nesso Adyog ainbwvog con la posizione dell’articolo e dell’aggettivo al centro del verso

464 ZERWES 1956: 256.

%85 ZERWES 1956: 256

%6 per j problemi testuali ed esegetici che questo epigramma presenta si veda Gow-PAGE 1965: 379-80.
Quanto al contenuto dell’epigramma, € stata riconosciuta la presenza di motivi propri del cinismo (vd.
Gow-PAGE 1965:379-80) e della filosofia popolare, invece GALLAvVOTTI 1984: 95 lo definosce “tra il
cinico e I’epicureo”.

67 App. Anth. (sep.) 638= Kaibel 303 = GVI 1364 = 05/0162 SGO (Smirne I d.C.) "AvBpwnog todt' Soti-
Tig &l PAéme, kai t0 pévov oe./ Eikdva tqvé' écopdv, 6OV 10 TéLog Aoyoar/kai Plote ypiioan, uid' g &g
aidvog Exov Civ/pnd' dg dxdpopoc, ui ynpacovtd og todllol/ pactiéwot Aoyoig, OAMPouevov mevin.
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prima della cesura maschile e la dislocazione dell’articolo in funzione enfatica “se
cerchi una parola, quella vera”; & molto probabile che Pallada avesse in mente un
epigramma di Callimaco in cui ricorre lo stesso nesso Adyog aAnOwvog (vd. 1191 HE =
AP 7.524.5 ovtoc &uodg Adyog Dy dAndvdg i 8¢ tov 11dvv): anche se il contesto &
diverso, aanBwog si trova nella stessa sede metrica dell’epigramma palladiano, sempre
in posizione enfatica dopo la cesura femminile e sono le uniche due attestazioni
dell’aggettivo in poesia epigrammatica; per il nesso cfr. anche Men. Sam. 328-9
napdaforog/ 6 Aoyog iomg éot’, Avdpeg, AAL AANOwvOC.

7-8 ei...pavidog: la nascita dell’'uomo e un semplice meccanismo biologico e la
corruzione che caratterizza tutta la vita di un uomo inizia gia con la nascita come
mostrano gli aggettivi di valore negativo dxoiactoc e wapdc. Come nota CONCA®® il
tema si trova anche in Gregorio di Nazianzo vd. carm. moral. PG 37.761.3 = carm. 1.
2.14.72-74*%° gikdv el Ocolo, kai oioyeoc vide &ToxONv:/ Aidéopor Tiic pntépo
napyocvvnv/ Pedoig yap p' Eputevoey, 6 §' Epdito’ viv Bpotdg avdic/ o Ppotdc, ALY
Kkovig élmidec votdtion dove pero il cristiano Gregorio afferma che dalla “passione”
deriva I’onore ovvero il fatto di nascere ed essere creato ad immagine di Dio (cfr. vv.
33-37). Il termine Aayveia € raro in poesia, oltre che in Pallada € attestato in Ps.-Pyth.
carm. aur. 10-11 xpateiv o' €ibileo T®VOE,/ YAOTPOG HEV TPOTIOTO Kol DITVOL Aaryveing
¢ kai Bopod per il resto la parola é usata nella prosa e puo indicare sia I’atto sessuale in
senso stretto vd. Hp. Nat. Puer. 20, Aristot. HA 575a21 cfr. Gal. 10.117 oppure, come
nel caso di Pallada, la “lascivia/concupiscenza” cfr. Xen. Mem. 1.6.8.

L’aggettivo axoAiactog ricorre in Pallada, nella stessa sede metrica, anche in
10.55.5“00 ocovoorieo” ong “tdmtopont 00O dkoldotov vd. anche 10.56.4
(dkolaotaivewv); con il significato di “incontinente/licenzioso” é attestato in Sofocle vd.
fr. 744 Radt.

Quanto al termine pavig, idog nel significato “seme di vita/sperma” cfr. Theophil. ad
Authol. 1.8.14-15 [@cbc]kal Enhacév og €€ VYpag ovoiag HKpAS Kol Eloyiotng pavidog,
fitig 008 avt fv wote vd. anche Jul. scr. Eccl. comm. Job 81.19 &yvov 10 cov uéyedog
[sc. ®cbc], dramhatrelg kal £k PpayvTatng pavidog LmonAacTels.

488 MARzI-CONCA 2009: 640.
469 \/d. DoMITER 1999: ad loc.
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AP 10.72 = 69G (A)

Yxnvn mdc 0 Biog kai matyviov: 1 péde mailewv
TNV 6TovdNV petabeig | pépe tag 6dvvag

Teatro e tutta la vita e gioco: o impari a giocare
lasciando da parte la preoccupazione, o sopporta i dolori.

Ancora una volta Pallada propone un concetto filosofico profondo accompagnato da
un pessimismo radicale nei riguardi della vita umana a partire da un’immagine
metaforica comune come quella della vita come gioco, teatro e finzione che viene
rivitalizzata dal poeta attraverso il duplice invito a non darsi pensiero per i dolori che la
vita implica e ad affrontarli invece con ironia poiché I’'unica possibile alternativa é
quella di doverli sopportare. Come avro modo di spiegare nel commento, la metafora
della vita come finzione é topica e affonda radici sia nel mondo pagano che in quello
cristiano: come nota giustamente CURTIUS*"® “per la metafora del theatrum mundi,
come gia per tante altre, anch’essa é entrata nella letteratura medievale, sia da fonti
pagane, sia dalla letteratura cristiana: le due correnti sono poi confluite in una sola.
Quando Boezio scrive haec vitae scaena, sentiamo un’eco di Seneca, ma anche di
Cicerone ‘cum in vita tum in scaena’: Cato Maior 18.65”. Se la metafora della vita
come gioco & comune e vanta di una tradizione molto antica attestata anche nell’ambito
della filosofia popolare di origine cinica, piu rara invece é quella della vita come
finzione; in tal senso Pallada avrebbe in qualche modo variato o comunque ampliato un
tema noto a tutti aggiungendo un’altra immagine che, come mostrero nel commento, era
gia comune (vd. infra). La metafora torna anche nell’epigramma 10.80 dove Pallada
aggiunge un ulteriore elemento che in 10.72 rimane sotteso: al primo verso il poeta
afferma maiyviov éott Toyng pepomwv Piog esplicitando la mente ordinatrice di questo
gioco della vita umana (cfr. ad loc.).

1 oxknqvi) mig 6 Piog wai maiyviov: secondo HENDERsoN*' la metafora
vita/finzione/gioco fa la sua prima comparsa in questo epigramma di Pallada, ma in
realta si tratta di un’immagine attestata anche prima di Pallada in contesti letterari e
filosofici diversi come attestano i luoghi citati infra. Per quanto riguardi autori
cronologicamente pit vicini a Pallada si pud menzionare: Ma. Tyr.*”? 7.10 tovg &¢
AyoOVIoTOS oTovS, GAAOV GAA®D oynuatt VIO THG TOYNG mepPePAnuevoy, eionéunecOan
éni v oknvny 100 Biov; Lib. Or. 26.8 td@v 8¢ dovAwv o1 dovievey ovk G&lodvieg, TO

70 CURTIUS 1992: 159.

"l HENDERSON 2010: 251.

2 HENDERSON 2010: 251 cita, in effetti, questo passo di Massimo di Tiro, ma non ha considerato forse
che il poeta vive nel Il d.C. quindi prima di Pallada.
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8¢ howmodv, OyAoc &v 1] oknvi] 100 Piov tag éAmidag &ywv; Heliod. Aeth. 7.6.4.
L’immagine € riportata come proverbio in Stobeo per cui si tratta probabilmente di una
gnome circolante gia ai tempi di Pallada vd. 4.42.14 £owev 6 Biog Oedtpm: 510 TOAAKIG
¥elproTol OV KaAMoTOoV €V avtd Kotéyovot tomov € nello gnomologio di Georgide (950
Odorico: oknvilg 00dEV 0 TapdV dtevivoye Piog maiyvia yap T TopovTa, Un €ig del
dwapévovra). Dunque Pallada, secondo un procedimento a lui consueto, sembrerebbe
avere recuperato il materiale proprio della poesia gnomica e popolare riadattandolo in
forma poetica per comunicare la propria visione disperata della vita, come chiarisce poi
la triste alternativa posta dal poeta nel secondo verso.

E’ interessante notare come la metafora sia frequente anche in ambito cristiano dove
viene utilizzata soprattutto nel confronto tra vita terrena e vita dopo la morte, con la
svalutazione chiaramente della prima definita, appunto, gioco o finzione vd. e.g. Joann.
Chrys. in Matth. PG 57.318.50-52 ovk o1t maiyviov 0 Biog udAlov 6& 6 pev mapav Piog
naiyviov, ta 6& péAlovta ov moiyvia, Basil. Cons. ad Aegrot. PG 31.1720.29 Tf yap
oknvi] Tod Biov cuvdllvetan O oyfjo SONO | beni apparenti propri della vita terrena
che e “finzione”. La metafora si trova anche in Gregorio di Nazianzo anche se i termini
non sono accostati direttamente ed & usata anche al di la del confronto vita terrena/vita
celeste vd. ep. 178.10, or. contra Julianum 1 PG 35.540.23= or.4.9 Moreschini, De
Pace PG 35.1140.37 = or. 22.8 Moreschini, ancora vd. carm. de se ipso PG 37.1192.6-8
= carm. 2.1.12.358-360 vd. anche Clem. Alex. Protrept. 2.12.1 olov &ni oknviig tod
Biov toic T dAnBeiag éykvkAncm Beataig, Paul. 1 cor. 4.9 dt Béatpov EyeviOnuev @
KOGU® Kol dyyELolg Kol avOpdmTo1s.

L’immagine era comune anche nelle dissertazioni filosofiche dei cinici — sempre in
riferimento alla svalutazione della vita terrena e dei beni che la caratterizzano: il
filosofo cinico Menippo, nel viaggio compiuto sulla luna, dice di avere visto la terra
come una scena di teatro e i suoi abitanti come dei coreuti che, al momento opportuno,
possono essere cacciati via dalla scena da un corego (Ilcarom. 17). | tratti cinici che
caratterizzano il dialogo sono la polemica contro la filosofia teoretica e speculativa
relativa, ad esempio, all’origine dell’universo: il filosofo, secondo Luciano,
insoddisfatto dei risultati ottenuti, non pud che cessare di pensare sospendendo il
giudizio oppure con la fantasia, volare sulla luna. Il poco che ci é rimasto dell’opera di
Menippo non ci permette di giungere a conclusioni certe circa la presenza o meno nella
produzione del filosofo di tale metafora, ma dobbiamo comunque notare che in
ambiente cinico era operante: secondo ZERWES il tema deriverebbe a Luciano
direttamente da una fonte cinica*’® e secondo Mras*’* & probabile che Luciano abbia
usato uno scritto o piu scritti di Menippo che non ci sono pervenuti. L’ immagine ¢
attestata anche in un frammento attribuito a Democrito che suona molto simile al distico
palladiano vd. Democr. 68B115 = "84 D-K 6 k6cpoc oknvi, O Pioc mépodoc: AAOeC,

473 ZERWES 1956 85.
474 MRrAs 1980: 520 vd. anche YAGUE 1976: 31.
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gideg, anfildec e doveva essere diffusa anche in ambiente pitagorico cfr. sent. pyth.
141.1 100 Biov xobamep Sphuatog, TpdTOV UEPOG €0Tv 1| vedtng, 174a.1 10D Piov
Kabdmep SpANaToc, T TEAELTOI0 ST KAAMGTOL ETVOL.

Oltre all’ambiente cinico, la metafora era operante in quello platonico, neoplatonico
e stoico cfr. Plat. Lg. 1.644d Badpo pev Ekactov nudv fynoodueda tdv (dov Ogiov, gite
¢ Taiyviov éketvov?’, 7.803c GvBpanov 8¢, Sep eimopev Eunpocdev, Oeod Tt Toiyviov
givar pepmyovnuévov, fil. 50b aAld kai tfj Tod Plov cvumdon tpoymdia kol kKopodig
cfr. Plot. Enn. 3.2.15%"® & odv kai 10 dmobaveiv dAhayn éoTt ompotoc, Gomep &60fTog
ékel, §j kol Tiow anobéoelc chpotoc, domep kel E£000¢ €k TG OKNVIG TOVTEANG TOTE;
per quanto riguarda lo stoicismo vd. e.g. Epict. Ench. 17.1 péuvnco, 8t dmokpiing &l
dpapatog, oiov v BEAN 6 dddokarog, Marc. Aurel. 11.6 e 12.36.

Zerwes®”” ha raccolto una serie di luoghi per mostrare come la metafora sia
frequente anche nel mondo latino vd. e.g. Terenz. Adelph. 739 ita vitast hominum quasi
cum ludos tesseris, Svet. Vit. Aug. 99 quid iis viderentur vitae comode transegisse cfr.
Hor. ep. 2.1.197-99, Juv. 14.264, Petr. Satyr. 80, 117.4 (discorso di Eumolpo: *“quid
ergo’ inquit Eumolpos “cessamus mimum componere?”’cfr. Giov. di Salisbury, Polycr.
3.8 “De mondana commedia”), Cic. Cat. Maior. 10.70 e soprattutto Seneca, un autore
che Pallada cita spesso (cfr. § 2.3.3) vd. ep. 80. 7 saepius hoc exemplo mihi utendum
est, nec enim ullo efficacius exprimitur hic humanae vitae mimus, qui nobis partes, quas
males agamus, adsignat. Accanto alla metafora della vita come zmaiyviov nel senso di
finzione, ricorre spesso anche quella della vita come maiyviov nel senso di gioco
d’azzardo ad indicare la precarieta e all’instabilita dell’esistenza umana vd. Soph. fr.
895 Radt dsi yap €0 mintovowv oi Awc kOPot, Agath. AP 9.768.1 maiyvio pév téde
navta, Alexis fr. 35 K-A totodto 10 (fjv éotiv:domep ol k0ot o tadt del mintovoy,
000¢ T® Pl TavTOV dopével oyfjua, petapfordag o' &yel (citato in Stob. 4.41.4 611
apéParog M @V avOpodrv evmpasio).

Dal punto di vista stilistico possiamo notare che non solo il poeta ha posto i termini
oknvn € maiyviov in posizione enfatica: oknvi € a inizio verso mentre moiyviov €
segnato dalla dieresi bucolica, ma tutti e tre i termini su cui Si concentra questa prima
parte del verso (ocknvy, Bioc, maiyviov) sono marcati da una pausa (Biog & seguito da
cesura maschile) quasi a sottolineare che tra questi termini vi & una sorta di identita.

1-2 ij péoe.......tag 089vag: la definizione della vita umana come finzione e gioco €
solo un pretesto per chiarire, nel secondo verso, quali sono le alternative dell’uomo per
non soccombere ad una vita in cui non vi € niente di vero. L’alternativa proposta da
Pallada riguarda un duplice atteggiamento che I’'uomo pu6 assumere di fronte alla vita:
la frivolezza e il riso che fa dimenticare i dolori oppure la serieta e il darsi pensiero di

% |1 concetto platonico dell’'uomo come “mirabile burattino costruito dagli dei” ha riscosso una grande
notorieta tra gli umanisti vd. luoghi raccolti da IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI 2011:61, n. 128.

#76 Sy Plotino e le immagini tratte dal teatro vd. FERWERDA 1965: 180-3.

77 ZERWES 1956: 85.
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fronte a tutte le vicissitudini dell’esistenza. HENDERSON*'® suggerisce un’interpretazione
molta acuta della dicotomia tra maiCewv € omovdalewv che alluderebbe, almeno a livello
terminologico, alla definizione di commedia e tragedia che troviamo nella poetica di
Aristotele cfr. 1448al-2 'Emel 6¢ ppodvtol ol HIUOVUEVOL TPATTOVTOS, GVAYKY OF
TovTovg | omovdaiovg §| aviovg eivar, se la commedia all’inizio non era tenuta in
considerazione per il fatto di non essere seria (1449a38 1 6¢ kou@dio. S TO un
omovdalecbon €& dpyfc Ehabev) la tragedia invece e piunoic npdéewc omovdaiog
(1449b24); ancora la maschera della commedia & detta t0 yeholov mpoécwTOV Gvev
06vvag (1449a36) poiché suscita il riso ma senza dolore. In effetti, espressioni come
yeroiov, Gvev 0dvvag, TO U orovdalecHot trovano una corrispondenza con il lessico
del nostro epigramma, e sicuramente a Pallada era nota la celebre definizione
aristotelica di tragedia e commedia. E’ possibile, dunque, che a livello terminologico, il
poeta stia evocando il filosofo, ma non di piu, perché il concetto espresso da Pallada va
al di la di quello aristotelico, Pallada oltre a descrivere le due tipologie di atteggiamenti
umani di fronte alla vita, sta implicitamente invitando il lettore a scegliere il riso, la
dimenticanza e la superficialita poiché la serieta non elimina il dolore ma lo accresce.

Sara interessante notare che nel passo dal De pace di Gregorio di Nazianzo citato
sopra per la presenza della metafora teatrale (vd. PG 35.1140.37 = or. 22.8 Moreschini),
poco piu avanti il teologo riprende il concetto che troviamo in questo secondo verso del
distico palladiano: Gregorio accusa la superficialita degli uomini che vivono solo di
futilitd - come ad esempio il teatro*”® (vd. 39-40) e cercano in tal modo di evitare le
preoccupazioni quando invece ci sono cose che devono essere trattate seriamente (vd.
43-46 dote OBovpdooyu av, el un kape yeldoor onuepov ToOvV tadTa Aéyovia, TOV
gvoePeioc EmmAvv Kfpoko, kol un wivto yeAdv, GAA' oty @ kol omovddalev
didaokovta.): “Tanto che io mi meraviglierei se oggi non ridesse [sc. la citta] anche di
me, che pronuncio questo discorso, che mi presento come forestiero araldo di retta fede,
e che insegno a non ridere di tutto, ma che ci sono cose che bisogna trattare
seriamente”*®®. Ho ritenuto opportuno riportare la traduzione poiché i due testi
sembrerebbero in qualche modo richiamarsi a vicenda: Gregorio, a differenza di
Pallada, nega I’utilita del riso e invita invece alla serieta: degno di nota in tal senso il
verbo dwdokw che allude all’intento parenetico sia del teologo che di Pallada. In ogni
caso si deve comunque ricordare che siamo di fronte ad un tema abbastanza topico.

nade woilewv/ v omwovdnv petabeis: il nesso nailew/nailwv év omovdq) ricorre in
due epigrammi di Agazia vd. AP 16.332. 5-6 6¢ 6¢ co@oig poboig koi TAdopact Kaipio

*"® HENDERSON 2010: 251.

% \/d. MoRESCHINI 2002: 1290, n. 31 “La polemica contro il teatro, luogo di divertimento e sfogo delle
peggiori passioni dell’'uomo, e I’accusa rivolta ai cittadini di Costantinopoli di fare del teatro
un’occupazione seria e importante € motivo ricorrente nei riferimenti di Gregorio all’attualita (cfr. Or.
36.12).”.

*80 Trad. italiana di Chiara Sani e Maria Vincelli vd. MORESCHINI 2002: 555.
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Aé€ag, mailov év omovdi), meibel xeppovéey € 9.769 5-6 Ol yap unte moveiv €v
afvpuact ufte Tt mailew £v omovdi, kapd &' o0t véuev 10 mpénov. E” molto probabile
che Agazia stia imitando Pallada: nel primo epigramma il poeta contrappone “il buon
senso di Esopo alla scienza scolastica dei Sapienti” ed invita ad insegnare la morale e il
buon senso con leggerezza (cfr. v. 7 @evktov &'M tpnyeion Tapaiveslg) OVVEro a
“scherzare” ma “con serieta” (cfr. Diog. Laer. 6.83 che ricorda I’opera di Monimo che
consisteva in moiyvia omovdii AeAnbvig pepypéva ovvero lo omovdaroyéroov) cfr.
anche Xen. Cyr. 6.1.6 Oi pév on 1ot &noulov omovdi] mpog aAAnfAovg, dove
I’espressione “giocavano con serietd” allude, come in Pallada, all’idea di “trattare con
leggerezza cose serie”. Nel secondo il poeta invita un giocatore di dadi a non arrabbiarsi
qualora il gioco vada male poiché, come non bisogna prendersela nel gioco, cosi non si
deve scherzare nelle cose serie. In entrambi i casi il richiamo a Pallada é chiaro anche se
il concetto espresso é diverso, potremmo pensare, dunque, ad una oppositio in imitando
da parte di Agazia®".

Oltre che in Pallada, il verbo petatifnu € attestato insieme al sostantivo cmovdn
soltanto in un altro luogo vd. Teodor. comm. ad Is. 6.681-3 iepatiknyv [Aayodv] a&iav T
Oeiag komuéinoe Aertovpyiog €ig [Aod]tov kol TpuEnv TV omovdnv petadeis. 1l nesso
v omovdnv petabdeic esprime, come in Pallada, I’idea di “lasciare da parte/allontanare
la preoccupazione” e il verbo é attestato in questa accezione soltanto in questi due
luoghi.

81 Agazia ha una concezione del rapporto gioco/serietd completamente diversa da quella di Pallada: come
nota CARBONE 2005:110 “Gioco e serieta sono, percio, due aspetti della vita che per Agazia non vanno
mai mescolati: tra loro c’é un discrimine netto e sapersi comportare saggiamente significa mantenere la
misura in base alle circostanze”. Ai comportamenti dei giocatori Agazia allude anche in hist. 2.29.5.
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AP 10.84 = 77G (A)

Aokpoye®dv yevoumv Kol dakpioag Arodviokm
Séucpuot & &v morloic Tov Piov ebpov dlov.

Q yévog avOpdTov molvdakputov, 4odevég, oikTpdv,
GLPOUEVOV KOTA VTG Kol SLHAVOUEVOV.

Versando lacrime nacqui e piangendo muoio:

tra molte lacrime ho vissuto da sempre.

Ahi stirpe degli uomini piangente, debole, pietosa,
che viene trascinata sotto terra e si dissolve.

In questi due distici Pallada dichiara la propria visione assolutamente pessimistica
della vita senza lasciare spazio a nessuna forma di speranza o di consolazione. Come
afferma HENDERSON** commentando questi versi “the nature of human life is basically
tragic”. In effetti, piuttosto che una speculazione filosofica sul significato dell’esistenza,
questo epigramma rimanda ad una dimensione reale, autobiografica, intimistica, si tratta
infatti di un lamento da parte del poeta sull’inevitabile sofferenza umana. Il concetto &
presentato da Pallada, in una forma seria e sentenziosa, come una realta immodificabile
ed é enfatizzato dal gioco etimologico dei termini doakpuvyémv, dakpivoag, SaKpLOL,
nolvdakputov e dalla scelta di un lessico proprio della tragedia e dell’epica come sara
chiarito nel commento.

1-2 Aoxpuoyéov...6hov: oltre all’anafora daxpvyéwv/daxpocac/dakpuot che viene
ripresa al v.3 con molvdakputov, al primo verso possiamo notare I’alternanza
participio/indicativo daxpuyéwv (participio) yevounv (indicativo) dokpdoag (participio)
arnobvnoke (indicativo) che ha lo scopo di marcare la fissita del processo nella vita
dell’'uomo®®, L’idea della vita umana come “valle di lacrime” affonda radici nell’antica
tradizione filosofica greca dove proverbiale € il pensiero che sia meglio per I’uomo non
nascere oppure, una volta nato, morire il prima possibile vd. Alexis fr. 145.15-16 K-
A 10 ) yevéoBou pév kpatiotév ot aiel, émav yévntan ', Mg Téyot Exev téhog,
cfr. Soph. OC 1224-9, ‘Posid’. AP 9.359.9-10 = 3188 HE 1v &po t0iv 30101V £vog
aipeotg, §| 10 yevésbo pndénot’ i to Baveiv avtiko tiktouevov, ep. Bob. 25.15-16
unum de geminis optes, aut progenerari/ numquam aut dissolvi: cetera cuncta dolor
(notevole il verbo dissolvo corrispondente a dwvw di Pallada per indicare la morte)*®°.

Questa stessa idea, associata anche all’immagine delle lacrime come elemento

82 HENDERSON 2010: 247.

% HENDERSON 2010: 247.

8 ARNOTT 1996: 429 sgg. da ulteriori riferimenti e ipotizza I’ascendenza di questo detto dall’epica.

“8 per il tema del rapporto imitativo fra Pallada e i poeti di Bobbio vd. §§ 1.3, 2.3.3 poiché la questione
ha delle conseguenze importanti anche sullo stabilimento della cronologia di Pallada.
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imprescindibile dell’esistenza umana, & frequente anche in Seneca vd. ad Polyb. 4.3%°:
Lacrimae nobis deerunt ante quam causae dolendi. Non vides, qualem nobis vitam
rerum natura promiserit, quae primum nascentium hominum fletum esse voluit?, ancora
ad Polyb. 4.1: Nam lacrimis nostris, nisi ratio finem fecerit, fortuna non faciet. Omnis
agedum mortalis circumspice: larga ubique flendi et adsidua materia est, cfr. ad marc.
11.1 tota flebilis vita est.

Nella tradizione presocratica é ricorrente I’idea che I’essere vivente, per istinto, eviti
il dolore e ricerchi il piacere, ed & per questo che quando il neonato viene alla luce,
essendo sferzato dall’aria fredda, scoppia a piangere (Sext. adv. math. 11.96) vd.
Emped. 31B118 D-K xhadcd 1€ kai kdkvoo idmv advvrifea ydpov vd. anche Lucr.
5.226-7: vagituque locum lugubri complet, ut aecumst/ cui tantum in vita restet transire
malorum cfr. Heracl. 22B20 D-K.

dokpuyéwv: questo participio composto deriva dalla lingua epica ed e usato
regolarmente in Omero nella forma separata daxpv yém vd. e.g. Il. 1.357, 1.413, 6.496,
9.14, Od. 2.24, 14.280, 24.438 etc. La forma composta € attestata per la prima volta in
Eschilo (Sept. 919 étoumg dakpuyémv/ €k epevoc) e in seguito viene usata regolarmente
vd. e.g. Call. fr. 497 Pfeiffer xovpn 8¢ mapeiato daxpvyéovoo e luoghi citati infra,;
ricorre nella stessa sede metrica del nostro epigramma in Ps.-Mosch. Epitaph. Bion.
3.115 SakpuyémV tedv oitov 0dVpouat. &i Svvapav 3¢ e in Nonn. Dionys. 19.184
daxpuyéwv épatewvov Atdouviov: ‘Hibdwv 8¢ cfr. anche Kaibel 563.4 = GVI 1039
JdoKPLYE®V T U0l GUYVOV AT PAePbpmV.

In poesia epigrammatica, oltre a Pallada e all’epigramma sepolcrale citato sopra, il
verbo dakpuyém ricorre in altri due casi: Luc. AP 9.367.5 xai pv dakpuyémv
averdpupave kai Toéow avTov e in particolare Mel. AP 12.72.6 = 4495 HE &\kog &yov
€mi 60ig ddkpuot dakpuyém dove troviamo, come in Pallada, I’anafora ddxpv/ dakpow.
Come gia notato il verbo daxpuyéw & proprio della lingua epica dove, ad eccezione che
in Omero, si trova sempre nella forma composta vd. Ap. Rh. 1.250 &AAn & &ic étépnv
OAOQVPETO dakpuyéovoa, Nonn. Dionys. 5.532, 9.310, 19.170, 30.186, Paraphr. 20.51,
Coll. rapt. hel. 335 &vvene dakpvyéovoa, cVVm®OVPOVTO O¢ Taidec, epica adespota (=
Heitsch, GDRK 31.100 Laud. Prof. Smyrn. P. Berol. 10559 A e B) [0iéa Mupu]idovov
nynropa dafkpvyéovoat], anche se qui si tratta di un’integrazione.

IL verbo ricorre tre volte in Gregorio di Nanzianzo: carm. de se ipso PG 37.1000.1 =
carm. 2.1.1.399 avtap 0 dakpuyémv kol otndea yepol Tatdcowy, carm. quae spect. ad
alios PG 37.1492.9 = carm. 2.2.2.172 fiv ¢' &t dakpuyéovia, Tatep Qile, TOALAKL
Aeboow, e soprattutto carm. moral. PG 37.759.3-6 = carm. 1.2.14.46-48 ££6te kO AnwV/
unTpog OAeOn GO TPATOV APTiKa ddKkpv,/ 06oaTIO, 0i01g T€ cLuVavTioachatl EueAlov/
THHOoL, dakpLyE®V Tpiv P1oto10 Oiyw dove viene espresso lo stesso concetto palladiano
della vita come pianto continuo a partire dalla nascita.

8 ZERWES 1956: 112 sgg.
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2-4 'Q yévog...0wahvopevov: la triste riflessione del primo distico sfocia, nel
secondo distico, in un’esclamazione di dolore per I’infelice condizione degli uomini il
cui destino consiste nel dileguarsi sotto terra dopo aver trascorso tutta la vita tra le
lacrime. 1l lamento sull’infelicita umana & topico ed € possibile che la formulazione
fornita da Pallada fosse proverbiale visto che ricorre pressoché simile anche in Euripide
vd. Or. 976 i®, ® mavdaxpot’ Epapépov E0vn moldmova ed in Empedocle vd. Emped.
31B124 D-K & momot, & 6ehov BvntdVv vEVog, @ ducavorPov,/ toiov £k T° €pidmv &k
1€ oTOVay®V €yéveobe cfr. anche Greg. Naz. AP 8.64 daxpvete Bvntovg, OvnT@dV YEVOC:
€l 6¢ T1c 0Utmg/ g NOvv’ ghyouévn katbavev, 00 dakpdm (dove torna, come in Pallada,
I’anafora di daxpvm).

La costruzione del distico, in particolare nel primo verso, & identica a quella
proposta da Pallada in AP 7.688. 3-4 @ Yyévog avOpdnmV AvepdAOV, odTOXOA®TOV,/
dypt téAOVC Protov pundev Emotaupevov. Se gia dal primo distico, con la scelta di un
verbo importante come daxpuyém, traspare il tono elevato che caratterizza I’epigramma,
il secondo distico conferma tale percezione per la presenza di un lessico tragico ed epico
(vd. infra) e il pianto, tipicamente tragico, sulla miseria della condizione umana.
Sembra quasi che Pallada abbia volutamente elevato il lessico per enfatizzare I’altezza
del messaggio comunicato. Anche dal punto di vista stilistico possiamo notare una certa
ricercatezza: ai vv. 2-4 gli omoteleuti creano un effetto di rima che al v.4 & anche una
rima interna*®’, inoltre & degna di nota, nel secondo emistichio del v.3, la disposizione
asindetica dei termini che Pallada utilizza anche in AP *10.83.1 e 10.88.1 sempre nel
secondo emistichio dell’esametro.

molvdakpurtov, Golevéc, oiktpov: il testo dei manoscritti molvdakpvtov, che
indurrebbe a presupporre una fluttuazione metrica nella penultima sillaba (normalmente
infatti si ha ToAvddxputog cfr. 1l. 24.620, Od. 19.213 etc.) é stato corretto da Pontani in
nolvdakpvov, ma non sono pochi casi in cui il poeta si concede liberta di questo tipo*®®
sicché ritengo opportuno mantenere il textus traditus che rimanda, almeno come
assonanza, al movdoaxpvta di Euripide forse rievocato da Pallada. L’aggettivo
nolvddxputov ricorre principalmente nella poesia epica e tragica: Il. 24.620, Od.
19.213, 251, 21.57, Aesch. Ch. 333 molvddaxkpvta mévem, Eur. Androm. fr. 122.13
Kannicht moAvdéxpvtov Atda yoov eréyovsav = Aristoph. Thesmoph. 1040, Eur. Tr.
1105 i\o0ev Ote pe molvdakpvtov, Hec. 651 Adkova TOALSAKPVTOG £V dOUOLS KOPO.

Per quanto riguarda oiktpdv, benché si tratti di un aggettivo di uso comune,
appartiene sicuramente al lessico proprio della tragedia vd. e.g. Aesch. Suppl. 61, Soph.
OT 58, El. 1067, Eur. Suppl. 96, 104, Tr. 602, Or. 1034 etc.

87 MARzI-CONCA 2009: 663.
488 FRANKE 1899: 99-100, PAGE 1978: 39 cfr. § 5.3.
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cvpopevov...dwrvépevov: la forma cupduevov € tramandata da Planude la dove P
presenta la lezione @epoupevov che non torna metricamente e suona come una nota
esplicativa di cvpoupevov. | due verbi infatti hanno lo stesso significato, ma poiché
ocvpouevov € pil specifico di gepduevov - significa infatti “trascinare” - potremmo
pensare a gepopevov come una glossa esplicativa e banalizzante rispetto alla lezione
originale che doveva essere cupopevov e che viene recuperata da Planude.

Tra le varie congetture proposte - gupouevov Salmasius, eepfouevov Stadtmdller,
oiyouevov Schmidt, euopevov Lumb, eowvopevov Boissonade - Zerwes accoglie nel
testo la congettura di Boissonade, Beckby nella prima edizione accoglie la proposta di
Lumb, nella seconda invece segue la lezione tramandata da Planude cvpdpevov.
Ritengo che quest’ultima sia la lezione piu plausibile, poiché potenzia I’'immagine
descritta nell’epigramma; la morte & associata spesso all’idea del ritorno alla terra sia
nel senso metaforico di tornare alla terra da cui si & nati (cfr.10.58) sia reale con
riferimento alla sepoltura. In tal senso mi sembra piu adeguato il verbo cbpw poiché
accentua I’idea di una forza esterna a cui I’uomo non puo sottrarsi e che lo strappa via
dalla terra ovvero dalla vita conducendolo sotto terra ovvero alla morte. Anche Seneca
(ep. 58.22-23) parlando del fatto che il tempo passando si trascina dietro tutto, anche la
vita degli uomini, usa il verbo praeterveho, coniato per richiamare I’idea che il tempo
trascina rapidamente ogni uomo alla morte (sed nos quoque non minus velox cursus
pretervehit). Credo che il verbo ocbpw sottolinei la passivita dell’uomo rispetto al
proprio destino poiché viene trascinato, & oggetto di una forza che lo prende*®®. 11 verbo
ovpw ricorre spesso nell’Anthologia in particolare nella forma participiale
ovpduevov/iovpduevog e in questo caso occupa sempre la stessa posizione alla fine del
pentametro (Agath. AP 5.294.12, Adesp. AP 7.152.6, Antiph. AP 9.84.2, Alph. Mitil.
AP 9.97.4, Bian. AP 9.278.2.); in AP 9.290.5 (Phil. Tess.) esprime precisamente I’idea
del morire come “essere trascinato all’Ade” (poptic 6 £cOpet’ £¢ AidaV, TAAVOUEVOC);
inoltre Pallada utilizza questo verbo in altri due casi vd. AP 10.60.2 e 10.62.2, entrambi
molti interessanti ai fini della scelta di cupouevov in 10.84.4. In 10.60 Pallada propone
il noto tema della svalutazione della ricchezza affermando che non & possibile
“trascinare” i propri beni nella tomba al momento della morte (dmepyduevog peta
ocavtod/ TOV TAODTOV chpelg £ig copov Eakopevog;) dungue il verbo é collegato all’idea
della morte che viene descritta attraverso I’immagine di essere trascinato nella tomba; in
10.62 il participio cvpouévn si riferisce alla Tyche che viene “trascinata” dai propri
flussi cosi come — potremmo supporre per 10.84 — a sua volta “trascina” gli uomini

89 per chpw-oepd vd. GIGLI 1985: 218 sgg. e TREOLAR 1972: 24-8. E’ interessante notare che & solo in
ambito neoplatonico, nel V- VI secolo, che cepd dal significato statico di “laccio”, “catena” passa a
designare I’idea di progressione che coinvolge varie fasi in uno stesso processo, assumendo cosi la
nozione di movimento. Proclo ad esempio usa il termine ceipd per descrivere le tre fasi della creazione
dall’Uno al molteplice. Secondo Treolar tale cambiamento era dovuto da un lato all’influenza del verbo
ovpw che esprime I’idea del “trascinare”/ “portare con forza” ed & formato dal grado zero della stessa
radice di ce1pd dall’altro all’espressione porfiriana (Marc. 16) 1@ cOpovtt ToTapd TV TPOYUATOV.
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determinandone la vita e la morte. E’ anche alla luce di questi passi che ritengo
opportuno salvare la lezione Planudea cupdpevov.

Il termine usato in relazione alla morte diolvouevov porta con sé di certo un valore
materialistico, dteAdw e derivati sono infatti usati come termine tecnico per indicare fine
delle entita come disgregazione degli atomi nelle teorie atomistiche vd. e.g. Democr.
68B297 D-K &vior Ovntiic pOoewg d1dAvcv 00K €idotec AvOpmTOL, cuVEIONGEL OE THG
v Tl Plot KokOmpaypoovvng, TOV Tig Plotiig ypovov &v tapayoic xoi @opoig
Tohoummpéovot, 0 Epic. ratae sent. 2 Usener = Sex. Emp. Pyrr. Hyp. 3.229 6 6avatog
0008V TpOg NUAC: TO Yap SAvBEV avaioOnTel, O 6’ AvolsONTODV 0VOLEV PO MUAG,
Gnom. Vat. Epicur. 37.2 acfevng 1| pVo1g €oti: [...] Nd0vaig pev yap odletal, ahyndoct
0¢ owAvetar, ep. ad Herod. 41.1-4 tadto 06 éotv dtopo Koi apetapinta [...] 00k
&yovta 6mn 7| dnwg dwwlvbroeton etc. Anche in questo caso Pallada mostra di aderire ad
una concezione materialistica della vita.
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AP *10.82 = 149G (B)

Apa. un Bovovteg @ dokelv {duev pdvov,
"EAMNVEG BvOpES, CLUPOPQ TENTOKOTEG,
dvepov gikdlovteg etvar OV Blov;

1 {dpev Nueig Tod Plov teBvnkdtoc;

Dunque, anche se non siamo morti, viviamo solo in apparenza,
noi uomini elleni caduti nella sventura,

illudendoci che un sogno sia la vita?

Oppure noi siamo vivi, ma la vita vera e morta?

Ad eccezione di WALTZ*® che collega I’epigramma ad una pesante sconfitta inflitta

dai Goti e WILKINSON*** che collega il testo alla vittoria di Costantino, tutti i critici sono
concordi nel ricondurre I’epigramma a quella serie di testi composti negli anni attorno al
391 (cfr. 10.89, 90 e 91 etc.) quando, con la distruzione del Serapeo*®? e I’emanazione
da parte di Teodosio di alcuni editti che imponevano la demolizione dei luoghi di culto
pagani e il divieto dei sacrifici*”, la condizione spirituale dei pagani subi un rapido
tracollo*®*. E’ questo il panorama storico in cui si deve collocare I’epigramma che, sulla
stessa linea degli altri sul medesimo tema, vuol comunicare innanzitutto quella
dimensione di angoscia esistenziale in cui i pagani alla fine del IV secolo vennero a
trovarsi*®. L’epigramma *10.82 & costituito essenzialmente da due domande nelle quali
vengono proposte due possibilita ugualmente disperate: benché i pagani non siano morti
e come se lo fossero poiché vivono solo nell’apparenza di un sogno (ancorati all’antica
paideia che sta per essere cancellata) oppure sono vivi ma vivono una vita che non e
vera in quanto privata degli ideali che la incarnavano. | problemi testuali che investono i
vw. 1 e 4 e che hanno dei risvolti fondamentali sul significato del testo, saranno

90 \WALTZ 1946-7: 176-209, in particolare 199 sgg.

L WILKINSON 2009: 53 sgg.; vd. in particolare n. 109 (53) per la bibliografia relativa alla possibilita che
gia Costantino avesse emesso una legislazione volta a reprimere la pratica dei culti pagani.

#2 || Serapeo era considerato una delle meraviglie del mondo antico e uno degli ultimi templi del
paganesimo cfr. Ruph. HE 2.22-24, Socr. HE 5.16.16 cfr. MACKENZzIE 2007: 245-8. E’ soggetto a dubbio
se il Serapeo di Alessandria ed altri templi d’Egitto siano stati fisicamente distrutti o piuttosto
semplicemente riadattati ad edificio di culto cristiano, anche perché la pur repressiva ultima legislazione
di Teodosio circa il paganesimo, che costituisce lo sfondo politico ufficiale dell’episodio, non spinge fino
all’obbligo della demolizione, reiterando invece e inasprendo divieti (e pene) per le forme di culto pagano
e per I’accesso ai templi.

“Bvd. §1.2.

9% Gia ReIske vd. ad loc. collegava I’epigramma all’editto antipagano emanato da Teodosio nel 391 (cod.
Theod. 16.10.11).

%% Cfr. BowRA 1970A: 255 per il quale, rispetto ad altri epigrammi sulla decadenza del paganesimo in cui
il poeta si pone con un atteggiamento ironico, in questo caso all’ironia si sostituisce un sentimento di
sorpresa ed ansia “his reaction to it can be seen in four lines in which his usual irony gives place to
amazement and anxiety and a feeling that the whole order of things has been overturned, so that he does
not know what he is or what is happening”.
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affrontati nel commento specifico al testo, per adesso mi limito a sottolineare che
I’alternativa posta da Pallada non sussiste realmente e il poeta si € limitato a dire in due
modi diversi lo stesso concetto: il paganesimo non esiste piu, € morto nel momento in
cui 1 suoi ideali sono stati cancellati. 1l profondo pessimismo che permea questi versi
emerge in primo luogo dall’astrattezza dell’espressione che non lascia trapelare nessun
riferimento a nessun evento specifico e pone semplicemente due domande cui non si da
risposta e che, per questo, comunicano un ulteriore senso di smarrimento poiché & come
se per lo stesso poeta non vi fosse una risposta di fronte agli eventi che si stanno
realizzando. Il discorso rimane come sospeso, privo di un qualsiasi chiarimento,
sviluppo o commento. In ogni caso, quel che e certo, é che Pallada sta vivendo una
profonda tragedia sia spirituale con la fine del paganesimo che materiale con
I’interdizione dell’accesso alle cariche pubbliche per i pagani che coinvolse anche il
poeta (vd. e.g. 9.175 cfr. § 1.2)*.

Secondo ATTISANI BONANNO*Y" questo epigramma rappresenta “la satira della
concezione cristiana che alla vita terrena nega ogni valore considerandola un tirocinio
per la vita futura e che dalle gioie, dai sogni, dai piaceri della vita presente distoglie,
nell’intento di quella conquista. Per un pagano cido equivaleva naturalmente alla
soppressione della vita stessa”. Non sono d’accordo con questo giudizio, poiché non
credo si possa riconoscere nel testo nessun elemento satirico: il tono dell’espressione é
addolorato ma nello stesso tempo sincero.

1-2 édpa..mrertokoTegs: questo primo verso € tramandato insieme a tutto
I’epigramma 10.81 nel codice Laurenziano 5.10 (f.196) sotto il nome di Filemone*®;
I’attribuzione al comico & senz’altro errata e sara stata dovuta all’imitazione palladiana
del comico in 10.81 (cfr. STERNBACH 1902: 395-7 che cita dei paralleli per ciascun
Verso).

La difficolta interpretativa del testo & accentuata da una tradizione manoscritta non
uniforme per il primo e quarto verso. Al v. 1 P ha épo. uy mentre Pl un mov. Tutti gli
editori accolgono la correzione di Boissonade @poa e stampano nel testo dpo un
Oavovtec. Al v.4 P e Pl tramandano la lezione &i {dpev, ma tutti gli editori, ad
eccezione di CAMERON™®, PoNTANI®® ed HENDERSON®, accolgono la correzione
dell’umanista Musurus i {®pev che BECKBY % e ZERWES™™ attribuiscono erroneamente

*%CAMERON 1965B: 27 ritiene che, nonostante le misure restrittive di Teodosio, i classici continuarono ad
essere insegnati nelle scuole come dimostra anche solo I’esempio della filosofa pagana lIpazia, la cui
scuola neoplatonica resistette fino al 415. La situazione comincio ad inasprirsi verso la fine del V secolo.
7 ATTISANI BONANNO 1958: 123.

%8 STERNBACH 1902: 383.

99 CAMERON 1965A: 218 sgg. cfr. CAMERON 1965B: 27 sgg.

0 ponTANI (111) 1980: 446.

501 HENDERSON 2008A: 124.

02 BeckBY 1967°111: 518.

%03 ZERWES 1956: 280.
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a Piccolos. A seconda della lezione che accettiamo di inserire nel testo (i {®uev oppure
fi (®duev) cambia anche la punteggiatura: i {@duev presuppone una sola domanda,
Copev due. La maggior parte dei critici accoglie la correzione §j {duev pensando che
I’epigramma sia formato da due domande che sono due modi di esprimere il medesimo
concetto: “dunque non siamo morti e viviamo solo nell’apparenza, noi Elleni precipitati
nella sventura? Oppure siamo vivi ma la vera vita € morta?”. Il senso del testo sarebbe
questo: non siamo morti ma viviamo solo in apparenza, oppure siamo vivi ma la vita
vera € morta ovvero due modi di dire la stessa cosa poiché “non siamo morti”
corrisponde a “siamo vivi” e “viviamo nell’apparenza” vuol dire che “la vita vera &
morta”. CAMERON>® & assolutamente convinto che la lezione tradita da P e Pl debba
essere salvata e lo dimostra con un ragionamento convincente: secondo lo studioso non
Vi € contrasto tra Bavovteg di v.1 e {dpev di v.4 - tanto piu che i due verbi al modo
finito ai vv. 1 e 4 sono entrambi {@®pev - e considera i vv.1 e 4 come “different ways of
expressing much the same idea rather than the two horns of a dilemma”. La conclusione
dello studioso é che la correzione 1 “ceases to have any raison d’étre”, poiché il primo e
I’ultimo verso non offrono due diverse alternative, ma esprimono il medesimo concetto,
la congiunzione &i avrebbe quindi una funzione esplicativa ei = siquidem. Il
ragionamento appare assolutamente corretto ed & accolto sia da Pontani che da
Henderson che lasciano nel testo la lezione dei manoscritti. In questo caso, tuttavia, non
solo scomparirebbe il dilemma, ma verrebbe meno il tono interrogativo dell’intero
epigramma: Pallada starebbe semplicemente affermando che la morte del paganesimo
ha portato alla morte spirituale degli stessi pagani che si sono ritrovati a vivere una vita
priva di senso. L’altra possibilita, generalmente condivisa dalla critica, & supporre che
Pallada si trovi di fronte ad un dilemma e sia come diviso fra due possibilita: ai vv.1-3
il poeta spiega che la disgrazia abbattutasi sui pagani non li ha condotti alla morte, ma
ad una vita che é solo apparente, evanescente come un sogno; nell’ultimo verso invece
si afferma che i pagani sono ancora vivi ma la vita vera & morta poiché sono venuti
meno gli ideali su cui essa era fondata. Come afferma Bowra®® “his first thought is
that the pagan cause is dead (bavovteg)...the alternative is that he and others of his kind
are indeed still alive, but life itself, the whole system which they have taken for granted,
has come to an end”. Si tratta in realta di due posizioni simili, anche se nell’ultimo
verso il poeta ha voluto forse sottolineare il contrasto tra la realta fisica dei pagani che
sono ancora in vita (mueic) e il loro sistema di valori (tod Piov) che e stato invece
distrutto: in altre parole si tratta di uomini ancora vivi soltanto a livello biologico,
poiché privati del loro vero volto, quindi spiritualmente vuoti e spersonalizzati. Questa
contrapposizione, del resto, é sottolineata anche dalla disposizione chiastica dei termini
al v. 4: {opev/ teBvniotog, Mueic/ Tod Piov che accogliendo la congettura 1| crea a sua
volta un altro chiasmo con il v.1: v.1 Bavovreg .... {duev, v.4 {duey .... edvnkdtog. Non

504 CAMERON 1965A: 219.
55 BowrA 1970A: 253-66.
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e facile prendere posizione circa la necessita 0 meno di introdurre la congettura, poiché
il testo tradito non é privo di senso ma nello stesso tempo la disgiuntiva %, creando due
domande che sostanzialmente coincidono e che restano come sospese e prive di
risposta, accentua quel senso di angoscia e smarrimento che caratterizza I’epigramma.
Come gia notato, lezione tradita «i toglie al testo quel carattere interrogativo che invece
ritengo debba essere conservato, poiché la posizione del poeta & quella di chi domanda
di capire il senso, molto oscuro, degli eventi che si stanno verificando.

Secondo WALTZ>® I’epigramma deve essere collegato “a un désastre national et &
ses conséquences” - in particolare all’invasione dei Goti del 399 e ritiene che il termine
“EXnveg sia una precisazione di identita mentre cougopad alluda a tale evento che porto
all’occupazione di Costantinopoli. Mi sembra che I’ipotesi sia molto lontana sia dallo
spirito che dalla volonta di Pallada, non solo perché in nessun’altro epigramma si fa
accenno a questi eventi, ma soprattutto perché gran parte della produzione del poeta é
dedicata al lamento sulla fine del paganesimo. Da diverse fonti sappiamo che a partire
dal 1V secolo i pagani — e soprattutto gli intellettuali - erano chiamati "EAAnveg (cfr.
10.90.5 ad loc.), mentre il termine cvugopd alludera all’evento specifico della
distruzione del Serapeo®®’ oppure ad una condizione generale di disagio in cui
versavano i pagani dopo gli editti di Teodosio (cfr. supra).

ZERWES®® ritiene che I’epigramma abbia alla base un’idea che ricorre spesso in
Euripide cfr. e.g. Eur. Alc. 802 o0 Biog aAn0dc 0 Biog aAla coppopa, fr. 833 Kannicht
ti 8’01dev &i {fjv 001’0 kéxdntan Oaveiv,/ 1o (v 8¢ Oviiokey oti; oppure la variante in
fr. 638 Kannicht tic 8’0idev &i 10 {fjv pév éott kotoveiv,/ 1o katdaveiv 8¢ (v kdtm
vouiletar; El. 138 1eBviot kal od tebviot; 600 6’éotov AMdym, ma I’idea aveva origini
molto antiche vd. Heracl. 22B21 D-K 6avatog éotv 0xdco £yepBévteg Opéopey, OkdGa
8¢ gbdovteg bmvog cfr. Heracl. 22B26 D-K.

3 dvepov...tov Piov: I’assimilazione della vita ad un sogno ha chiaramente il suo
archetipo in Pindaro (vd. Pyth. 8.95 érduepor ti 6¢é tic; ti &' ob TG, okidg Gvap/
avOpwmoc), ma I’immagine € topica e torna spesso: Massimo di Tiro paragona la vita
terrena ad un lunghissimo sogno vd. dialex. 10.1 fyvitteto, oipot, 6 Empevidng, og dpa
0 &v yij Piog Toic TV GvOpdTOV Woydic dveipatt Eotkev Hokp® Kol TOAVETET, ZERWES
cita anche un passo dal De Insomniis di Sinesio (vd. 154b) in cui il filosofo sostiene che
talvolta, a causa dei sogni, non siamo piu in grado di riconoscere quale sia la realta vera.
Chiaramente il topos della vita come sogno é stato recuperato e adattato ad un preciso
contesto, diverso da quello in cui solitamente ricorre: la vita dei pagani & come un sogno
e quindi falsa, non reale poiché priva del sistema filosofico-religioso su cui era fondata.

Il v.3 & strettamente legato a un Oavovieg di v.1: i pagani sono ancora Vivi

%06 \WALTZ 1946-7: 205 sgg.
7 Cfr. ZERWES 1956 282.
508 7ERWES 1956: 282.
59 7ERWES 1956 282.
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esteriormente, ma sostanzialmente e come se fossero morti e infatti vivono una vita che
e puro sogno, illudendosi che tale modo vivere possa essere comunque vero. In questo
v.3 si puo riconoscere da un lato il tono parenetico dell’espressione - Pallada invita i
pagani a guardare in faccia la realta ovvero il fatto che la vita vera non esiste piu -,
dall’altro una sorta di pieta nei riguardi di quei pagani che s’illudono ancora di essere
spiritualmente vivi.

4 i} {dpev...teBvnkoTog: I’epigramma si chiude con un verso che in qualche modo
sintetizza e riassume il ragionamento elaborato nei versi precedenti: noi pagani non
siamo morti, ma viviamo una vita che non é piu vita, ma che ha assunto i tratti di una
morte. Chiaramente il concetto che la vita € morta era gia stato espresso dal poeta in
modo meno diretto, ma pur sempre comprensibile, nelle espressioni “t@® dokeiv {(duev”
e “dveipov eikalovtec sivon tov Blov”. Doveva essere divenuto comune chiamare la vita
dei pagani «invivibile» per I’abbattimento dei loro valori se, come rileva CAMERON®,
il pagano Libanio dopo la morte dell’imperatore Giuliano scriveva (ep. 1187): dteyvig
gt {dvteg tebBvnkopev; inoltre Zosimo informa che il pagano Vettius Agorius
Praetextatus abbia commentato la legge di Valentiniano che vietava la pratica dei riti
notturni pagani con queste parole: afiotov toig "EAANGL katacTthcew TOV Pilov.

Per quanto riguarda il termine piov, CAMERON®" ritiene si riferisca ai mezzi di vita,
“livelihood”, alla luce degli altri epigrammi in cui il poeta lamenta la propria poverta e
il fatto di essere stato privato dello stipendio (cfr. 9.175, 9.171, 9.172 etc.). L’ipotesi mi
sembra poco probabile, anche perché il tono di questo epigramma é astratto, non vi €
nessun riferimento specifico, si tratta di una riflessione generale del poeta sulla propria
condizione di pagano e quindi mi sembra pitu opportuno interpretare il termine Biog
come “modo di vivere” nel senso di “sistema di valori”. In tal senso é interessante I’idea
di HENDERSON®* che propone di distinguere due livelli sottesi al concetto di “vita”: dal
un lato la vita come esistenza naturale, {wd, I’opposto della morte, dall’altro la vita
come modo di vivere, come ideali, Bioc. In tal senso, I’antitesi espressa nel testo
risulterebbe ancor piu potente: “noi esistiamo solo in apparenza (v.1)” ovvero siamo
morti, ma *“crediamo che questo sogno possa essere un modo di vivere (v.3)”; e ancora
“noi esistiamo (v.4)” ma “il nostro modo di vivere e morto”. Come afferma giustamente
HENDERSON®™ “there is no mockery, derision or malice in these lines, but the
disillusionment expressed is unmistakable”.

%19 CAMERON 1965A: 219.
511 CAMERON 19658: 27.

512 HENDERSON 2008A: 124.
513 HENDERSON 2008A: 124
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AP 10.90 = 83G (A)

"Q ¢ peyiotng 00 POBGVOL Tovnpiag:
TOV 0TLYR WOET T1G, OV B0 PLAET.
obtmg avontol T®d eBOve TAavoueda,
oUTm¢ £TolU®OC HoPig SOVAEVOLEY.
"EAMVEG Eopiev dvopec EomTodmuévol
vekp®v &yovteg EAmidag teBappévag:
AveSTPAPT YOp TAVTO VOV TO TPAYUOTO.

O suprema malvagita dell’invidia:

si odia il fortunato che Dio ama.

Cosi insensato erriamo a causa dell’invidia,
cosi volentieri ci sottomettiamo alla stoltezza .
Siamo uomini elleni caduti in disgrazia
avendo le speranze sepolte dei morti:

tutto infatti adesso é sconvolto.

L’epigramma é caratterizzato da un’espressione volutamente misteriosa e astratta. A
differenza di altri epigrammi in cui il poeta menziona esplicitamente il nome del
destinatario (cfr. e.g. Mdayvog *11.282, ITotpikiog 11.386, Oivumiog *11.293 etc.), in
questo caso non si trova nessuna chiara allusione e soprattutto il poeta introduce
soltanto dei termini vaghi e non immediatamente identificabili: chi e I’'uomo fortunato
che Dio ama? Si tratta di una sentenza assoluta di carattere generale oppure il poeta
aveva in mente un personaggio preciso? | termini ¢B6vog e pwpio sottendono degli
eventi specifici oppure, ancora, si tratta di concetti filosofici generali? 1l problema sara
approfondito nel commento, ma gia da ora € utile delineare il contesto cui I’epigramma
deve essere collocato. Anche in questo caso ReIsSKE (cfr. ad loc.) per primo ha collegato
questi versi agli editti antipagani emanati da Teodosio nel 391°'* ma secondo
ZERWES®™ devono essere piuttosto collegati ai fatti concreti che seguirono a questi
editti: la graduale proibizione dei culti pagani e la distruzione del Serapeo, un evento
clamoroso che ebbe una portata simbolica sia per i pagani che per i cristiani, poiché il
tempio di Serapide da sempre era stato considerato il simbolo del paganesimo®®. In
effetti, la distruzione del Serapeo rappresentd il culmine di un’intensa campagna
antipagana da parte di Teodosio che dall’interdizione dei culti si concretizzo nella
distruzione di templi e luoghi di culto pagani. Le misure restrittive antipagane

>4 Codex Theodos. 16.10.11: il decreto & datato al 16 giugno 391 ed & indirizzato ad ufficiali romani di
altissimo rango: il praefectus augustalis Evagrio e il comes Aegypti Romano “ (...) nulli sacrificandi
tribuatur potestas, nemo templa circumeat, nemo delubra suspiciat (...)".

°15 ZERWES 1956:

516 Cfr. MACMULLEN 1997: 2; Zos. HE 5.23.3; CHUVIN 1991: 74; Lib. Or. 30 Férster (Pro Templis)
databile al 387 in cui il retore descrive il Serapeo come luogo di culto ancora stabile ed attivo.
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investirono anche la sfera degli incarichi pubblici la cui occupazione fu impedita ai
pagani, anche se non si trattd di una vero e proprio divieto®'; anche il pagano Pallada fu
vittima di questi eventi come testimoniano gli epigrammi 9.175, 9.171 etc. in cui allude
all’abbandono dell’insegnamento o 9.441, 9.773, 16.194 in cui descrive la distruzione
delle statue e dei templi pagani (cfr. § 1.2). L’intuizione di Reiske, accolta da tutti gli
studiosi successivi®'®, & sicura e puo essere estesa anche agli epigrammi *10.82, 89, 91
cui si fara costante riferimento nel commento a 10.90. In particolare, per I’epigramma
10.91, mi sembra opportuno riportare di seguito il testo, poiché presenta dei nessi

identici a quelli di 10.90:

‘Otav otuyii TIc dvopa, TOV B0 PLAET,
o0Tog peyioTVv popioay Kotsiohyst
QoVEPDGS Yap aVTA T® Be® KOPVOGETAL
YOOV péEYIoTOoV €K POGVOL dedeyrévoc,
Ol Yap QAeTv Ekelvov, OV Be0C QLAET.

Gli epigrammi 10.90 e 91 hanno una struttura gnomica, ma un significato filosofico
ed sono caratterizzati da un lessico molto ricercato che, secondo CAMERON®*, Pallada
attinge dagli stessi cristiani: con un gioco di parole assolutamente audace il poeta
seleziona alcuni termini frequenti nei testi apologetici cristiani inserendoli in un
epigramma chiaramente anticristiano, in altre parole irride i cristiani servendosi del loro
stesso lessico. La teoria della studioso € molto interessante e sara ulteriormente chiarita
nel commento dove saranno riproposti i paralleli cristiani citati da Cameron per ogni
singola espressione.

1-2 "Q...gukel: I’epigramma si apre con un’apostrofe all’invidia che viene definita
malvagia poiché porta ad odiare I’uomo che, per sua fortuna, e amato da Dio. Il valore
del termine @B6vog in questo contesto dipendera dalla corretta interpretazione del v.2
TOV e0TUYT] ol Tig, Ov Bedg euhel una lunga perifrasi che torna nella stessa identica
forma in 10.91.1 (6tav otuyf] T1g dvdpa, TOv Be0c PAel) e che dovrebbe sottendere il
nome di Teofilo, patriarca di Alessandria dal 385-412 come gid LACOMBRADE® e
KeiDeLL**! indipendentemente avevano intuito®%. Questo gioco di parole sul nome del

*L" Cfr. CAMERON 19658: 27.

> CFR. CAMERON 19658, ZERWES 1956: 282 SGG., HENDERSON 2008A: 124.

*19 CAMERON 19658: 21.

°20 L ACOMBRADE 1953: 23.

*2l KEIDELL 1957: 1.

522 B’ questa la comune interpretazione di 10.90 e 10.91, accolta in seguito da molti studiosi cfr.
CAMERON 1965B: 21 sgg.; BowRA 1970A: 263; CASTELLANO BOYER 1988: 163; KASTER 1988: 328.
Diversamente WILKINSON 2009: 43 sgg. cerca di dimostrare che la medesima espressione era attribuita
all’imperatore Costantino (cfr. e.g. Eus. HE 10.9.2) e che la rovina dei pagani cui si allude in questi due
testi dovra essere collegata alla vittoria di Costantino nel 324 che riusci a sconfiggere Licinio il quale,
secondo lo stesso Eusebio (cfr. HE 10.8.3), fu definito 6eopuonc, colui che ha peccato per invidia cfr.
infra s.v. tod pBovov. Per la discussione di questa proposta rimando alla parte introduttiva (8 1.4).
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vescovo non doveva dispiacere neppure allo stesso Teofilo se Sinesio, in una lettera
indirizzata al vescovo in persona, lo apostrofa con le parole “6 Bgopiléotatog matnp
Ocopihog” (cfr. epp. 102 e 105). Teofilo fu molto attivo nella lotta antipagana che
culmind con la distruzione del Serapeo nel 391 (vd. supra) ed era considerato
dall’opinione pubblica I’eterno nemico della pace e della virtu per le discordie interne
tra pagani e cristiani che riusci ad alimentare negli anni in cui fu al potere. Pallada lo
definisce ironicamente gotuyf per la “vittoria” sul paganesimo ottenuta nel 391 con la
distruzione dei templi e I’allontanamento forzato di molti pagani da Alessandria cfr.
Ruf. HE 2.22, Socr. HE 5.16. Il clima di terrore che era venuto a crearsi ad Alessandria
dopo il 391 indusse molti pagani e in particolare gli intellettuali, depositari della cultura
per le nuove generazioni, a fuggire o a convertirsi al Cristianesimo accettando di essere
battezzati. E’ proprio questo il contesto in cui devono essere collocati i vv. 1-2 di 10.90:
Pallada sta giocando sul nome Teofilo (I'uomo amato da Dio) che rappresenta
metaforicamente la chiesa cristiana e I’amore per quest’ultima deve essere interpretato
in senso ironico — amore come necessita di adeguamento ad una circostanza data non
positiva come se il poeta riconoscesse la convenienza, date le circostanze, di
sottomettersi a Teofilo e riconoscere che il Cristianesimo ha vinto. Dal punto di vista di
Pallada si trattava di una convenienza materiale viste le leggi restrittve di Teodosio e la
diaspora piu 0 meno forzata di molti intellettuali e personaggi che rivestivano cariche
municipali. In questo senso potrebbe essere interpretato anche I’epigramma 9.175 in cui
il poeta, dopo aver annunciato I’abbandono dell’insegnamento, in ultima battuta chiede
la protezione di Teofilo per non dover trascorrere tutta la vita nella poverta (cfr.
9.175.5-6 aAAd o0 pov TpdotOL, Béwv eike, undé W' €dong/ cvvdéou® meving tov Piov
gEavooar)®?,

Partendo dall’intuizione di CAMERON®** secondo cui “Palladas is deliberately using
words that christians used to attack pagans and pagan beliefs”, potremmao riconoscere in
10.90.1-2 e 10.91.1-2 e 5, per la struttura quasi sillogistica delle espressioni, anche
un’allusione ironica a quei passi neotestamentari in cui emerge il concetto di
circolazione dell’amore ovvero la necessita di amare gli uomini poiché il primo ad
amarli é stato Dio stesso cfr. e.g. ep. Joann. 17.20-24, ep. Rom. 8.28-37, | ep. Petr.
1.22-25, vd. soprattutto | Joann. 4.11 dyanetoi, €l obtmg 0 00g Nydmnoev Muag Kol
Nueic opeihouev aarnlovg ayomdv. Sebbene anche questa interpretazione risulti
interessante, appare comunque preferibile riconoscere negli epigrammi 10.90 e 10.91
semplicemente un’allusione ai fatti del 391 e al personaggio di Teofilo (e in questo
senso I’intuizione di Cameron sarebbe comunque valida) poiché sono molti gli
epigrammi in cui Pallada affronta il problema della “cristianizzazione di Alessandria”
unitamente alla polemica anticristiana vd. e.g. 11.384, *10.82, 11.386.

52 La lezione tramandata dai codici & 0e( ¢ide P e 0 oide Pl mentre Meineke propone la congettura
O¢wv eike ovvero Teone, il padre della filosofa Ipazia cui il poeta dedica I’epigramma *9.400.
524 CAMERON 19658B: 21.
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Tod @O6vov: il termine @Oovoc risulta particolarmente importante se interpretato,
come propone Cameron, a partire dal significato assunto nei testi apologetici cristiani;
secondo lo studioso, infatti, I’insistente ripetizione degli stessi termini e nessi - come in
questo caso @b6vog — non puo essere casuale, ma sottende un significato piu profondo
che puo essere rintracciato nell’uso che i cristiani hanno fatto di questi stessi termini.
Negli scritti cristiani, ad esempio, @86vog una realta assolutamente negativa: Basilio e
Giovanni Crisostomo dedicano intere omelie al concetto di ¢66vog che viene presentato
come la causa delle piu gravi sciagure cfr. PG 31.372 sgg., PG 63.979 sgg., Caino ad
esempio muore a causa dell’invidia di Abele. Il male piu grave derivato da ¢86vog €
stata la crocifissione di Gesu cfr. ev. Matth. 27.18 s @06vov mapédmwkav avtov. In
particolare Giovanni Crisostomo in hom. in Joann. 65 (PG 59.359) afferma che
I’invidia ha Gve kato émoinoev, un’espressione confrontabile con daveotpdaen yap
navta vov ta mpdypata. Se in 10.91.3 Pallada afferma che I’uomo invidioso “si arma
contro di Dio”, per Basilio I’invidia e évavtiooig npdc Bedv (cfr. PG 31.376) e I’'uomo
invidioso € éyBpog Beod dyabod kai debovov e per Giovanni Crisostomo 6 Packaivov
® Be®d udyetan cfr. PG 63.679; inoltre per i cristiani il diavolo si é ribellato a Dio per
invidia e continua ad operare contro la chiesa per la stessa ragione cfr. e.g. PG 31.3764a,
talvolta il diavolo stesso viene chiamato @6d6vog tout court. Chiaramente I’ipotesi di
Cameron implica che il primo distico di 10.90 e tutto I’epigramma 10.91 debbano essere
interpretati parodicamente, come se il poeta volesse “rifare il verso” a certe accuse che i
cristiani stessi lanciavano contro i pagani. L’ipotesi € molto plausibile, anche perché
termini come @0B6vog, mAavaw, popio appaiono molto ricercati, frutto di una scelta
precisa, impregnati di cultura filosofica e nello stesso tempo di teologia, ma soprattutto
inconsueti rispetto al contenuto comunicato dal poeta, € dunque molto probabile che
Pallada stia dando prova di uno dei tanto amati giochi di parola, costruendo la sua
polemica anticristiana sfruttando un lessico proprio dei cristiani stessi. Anche
WILKINSON>®® accoglie questa ipotesi, ma si sofferma sulla frequenza del termine
@Bovog nella propaganda e nell’ideologia costantiniana che cerco di presentare il pagano
Licinio come colui che “per invidia” (t® pooxdA@® @Oovd) ruppe la pace di tutti (cfr.
Eus. HE 10.8.2, VC 1.49), spinto dall’invidia (Sio@bovnOeic) mosse guerra ad un
benefattore (cfr. Eus. HE 10.8.3 t® mavevpyétn, molepov dvoayi....EKQEpel), Ma
soprattutto Eusebio insiste sul fatto che I’inimicizia di Licinio nei riguardi di Costantino
fu del tutto irrazionale poiché I’imperatore era I’uomo “piu caro a Dio” (cfr. HE
10.8.6.7.16) e prendere le armi contro di lui significava prendere le armi contro Dio
stesso. Confrontando il lessico degli epigrammi palladiani con quello usato da gli
scrittori della propaganda antipagana promossa da Costantino e, fra tutti, in particolare
Eusebio, WILKINSON®?® conclude “it is difficult to avoid the conclusion that both he (sc.

525 \WILKINSON 2009: 45 SGG.
526 \WILKINSON 2009: 46.
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Palladas) and Eusebius were writing about the same events (...) both were undoubtely
conforming to the victor’s propaganda”. Rimando al capitolo dedicato alla cronologia
(vd. § 1.4) per la discussione del problema della datazione di questi versi che, a mio
avviso, non possono essere retrodati al 324, ma devono essere collocati alla fine del IV
secolo come la maggior parte della produzione palladiana. Inoltre, secondo Wilkinson,
il tono di questi epigrammi non sarebbe sarcastico né ironico, ma assolutamente sincero
— espressione di quella propaganda costantiniana in cui termini come movepia, avonrtot,
mhavdpevol etc. erano costantemente usati®’’. Ammettiamo pure che questi versi si
riferiscano agli eventi del 324, come potremmo per0 accettare che Pallada, strenuo
difensore del paganesimo, si fosse sottomesso alla propaganda costantiniana
contribuendovi scrivendo epigrammi come questo? L’unica possibilita sarebbe pensare
al timore di essere allontanato da Alessandria e di perdere la cattedra d’insegnamento:
nell’intero corpus di 168 epigrammi non vi é traccia di un allontanamento forzato da
Alessandria, ma ve ne sono molte invece dell’abbandono dell’insegnamento (cfr. e.g.
9.175, 9.171 etc.). In sintesi, ritengo plausibile I’ipotesi tradizionale ovvero che gli
epigrammi 10.90 e 10.91 si riferiscano alla caduta del Serapeo organizzata dal vescovo
Teofilo e alle misure restrittive imposte in questi stessi anni da Teodosio ai pagani, tutto
cio chiaramente e espresso in modo ironico e sarcastico, un tono che si confa
decisamente all’indole del poeta.

CAMERON’?® ha messo in luce la stretta analogia strutturale di 10.90.1 con un passo
di Giorgio di Pisidia cfr. Exp. pers. 3.456-357 @Olotte Xpiote €k Ti|g TOGAOTNG TOD
eBovov kaxovpyiac. Secondo lo studioso, poiché le denunce cristiane contro @8dvog
sono frequenti, non e possibile sapere se il piside avesse in mente Pallada, ma I’ipotesi
non deve comunque essere esclusa, poiché il poeta era conosciuto nei circoli letterari di
Costantinopoli®?*; chiaramente, qualora il piside stia imitando Pallada, il lessico viene
riproposto in senso cristiano e non ironico.

3-4 ot avontot...60vievopev: nel distico iniziale, dunque, il poeta esteriormente
rifa il verso alle accuse dei cristiani, ma ad un livello piu profondo piange la necessita
“politica” di dover amare I’'uomo amato da Dio e quindi accettare la circostanza senza
nessuna possibilita di opporre resistenza. Se dunque all’inizio il poeta si unisce al dolore
dei pagani mascherando I’espressione nella parodia dei cristiani stessi, ai vv. 3-4 il tono
cambia e diviene una palese critica al comportamento dei pagani; € questa
I’interpretazione per la quale propendo, benché il significato di questi versi, astratti e
impregnati di doppi sensi, cambia a seconda che vengano interpretati dal punto di vista
di un pagano o di un cristiano. E’ molto probabile che Pallada abbia lasciato

>27 Cfr. e.g. Cost. or. 11.7, 1.5, 11.4, Eus. VC 2.56.1 etc.

°28 CAMERON 19658: 22.

529 CAMERON 1965B: 22 sottolinea come Pallada sia frequentemente imitato dalla poetessa bizantina
Cassia e come Costantino Cefala, per la compilazione dell’Anthologia, abbia selezionato un numero di
epigrammi di gran lunga maggiore rispetto a quello di tutti gli altri poeti.

167



volutamente aperta questa duplice possibilita interpretativa e soprattutto abbia
volutamente conferito al tono dell’espressione un carattere vago e indefinito: si trattava
infatti di un poeta abbastanza noto, i cui testi erano conosciuti e quindi la sua polemica
anticristiana non poteva essere troppo esplicita. In primo luogo, stilisticamente, si deve
notare la ripetizione dei due obtwc nella stessa posizione che stabiliscono una stretta
correlazione tra i vv. 3-4. Il primo livello interpretativo prevede che il poeta stia
irridendo i cristiani riproponendo in modo ironico le critiche che loro stessi muovevano
ai pagani e in tal caso la pwpioc menzionata in 10.90.4 e 10.91.2 dovra essere
interpretata come la stoltezza/follia dei pagani secondo uso frequente del termine
attestato nei testi cristiani cfr. e.g. Ath. inc. 46.4 note 1@V ‘EAMvov 1 coeio pepdpaton
el un 6te anbng tod Beod copia &ni yig Eavtnv épavépwoe; il secondo livello, che
ritengo piu plausibile, riconosce nei vv.3-4 un’accusa sincera al comportamento ipocrita
dei pagani che, sottomettendosi alla pwpio. cristiana, si trovano ad errare vittime di
un’invidia infondata e soprattutto comportandosi in modo irrazionale (&vomtot). E’
questa la posizione di ZERwEes®* (cfr. anche DUBNER ad loc.) che riconosce nel termine
popio I’allusione alla rapida osservanza degli ordini imperiali e forse anche ai battesimi
che, come segnalato da molte fonti, dopo la distruzione del Serapeo investirono gran
parte della popolazione; I’idea sarebbe supportata sia dalla presenza dell’avverbio
Etoipmg “prontamente”, “volentieri” che accentua il tono denigratorio dell’espressione
sia da | cor. 1.20.2 dove la fede cristiana viene definita da San Paolo una forma di
umpio per i pagani. In questo senso, tuttavia, farebbe difficolta I’interpretazione di
pwpio in 10.91.2 che non indichera la stoltezza cristiana ma piuttosto quella pagana: il
poeta, dimostrando grande destrezza linguistica, ha usato il termine pwpia in due
accezioni diverse nei testi. In ogni caso, come ha dimostrato CAMERON®*!, anche il
lessico dei vv.3-4 attinge fortemente alla tradizione letteraria cristiana e questo dato
confermerebbe entrambe le ipotesi interpretative: se il poeta sta “rifacendo il verso” alle
accuse antipagane dei cristiani allora 1’'uso del lessico cristianeggiante crea un’ironia
ancora piu tagliente, se Pallada & sincero e sta accusando i pagani di accettare
passivamente il Cristianesimo allora il lessico cristianeggiante da un lato crea quella
vaghezza espressiva che il poeta forse andava cercando per tutelarsi, dall’altro si tratta
di uno dei tanti giochi di parole e virtuosismi linguistici di cui il ypapuatikdc spesso da
prova, accusando da pagano i pagani riproponendo le stesse accuse mosse ai pagani dai
cristiani stessi.

Per I’analisi dettagliata di ogni singolo termine rimando allo studio esaustivo di
Cameron e mi limito a notare i paralleli pit importanti messi in luce dallo studioso. In
primo luogo mAdvn e miovacOar SONo i termini consueti con cui i cristiani erano soliti

530 ZERWES 1956: 283 sqg.
S31CAMERON 1965B: 22 sgg.
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designare il paganesimo®? cfr. e.g. Eus. HE 8.14.8 1} mepi & eldoho koi daipovag
nmAdvn talvolta associati direttamente a éAAnvikog cfr. e.g. Theodor. HE 5.21.1 1
EMnvikn mhdvn, mentre avontog € I’aggettivo usualmente attribuito ai non convertiti
nel nuovo testamento cfr. e.g. ev. luc. 24.25.2 @ avénror kai PBpadsic tfj kapdig Tod
moTeEvEY &Ml mAGW ol EAdAncav ol mpoogfitar, ep. rom. 1.14.2 "Ellnciv te Kkoi
BapPapolg, coeoic te Kai avonrolg OQehétng eiui, solitamente riferito dai cristiani agli
infedeli cfr. e.g. Clem. 2.238.21, 233.8 (St&hlin) avontot, ol dmiotol, dvontovg Kol
anefeic e il nesso palladiano obtwg dvomtor sembra richiamare Paul. ep. Gal. 3.3.2
obtwg avomtot £ote (cfr. ev. luc. 24.25). Alcuni versi prima del passo gia citato (vd.
supra), Giorgio di Pisidia associa i termini ©\dvn e @bdovog dove il primo rappresenta
I’allontanamento dalla verita e il secondo ne rappresenta la causa cfr. de expedit. Pers.
3.439-444 ysipag vépovieg €00ePMG MIA®UEVOC,/EGTAAUEVOG O TPOG TO AfUUL THS
hévng,/ modag mPOg oipa undapde Kvovpévoug,/ elc 8 od 10 odlewv mavtoyod
TaLOPOLOLVE./ POAAEOV aTAV TOC vonTag gicddovc/kal duoPdtovg moinoov avTag Td
@Bov@. Dato che gli stessi pagani erano consapevoli di essere considerati una forma di
nwAdvn cfr. Zos. HE 4.59 (in riferimento a Teodosio) moapokal®dv deievat pev, ®G avTo
gleyev fjv mpdtepov petnecsav TAavny, EAécbat 8¢ TV XploTiovady TioTLy, CAMERON’®
si chiede “it is a coincidence, then, that Palladas used this of all words to describe
pagans in a poem, moreover, that laments their folly and hostility to the Patriarch
himself?”. La mia risposta € no, non pud essere una coincidenza, il poeta sta
volutamente recuperando quel lessico per cosi dire “tecnico” con cui i pagani e tutte le
loro tradizioni venivano designate; in questo senso appare importante un passo di Paul.
ep. Tit. 3.3 citato da Clem. Protr. 1.5 fjuev ydp mdte xoi Music dvonrtol, dmeldeic,

TAOVOUEVOL, dovAevovteg, €mbupiong kol MOvvaig moikidaig, €v kokig kol eO6ve
didyovteg, otvyetol, pioodvteg aAinlovg in cui I’apostolo descrive la condizione in cui
versavano gli uomini prima dell’avvento del Cristianesimo. Ritengo corretta, dunque,
I’idea di Cameron, anche se non credo si tratti di un testo in cui Pallada lamenta
I’ostilita dei pagani al Cristianesimo o — se cosi fosse — il poeta non sarebbe sincero ma
dovremmo riconoscere dell’ironia nell’espressione come a dire “i cristiani ci trattano in
questo modo, ci dicono che siamo stolti, che erriamo, che ci sottomettiamo alla stoltezza
pagana”, e piu probabile invece che il poeta stia accusando i pagani, designati con il
termine tecnico ot mhavouevot, di sottomettersi alla stoltezza (uwpia), altro termine

532E” degno di nota il fatto che il verbo mlavéopon cosi come il sinonimo éAdopat & molto usato in epoca
tardoantica e soprattutto possiede un duplice valore: dal punto di vista di un cristiano indica il peccato
(cfr. e.g. Giust. dial. 39.2 dmokeinovtag v 686V Tiig m. mAavdopo, dal punto di vista di un pagano €
semplicemente I’ “errare”, il “vagare senza meta” che pud essere anche un “errare morale” quindi un
“errore”. 1l poeta Nonno di Panopoli, posteriore a Pallada di almeno un secolo, ricorre spesso a verbi
come mlavaopol € dAdopon cfr. e. g. il nesso kdéouog dAntng che descrive la condizione di disagio
derivato dall’abbandono del cosmo da parte della divinita (Dion. 1.399 e 2.221), condannato alla sterilita
per I’abbandono di Eros (Dion. 32.54) o di Afrodite (Dion. 24.265, 320). Nella Parafrasi del Vangelo di
Giovanni il poeta ricorre agli stessi termini che assumono pero un significato morale, quindi 1’“errare”
diviene “peccare” cfr. Par. 15.74 dove k6cpoc dAntng & il cosmo peccatore definito dAitpdpioc.
533CAMERON 19658: 23.
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tecnico, dei cristiani. Se interpretiamo I’epigramma 10.90 come un lamento del poeta
per il comportamento dei pagani che non accettano di arrendersi alla nuova religione,
questo sarebbe la prova della disperazione di Pallada che ha ormai perso ogni speranza
di riscossa per il paganesimo. E’ questa I’idea di BowrAa>* che considera I’epigramma
come una capitolazione definitiva. Ritengo I’ipotesi difficile da accettare e sono
d’accordo con WILKINSON®® secondo cui “it is rather shocking, however, to think that
Palladas would both repudiate his past so vigorously and embrace Theophilus so fully”;
in effetti & difficile pensare ad un cambiamento cosi repentino da parte del poeta
soprattutto di fronte ad epigrammi come 1’11.34 in cui accusa i monaci o i tanti in cui
lamenta la distruzione dei templi e della statue pagane. Verrebbe da chiedersi, a questo
punto, come si giustificano i vv. 5-7 che di una capitolazione definitiva, invece, hanno
tutta I’aria. Per un’analisi piu approfondita rimando direttamente al commento ad loc. e
mi limito a notare adesso che i sette versi di cui si compone I’epigramma 10.90
presentano una sorta di climax ascendente di pessimismo: nei primi due versi il poeta
rifa il verso ai cristiani e ripropone in modo ironico le loro critiche ai pagani; nei vv. 3-4
il poeta accusa i pagani di non avere la forza e il coraggio di reagire alla situazione; nei
tre versi finali il poeta si rassegna e trova da solo una giustificazione alla codardia dei
pagani accusati poco prima: ormai la paideia pagana ha perso tutto il suo vigore e non
vi & speranza di cambiamento. WILKINSON® rintraccia anche nei vv.3-4 il lessico tipico
della propaganda antipagana compiuta da Costantino e nota come gli stessi termini
TGy, TAavaw, avonrtog furono usati dall’imperatore per descrivere il comportamento
dei pagani. Secondo lo studioso Pallada avrebbe volutamente riproposto questo stesso
lessico per collaborare alla propaganda di Costantino che defini a piu riprese il
paganesimo wAdvn mapd Toig dloyiotoig (or. 9.5), i pagani davonror (or. 11.4)
affermando che Dio doveva fare i conti con la loro pwpia e movnpia (or. 11.7, 1.5,
11.4).

5-6 "EAMpvec..teBappéveg: nella parte finale, a partire dal v.5, il tono
dell’epigramma si fa piu triste e disperato e il poeta propone due diverse formulazioni
della condizione in cui versano gli elleni, ridotti a cenere e privi di speranze, prima di
chiudere il componimento con un verso che ha il sapore di una chiusa riassuntiva e
disperata.

"EAMnveg: a partire dal IV secolo, con la graduale cristianizzazione dell’impero, la
crescita del numero dei battesimi e la riduzione del pagani ad un numero sempre piu
esiguo, il termine "ExAnv comincid ad assumere il significato di “pagano” tout court®*’
ed é per questo che il nesso potra essere tradotto soltanto “noi elleni (sc. pagani) ridotti

*¥¥BOWRA 1970A: 262-5.
535 WILKINSON 2009: 46.
S3\WILKINSON 2009: 47.
537 \/d. KALDELLIS 2009.
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a cenere”. Jacobs e Dubner considerano vekp@®v del v.6 un genitivo oggettivo “spes in
mortuis positae”, ma questa interpretazione & possibile — secondo ZERwWES®*® - soltanto
qualora "EAAnvec si riferisca ai greci battezzati e infatti Dilbner commenta “E\midec
vekp®dv tebappévor ad Christum respiciunt”. Poiché gli antichi dei sono morti, i pagani
sono costretti a guardare ad un nuovo Dio. Non credo sia necessario un ragionamento
cosi complesso poiché, come sara dimostrato (vd. infra), vekpdc € anch’esso un termine
tecnico per indicare gli dei pagani, dunque Pallada sta semplicemente dicendo che i
pagani sono ridotti a cenere poiché le loro speranze sono rivolte agli dei che ormai
hanno perso valore e sono come dei cadaveri. Non solo i pagani in generale usavano
definirsi "EAAnveg, ma a partire dal 1V secolo sara soprattutto la classe degli intellettuali
ad adottare questa designazione nella quale, del resto, il ypappotikog Pallada doveva
riconoscersi a pieno come dimostra 1’uso della prima persona plurale Zopev®®. Alla
lettura del termine "EAAnvec nel significato di “pagani” contribuisce il fatto che Pallada
utilizza il termine nella stessa accezione e in un contesto simile in *10.82.2 e 10.89.2. In
entrambi i casi, poiché si allude all’incipiente fine del morente paganesimo, “EAAnv
indichera un concetto piu ampio di quello strettamente nazionale, ma riguardera invece
cultura, tradizione e soprattutto la fede negli dei pagani. Doveva trattarsi in ogni caso di
un concetto diffuso, poiché non solo i pagani usano definirsi "EAAnveg ma nelle stese
fonti cristiane I’aggettivo e attestato in primo luogo nel significato di pagano cfr. e.g.
Socr. HE 1.22.8 ai t@v BiBrov toivov vmobéoeig Xpiotiavilovot pev Th eovi), Tolc 0
doypacwy ‘EAlnvilovot.

¢omodmpévor: il verbo descrive I’immagine di cio che & completamente annullato,
azzerato e svuotato come avviene nella cremazione: la cenere, destinata anch’essa a
scomparire, € il risultato di cio che viene spazzato via.

vekp@v: il sostantivo vekpog pud essere oggetto di una duplice interpretazione,
poiché i pagani indicavano con questo termine i santi e i martiri cristiani in quanto morti
che venivano pregati e venerati vd. e.g. Jul. contra galil. 225.11 ndvta éminpmcate
Tapov kal pvnudtov cfr. Eun. Vit. soph. 6.11 Giangrande, interessante in tal senso la
profezia sul destino del paganesimo contenuta nel trattato ermetico Asclepius che
descrive il momento in cui gli dei pagani lasceranno I’Egitto con queste parole vd. c. 17
“tunc terra ista sanctissima, sedes delubrorum atque templorum, sepulchrorum erit
mortuorumque plenissima” dove le tombe e i morti alludono chiaramente al futuro
avvento del Cristianesimo; d’altra parte Agostino interpreta il passo ermetico in senso
contrario ovvero come se i morti fossero i pagani vd. civ. Dei 8.26 deos Aegypti

>3 ZERWES 1956: 284.
539 Sull’uso del termine "EAAnveg da parte degli intellettuali in eta tardoantica vd. Porph. ad marc. 4, Jul.
epp. 181.449b e 184.419a. Per la comparsa della definizione “"EAAnv” vd. BOWERSOCK 1990: 9-13.
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homines mortuos esse testatur (sc. Hermes Trysmegistos): secondo CAMERON®* &
possibile che al tempo di Pallada circolasse ad Alessandria sia la profezia pagana che la
sua interpretazione cristiana. Seguendo la proposta di CAMERON®* i vekpoi potrebbero
anche essere gli dei pagani poiché era questo il modo con cui venivano solitamente
definiti nella tradizione cristiana cfr. e.g. Clem. Protr. 3.45.5 vexpoig memiotevkotes (SC.
pagani), Eus. Praep. Ev. 2.5.6 oi auei tv moAdbeov mAdvnyv (...) venerano vekp@v
gidwia, Theoph. ad Autol. 1.91.1 oic...0e00¢ npocwvopacey, Enel Gyvya Kol VEKPA
tadto, yryvookouev etc. Ritengo che al v.6 Pallada stia spiegando la causa dell’essere
ridotti a cenere e lo faccia ancora una volta in modo ironico ovvero come lo farebbe un
cristiano: “siamo ridotti a cenere poiché nutriamo speranze sepolte nei morti (come
dicono i cristiani)”. Trovo questa seconda ipotesi piu convincente, soprattutto perché, in
questo modo, I’interpretazione ironica investe tutto I’epigramma e anche nel caso di
vekpog Pallada sta usando un lessico cristiano e antipagano nella sua polemica
anticristiana. Ancora, come nota CAMERON’*, sappiamo che il patriarca di Alessandria
Giorgio, passando vicino al tempio dedicato alla Tyche che era ancora intatto nel 360,
affermo “quamdiu hoc sepulchrum stabit” (Amm. Marc. 22.2.7). Che i vekpoi di v.6
siano gli dei pagani ormai svuotati del loro antico valore, € confermato anche dagli
epigrammi *10.82 e **9.501 poiché in entrambi i casi Pallada allude all’antica paideia
pagana come qualcosa di morto e impossibile da recuperare. In *10.82 il poeta
introduce il gioco di parole sull’immagine morte/vita in relazione alla condizione dei
pagani, I’epigramma €& dominato da due domande: “forse, pur non essendo morti,
viviamo solo nell’apparenza noi elleni caduti in disgrazia?”, “oppure siamo vivi, ma la
vita € morta?”. In **9.501 invece il poeta si serve del termine véxveg per indicare gli dei
pagani che hanno abbandonato la citta e in tal modo hanno privato della vita anche la
loro cittd. Secondo ZERWES>*® - e Iipotesi sembra plausibile - al v.5 Pallada sta facendo
la parodia ad un passo menandreo in cui il poeta individua nel possesso della yvoun
I’elemento distintivo degli elleni cfr. Men. fr. 641 K-A "EAAnvég giow dvdpeg, ovk
ayvopovee,/ kol petd Aoyiopod mavto mpdttovosiv tvog. In effetti Iincipit del v.5
presenta la stessa movenza del frammento menandreo, ma qualora Pallada richiami
Menandro, lo fa sicuramente in modo ironico poiché il comico esalta la grandezza degli
elleni mentre Pallada afferma che sono come ridotti a cenere.

teOoppévac: la metafora della cremazione trova per cosi dire una sorta di
continuazione in quella della sepoltura che crea un ponte ideale tra I’associazione degli
dei pagani a dei cadaveri e quella degli elleni alla cenere. | pagani sono ridotti a niente
poiché gli dei hanno perso il loro significato e quindi non esistono piu, sono morti;
d’altra parte sperare in cio che € morto significa nutrire una speranza inutile, vuota e

%40 CAMERON 19658: 24.

> CAMERON 19658B: 21 sgg.
%42 CAMERON 19658B: 24.

543 ZERWES 1956 285.
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quindi a loro volta priva di vita, sepolta. Anche il nesso éAmidac tebapuévoc € una
elaborazione palladiana poiché in nessun altro luogo il verbo Béntew € associato al
termine é\mic dunque il poeta ha voluto creare un’immagine plastica per esprimere un
concetto cosi potente.

7 aveoTpaon..mpaypata: Se nei versi precedenti Pallada ha descritto in modo
ironico e quindi non sincero la situazione dei pagani cosi come lo avrebbero fatto i
cristiani stessi, nell’ultimo verso scompare ogni traccia di ironia e quel malessere che,
nonostante I’uso di un linguaggio parodico, in qualche modo trapelava dalle parole del
poeta, esplode in modo dirompente nell’ultimo verso che rappresenta il vero giudizio di
Pallada su cio che sta vivendo: tutto ormai € sconvolto poiché gli antichi valori in cui da
sempre aveva creduto sono stati abbattuti all’improvviso, in un tracollo che ha portato
all’affermazione della nuova religione. Secondo WILKINSON>* il v.7 sarebbe la
conferma dell’interpretazione da lui proposta di vedere nel testo un’allusione alla
vittoria di Costantino su Licinio nel 313, un evento fondamentale nella storia del
Cristianesimo poiché pose fine a ogni persecuzione della nuova religione che fu resa
legale in tutto I’impero romano. Secondo lo studioso, il ribaltamento della realta cui
Pallada allude al v.7 si sarebbe concretizzato in questo modo: prima folli erano
considerati i cristiani e adesso lo sono i pagani, “cadavere” era il Dio cristiano e adesso
lo sono gli dei pagani, prima erano i cristiani a trovarsi in una condizione miserevole e
adesso lo sono i pagani privi di speranze e spesso allontanati anche dalle cariche
pubbliche. L’interpretazione dello studioso € interessante, ma bisognerebbe retrodatare
Pallada di un cinquantennio e questo creerebbe non pochi problemi all’interpretazioni di
altri testi in cui si fa esplicito riferimento alla fine del 1V secolo (vd. § 1.4). Mi sembra
pit semplice e nello stesso tempo anche piu probabile vedere nell’epigramma 10.90 il
lamento palladiano di fronte agli eventi avvenuti ad Alessandria intorno al 390 quando,
con la caduta del Serapeo, inizio quel rapido processo di eliminazione fisica di ogni
traccia del paganesimo attraverso la distruzione dei templi o delle statue o la loro
“risemantizzazione” in senso cristiano (cfr. 16.282, 9.528, 9.773 etc.). In questo senso
acquista ancora piu valore I’uso del participio éomodmpuévot: i pagani sono ridotti a
cenere poiché i cristiani stanno realizzando un’opera di eliminazione fisica di ogni
traccia o testimonianza della loro esistenza. Quest’opera di distruzione tocco il suo
culmine, non a caso, dopo la distruzione del Serapeo nel 391 cfr. Socr. HE 5.16 ta pév
oV igpd KATESTPEPETO™ TA 8¢ Gydhpata TdV Osdv peteymvedeto sig AePritia, Kol &ig
£tépag ypeiag thg AleEavopémv Ekkinoiog, Tod PacIAE®S YOPIGAUEVOD TOVG Beovg &ig
damaviuata Tdv ttoy®dv. Come gia messo in rilievo, in quest’ultimo verso si esprime
tutto il dolore del poeta di fronte ad una realta che non pud essere modificata e si passa
dall’ironia al dolore sincero: come ha notato Conca®® “le riflessioni di Pallada

S \WILKINSON 2009: 48.
%45 MARzI-CoNCA 2009: 667.
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sembrano sussulti a cui da coerenza solo la drammaticita degli eventi, proclamata in
forma di pointe al v.7”.
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AP 10.65 = 68G (A)

[Thodg cparepdc o v yewalopevol yap v avtd
TOALAKL VO Y®V TToiopey oikTpdtepa

Vv 0¢ Toymv Prototlo kvPepvntelpay Exovteg
¢ &mi oD TeAdyovg aueifolot mAéoueyv,

ol pev &n' edmAoiny, ot &' Eumaity: GAN dpo mhvteg
€lg &va 1oV Katd yHig Oppov dmepyopeda.

Navigazione pericolosa € la vita: in essa infatti, colpiti dalla tempesta,
spesso cadiamo piu miseramente dei naufraghi.

E avendo come timoniere della vita la Fortuna

navighiamo incerti come nel mare,

alcuni per una buona navigazione, altri I’opposto. Ma tutti insieme
giungiamo al medesimo porto, sotto terra.

Benché il complesso filosofico palladiano sia difficilmente riconducibile ad una
forma di monoteismo in senso stretto, in alcuni epigrammi il poeta mostra di credere
nell’esistenza di una forza esterna ed unica, capace di determinare gli eventi della vita
umana: tale potere e la divinita nota come Tyche o, a livello popolare, come Fortuna,
che nasce dalla divinizzazione dell’idea astratta di Sorte o Destino. Anche se un’ampia
trattazione dell’evoluzione di tale concetto é stata condotta nella parte introduttiva (cfr.
8 4.1), a cui rimando per un inquadramento del tema, non sara inopportuno riproporre,
anche in questa sede, alcuni spunti generali sull’argomento, affinché risulti chiaro il
contesto in cui questo epigramma é stato prodotto.

A partire dall’eta imperiale e soprattutto in eta tardo-antica il culto della Tyche si
diffonde e si consolida, come dimostrano i numerosi templi pagani dedicati alla dea di
cui abbiamo notizia (cfr. 8 4.1), forse proprio a causa dell’altissima diffusione del
Cristianesimo rispetto al quale il culto della Tyche rappresentd una sorta di
“criptomonoteismo” pagano. Pallada, dunque, vive in un contesto storico, il IV secolo,
in cui quello della Tyche & divenuto il culto religioso maggiormente diffuso®*; anche
nella produzione poetica di Pallada la Tyche riveste un ruolo molto importante come
lasciano supporre i numerosi epigrammi che il poeta dedica alla dea cfr. Pall. AP 9.180,
181, 182, 183, 10.62, 65, 80, 87, 93, 96.

Per un’analisi molto dettagliata del significato della Tyche nel sistema filosofico
palladiano rimando alla splendida ed esauriente trattazione di BOwWRA 1960A: 118 sgg. e

> I ruolo della Tyche divenne sempre pil importante e decisivo a partire dai tempi degli imperatori
Giuliano e Teodosio, contemporanei di Pallada; in alcune lettere di Giuliano, ad esempio, emerge
chiaramente il ruolo di leader nella vita politica che I'imperatore assegna alla déa nonostante la sua
mutevolezza: 1 toyn xai to avtopatov (cfr. 8 4.1) cfr. anche Lib Or. 1.266.6 dove il retore definisce la
Tyche come la divinita che determina tutte le cose: Ogdv e &pyov kai Vo' ) T mévta, Toyng.
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in questa sede mi limiterd a fornire soltanto alcuni brevi ragguagli di carattere generale
su questo problema.

Come nota Bowra>*' per Pallada la Tyche & una divinita molto piu reale degli déi
olimpici in quanto riflesso e motrice dello schema ingiusto e irrazionale in cui vivono
gli uomini (cfr. AP 10.62 o0 Adyov, ov vouov, oide THyn), ma nello stesso tempo €
anche molto piu che un simbolo, € una forza vitale e attiva che incorpora tutto cio che
Pallada odia e disprezza della realta (cfr. e.g. AP 10.80 maiyviov o1t TOyng uepomwv
Biog, oiktpdc, aAntng,/ mhovtov kai meving peccdbr pepPouevoc). Ancora, secondo
Bowra®® alla fine del IV secolo nei circoli pagani si diffuse un crescente scetticismo —
in contrapposizione alla forte vitalita del Cristianesimo — cui si accompagno lo sforzo di
interpretare entita pagane come la Tyche come manifestazioni di un potere universale.
Pallada sembra aderire a questa tendenza: “In his rejection of the Olympian system and
of any coherent philosophy he believes in an irrational universe, and for this he finds his
symbol in Tyche”*, ma i tratti con cui questa “nuova” divinita viene presentata
nell’universo palladiano sono essenzialmente negativi: & definita dpanétn, mopvn (cfr.
10.87 e 96), dvotuyovca (9.181), dovyképaoctov (9.180), dvopog e droyog (10.62) etc.
A dispetto di cio in AP 10.65 — e solo in questo caso — il poeta le riserva un trattamento
un po’ diverso, il suo atteggiamento nei riguardi della dea & meno denigratorio e, per
cosi dire, pacato e tranquillo; in questo caso, infatti, Pallada si limita a definire la Tyche
“timoniere della vita”, recuperando un topos letterario molto noto (vd. infra), e si
concentra poi sulla metafora della vita come viaggio in mare. Per PONTANI®
I’epigramma & costruito su “motivi e immagini alquanto banali”: il poeta non fa che
recuperare materiale gnomico (vd. infra), in particolare menandreo, che possiamo far
risalire a florilegi e compendi di vario tipo.

Piu generalmente, I’irriverenza di Pallada nei riguardi di Tyche potrebbe essere
imputata alla vicinanza del poeta alle dottrine epucuree e ciniche (cfr. 8 3.2) dove tutte
le divinitd in quanto tali vengono rifiutate. E’questa I’opinione di Bowra®! e
HENDERSON® che in effetti fanno risalire il disprezzo palladiano nei riguardi di Tyche
alla visione cinica ed epicurea secondo cui gli dei non esistono o comunque Si
disinteressano delle cose umane.

1 mhoc....yap &v adtd: come ha notato giustamente CONCA® “significativamente
la sentenza del primo emistichio ¢ sottolineata dalla frase nominale” (mlobg ceaiepog
10 (ijv) che conferisce all’espressione un carattere spiccatamente proverbiale.
L’epigramma 10.65 si apre con la proposizione della nota metafora della vita come

47 BowRrA 1960A:125.

548 BowRrA 1960A; 125.

%49 BowRA 1960A; 125.

>0 ponTANI (111) 1980: 722.
%1 Cfr. BowRrA 1960A: 118.
552 HENDERSON 2011: 133.
553 MARzI-CONCA 2009: 652.
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navigazione di matrice teognidea cfr. 671-80. E’ questo un tema topico nella tradizione
letteraria greca e cid non deve stupire, come ha precisato ZERWES™, in un popolo di
navigatori quale fu quello greco. La metafora appare piuttosto scontata ed & usata spesso
soprattutto nella tragedia vd. e.g. Soph. OT 420, Ant. 541, Eur. Heraclid. 427, Troad.
101, Heracl. 1225, ma é attestata anche in Platone vd. Leg. 803b moiq pnyovi] xai ticw
mote Tpdémolg ovvovteg TOV  Piov  dpiota o tod mAoD Tovtov THg (g
dkopenooueda, todto oromelv OpOdG, Luc. Scyt. 11.25 fjv yap todto vmapln, €010
mhvto Kol TA0DG 0DPlog Kol AelokOpmv 1 Bdlotta Kol 6 Aunv minciov, Toxar. 7.7 o
mhodg €in 1oig @iloig, vd. anche Syn. ep. 91 dove il filosofo definisce gli amici
“compagni di traversata”. Come nota BARBIERI®> “I’immagine dei marosi della sorte
trova ampia attestazione nella letteratura latina, grazie forse all’efficacia del nesso
allitterante” vd. e.g. Catull. 68.13 merser fortunae fluctibus; Sen. Controv. 1.1.10
incertae fortunae fluctus; Apul. Met. 10.13 talibus fatorum fluctibus volutabar; vd.
anche Hor. carm. 2.10.11, 3.29.62, Propert. 3.5.11. In particolare Seneca (ep. 70)
afferma che gli uomini non vivono veramente ma “costeggiano la vita” dove la scelta
del verbo praenavigare indica chi vede la terra dalla barca senza scendervi. Di questa
immagine si serve Marco Aurelio quando, dopo aver fatto un resoconto della propria
vita, afferma di essere pronto a morire vd. 3.3 &véPng, émhevoac, kKatyone £xpnodL dove
“sharcare” riflette un antico eufemismo egizio per indicare la morte. La metafora della
vita come viaggio, topos quanto mai banale, & anche un tema tipico delle dissertazioni
diatribiche e della filosofia popolare: interessante in questo senso un epigramma di
Paolo Silenziario (AP 10.74) in cui I’invito a non esaltarsi troppo quando la sorte &
favorevole e sostenuto dalla coscienza dell’instabilita della vita umana i cui flutti
possono essere varcati soltanto con il sostegno della virtu, sola ad essere immutabile vd.
in particolare vv. 5-6 1 &dpetn otadepdv kai drpomov, ¢ Emt povvng KOt
Bopoorémc movromopel Protov. D’altra parte, il paragone della vita ad un viaggio in
mare e degli uomini a marinai o timonieri e radicata anche nella cultura gnomica vd.
e.g. Luc. Bis Acc. 2 e soprattutto vd. Gnom. Vat. 209 6 avtoc einev: “ég mep &l Tovg
mAéovtag vedua de&lov Emnpeiv, obTmM Kol TOVG TOAMTEVOUEVOLS Kalpdv, v’ EABmGY,
dmov Bovrovrar” € 453 6 adtog TOV dvBpdmvov Piov uotov Epnoev sivar Bardoon
“koi yap éketvn vnvepiog pEv odong evdtvotdrn €otiv: Otav 0& ol Avepol TVEMOT,
tapdrtetal obtog Kol Tdv avlporwv 0 Plog evotabodc puev g toyng ovong ihapog
€oTwv, avtimvevodong o0& yewpdleton”.

Il nesso mlodg ceoulepdc € stato elaborato da Pallada e non ¢ attestato altrove; il
poeta ricorre spesso a questo aggettivo probabilmente perché, rimandando a cio che ¢
“incerto”, “vacillante”, “malsicuro”, riflette bene la sua concezione della realta cfr. Pall.
AP 9.166 (yovn), 9.768.3 (Bpotéov Brotov pipmua vonoeig), 10.89 (cpoarepoic Adyorg di
cui si serve la ®nun per ingannare gli uomini).

%4 ZERWES 1956: 82.
55 BARBIERI 2002/2003: 122, n. 28.
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Se la vita é paragonata ad un viaggio in mare, la tempesta (yeywalouevor) allude alle
sofferenze inevitabili e ai rischi cui I’uomo non puo sottrarsi. Ancora una volta, alcuni
paralleli menandrei rimandano ad una fruzione mediata da florilegi e raccole di varia
natura dov’era presente la metafora (cfr. 8§ 2.2.2, 2.2.3): il verbo yewalopar, ad
esempio, € usato in accezione traslata in un brano estratto dal Plokion ed antologizzato
da Stobeo 4.22.31 e Gell. 2.23.15 (vd. fr. 298 K-A dAL’év GKOADTT®O KoL TOAOUTOP®
Biw/ yewalouevoc Ciy). Il participio yswoalouevor ha una valenza metaforica e cio
permette un confronto con Filemone (vd. Efebo fr. 28 K-A) dove la condizione dei
marinai “colpiti dalla tempesta” viene considerata dal poeta migliore della propria in
quanto la tempesta del mare ha una fine mentre le sofferenze della vita no. Il refrain del
verbo yewpalopar nel frammento comico farebbe supporre un riutilizzo dell’espressione
da parte di Pallada data anche I’analogia dei contesti. La valenza metaforica del verbo
yewdCopon € supportata anche da un passo tratto da Gnom. Vat. 430 in cui Platone
afferma che I’esercizio della filosofia garantisce il vantaggio della “tranquillita” laddove
gli altri — chi non la persegue — sono shattuti dalla tempesta: ¢ avto¢ épwtBeic i
OEEANTOL €K ELAOGOQI0G EPN’ TO AOTOG €V €Vd1lY £0TmG PAEmE dALOVG YEWALOUEVOUG.
Il verbo ¢ attestato nell’Anthologia soltanto in questo epigramma di Pallada.

2 mélhaki...oikTpoTepa: |’avverbio moAlaxt ricorre spesso nell’epigramma, in
questa sede metrica, all’inizio del verso cfr. Rian. AP 6.173 = 3237 HE, Crinag. 6.350 =
1836 GPh, Arch. AP 7.191, adesp. AP 7.321, Asclep. 12.153 = 901 HE e 12.199, Gall.
API 89 = FGE 62; Pallada vi ricorre anche in AP 9.165.5 (nella stessa sede metrica
all’inizio del pentametro): mé6AAakt yodv adTnv.

La forma ionica vavnyoc, usata anche da Pallada, € ampiamente preferita in poesia
epigrammatica alla forma attica vavayoc: nell’Anthologia la forma ionica ricorre 38
volte contro le uniche due attestazioni della forma attica (vd. adesp. AP 5.11 e Carpill.
9.52). Il termine ricorre spesso nella letteratura epigrafica funeraria quando il defunto e
la vittima di un naufragio cfr. e.g. Plat. AP 7.265, 268, 269, Call. AP 7.277 = 1265 HE,
Jul. Aegypt. AP 7.587 etc. Anche la metafora del naufrago, come quella della
vita/navigazione di cui costituisce un’ulteriore delineazione, é tradizionale, ricorre in un
passo dalla poesia oracolare che torna identico in una sentenza dello Pseudo-Focilide
vd. or. syb. 2*.85 vavnyovg oiktelpov: 6 yap mhodc Eotv ddnrog = Ps-Phocyl. sent. 25
Young. Il passo costituisce una sorta di preghiera in cui I’orante chiede di essere salvato
dagli imprevisti che la vita umana riserva ed invita il lettore ad avere compassione e a
condividere i propri beni con chi non ne ha, data la mutevolezza degli eventi umani cfr.
or.syb. 2.87-89 = Pseudo-Phocyl. sent. 27-30 xowva mabn mavtov, Biotog tpoyde,
dotatog SAPoc./ mhodtov Exwv onv ygipa mevnTevovsty dpetov./ GV col Edmke OedC,
ToVTOV XPNLOVTL TaPAoyov./Kowvog TaG O Blog HepOdm®V, AVIGOg 08 TETVKTOL.

In poesia epigrammatica la metafora marina e stata molto sfruttata: la troviamo
applicata alla situazione amorosa: I’anima innamorata “annega” nei “flutti” di Cipride,
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chiede di essere accolta nei “porti” della persona amata ed e travolta dalla tempesta di
Amore cfr. e.g. Mac. Cons. AP 5.235 @A)\ éue tov voonyov én' Nreipoto pavévia/ ode
Te®V Muévov Evoobt deEapévn, adesp. AP. 12.156 toeia &', dtmg vonyog v oiduartt,
KOpato, petpdv/ dtvedpat, peyddo yeipott mialopevos. In generale I’immagine del
naufrago viene sempre adoperata per comunicare I’idea di una condizione di vita
terribile vd. adesp. AP 9.133 dove é definito ironicamente “naufrago” colui che, reduce
da un primo matrimonio, decide di sposarsi un’altra volta, vd. anche Asclep. AP 5.161.4
= HE 999 yvuvote, vavnydv fiocovag dove I’espressione “nudi peggio dei naufraghi”
richiama vavny®v mraiopev oiktpdtepo di 10.65 “cadiamo piu miseramente dei
naufraghi”. Dal punto di vista formale degno di nota € I’incipit di Greg. Naz. AP 8.210
oMKl vavnyolo déuag kotéywoev 0ditng dove il nesso iniziale moAldxkt vovnyoio
richiama quasi letteralmente I’inizio del secondo verso di 10.65 mwoAAdxt vavny@dv.

Secondo HENDERSON® I’uso del verbo mraiopev presenta qualche lieve difficolta
semantica che, tuttavia, come lo studioso stesso in sostanza ammette, si rivela piu che
altro essere una difficolta interpretativo-traduttiva di uno stilema al massimo audace sul
piano del significato. | significati proposti da LSJ sia quando il verbo ha valore
intransitivo che metaforico, secondo lo studioso, non riescono ad esaurire pienamente la
metafora del naufragio propria dell’epigramma e per questo il significato normale del
verbo deve essere un po’ forzato ottenendo una sorta di zeugma o syllepsis. In effetti sia
PATON®" che BECkBY escogitano delle traduzioni in modo tale da risolvere il
problema: il primo creando una coordinazione con un unico ausiliare tra yeyalopevot e
ntaiopev, il secondo fondendo in unico verbo il significato di entrambi. 1l senso della
frase € il seguente: “spesso infatti cadiamo sbattuti dalla tempesta e siamo in una
condizione peggiore dei naufraghi”; a maggior ragione la presenza di oiktpotepa,
comparativo dell’avverbio oiktpdc, richiederebbe la presenza di un verbo statico. Ad
ogni modo sono d’accordo con lo studioso quando ammette che il nesso risulta
problematico soltanto qualora si debba ricorrere ad una traduzione, poiché a livello di
lingua originale non sembra presentare particolari difficolta; & per questo che, pur
correndo il rischio di iperletteralismo, ho preferito mantenere nella traduzione il
significato letterale dei due verbi.

Il verbo & raro in poesia: conta soltanto quattro attestazioni nell’epigramma
considerando anche I’epigramma palladiano (App. Anth. (exhort.) 75.170 &i un 6éieg ye
ntaiewv; Meleagr. AP 5.152 = 4174 HE =mtaing pot, kovey, toxds dyyehoc, adesp. AP
14.46 mraiew 8¢ Ppotdv mOdag obmot' doet), una in tragedia (Eur. fr.11.1 Kannicht),
una nella lirica (Pind. fr. 205.2 S-M) ed ¢ attestato anche in un carmen in trimetri
giambici di Gregorio di Nazianzo (vd. carm. de se ipso PG. 37.1200.10 = carm.
2.1.12.475). E’ molto usato invece nella prosa (vd. e.g. Hist. Alex. Magn. 93.2, Greg.

556 HENDERSON 2010: 250 sgg.
57 paTON 1916-18: ad loc.
58 BEckBY 19672111 : 508.
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Naz. de pace (or. 23) PG 35.1156.87 etc.) e in particolare dai prosatori cristiani con il
significato traslato di “peccare” cfr. e.g. Orig. hom. in Gerem. 20.8.4 kol oveld1lopeda
8¢’ oig mroiopev kai éntaicapev etc. Nella prosa cristiana in particolare ricorre spesso
I’espressione moAAd yap mraiopev dmavteg che, presente nelle lettere di Giacomo e
Pietro (cfr. ep. Giacom. 3.2.1 e Il ep. Petr. 1.10.3), sara in seguito citata da molti
commentatori e teologi successivi vd. e.g. Cyrill. ep. pasch. 77.833.3, Orig. adnot. in
Deuter. 17.32.35 etc.

Il nesso mraiopev oiktpotepa € un’elaborazione palladiana poiché non s’incontra in
nessun altro luogo; il comparativo, invece, & spesso accompagnato dal verbo méoym nel
senso di soffrire “pene peggiori”. E’comunque utile notare che ntaim € usato spesso in
unione a forme avverbiali sia normali vd. e.g. Plut. compar. Dem. e Ant. 3.4.1 kol &t
noovnyv fi pabopiay 000Ev ankidg Entaicev, Joann. Crys. in ep. ad Philipp. PG 62.296.45
aAl avaAyntog mraiovteg olakeipebo etc. sia ottenute dall’accusativo neutro purale
come in 10.65 cfr. Joann. Crys. PG 62.760.64 1@ moAldkig mAciova pov mraicavtl, PG
60.104.8 = 63.749.35 ®ote oi moAld wraioveg, hom. in Math. PG 57.340.55 iva kai ot
0 pIKpa mraiovteg; per altre attestazioni del verbo con il comparativo o superlativo
dell’avverbio vd. Thucid. hist. 1.122.1 6 &' opylo0eig mepl adTOV 0VK EAACO® TTAUEL,
4.18.4 xal éldyot' v ol tolodtol mraiovteg, 6.33.6 kv mepl opicy avToig Ta TAEl®
TTAioMoy.

3 v 6¢ Toymv...&xovreg: Pallada non si limita a recuperare un topos comune,
quello della vita come viaggio in mare, ma aggiunge un ulteriore elemento che gli aveva
destato un particolare interesse: si tratta della figura della Tyche, questa volta
rappresentata come un “timoniere della nave” nel viaggio dell’esistenza. Come nota
BowRrA®, nonostante in questo caso non vi sia un’esplicita denuncia della Tyche come
negli altri epigrammi, “he certainly does not see her as a transcendental automaton, and
his anthropomorphic language reflects his belief in her as an active, personal power”.

Prima di passare in rassegna le numerose attestazioni della metafora di Tyche-
timoniere, vorrei soffermarmi su un’altra immagine, quella pitu generica di “guida”
poiché si tratta in un concetto filosofico profondamente radicato nella mentalita greca e
da cui la metafora della Tyche-timoniere discende, poiché ne rappresenta una delle
possibili delineazioni.

Il senso religioso greco ammette I’esistenza di una forza onnipotente che agisce in
modi diversi nella realta: pud determinare la sorte della citta (Soph. Ant. 178 e 994),
quella dell’eroe (Pind. Pyth. 1.6), puo indirizzare la vita degli uomini etc.; solitamente
questa forza coincide con una divinita talvolta designata con I’attributo di “timoniere”,
come la Tyche nel caso di Pallada cfr. Pind. Pyth. 4.274 &i un 0eog ayeudveoot
KuBepvarnp yévntat, 5.122 Atog tot1 voog péyag kuPepvd, vd. anche Soph. Ai. 34 &yvav,
‘Odvooed, kai madat eoiag EBnv, Clean. fr. 1.2 Powell Coll. Alex. Zed @voewg dpynye,

59 BowRrA 1960A: 119.
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vopov peta mavto kuPepvav. Anche in ambiente latino e operante la metafora marina
applicata all’idea che la vita umana é guidata/determinata da una qualche forza esterna
cfr. e.g. Sen. ep. 16.3 dove il ruolo della Tyche e svolto dalla filosofia: sedet ad
gubernaculum et per ancipitia fluctuantium derigit cursum. Successivamente questa
forza verra identificata con diverse realta come ad esempio I’anima (Men. sent. Comp.
3.57 Jakel av kolov &ym Tic odpa Kol Wyoynv kaknv,/ Kok Exel vadv kol kofepvitnv
kaxov), la gnome (Heracl. 22B41 D-K &ivar yap &v 10 co@dv, énictacOot yvouny, 6tén
gxvBépvnoe mavta S maviwv), la legge (Hymn. Orph. 64.8 avtog yap podvog Lpwv
oioka kpatvvel), le arterie sanguigne a seconda della posizione occupata (Antiph. fr.
42.7 K-A tag eAéPac <0’> dmot pépovtal, The Sve Kol TG KAT® TETAMéVACS, SOV O
Ovntog mac kuPepvarar) etc. Come posssiamo evincere dai passi citati, anche nel caso di
forze cosmiche come il logos, la gnome etc. si ricorre spesso alla metafora del “timone”
che pud essere considerata, per questo, un modo usuale e quasi convenzionale per
esprimere il concetto di determinazione degli eventi.

Anche il «mondo filosofico» palladiano prevede I’esistenza di una forza di questo
tipo, anche se il suo modo di agire € molto incerto e spesso ingiusto, questa oscura forza
e la Tyche. Presentando la Tyche come timoniere che guida gli uomini nella navigazione
dell’esistenza, Pallada non e originale ma ha semplicemente riesumato un’antica e
tradizionale concezione della divinita attestata fin dall’eta arcaica vd. e.g. Aesch. Agam.
663-4 sgg. 0ed¢ T1c, 00K GvBpwmog, olakog Oydv. /thyn 8¢ cwtp vadv BEAovs' EpéleTo,
Pi Ol. 12.2 sgg. iuépav edpvcbeve' apeumorelr, cotepa Toyo./ tiv yap &v moOVTO
KuBepvdvrat Boai vaeg, fr. *40.5 S-M Toyo dmeldng didvpov otpépoica nnddAlov; Plat.
Leg. 709b ®¢ Oeoc pév mavto, koi peta Oeod TOYn kol Kopdg, TAVOpOTIVOL
dwakvPepvdot ovumoavto, Philostr. vit. soph. 2.550.12-16 Civiletti 10 6¢ £mi Odtepa t0D
otadiov veag énéyel Toyng kai dyoiua élepdvtivov a¢ kuPepvioong mavta; la Tyche €
presentata spesso in questi termini nelle epigrafi sepolcrali e cio confermerebbe la
proverbialita di tale concezione vd. Kaibel 248.13-14 = 1870 GVI = Ant. Sid. AP 7.164
= 310 HE «xoai 6ov, 0d[&l]ta,/ odplo]v €bBvvor mavta Toyn Piotov, Kaibel 491.5 = 1516
GVI adbr thme &8 ofaxt malumhavéoc Prototo. Degna di nota anche la varieta del
lessico utilizzato nell’elaborazione della metafora: dai verbo xvBepvim e evBvivm, ai
sostantivi tmdaiov (timone/remo) o oia& (timone/barra del timone); per quest’ultima
espressione (ofaxa kpatovew) “governare il timone” cfr. Hymn. Orph. 58.8 (Eros), 87.1
(Morte), Pmag 1V.995, 111.103 sgg . Ma il testo che, forse piu di ogni altra fonte,
chiarisce bene quale fosse la concezione della Tyche nel mondo antico, un testo che
sicuramente Pallada conosceva e a cui in qualche modo allude in questo epigramma, €
un frammento menanadreo dove la divinita é detta dotata di vod¢ che € mvedpa Oeiov, €
definita essa stessa mpovoia, vt kamvog, eAfqvoc € in particolare € 10 kvPepvdrv
<Gmavtoy kai otpéeov kol o®dlov vd. fr. 372 K-A. 2-6 dAL' 0 th¢g toymc / &it' €oti TodT0
nvedpo Bglov gite vodg/ 100t €ott 10 KVPepvdV Gmavta kol otpépov/ kal o®dlov, N
npovola &' 1 Bvnt kamvog/ kol eANvagog e 7-8 mave' dca voobuev 1| Aéyouev i
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npattopev,/ ToyM 'otiv, Nuelg &' opgv émyeypaupévol. La metafora, infine, e presente
anche in ambiente latino cfr. Ter. Eun. 1046 an fortunam conlaudem quae gubernatrix
fuit.

Come ha notato ZERWES ™ il timone rappresentava un elemento caratteristico della
Tyche anche nelle arti figurative: cosi, infatti, la troviamo raffigurata sulla parte
anteriore di una stele del 1V sec. a.C.*®. A partire dall’eta ellenistica e soprattutto in eta
imperiale con la diffusione del suo culto, riceve un cospicuo incremento sia il numero
delle rappresentazioni artistiche della dea sia la costruzione di Tychaia di cui gli antichi
citano spesso i nomi — il che farebbe supporre che fossero numerosi — ma di cui
raramente si da una descrizione; fa eccezione, in tal senso, il Tychaion di Alessandria
per il quale possediamo la spendida descrizione di Libanio (vd. descr. 25. 529), una
meraviglia che I’alessandrino Pallada poteva contemplare ogni giorno e forse anch’essa
contribui alla crescita dell’interesse del poeta per la Tyche.

Nonostante I’associazione concettuale TOyn-xvBepvritelpa fosse comune, si deve
comunque notare che il sostantivo specifico ricorre come attribito di Tyche soltanto in
questo epigramma palladiano, per il resto conta un’attestazione negli inni orfici in
riferimento a Physis vd. Hymn. Orph. 10.3 'Q ®Yo1, mopuftepo Ogd, évacoa,
navooudtop, addpacte, kvPepvitelpa, mavovyng cfr. Nonn. Dion. 48.416
navoaudtelpa kuBepvitelpo. (SC. Nemesi) e numerose nelle Dionisiache di Nonno anche
se mai come attributo di Tyche vd. e.g. 1.89, 375, 4.4, 9.5, 10.125, 20.125, 21.84 etc.
KvBepvntepa, dunque, € un termine raro, in quanto € usato solo in poesia dove, accanto
a Pallada e all’inno orfico a Physis, ricorre solo nelle Dionisiache; piu comune invece il
sinonimo kvPepvrtng che ricorre sei volte in Omero ed una in Teognide nella stessa
sede metrica di Pallada vd. Od. 11.10, 12.152, 256, hymn. 7.15, 43, 53 e Teogn. 675.
Nell’epopea dedicata a Dioniso, invece, il sostantivo kvPepvrtelpo conta ben 17
attestazioni e si tratta dunque di una parola nonniana; anche se farebbe piacere poter
pensare che Pallada abbia ripreso il termine da Nonno, non possiamo ammetterlo data la
posteriorita cronologica di quest’ultimo rispetto al nostro. E’ possibile che Pallada
avesse in mente il termine sia a partire da Omero e Teognide che dai numerosi autori
(vd. supra) che hanno parlato della Tyche in questi termini, tuttavia, forse per ragioni
metriche, il poeta ha introdotto questa forma alquanto rara poiché attestata, prima di
Pallada, solo nell’inno orfico che — non possiamo escludere neppure questa ipotesi —
potrebbe essere la fonte da cui il nostro ha tratto I’espressione.

560

4 ®¢ émi....tAfopev: il fulcro di questo verso ¢ sicuramente aueiforot che ha la
funzione di sottolineare e ribadire quanto affermato dal poeta fin dal primo verso:
I’aggettivo, infatti, esprime il concetto di incertezza e instabilita gia introdotto dal poeta

50 7ERWES 1956: 83.
51 y/b. NILSSON 11 1950: 196.
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con opalepoc. Come ha sintenticamente espresso CONCA®®® “il nesso del secondo

hemiepes riprende (in chiasmo) la iunctura iniziale”: in effetti aupifoior miéopev
richiama, con inversione dei due termini, il nesso mhodg cparepdc del primo verso. Il
tema dell’instabilita della Tyche costituisce una sorta di refrain nella produzione
palladiana, poiche viene proposto in quasi tutti gli epigrammi dedicati alla Tyche. In
9.182 il poeta invita la divinita a sopportare i propri “flussi” (v.3 pévOave kai o0 @épety
0 oo peduara), in 9.183 viene apostrofata con il titolo di “dea instabile che cambia la
propria sorte come fa con quella dei mortali” (vv. 5-6 dotate doipov,/ TV oMV HEPOTOV
vdv petdyovoa toynv), in 10.62 € accusata di lasciarsi “trascinare irrazionalmente dal
suo flusso” (v. 2 1oig idiowg ahdymg pedpact cvpopévn), in 10.80 la vita degli uomini €
presentata come un “trastullo della fortuna, ondeggiante fra ricchezza e poverta” (vv. 1-
2 maiyviov éott Toyne pepdmmv Biog .... TAOVTOL Kol meving peccdbt pepPouevog), in
10.87 il poeta allude all’*umore mutevole” della dea (v. 2 Toynv te ndpvnc peduacty
kwovuévny), infine in 10.96, forse il piu decisivo in questo senso, il poeta afferma che
I’“infido flusso dell’incostante fortuna” é causa di gravi capolvolgimenti nella vita degli
uomini che si vedono diventare da poveri ricchi e da ricchi poveri, con una chiara
allusione alla propria situazione personale (vv. 2-3 kai T0¢ akaipovg petaforag Tag Tod
Biov/ kol pedu’dmotov thg dvopdiov Toyng). Dunque il richamo all’instabilita della
vita umana in quanto riflesso del carattere instabile di chi la governa non stupisce, a
maggior ragione in un epigramma incentrato sulla metafora vita-navigazione che gia di
per sé sottende e implica quello del richio e del pericolo.

L’aggettivo aueifolog € comune in prosa e risulta invece piuttosto inusuale in poesia
dove conta soltanto alcune attestazioni isolate vd. Eur. Tr. 538 kAwotod &’ dpeioroig
AMvoto, vaoc moel/ okapog keravov, Aesch. Sept. 298 toi 8’ £n’aupioroicty/ idmtovot
moAltong, Opp. Cyneg. 4.407 v 6¢ 1 dviypry/aueiforog pédo maumav artvlopévn
nepopnton € I’altra attestazione nell’epigramma oltre a quella di Pallada vd. Leon. AP
6.131.2 = 2180 HE benché con un significato completamente diverso poiché qui
I’aggettivo si riferisce al materiale con cui sono costruiti certi scudi. E’ utile soffermarsi
anche sui seguenti passi: Luc. lcaromem. 27 wapa tov ITavo kai tovg KopOpavrtag kai
Tov Attv kol tov Zofaliov, tovg petoikovg tovtovg Koi dpeiorovg Beovg dove
I’aggettivo au@iporot — tradotto da LONGO>®® “avventizii” — & attributo di alcune
divinita, ma soprattutto vd. Luc. Charon. 18.6 dove I’aggettivo é riferito direttamente
alla sorte £€m tob afefaiov kai dg eng aueBorov tig toyne. Infine, il retore Alcifrone
applica I’aggettivo all’insicurezza propria della vita umana cui si pud far fronte
ricercando sempre la ovyia (tov év novyia Biov domalov) evitando le situazioni incerte
vd. ep. 12.13.3 avri tig v apeioro Lotig v Opoloyovuévny EAOLEVOC cwTnpiay.

%2 MARzI-CONCA 2009: 652.
%3 ) oNGO 2000: 878.
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5 oi pév....mavreg: Pallada puntualizza che la navigazione della vita non € uguale
per tutti gli uomini: per alcuni si svolge serenamente, per altri invece e costellata di
fatiche e tribolazioni, cio dipende dalla sorte, purtroppo imperscrutabile, destinata a
ciascun uomo. Il nesso oi p&v edmroinv, oi & Eumodiv rimanda icasticamente, per la
sinteticita dell’espressione, al concetto di ingiustizia operante nel mondo, contro la
quale il poeta non si scaglia ma si limita semplicemente a riconoscerne I’operato. Un
giudizio di questo tipo é presente in un frammento euripideo cui molto probabilmente
Pallada si ¢ ispirato cfr. Eur. Dan. fr. 330 Kannicht: nella prima parte si stabilisce un
paragone tra il tempo e la vita degli uomini soffermandosi sul primo che determina
senza criterio giorno dopo giorno sole, pioggia o neve e fa perire certe creature mentre
lascia in vita altre. Nella seconda parte (vv. 6 sgg.) viene introdotto il secondo termine
di paragone, lo Ovntadv onéppa, la tirpe degli uomini (cfr. Eur. fr. 987 Kannicht, IT 988,
Ba. 35) che — come il tempo — offre ad alcuni una vita felice sotto un cielo sereno
mentre ad altri nubi e difficolta cfr. vv. 6-9 obtw 8¢ BvntdV onépua TV pev evtuyel/
Aoumpd yoAnvn, TV 6& ocvvvépel oy, /(doilv 1€ oLV kakoiowy, ol &' OAPov pétal
eBivous' éteiog mpoopepsic petalhayoic. Come nota KURTZ®® il concetto espresso in
questo frammento euripideo, con il paragone della vita ai mutamenti del tempo, non é
lontano dall’influsso dello stoicismo (cfr. Marc. Aurel. 7.47, 8.6, 8.20, 9.35-37): non
stupisce, dunque, che Pallada abbia recuperato questo parallelismo di matrice stoica
data I’influenza dallo stoicismo sul poeta come piu volte e stato sottolineato (cfr. 3.2.2).

La lezione tradita da P e PI & ebmhoinv ma Brunck corregge con la forma al dativo
evmhoin: il significato del nesso “con/in una buona navigazione” € garantito sia da
éni con dativo che da éni con accusativo, dunque é preferibile lasciare il testo tradito
poiché non risulta privo di senso. Il termine ricorre nella stessa sede metrica di Pallada
anche in Hom. Il. 9.362 e Qu. Smirn. 7.374. la sinizesi é stata introdotta per motivi
metrici cosi come in Polyaec. AP 9.9 = 3956 GPh, Leon. o Ant. Tessal. AP 9.107 = 717
GPh, Jul. Aegypt. AP 7.584.3 (nella stessa sede metrica), Antipr. AP 7.639.5 = 395 GPh
(nella stessa sede metrica).

)’ apo mavreg: lo stilema conta quattro attestazioni in poesia esametrica, sempre
in clausola finale, cfr. Hom. Il. 6.60 und' 6¢ @vyot, GAL' Gua mavteg, 8.9 £uov £mog, GAN
dpo mavteg, Or. Syb. 7.149 ovd¢ otdyvg aAN' Gua mavteg, Qu. Smyr. 3.168 dueiiyov,
aAA' Guo mavteg ed € attestato anche in un altro epigramma dell’ Anthologia sempre in
clausola di esametro cfr. Asin. Quadr. AP 7.312 tureig 0avev, aAA' dpo navteg. 1l nesso
AL’ Gua mavteg (sempre nell'adonio finale) é presente in Omero per due sole volte, ma
visto che ricorre con variazioni (principalmente oi &' Guo mavtec) quasi sempre
comprese in un adonio & verosimile che si tratti di una vera e propria formula (cfr.
PAVESE-BOSCHETTI 2003 ad loc.)

%64 per I’interpretazione generale e il commento di questo frammento di veda KURTZz 1985: 133-38.
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6 €ig éva....amepyoneba: se la vita & un pericoloso viaggio in mare, per alcuni facile
e piacevole per altri faticoso e doloroso, comune a tutti e la meta, la morte,
metaforicamente rappresentata con I’immagine del porto. Pallada prosegue sulla strada
delle “immagini alquanto banali”, per usare le parole di PONTANI’®®, recuperando un
altro topos comune, sfruttatto soprattutto nella poesia sepolcrale. Come spiega molto
chiaramente LATTIMORE®® - a cui rimando per una trattazione generale del tema - la
concezione della morte come evento necessario, inevitabile e comune a tutti gli uomini
senza distinzione, costituisce uno dei piu frequenti motivi consolatori della letteratura
sepolcrale®®”: “much has been made of this theme, for it is the consolation par
excellence®®® not only of classical but of modern times, representing as it does the
ultimate if meagre solace which not even despair of immortality can take away”. Per
avere anche solo un’idea del largo utilizzo della metafora porto/morte nella poesia
sepolcrale a cui sicuramente Pallada ha attinto, si possono citare i seguenti passi: App.
Anth. (sep.) 41.2 = Kaibel 67.3 = 546 GVI = 8Apiov, edaimva, Bi[ov] mAedcavta Tpog
6puov, da notare nell’ultimo verso la clausola consolatoria sull’inesorabilita della morte
TV mavtev kowny poipav [Exet] ebipevoc, Kaibel 368.5 = 16/31/90 SGO Appia 0 Soa
IV sec. xai y1 katéyel kafi] avékBotog 6[pu]og [Edn]oev, Kaibel 958.13 = GVI 1895 kai
kpvepo]v x[0]ovimv [pu]ov a[u]ewyd[pevog; vi sono anche casi in cui I’esplicita
menzione della parola 6puoc € sostituita da una sorta di perifrasi del tipo “viaggio verso
I’Ade/i morti” dove la presenza del termine mlovg, tuttavia, implica che la meta del
viaggio sia il porto vd. e.g. Kaibel 129.8 = IG 7.1688 (IV d.C.) anofamav[tog €ig &c
Awnv mhodg péver, Kaibel 256.10 = GVI 1833 kowog émel Ovatoig 6 mhoog eig
eOwévoug. Interessanti in questo senso alcuni epigrammi di Leonida in cui ricorre
I’immagine del “porto di Ade”. In Leon. AP 7.452 = 2384 HE ad &ppog si sostituisce il
sinonimo Awnv e viene riproposto il tema dell’universalita della morte vd. v. 2
nivopey: koo miot Auny Atdng (cfr. Soph. Ant. 1284 im id SvokdBoptog Aidov
Aunv); in AP 7.472b = 2441 HE il poeta pone sullo stesso piano i due termini 6puoc e
Afdng e “I’allibramento ¢ &ppov ... eic Aidnv sottolinea la point®®®”: yewéprov {onv
VIoAEvEO, VETD &' ¢ Opuov,/mg kNnyd Deidwv 6 Kpitov, gig Aidnv; in AP 7.264 = 2339
HE, ingiustamente considerato un epitafio®’°, un marinaio dice di avere raggiunto, per
eccessiva temerarieta “i porti di Ade” vd. wv. 1-2 &in movtondp® mAdog obprog fiv &' dp'
antng, ¢ €ué, toig Aidew mpoomeAidorn AMpéct In stretta consonanza con 10.65
possiamo considerare anche un epigramma di Ammiano (vd. AP 11.13) in cui al termine
Opuog si sostituisce quello di Bapadpov tout court vd. vv. 3-4 kai tovg pev TEag, Tog
&' dntoag, Eviovg d&/puoncag Géel Tavtag £ v Papabdpov.

% ponTANI (111) 1980: 722

%06 | ATTIMORE 1942: 250 sgg.

%7 \/d. i riferimenti bibliografici citati da LATTIMORE 1942: 250, n. 281.
568 Corsivo dell’autore.

569 MARzI-CONCA 2005: 828.

570 Gow-PAGE 1965: 368 ad loc.
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La metafora ha avuto fortuna anche in ambiente latino, ZERwWES®’* menziona ad

esempio una consolatio di Seneca in cui il filosofo riprende questa stessa immagine
della vita come navigazione pericolosa e conclude dicendo che dopo la fatica di un
viaggio tanto faticoso I’unico porto cui e possibile approdare € quello della morte vd.
consol. ad Polyb. 9.6: (...) in hoc tam procelloso et in omnes tempestates exposito mari
navigantibus nullus portus nisi mortis est cfr. Cic. Cat. maior 19.71 (...) quae quidem
tam iucunda est ut quo propius ad mortem accedam quasi terram videre videar,
aliqguandoque in portum ex longa navigatione esse venturus cfr. Tusc. 1.118 dove si
parla della fine della vita: portum potius paratum nobis et perfugium putemus (mortem)
vd. anche Quint. 12.11.4 quare antequam in has aetatis veniat insidias, receptui canet
et in portum integra nave perveniet.

Pallada ricorre al simbolismo marino anche in altri due epigrammi vd. AP 9.172a.2
EATId0G 0voE TUyMc &1t pot pélet, ovd' deyilw/ Aowmov g andme HAvbov gig Muéva
vd. anche AP **9.134 (vd. infra); in questo caso, pero, il porto non ha niente a che
vedere con la morte ma rappresenta quella dimensione di equilibrio interiore e
tranquillita che il poeta ha finalmente raggiunto®’?, poiché in effetti I’immagine del
porto evoca spesso in poesia una condizione di pace e salvezza cfr. Terent. Andr. 480
nunc huius periculo fit, ego in portu navigo; cfr. Eur. Andr. 748 sgg., Me. 768 sgg., Or.
1077, vd. anche Men. sent. 444 Jékel Munv veac 6puog, Biov 6’ drvmia.

5"l ZERWES 1956: 84.
2 BowRA 1960A: 127.
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AP 10.87 = 80G (A)

Av un yeAdpev tov Bilov 1oV dpométnyv
TOHymv 1€ TOPYNG PEOLOCY KIVOLUEVTV,
00UVNV £0VTOIC TPOEEVODEV TTAVTOTE
ava&iovg OpdVTES EVTLYECTEPOVG.

Se non ridiamo della vita fuggitiva

e della Fortuna che si muove con la volubilita di una baldracca,
a noi stessi procuriamo sempre dolore

vedendo che i disonesti sono piu felici.

Passando in rassegna i numerosi epigrammi in cui il poeta descrive il modo di agire
della Tyche nella realta, appare evidente che il poeta, nei riguardi di questa forza, ha un
atteggiamento del tutto denigratorio e in questo senso I’epigramma 10.87, con il
paragone della divinita ad una prostituta — un’elaborazione del poeta che viene
riproposta anche in 10.96.8-10 moim tpdéme yap mepryévopon thg Toyng/ tig €€ adniov
eowvopévng v 1@ Piw,/ mOPYNG Yuvakog TOVG TPOMOVG KEKTNUEVNG, — PUO essere
considerato il piu emblematico. Il modo in cui il poeta si rapporta con la Tyche e si
rivolge ad essa € caratterizzato da continue denunce e accuse in cui, prima di tutto,
viene criticato il suo modo di agire fondato sull’ingiustizia dove i favoriti sono
principalmente i disonesti (cfr. v.4 ava&iovg opdvteg gvtvyeatépovg). Dei precedenti di
Pallada per questo atteggiamento nei riguardi della dea, possono essere riscontrati in
alcuni luoghi della tragedia attica®”*: di fronte alle sciagure della vita si ha I’impressione
che non ci sia ragione né giustizia nell’ordine delle cose umane e che la Tyche operi a
caso cfr. Soph. OT 977 Ti &' v @oPoit' &vOpmnoc, @ ta Tfig TOYNG /Kcpatel, Tpdvora &'
€oTiv 000evog oagnic; dove Giocasta, riflettendo sul tragico destino di Edipo, esprime il
proprio scetticismo sulla vita umana cfr. anche Eur. Hec. 488 & Zeb, i MéEw; nodtepd o'
avOpdmovg opav 1 d6&av dAAwmg THVOE Kektiobot patnv/ yevdij, dokodvVTag daLUOVmY
glvan yévog], Toymv 8¢ mévta tdv Ppotoig émokonsiv: Taltibio, di fronte all’umile dolore
di Ecuba, rivolge parole di accusa alla Tyche. D’altra parte, anche gli epitaffi presentano
occasionali denunce alla Tyche vd. Kaibel 489 = GVI 899.4 (lll a.C.) ®[Aecev 1]
eBovepa t[oic a]yatoiot Toy[n]> Kaibel 334 = IG 14.2437.5 = GVI 1350.10-11 =

07/06/05 (Ilion I-11 d. C.) [uétpov ovk Tace TOyn daipwv Tor GAOYIGTOG,

Libanio che personalmente ha un’opinione molto alta della Tyche (cfr. or. 1) nota
come il modo comune fra gli uomini di rapportarsi ad essa € I’insulto e la denuncia vd.
Or. 6.1 00 padiov &vivygiv, O Gvdpeg, avOpdnm pf Aodopodvit Ty Toymv koi v p&v
dowov, avtov ¢ dtvyf karodvtt alludendo alla tendenza propria di molti uomini ad

53 BowRA 1960A: 119.
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accusare la Tyche “che agisce a caso o senza logica” qualora si verifichino eventi
spiacevoli. Questo modo di pensare, tuttavia, € proprio non tanto dei filosofi, cui Pallada
infatti non s’ispira, quanto della mentalita comune ed é per questo che, oltre a Pallada,
risulta letterariamente rappresentato nel Romanzo greco, un genere letterario che della
mentalita comune & I’espressione®”®. In Achille Tazio, ad esempio, troviamo
affermazioni di questo tipo: mouléte mwdAw 1 Toym (4.9.7), éni T} Tig TOYNG TSI
(5.11.1), &M\ dkeivoug pév mavrac | Toym Emonée kot duod, ovtog 8¢ ok Eott Tfig
Toyng ént maudrd (7.5.2) che trovano una corrispondenza diretta con Pall. AP 10.80.1
naiyviov éott Toyng pepomwv Piog, oiktpdc, aintmg; Caritone definisce la Tyche
Baokavog (1.14.7, 4.1.12, 5.1.4) e piAdvekog (2.8.3) mentre Nonno parla di avépouény,
nolopopee Toyn, mailovoa yevédAnv (Dion. 16.220) cosi come Pallada sia qui che in
molti altri epigrammi parla dei peopata della Tyche (vd. e.g. 9.182 , 10.62 toig idioig
ardymg peduact cvupouévn) per sottolinearne I’instabilita e la mutevolezza. Affermando
che la vita umana € un “trastullo della Tyche” (vd. supra) Pallada recupera un’antica e
lunga tradizione che affonda radici nella filosofia cinica (cfr. Diog. = Stob. 2.7.4)°", ma
la tradizione letteraria caratterizzata da continue accuse e denunce contro la divinita
viene dal poeta rinnovata e in qualche modo esasperata con I’introduzione del termine
nopvn che prima di Pallada non € mai usato in riferimento alla Tyche.

I1 10.87 é uno dei 18 epigrammi in cui Pallada preferisce il trimetro giambico al
consueto distico elegiaco. Uno studio sulla lingua e sul significato degli epigrammi
giambici di Pallada & stato condotto da HENDERSON®’® che ha messo in luce come
Pallada adotti la norma poetica che prevede I’adattamento del metro al contenuto
trattato; in questo caso I’epigramma si presenta come un’invettiva sotto forma di
biasimo, cid che i greci chiamano comunemente woyoc®”’, contro la Tyche ed & per
questo che Pallada sceglie di scrivere in trimetri.

L’epigramma doveva essere un testo noto poiché tramandato due volte in P (AP
10.87 con il lemma 0% avtod (P') e anonimo dopo AP 15.19 alla pag. 668 (P?)), una
volta in Pl (f.19" con lemma ITaAAadd) ed & pressoche identico ad un graffito rinvenuto
sul muro di una latrina a Efeso®’® (SGO 03/02/46) che presenta soltanto alcune
variazioni nei primi due versi rispetto a 10.87. Nel commento ai vv.1-2 sara affrontata
nel dettaglio la questione, su cui molto si & discusso, relativa alla priorita da dare ai due
testi ovvero se Pallada sia I’imitatore o il modello imitato.

1-2 Av mi...kwvovpévv: come gia anticipato nell’introduzione al componimento, é
stato scoperto presso un lavatoio ad Efeso un graffito quasi identico all’epigramma

°’* BOWRA 1960A: 121.

>3 \/d. luoghi citati da BOWRA 1960A: 121.

>’ HENDERSON 2008A: 115 sgg.

>"" HENDERSON 2008A: 117, n.16, fornisce una serie di riferimenti bibliografici sulla natura della poesia
giambica.

38 \/d. KALINKA 1902: 292-295; MERKELBACH-STAUBER (1) 1998: 332.
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10.87 ad eccezione di alcune varianti che riguardano i vv.1-2. Al v.1 I’iscrizione
presenta la lezione y’&lmpev al posto di yeAdpev tramandato da P e PI, mentre al v.2
all’associazione Toyn-mopvn si sostituisce I’invito a godere della vita attraverso le tre
forme di edonismo divenute, per cosi dire, canoniche: mvavieg fj TpLE®OVTES T
Aelovpuévot. Per I’icastico confronto con la mopvn Pallada deve avere risentito, almeno a
livello di suggestione terminologica, della tradizione sentenziosa poiché in Men. sent.
584 si legge 6pota mopvn dakpva Kol PTmp Exel.

Senza la pretesa di poter definire quale rapporto vi sia stato tra I’epigramma e
I’iscrizione, mi limitero a riportare le ipotesi formulate fino ad ora e fornire la mia idea
al riguardo. Bowra®"® ritiene che I’epigramma palladiano debba essere considerato
anteriore all’iscrizione e lo dimostra a partire dalla “depurazione” effettuata sul testo al
v.2 dall’anonimo imitatore che elimind il termine w6pvn pensando che all’orecchie di un
greco sarebbe risultato troppo forte. Per lo studioso questa sarebbe un’ulteriore prova
del carattere assolutamente “rivoluzionario” della poetica palladiana e soprattutto
dimostrerebbe, ancora una volta, quanto poco rispetto il poeta avesse per le convenzioni
nell’atto di scrivere. Anche secondo Luck®® [I’iscrizione & imitazione di 10.87 e
dimostrerebbe che il nome di Pallada era noto fino in Anatolia e soprattutto che il poeta
era letto non solo dai dotti ma anche a livello popolare. Diversa & I’opinione di
BALDWIN®®' e CAMERON®®? per i quali I’iscrizione sarebbe anteriore. CAMERON’®,
sequito da BARBIERI®®, ritiene che I’iscrizione (E) sia opera di Menandro o di un altro
poeta della commedia nuova di cui Pallada, come ben sappiamo, fu ostinato
imitatore®®. Secondo lo studioso cio & evidente in primo luogo dall’ “errata” correzione
di Ehopev in yeldpev: Pallada avrebbe desunto da (E) lo strano epiteto dpamétny in
riferimento a Biog senza accorgersi, tuttavia, che mutando &lopev in yeldpev il valore
dell’immagine risultava sminuito. Il primo verso del graffito, con I’invito ad “afferrare
la vita fuggitiva”, propone il celebre tema del carpe diem di memoria oraziana (cfr.
carm. 1.11.8 etc.). Data I’estrema banalita del tema trattato in (E), poteva trattarsi di un
testo noto, attribuile allo stesso Menandro o ad un altro poeta comico. Secondo
CAMERON®® Pallada sarebbe rimasto colpito soprattutto dall’ultimo verso (Gva&iovg
opdvteg gvtuyeotépovg) data la preferenza del poeta per il tema dell’ingiustizia della
Tyche e avrebbe per questo riadattato alle proprie “esigenze” un epigramma che,

°’9 BOWRA 1960A: 120.

%80 Luck 1958: 456.

*8L BALDWIN 1985: 268-71.

*52 CAMERON 1965A: 226-229.

°53 CAMERON 1965A: 226-229.

*54 BARBIERI 2002/2003: 122.

%% CAMERON 1965A: 228 menziona una lunga serie di casi in cui Pallada ha recuperato nessi e stilemi
propri della commedia, in cui epigrammi palladiani sono stati tramandati dai codici sotto il nome di autori
della commedia nuova e in cui, in generale, dimostra di essere un tenace imitatore di Menandro. Per
un’analisi della forte dipendenza dell’epigrammista dal modello menandreo si rimanda alla parte generale
(§2.2.3).

%86 CAMERON 1965A: 228,
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inizialmente, presentava soltanto il tema comune della corsa inarrestabile del tempo con
I’invito alla ricerca del piacere. Entrambe le teorie risultano plausibili e non credo si
possa giungere ad una soluzione sul problema della priorita da attribuire ai due testi.

1 yerddpev: se CAMERON® & assolutamente convinto che la lezione &wpev sia
preferibile alla lezione dei codici yeAdpev e se PONTANI® accoglie nel testo la versione
del graffito e traduce, con BEckBY>®®, “se non cogliamo la fuggiasca vita”, si tratta in
ogni caso di una questione che ha suscitato non pochi dubbi: WEISSHAUPL>®, ad
esempio, ritiene che si debba correggere y’&lmuev del graffito in yehduev, mentre
KALINKA® il contrario. ZERWES®® imputa la variazione yehdpeviy’&opev ad un
diverso messaggio, rispetto a quello dell’epigramma, che I’iscrizione rinvenuta sul muro
di una latrina nei pressi di un taverna voleva comunicare: “afferrare la vita” nel senso di
“prendere la vita a bere, gozzovigliare e chiacchierare”, il messaggio in questa forma €
banalizzato. Poiché infatti la latrina si trovava nei pressi di un’osteria, I’espressione
TvdVTEG §j TpLE®VTEC T Aehovpévol avrebbe reso piu esplicito il legame tra i due luoghi
e a maggior ragione un’espressione come “prendere la vita a bere etc.” Anche se il
nesso y’&lwpev tov Piov tov dpanétnv € molto attraente, non credo possa essere in
alcun modo sostituito a yeAduev dell’epigramma poiché, sebbene il primo verso risulti
molto migliorato dall’introduzione della lezione y’& mpev, ne resterebbe invece troppo
sminuito il concetto che il poeta ha voluto esprimere nel secondo verso con la metafora
della Toyn-mé6pvn: non ha molto senso, infatti, dire “se non afferriamo la Tyche che si
muove come una baldracca”. Dunque ritengo che in AP 10.87 debba essere conservata
la lezione dei codici yeldpev tov PBiov dpanétny, lezione che sicuramente Pallada aveva
scelto sia che fosse stato I’imitatore che il modello.

Benche il verbo yeldw abbia suscitato numerosi dubbi, bisogna segnalare che esso
rientra perfettamente nel lessico “palladiano”, poiché autentica epressione
dell’atteggiamento del poeta di fronte all’illogicita della vita: & un riso di disperazione,
di chi ha perso la speranza di poter in qualche modo godere del tempo presente come ha
chiarito molto bene ZErRwes>* “hier spricht ein Mensch, der mit seinem Leben nichts
mehr anzufangen weiss, der resighiert hat, und in seinem Lachen klingt die verzweifelte
pessimistische Grundstimmung durch”. E’ per questo che I’ipotesi di KALINKA®® di
correggere yeAduev tramandato dai codici in y’g\ouev dell’iscrizione risulta
inaccettabile. In tal senso € utile notare un importante parallelo tramandato nello
Gnomologio di Georgide (210 Odorico): yéia, tod Biov TOV TPOYOV OPAV ATAKTMOG

587 CAMERON 1965A: 227.

%88 poNTANI (111) 1980: 448.
%89 BeckBy 19672 111: 520.
S0 \WEISSHAUPL 1902: 33-34.
%1 KALINKA 1902: 293.

592 7ERWES 1956 94.

593 7ERWES 1956: 94

5% K ALINKA 1902: 293.
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kvMopevov dove I’invito a ridere si pone, anche in questo caso, come antidoto alla
sofferenze di una vita priva di ordine; degno di nota anche un epigramma
dell’Anthologia in cui il poeta afferma che tutto € riso, farsa o nulla poiché nasce
dall’irrazionale (vd. AP 10.124.1): mévta yélmg Kol TavTo KOVIG Kol TavTo T0 undEv:/
navto yop &€ aloywv éott 0 ywvoueva. Pallada non fa che ribadire un pensiero gia
formulato in AP 10.72 oxnvn mdc 0 Piog xoi maiyviov: §| pabe mailew/ v cmovdnv
uetobeic 1 pépe tag 6dvvag dove la consapevolezza che la vita € solo una finzione si
traduce nell’invito a lasciare da parte la serieta e ad imparare a prendere tutto con ironia.

L approccio irrisorio nei riguardi della vita con I’esortazione ad affrontare tutto con
la leggerezza del riso € un elemento ricorrente nella poesia sepolcrale pagana: sulle
lapidi funerarie — segno tangibile della morte dolorosa e inevitabile — spesso venivano
incise sentenze in cui si esprimeva la voce del defunto che invitava i passanti ancora in
vita a sfruttare nel migliore dei modi il tempo che ancora veniva loro concesso nella
ricerca inesausta di piaceri e soprattutto cancellando la tristezza con il riso cfr. e.g. cfr.
e.g. App. Anth. (sep.) 305.5 tadta pabov, &Eve, mive, y[éha, kou]ale, pvpilov:/
Kowa yap éott [Bpoto]ic tadta ta cuvbipata. E’ chiaro che un tale atteggiamento é
espressione da un lato di un ottimismo materialistico, dall’altro di una profonda
disperazione. E’ a questo ottimismo e a questa disperazione che il graffito della latrina
di Efeso dava voce a prescindere dal fatto che si sia ispirato all’epigramma palladiano o
viceversa. D’altra parte, il riso sarcastico e sprezzante nei riguardi della vita €
caratteristica propria di ogni forma di materialismo e in particolare del cinismo. Le
cause piu importanti del pessimismo palladiano sono la coscienza della corsa
inarrestabile del tempo e I’ingiustizia operante nel mondo a causa di una forza ingiusta,
la Tyche, che lo guida. Nell’epigramma 10.87 il poeta esorta il lettore a ridere di fronte
a queste due realta e in questo riaffiora un’altra volta la vicinanza di Pallada alla
filosofia materialista e in particolare al cinismo: nel yeAdpev del v.1 si puo forse
riconoscere una malcelata allusione a questo tipo di atteggiamento verso la vita.
Interessante, in tal senso, la lunga tradizione, non solo iconografica, in cui Democrito
viene definito yehocivog «il filosofo che ride» (cfr. Ellad. varia storia 4.20), in patetica
gemellarita con Eraclito che e invece raffigurato come il «il filosofo piagente». Per il
filosofo di Abdera, se tutto € davvero una danza di atomi, ogni vicenda umana deve
rinuciare alla sua pretesa di senso e risibili sono le preoccupazioni degli uomini che non
sanno adeguare le loro passioni a cio cha la ragione del mondo ci insegna: nel riso che
segna il distacco dalle passioni del mondo traspare una componente “proto-cinica” che
potrebbe davvero far parte della filosofia democritea come attestano le testimonianze su
Democrito cfr. Dem. 68A2 érexAnOn o6& Zogia 6 Anuokpiroc kai ['ehacivog 6 o1 O
yeAdv TpO¢ TO kevoomovdov TV avOphrwv. Questa tradizione € ampiamente attestata
cfr. e. g. Luc. vit. auct. 14.13 dove alla domanda sul perche ride, Democrito risponde 611
pot yelolor mavto dokéel o mPYHoOTo VUEOV Kol adTtol vuéeg omovdaiov yop &v
aDTEOLGV 0VOEY, KEVEN O& T TAVTO Kol ATOp®V @opt| kol dmepin; Hor. ep. 2.194 si
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foret in terris, rideret Democritus, Juv. sat. 10.33.34 perpetuo risu pulmonem agitare
solebat Democritus. Anche nello stoicismo il riso sembra rivestire un ruolo molto
importante: per Seneca, rispetto al pianto, il riso € espressione di quella tranquillita
d’animo che il saggio deve possedere cfr. Sen. de tranqu. anim. 15.2 elevanda ergo
omnia et facili animo ferenda: humanius est deridere vitam quam deplorare; ancora, in
adesp. AP 9.148, Democrito € invitato a ridere, mentre Eraclito a piangere cfr. 1-2,
mentre la vita stessa viene definita «piu risibile» cfr. vv. 3-4 tov Biov dpt yéha,
Anpokprre, 10 TAéov §j mpiv:/ viv O PBiog mhvtwv €oti yeloidtepog vd. anche wv. 5.6 &ig
vuéag 08 kal avtog OpdV TO HETOEL pepuvd,/ Tdg Guo ool KAavow, Tdg Gua ool
YEAMAGW.

Secondo CAMERON"® “in P, thought not expecially inappropriate, dparétnyv is not at
all an obvious or natural epithet for Biog in the context. Palladas took it over from E
without realizing that once he had changed éAouev to yehdpev, dpométnv no longer had
any particlar point”. Sebbene il ragionamento dello studioso sia fondato, il nesso
yehdpev tov Piov tOV dpamétnv non risulta cosi inaccettabile qualora si consideri il
sostrato filosofico-culturale che il verbo yeAdw, com’e stato dimostrato sopra, potrebbe
sottendere: il nesso sarebbe anzi un’elaborazione totalmente in linea con la sensibilita
palladiana per I’esortazione a non angustiarsi di fronte alla corsa inesorabile della vita e
all’ingiustizia della Tyche. Infine, come giustamente sottolinea HENDERSON®%, il nesso
yeAdpev tov Plov Tov dpamétnyv, proprio in quanto strano ed inusuale, riflette meglio del
normale &lopev tov Piov Tov dpamétnyv la tecnica poetica palladiana che tende spesso
alla ricerca di termini singolari ed insoliti (cfr. 10.81.2; 10.92.3; 11.289.2, 4).

1 dpaméTnv: il termine non € mai attestato come attributo di Biog e lo stilema tov
Biov tov dpamétny € dunque un’invenzione di Pallada. 1l termine conta soltanto questa
attestazione nell’epigramma, € frequente in Euripide vd. e.g. Rhe. 69 Bovldg: &v 6pevnt
Spométnc puéya oBévet, Or. 1498 1a &' Hotep' 0dKET 0ida Spamétav yap £&-/ éxhentov 8k
dopmv wdda etc., ricorre due volte in Sofocle vd. Ai 1285 o0 dpanétnyv OV KATipov &C
uéoov kobeic e fr. 63 Radt oflov yap: év deouoiol dpanétng avnp, tre volte nella
commedia di cui una in Aristofane vd. Av. 760 &i 6¢ tuyyxdvel TIg DVUDY dPOTETNG
gotiypévog e una in Menandro vd. Carchedon. 35 Sandbach Bvydmnp Apiiikov 10D
GTPUTNYOD, OPATETAL.

2 TOymv...kwvoopévny: I’accostamento Toyn-mdpvn € una novita palladiana, poiché il
termine non €& mai attestato come attributo della dea. Pallada, invece, appare
profondamente convinto se il poeta se ne serve anche in AP 10.96.10 vd. anche Pall. AP
9.166.2 (yvvn), Philod. AP 11.34.3. Nel libro 15 di P, dove I’epigramma 10.87 viene
reiterato dopo il 15.19 alla pag. 668 (P?), invece del genitivo mopvnc si trova

5% CAMERON 1965A; 227.
5% HENDERSON 2008A: 122.
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I’accusativo mopvnv che puo essere accolto soltanto qualora si consideri mopvnv come
predicativo di Toynv; & comunque preferibile mantenere il genitivo, poiché il significato
del verso risulta in questo modo piu diretto e lineare.

IT6pvn € usato soprattutto come termine di registro basso: & frequente nella
commedia vd. e.g. Aristoph. Ach. 527 etc., Men. Epitr. 646 etc., & attestato in un
frammento anonimo vd. adesp. fr. 22 PMG (carm. conviv.) ndépvn kai foravedg TmOTov
Exovc' Eumedémg £00¢/év Tt TuémL TOV T' dyabov tov te kakov Adet, nel Romanzo
vd. Achil. Tat. Leucip. Clit. 8.11.2, il termine é diffuso anche nella letteratura patristica
vd. e.g. Greg. Naz. contra Jul. imp. PG 35.705.10, de paup. amore PG 35.860.29, in
sactum baptisma PG 36.384.39, carm. moral. PG 37.736.7 = carm. 1.2.8.778, Orig.
comm. in ep. ad Rom. 31.17 8te yap xoAAdrTal tf] wopvn yivetan €ig capKo piov TpoOg
avTnV, 0 0& KOAAGUEVOS T@ Kupim &v mvedud éotv, comm. in Jov. 19.4.24 etc.
HENDERSON®® nota come i padri della Chiesa adottino il termine soprattutto come
attributo del diavolo, dell’uomo caduto in disgrazia e del popolo ebraico vd. e.g. Orig.
comm. in Jov. 20.16.134 o0 yap €k vouene, GAL €k mopvng, TG VANG, odg yevvd O
S1aPoroc f| motel todc &€ avtod etc. cfr. LAMPE®®. Degna di nota I’attestazione del
termine nella letteratura scoptica visto che la satira &€ un tratto distintivo
dell’inclinazione poetica palladiana: vi ricorre Ipponatte (cfr. fr. 104.34 West), ma la
frammentarieta del testo, purtroppo, non permette di fare nessuna supposizione sul suo
contenuto e soprattutto Archiloco, cfr. fr. 328 West, in cui il poeta constata il degrado
che caratterizza sia la prostituta che I’effemminato per I’oscenita dei loro atti cfr. vv.1-4
sgg. {ooc xwaidov kol kokic mopvng O vodg/ yoipovowv Gue®  AapPdvovieg
Kképpata/kivovpevoi te kol dtatpvrdpevol/fvovpevoi te kol deomeklmpévol etc.
L’importanza del frammento risiede principalmente nella presenza al v. 3 del verbo
Kwém — con chiaro significato erotico — interessante per I’interpretazione del nesso
pevuacty kvoopévny di 10.87 per il quale é proponibile la traduzione “si muove con la
volubilita di una baldracca”. Se infatti la parola pedua, € di conseguenza anche il verbo
kwvém, alludono senz’altro all’instabilita e volubilita della Tyche, poiché con lo stesso
valore il termine peduo € adoperato da Pallada anche in 9.182.3 (uavBave kol ob @épetv
T oo peopota), 10.62.2 (toig idloig aAdywc pevpooct cvpopévn), 10.96.3 (kai
pedl’ dmotov tig avopdiov Toyng) e il concetto della volubilis Fortuna doveva essere
un concetto sapienziale comunemente diffuso cfr. Men. Georg. fr. 2.5 Sandbach 10 tfjg
TOYMG Yop pedua petomintel Toyd etc., Pallada rincara la dose esprimendo I’idea della
volubilita attraverso un lessico osceno volto a svilire ulteriormente la dignita della dea.
Nel termine pedpa, infatti, KALINKA®® riconosce un possibile cripto-significato erotico
basandosi sul confronto con le parole latine fluctus/ fluctuare che tale valore assumono
in molti luoghi letterari, talvolta in unione ai verbi moveo e cieo che corrispondono a

%7 HENDERSON 2008A: 121, n. 30.
59 |_ampE 1961: ad loc.
599 K ALINKA 1902: 292-295.
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loro volta a xwéw cfr. Lucr. 4. 1270-71 clunibus ipsa viri Venerem si laeta retractat/
atque exossato ciet omni pectore fluctus, 1274-75 ldque sua causa consuerunt scorta
moveri, ne complerentur crebro gravidaeque iacerent dove il verbo moveo é introdotto
in riferimento alla prostituta ad indicare I’atto sessuale; Juv. sat. 6.322 ipsa Medullinae
fluctum crisantis adorat cfr. anche Arnob. 2.42, 4.44, 7.33. Oltre a questi passi latini e
al frammento archilocheo citato sopra, bisogna osservare che il verbo kwéw ricorre in
Aristofane per lo piu con significato osceno® vd. e.g. Ra. 148, Pa 867 sgg., Lys. 227
etc. e in Xenarco (fr. 4.23 K-A) mpookivéopon equivale semanticamente a fwvéwm che
coincide a sua volta con kwém. In effetti HENDERSON®® ha osservato che nell’uso
comune i verbi kwvém e Pwvéw vengono gradualmente a coincidere: “kweiv, whose
sexual meaning was originally a specialized, and perhaps euphemistic use of the verb’s
basic meaning “move”, came to be identical in usage to the straightforwardly obscene
Bwelv, a phenomenon that arose probably because of their similarity in sound and
sense”. Il verbo kwvéw connota spesso un’azione violenta vd. e.g. Aristoph. Eq. 364 éyo
8¢ KMo Y€ 6oL TOV TPOKTOV AvVTL POoKNG, Mentre ot kwvovuevotl sono “quelli che si
fanno sbattere” in Aristoph. Eqg. 877 e Nub. 1103. Come notato sopra, il corrispondente
latino moveo (alla diatesi medio-passiva) e le altre forme derivanti dal verbo, e usato
spesso con un significato sessuale: vd. Plaut. Asin. 788 equidem illam moveri gestio,
Mart. 7.18.5 sgg. accessi quotiens ad opus mixtisque movemur/ inguinibus, connus non
tacet, ipsa tacet; Juv. 6.311 inque vices equitant ac Luna teste moventur, cfr. Ov. Am.
2.4.14 spemque dat in molli mobilis esse toro, 2.10.35 at mihi contingat Veneris
languescere motu, Mart. 11.104.11 nec motu dignaris opus nec voce iuvare/ nec digitis
tamquam tura merumgque pare.

Nel testo palladiano, dunque, si devono riconoscere due livelli interpretativi per i
termini pedua e xkwvéw: in base all’uso palladiano pedpa indica la volubilita intrinseca
della Tyche, ma, come mostrato sopra, I’associazione di almeno uno di questi termini
alla parola nopvn potrebbe far pensare a una sfumatura di oscenita piu icastica rispetto
al semplice e isolato uso di woépvn, come se Pallada usasse una prosopopea spinta per
dipingere il carattere instabile della Tyche, gia di per sé lamentabile, con toni ancora piu
cupi e radicali.

3-4 600Vnv...evTVYEGTEPOLS: Pallada propone anche in questo caso un tema antico:
I’uomo onesto non ha la fortuna che meriterebbe e che capita invece al disonesto. A
questo problema, cui molti filosofi e poeti hanno tentato di dare risposta, Pallada
risponde rinvenendo la causa di tale iniquita nella Tyche. In ciascuno degli epigrammi
dedicati alla Tyche il poeta rileva una ragione per la quale pud essere considerata la
causa dell’ingiustizia insita nella realta cfr. 10.62, 10.96, 10.72, 10.87 etc. E’ noto che il

800 \/d. ADAMS 1982: 195; HENDERSON 1991: 35 “In addition, there are few metaphorical words whose
originally nonsexual meanings were still barely perceptible to the ear but which had come to be used as
primary obscenities: kweiv, Ankav, othexodv”

%01 HENDERSON 1991: 151.

194



tema dell’instabilita della Tyche rappresenta uno dei topoi della poesia menandrea vd.
e.g. fr. 853 K-A & petofolaic yoipovsa movroioag Toyn,/cov éot' dveidog 1od0', dtov
obtog <dV> avip/ dikoiog Gdikolc mepiméon cvumtduocty, in questo frammento, ad
esempio, il comico propone un’argomentazione sostanzialmente analoga a quella di
10.87.3-4 poiché sostiene che I’uomo onesto incappa in accidenti ingiusti a causa — ed &
questo I’unico punto di distanza da Pallada — dell’instabilita della Tyche (cfr. v.1
petaforaic yaipovoa mavtoioug Toym) cfr. sent. 255 Jakel &ig tag petapforag del o TG
ToyM¢ okonelv. Per I’alessandrino, infatti, la colpa piu grave della dea € non tanto e non
solo la sua volubilita, ma soprattutto I’irrazionalita, I’oscenita, I’iniquita, valori che oltre
a caratterizzare il suo modo di agire, vengono introdotti anche nella realta. Pallada
appare letteralmente “ossessionato”, per usare le parole di CAMERON®®, dal dramma
dell’ingiustizia della Tyche, un problema che in ogni caso si pone anche Menandro,
anche se in modo piu moderato cfr. e.g. fr. 852 K-A oiktpotatdv éott neipov Eni ynpmg
00®/adikov TOYNG dikanog eiAneac tpdmog, Dysc. 803 avtn (sc. Toyn) yop GAL®, TUYOV
avo&io twi/mapelopévn cod mavto npocOnoet maiy, Dysc. cfr. 1.18 Sandbach évov
vevéoOar kpeittov 1 Tov¢ yeipovag/ opav avtod (dvrog Empaviotepov. Come Si €
cercato di dimostrare nel capitolo relativo alla poetica (cfr. cap. Il) Pallada attinge a
Menandro, che rappresenta di fatto il suo principale modello letterario insieme ad
Omero, ma attinge anche a quel vasto corpus della letteratura “scolastica” di argomento
gnomico e proverbiale in cui lo stesso Menandro riveste un ruolo fondamentale in
quanto una grossa parte della produzione letteraria del comico e in particolare le gnomai
circolavano in forma di antologie e florilegi redatte anche con finalita didattiche (88
2.2.2,2.2.3).

Nei vv.3-4 di 10.87 € possibile riconoscere la suggestione di diverse fonti: accanto a
Menandro e alla letteratura scolastica, Pallada ha alle spalle una lunga tradizione
letteraria che affonda le radici fino all’eta arcaica dov’é comune I’idea che la disonesta
sia proporzionale alla ricchezza cosi come I’onesta alla virtu e alla poverta vd. e.g. Sol.
fr. 4.9-11 West o0 yap €nictavtot Katéyey KOpov 00O Topoveag/ DPPOGUVIC KOGUETY
datog év novyin/ mhovtéovotv 8’ adikolc Epyuact melBopevot, Theogn. 149 ypiuota pev
daipwv kol moykdkot avopl didwoty, 315 moAlol tot mAovtodot kakoi, dyobol O
névovtal,/ GAL MueElG Tovutols' ov dSwapenyouedo/ Tiic apetiig TOV mAoUTOV, Emel TO HEV
gunedov aiel,/ ypruota &' avOpodnwv dilote GAlog £xet, Bachyl. Epin. 1.159 gopi xai
@aow |pé]yiotov/ kddoc Exev apetdv: mAod-/ Tog 6& Kol delhoicy AvOpdTWY OUIAEL.
Anche nella tragedia e frequente il lamento contro I’ingiusta fortuna dell’'uomo
malvagio cfr. Aesch. fr. 392 Radt 7 Bapd @opnu’&vOpomog evtoydv depov, fr. 398
Kaxol yop &0 mpdocovtec ovk dvacyetot; Eur. fr. 292 Kannicht Oviiokow' &v: od yap
a&lov Aevooewv pdoc/ kakoLg OpdvTag £kdikwe Tumuévovg, Molto importante appare
un frammento euripideo cui probabilmente Pallada si € ispirato vd. fr. 684 Kannnicht
eed, Tdv Bpoteiov dg dvdparor THyor/ ol pév yap €0 mpdcocovst, Toig 88 cuupopoi/

802 CAMERON 1965A: 228.
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okAnpai mapeioty evcePodoty gig Oeode,/ kal Tavt' dkpiBdg kami epovtidwy Piov/ obtm
dikaimg aioyvvng: anche in questo caso, come é stato messo in rilievo per Menandro, il
poeta denuncia I’instabilita della Tyche in quanto causa dell’ingiustizia sociale. L’idea e
presente anche in epoca piu tarda cfr. Luc. Jupp. Trag. 19, anche se il sofista si limita a
descrivere il caos totale presente nella realta (tocavtnyv év 1d Bim v tapaynv) senza
registrarne la causa e doveva far parte di quel patrimonio popolare di cultura proverbiale
cui Pallada si mostra molto vicino cfr. Gnom. Vat. 165 ti Avmel To0¢ dyafolc; movepoc
gotoydv. ZERWES®® osserva come tutte le filosofie che egli definisce “ernshafte”
ovvero serie non abbiano potuto in nessuno modo eludere la domanda relativa
all’ingiustizia morale che caratterizza la societd umana: se nel cinismo il tema risulta
ampiamente trattato, viene affrontato anche nello stoicismo cfr. Sen. De provid. 2.1
quare multa bonis viris adversa eveniunt?Nihil accidere bono viro mali potest dove si
afferma che nessuna avversita pud in nessun modo abbattere il sapiente, nel
neoplatonismo cfr. Plot.3.2.8 e, secondo la testimonianza di Filone (cfr. de provid.
1.37.17 sgg.), era profondamente sentito anche nella scuola epicurea: consumi videntur
omnes, impii ac iusti, aequali calamitate poenam sustinentes et aequaliter mortem
subeuntes saeviente pugna, peste et fame; probi viri paupertate pressi, impiis
ditescentibus et vitam feliciter traducentibus. Che Filone stia qui riferendo dei pensieri
di matrice epicurea lo attesta egli stesso vd. de provid. 1.50.23, riferendosi direttamente
ad Epicuro nel bel mezzo della sua confutazione.

La forma mpo&evoduev € hapax nell’epigramma, nel significato generale di
“procurare” é adoperato anche da Luciano cfr. tavtnv cot v ddaipoviay Tpo&evoduey
e ricorre spesso con valore negativo “mettere in pericolo, procurare dolore” vd. e. g.
Plu. Alex. 22 (cfr. LSJ).

603 ZERWES 1956: 93.

196



AP **9.134 = 161-27G (C)

"EAmic kai o0, TOym, péya yaipete: v 080V dpov:

OVKETL YOP CPETEPOLS EMTEPTOUOL EPPETE AUP®,

obvekev &v LePOTEGGL TOAMTAAVEES LA EOTE.

6000 YOp ATPEKEMG OVK EGGETAL, DIUES £V NIV

paopato ¢ Hrve duPailete old T 6vTaL. 5
Eppe, KaKT YAV, TOAV®OOLVE™ EPPETE AUP®.

nailot', Eote BéAoLTE, GG0VG Eped VoTEPOV GVTAG

gbpott’ ov voéovtag, Omep Bg éoti vofjoat.

Speranza e tu, Fortuna, tanti saluti: ho trovato la strada.

Non gioisco piu di voi: alla malora entrambe,

poiché siete molto instabili per gli uomini.

Di tutte le cose che non saranno mai realmente, voi ci

infondete nel sonno delle immagini quali sono nella realta.

Alla malora, vile pupazza che molto fai soffrire: alla malora entrambe.
Prendetevi gioco, finché volete, di quanti dopo di me

troverete non pensare cio che é lecito pensare.

Se il significato di questi versi appare di non facile interpretazione altrettanto
complicata é la loro tradizione manoscritta. P tramanda I’epigramma **9.134 in unione
al distico che costituisce I’epigramma 9.135 dtpekéwc péia maot nAdvn Toyn €oti
Bpotoiowv/ Eott yap adpavén, to 6’ént TAéov ovdE mélovot; dopo la divisione proposta
da Brunk, si e soliti considerare i due testi come due epigrammi staccati. AP **9.134 e
tramandato sia da P che da Pl (vv.1-10 in P e 1-8 in PI), mentre 9.135 non é tramandato
da Pl. In P, come undicesimo verso, seguono le domande ypawe tic; oide 0edg. Tivog
givekev; o1de kai avtdg che, secondo I’opinione concorde di tutti i commentatori (cfr.
Jacobs, Boissonade, Dubner, Waltz, Zerwes e Guichard), rappresentano |’aggiunta
successiva di un lettore e non appartenevano quindi al testo originale. In P I’epigramma
**0.134 é tramandato anonimo, ma ai vv.1-4 il correttore C inserisce I’aggiunta vopiCm
8’0t MaAladd éott AleEavdpémg ed & per questo che Brunck e Jacobs (cfr. ad loc.)
considerano Pallada autore dell’epigramma, mentre FRANKE®™ e PEex®® lasciano solo
aperta la possibilita. E” evidente che C giunge a tale conclusione per il confronto con
Pall. AP 9.172 (che alcuni dividono in 9.172a é\midog ovde Toyng &tt por pélet,
000’ dleyilw/ Aowmov tig andte fAvbov eig Mpéva e 9.172b eipi névng avbpwmog,
ghevbepin 6 cvvoik®-/ VPOtV TEVinG TAodTov dmootpépopan Vd. infra), sicuramente
palladiano e che a sua volta si collega all’epigramma 9.49 (éinig koi o0, Toyn, péya
yoipete: OV Auév’edpov:/ ovdev époil yduiv- mailete tovg pet’dué) anonimo, ma

604 ERANKE 1899: 16.
895 pEEK 1949: 260.
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attribuibile a Pallada®®. Nel commento sara esaminato dettagliatamente il contenuto dei
testi, ma gia da ora possiamo notare che i tre epigrammi presentano il medesimo incipit
con I’apostrofe alla Fortuna e alla Speranza, personificate come divinita, dalle cui
illusioni afferma di essersi liberato. L’unica differenza che intercorre tra i testi & la
presenza di 666¢ in **9.134 al posto di Mwnv degli altri due. L’epigramma 9.172 (o
9.172a e b qualora si considerino separati) allude senza dubbio al disagio materiale e
psicologico nel quale Pallada venne verosimilmente a trovarsi in seguito alla politica
antipagana di Teodosio (cfr. supra ad 10.90 e § 1.2) e il termine Awnv allude
probabilmente ad una ritrovata condizione di pace per la quale Bowra avanza due
ipotesi: Pallada potrebbe aver trovato un nuovo mestiere in grado di garantirgli una
maggiore stabilitd economica®’ oppure il porto potrebbe indicare un mutamento
interiore del poeta, “something psychological, a change in himself, in his outlook or his
attitude or his assumptions”®® ovvero la rassegnazione, la disillusione e la sfiducia in
ogni cosa.

Secondo ZERWES®™ & molto improbabile che I’epigramma **9.134 sia attribuibile a
Pallada ed imputa I’errore di attribuzione alla stretta somiglianza con 9.49. Lo studioso
ritiene che 1 versi che compongono **9.134 siano peggiori di tutti quelli che
possediamo e che lo stile e la lingua siano estranei a Pallada. Zerwes recupera, in questo
modo, un giudizio gia formulato da Jacobs che negli Addenda finisce col definire
aoniov I’epigramma commentando con queste parole la propria scelta “nam meliores
versus pangebat Palladas” (vd. ad loc.). In generale € considerato anonimo anche dagli
editori e commentatori moderni cfr. BecksY®®, WALTZz®*!, GuicHARD®'2, CONCA-
MaRrz1®3, PonNTANI®™. STADTMULLER®® esclude Pallada e ipotizza “cautamente”®*
Ciro di Panopoli, autore dell’epigramma 9.136. Se & vera I’ipotesi di WiFSTRAND®Y
secondo cui non solo il v.11 (ypaye tic; 0ide Bedc. tivog eivekev; 01de kol avTdc), Ma
anche i vv. 9-10 (Atpexémg pato maot TAdvn Toyn €oti Bpotoicv/ ot yap adpaven,
10 &' éni mAéov 0vOE médovoa) sarebbero stati aggiunti in seguito e deriverebbero da
un’altra fonte, allora originariamente **9.134 e 9.136 erano disposti I’uno di seguito

%08 GuICHARD 2014A lo esclude dal corpus palladiano.

%97BowRraA 1970A: 262 secondo lo studioso il nuovo lavoro (8tépag téxvng £pya) non avrebbe niente a che
fare con I’insegnamento “for after the reference to books the words étépag téyvng €pya exclude this”.
D’altra parte, secondo lo studioso, non dobbiamo pensare che I’addio alle Pieridi implichi
necessariamente che Pallada abbia smesso di scrivere poesia (cfr. Luck 1958: 458 “he admits that
without his books, &pyava Movodwmv, he can no longer write poetry™), poiché “they are the same as the
Muses already mentioned and stand for the subjects of his syllabus in teaching”.

%% BowRraA 1960A: 127.

609 ZERWES 1956: 34.

*19 BEckBy 1967111 : 86.

11 WaLTZ 1957 (VI11): ad loc.

%12 GuICHARD 2014A colloca il testo nel gruppo C.

*13 MARzI-CoNCA 2009: 219.

o4 ponTANI (111) 1980: ad loc.

615 STADTMULLER (I11) 1906 : ad loc.

*1° MARZI-CONCA 2009: 219.

817 WIFSTRAND 1933: 165.
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all’altro oltre ad essere entrambi in esametri e in tal caso I’ipotesi di Stadtmiller sarebbe
piu plausibile. Non é facile prendere posizione rispetto alla paternita di **9.134, ritengo
plausibile I’interpretazione di Wifstrand che considera I’epigramma una ridondante
parafrasi di 9.49, anonimo ma attribuibile Pallada, chiaramente derivato da 9.172 che,
essendo sicuramente di Pallada, avrebbe generato I’errore di attribuzione degli altri due.
Secondo Wifstrand, oltre alle altre ragioni gia discusse, si deve dubitare della paternita
palladiana di **9.134 per la presenza di numerosi iati che rendono il testo piuttosto
pesante ed estraneo allo stile di Pallada (cfr. § 5.3). In ogni caso, si tratta senz’altro di
un testo del 1V secolo d.C.

Quanto alla tradizione manoscritta seguo la posizione degli ultimi editori moderni,
BecksY®® e GuicHARD®®, che dividono gli epigrammi **9.134 e 9.135 e in particolare
eliminano il verso ypéye tic; 0ide 0edc. Tivog eivekev; oide kol adTdg considerato spurio
in quanto aggiunta successiva non appartenente al testo originale dell’epigramma. Come
suppone Conca®® non & improbabile che il verso fosse la nota marginale di qualche
lettore, confluita nel testo. Non & chiara, invece, la posizione di PATON®*! che unisce i
due componimenti in uno solo ma li distingue nella numerazione.

1-2 "Elnig...apeo: il primo verso, con I’apostrofe alla Speranza e alla Fortuna e
I’affermazione di avere finalmente trovato la strada da percorrere, € pressoché identico
al primo verso di 9.49 di cui rappresenta una sorta di centone poiché viene riproposto
quasi interamente, fa eccezione soltanto il termine 066¢ al posto di Awnv di 9.49 che
deriva senza dubbio dal secondo emistichio di 9.172a.2 f{jAvfov eig Muéva®?2. E’ chiaro
che gli autori dei tre epigrammi si sono influenzati reciprocamente e I’anello di
congiunzione tra 9.172b e **9.134 e stato senz’altro 9.49, affine ad entrambi nel
contenuto, ma diverso dal primo come sequenza lessicale e dal secondo per la presenza
di Murv. Come gia accennato sopra sussistono problemi di tradizione manoscritta per
I’epigramma 9.172 che i manoscritti P e Pl tramandano come un unico componimento
in quattro versi, ma che alcuni editori (Jacobs, Stadtmuller e Beckby) dividono in due
distici. Dibner, Waltz, Paton e Zerwes salvano I’unita del testo, quest’ultimo infatti
nota una simmetria nelle personificazioni (due 'EAnidoc/Toyng e Ieving/IIAodtov ai vv.
1 e 4, una Andtng e élevbepin ai vv.2 e 3) ed un’omogeneita nel contenuto stesso. E’
chiaro che I’ipotesi della divisione potrebbe confermare la teoria di un’influenza
reciproca tra gli epigrammi 9.49, **9.134 e 9.172a. Come BowraA®? ritengo che i due
epigrammi debbano essere divisi e ritengo molto fondate le ragioni addotte dallo
studioso a sostegno di questa tesi: in primo luogo il contenuto dei tre epigrammi diviene

618 BeckBy 19677111 : 86.

%19 GUICHARD 2014A.

620 MaRzI-CoNCA 2009: 220.

621 pATON 1916-1918: ad loc.

622 Seguendo BowRA 1960A: 126 ritengo che 9.172, nonostante sia tramandato da P come un unico testo,
debba essere diviso in due distici.

623 BowRraA 1960A: 126.

199



molto simile se consideriamo 9.172a staccato dal distico successivo, poiché in esso si
realizza il punto focale espresso sia in 9.49 che in **9.134 ed una qualsiasi aggiunta
risulterebbe superflua. Inoltre i quattro versi di 9.172 si presentano come due frasi
indipendenti e in effetti non sono collegati da nessuna particella connettiva: in questo
caso ci saremmo aspettati un yap. Infine i primi due versi di 9.172 hanno un senso
perfettamente compiuto, soprattutto per la drammatica chiusa con il termine Apéva e
una qualsiasi aggiunta rovinerebbe la climax che Pallada aveva creato. Oltre a questo, €
evidente che il contenuto dei due distici € molto diverso: nel primo viene descritta una
condizione spirituale in cui il poeta afferma di aver rinunciato alla speranza, alla sorte e
all’illusione e di avere raggiunto una condizione di “equilibrio” che a mio avviso
consiste nella rassegnazione. Nel secondo Pallada dice semplicemente di essere un
uomo povero ma libero e introduce il tema topico del disprezzo della ricchezza®*. Non
capisco in che modo possiamo collegare concetti cosi diversi e mi sembra evidente che
non possano essere considerati uniti. Il fatto che un copista abbia distrattamente unito i
due distici non stupisce: questo &€ un fenomeno comune a molte composizioni
dell’Anthologia. Inoltre gli epigrammi 172a e 172b occupano una posizione che in un
certo senso favoriva una tale distrazione: si trovano infatti all’ottavo posto dentro una
serie di dodici epigrammi palladiani e, com’e noto, nello scrivere molte volte tod
avtod, il copista poteva facilmente shagliarsi. Infine, sono d’accordo con Bowra®® sul
fatto che I’emistichio fjAvBov &ig Mpéva sia chiaramente una chiusa e che una qualsiasi
aggiunta risulterebbe fuori luogo. Inoltre con un’espressione simile termina anche
I’elegia 1.2.16 di Gregorio di Nazianzo, che gia STELLA®® considerava imitazione
dell’epigramma 10.118 attribuito a Pallada: nfj 8¢ épwv otost pe Oedg péyog; N Pa
ocanoel "EvBev avaotioag ebdlov é¢ Apéva, (cfr. 8 2.2.5). In sintesi, ritengo che 172a e
172b debbano essere separati e I’isolamento di 9.172a confermerebbe I’ipotesi di un
rapporto tra **9.134, 9.49 e 9.172a: i tre epigrammi, infatti, si equivalgono come
contenuto ma il **9.134 si presenta come un sorta di parafrasi molto dettagliata degli
altri due. Se anche 9.49 e **9.134 sono stati scritti da Pallada, allora il poeta ha ripetuto
in tre modi diversi il medesimo concetto, poiché la questione, evidentemente, gli stava
molto a cuore: Pallada afferma di non voler piu avere a che fare né con la Fortuna né
con la Speranza nelle quali, evidentemente, in passato aveva confidato; quanto alla
realta sottesa al termini 656¢ e Awurv, non credo si alluda ad una realta concreta, ad
esempio un nuovo mestiere che Pallada poteva avere trovato dopo I’abbandono della
grammatica 0 una situazione economica piu agevole, si tratta di un mutamento nel
modo di guardare la realta, adesso con rassegnazione. Nell’affermare “ho trovato la

624 Al v.4 Pallada introduce il tema topico del disprezzo della ricchezza che si trova espresso in termini
simili anche in due epigrammisti del I sec. vd. Alf. di Mit. AP 9.110 e Parmen. AP 9.43.4 ctioopou
010’ OAiyn g Sontdg éhevOepiny cfr. AP 9.172b éhevbepin 8¢ cvuvowd. Che la ricchezza porti alla tracotanza
€ un concetto molto antico nel mondo greco cfr. e.g. Sol. fr. 8.3-4 G-P tiktet yap k6pog OBptv, dtov ToADG
dMBoc Emnrar/ avOphmolg 6TOGOIG Iy VOoC EPTIOC .

625 BowRA 1960A: 126.

626 STELLA 1949: 383.
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strada” oppure “sono giunto al porto” & come se il poeta dicesse “ho smesso di sperare,
di illudermi, mi sono rassegnato” in modo drastico e perentorio.

I congedo dalla Speranza e dalla Fortuna € uno stilema tipico della poesia epigrafica
latina cfr. e.g. CLE 1498 evasi, effugi. Spes et Fortuna, valete,/ nil mihi vobiscum est,
ludificate alios, 2139 Ha, evasi, effugi. Spes et Fortuna, valete./ Nihil mihi vobiscum
est, ludificate alios, 434.13 sgg. effugi tumidam vitam. Spes, forma, valete:/ nil mihi
vobiscum est, alios deludite quaeso. Alla luce di testi come questi BowrA®? avanza
I’ipotesi, a mio avviso insostenibile, che Pallada con I’epigramma 9.172a abbia
composto un epitafio per stesso. E’ vero che I’espressione “sono giunto al porto”
potrebbe indicare la morte in quanto liberazione dalle sofferenze della vita, ma questa
stessa immagine potrebbe anche alludere ad una dimensione di pace interiore che il
poeta sia accorge di avere recuperato. E” questa I’ipotesi piu probabile e trova conferma
proprio in quell’epigramma **9.134 che di 9.172a rappresentava, forse, una sorta di
parafrasi dove al termine “porto” si sostituisce quello di “strada”, ma in cui il poeta
afferma chiaramente che la propria liberazione consiste nel non essere piu schiavo della
Speranza e della Fortuna. Come nota giustamente Bowra®®, commentando gli
epigrammi 9.172a e **9.134, “What the anonymous writer regards as a way of life,
Palladas regards as a haven, and the distinction between the two is not great or very
important. Both poets announce that they have escaped from the illusions and
deceptions of Fortune and Hope, and while the anonymous poet stresses the positive
side of this with an eye on the future, Palladas stresses the negative with an eye on the
past”. Se I’influenza degli epitaffi latini € evidente, altrettanto evidente é la distanza:
parla non sta scrivendo un epitaffio per se stesso, ma si € semplicemente servito del
lessico funerario per affermare non la propria morte, ma paradossalmente una nuova
vita priva di illusioni e fondata solo sulla verita.

Le espressioni yaipete e Eppete sono in “palese climax”>~, ulteriormente accentuata
dalla collocazione metrica dei due verbi prima e dopo la dieresi bucolica.

1629

3 ovvekev...¢oté: se I'incipit dell’epigramma appare partecipato e sentito, poiché il
poeta si lascia andare a parole forti e quasi minacciose nei riguardi della Speranza e
della Fortuna, nel terzo verso I’enfasi si riduce e il tono diviene piu freddo perché viene
spiegata la colpa di cui le due divinita si sono macchiate: il fatto di essere “incostanti” e
“inaffidabili” per gli uomini. Se I’epigramma é di Pallada, il poeta sta semplicemente
riproponendo il tema dell’instabilita della TOyn, affrontato in numerosi epigrammi (vd.
supra); alla Toyn, pero, si aggiunge un nuovo elemento 'EAxic, molto piu raro nel poeta
ma comungue anch’esso attestato cfr. 9.172. Se I’epigramma e anonimo, siamo di fronte
a tematiche note e ampiamente diffuse nella poesia del 1V secolo.

627 Cfr. BOWRA 1960A: 127 che avanza I’ipotesi ma poi la smentisce.
628 BowRA 1960A: 127.
%29 MARZI-CONCA 2009: 219.
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Degno di nota é I’aggettivo molvmhavig che é attestato soprattutto in poeti di eta
tardoantica: frequente in Nonno (e.g. Dion. 4.293, 33.288, 10.22, 37.25 etc.) e in Proclo
(e.g. in Parm. 1011.22, in Tim. 1.58.24, 3.259.21), é attestato anche con dotépeg vd.
App. Anth. (demostr.) 147.1 = corpus herm. 29.1.1 énta mohlvmAovéeg kat OAvpumiov
aotépeg ovddv, vd. anche Mus. Her. Lean. 175 in riferimento ad &rea. Degna di nota la
forma eolica, epica ed omerica peponecot e la forma non contratta rolvmiavéeg; altre
forme del genere saranno messe in luce nel commento ai versi successivi. La presenza
di molti termini eolici rende ancora piu improbabile I’attribuzione a Pallada di **9.134,
poiché il poeta utilizza raramente questo dialetto, piu frequente invece ¢ il dialetto
ionico.

4-5 do600...£0vta: il poeta si serve di una perifrasi che copre interamente due versi
per esprimere il concetto di “illusione”. 1l termine scelto dal poeta € pdopa “immagine
falsa”, “apparenza”, “falsa visione”. Il termine puo indicare talvolta visioni notturne e
oniriche vd. e.g. Pi. Ol. 8.43, Soph. El. 501, 644, Aesch. Ag. 274 dveipov edacpoara, Eur.
IT 1263 voyw...pdopata etc. e sara questo il significato da attribuire al termine per la
presenza dei nessi &g dmve e oid T’86vta “visioni come nel sonno come fossero vere”.
Al v.4-5 possiamo notare le forme non contratte datpexénc e €6vta e le forme epiche ed
eoliche &oceton e dupec. La presenza del medesimo avverbio, dtpekéwmg, al v.4 di
**09.134 e al v.1 di 9.135 da un lato favorisce I’ipotesi che i due componimenti in
origine fossero uniti poiché la ripetizione potrebbe essere stata voluta e ricercata al fine
di creare nel testo una sorta di circolarita, dall’altro la smentisce poiche, se i dieci versi
fossero stati veramente uniti, quella stessa ripetizione sarebbe risultata piuttosto pesante.
Come gia anticipato nell’introduzione all’epigramma, seguendo la maggior parte degli
editori ritengo che **9.134 e 9.135 debbano essere separati, poiché il distico che
costituisce I’epigramma 9.135 non fa che ribadire un concetto, quello dell’instabilita
della Toyn, gia esplicitamente spiegato al v.4 e in tal senso i vv.9-10 risultano del tutto
superflui. Oltre alla pesante ripetizione di atpexémg, un altro elemento che sfavorisce
I’unione dei due epigrammi ¢ il fatto che in un primo momento le divinita apostrofate
sono due, Speranza e Fortuna, in 9.135 invece si allude al comportamento instabile della
sola Toyn, mentre 'EAztic non viene minimamente menzionata.

6 &pps...apeo: tutto il primo emistichio prima della cesura e ripreso da Hom. Il
8.164 dove I’eroe Ettore insulta pesantemente Diomede apostrofandolo con I’epiteto di
KéKn YAV “pupa sciocca” secondo la traduzione CALzeccHI ONEsTI®® (cfr. ad loc.),
mentre al verso precedente lo aveva accusato di essersi mutato in donna. Pallada o
I’anonimo poeta di **9.134 recuperano completamente il nesso omerico e rivolgono la
loro accusa contro Toyn oppure 'EAmig, il singolare non permette di riconoscere il
destinatario dell’insulto anche se molto probabilmente si tratta della Toyn poiché, se

830 CaLZECCHI ONESTI 1950: ad loc.
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I’autore e Pallada, allora la Toyn rappresenta il bersaglio preferito del poeta, se I’autore
e anonimo, trattandosi di un testo collocabile senza dubbio nel IV d.C., € comungue piu
probabile si tratti della Toyn poiché il culto della divinita era molto diffuso in epoca
tardoantica e in particolare la dea veniva spesso accusata di governare in modo ingiusto
la realta. 1l recupero del nesso iliadico non stupisce in un testo in cui forte é la presenza
di espressioni epicheggianti: con la citazione diretta di Omero e come se il poeta volesse
comunicare esplicitamente il genere letterario cui sta facendo riferimento.

Il termine yAqvn significa letteralmente “pupilla” e per traslato “figurina” poiché
indica le piccole immagini quali sono quelle riflesse nella pupilla dell’occhio; puo avere
valore dispregiativo come in Il. 8.164 ¢ in tal caso il termine puo essere tradotto “pupa,
pupazza, bambola, femminuccia”. Ho tradotto il nesso kaxn yArvn con “vile pupazza”
fornendo una traduzione generica, PONTANI®®! non esclude di tradurre il termine con
“sgualdrina”, una traduzione che potrebbe spezzare una lancia in favore della paternita
palladiana di **9.134 poiché altrove Pallada definisce la Toyn con un’espressione di
registro molto piu basso ndépvn cfr. 10.87, 10.96.

molv@duve: L’aggettivo molvdduvvoc € attestato in Teocrito cfr. idyll. 25.238 con
valore causativo “che molto fai soffrire” come in questo caso; € molto frequente in testi
di eta tardo-antica databili fra il 11l e il IV sec. d.C., é attestato infatti nei papiri magici
vd. hymn. anonim. fr. 12.20 Heitsch ebyaiciv <t'> éndrovoov uaig, molvdduve Mnvn
cfr. pap. mag. 4.2541 Preisendanz eovyaictv £ndkovcov £uais, Tolvmovve Zeanvn, nella
poesia oracolare vd. or. syb. 3.504 Geffcken aiai cot, Kpitn moAvmdvve, €ig & mep fi&et
dove ricorre nella stessa sede metrica di **9.134 e nell’epica tardoantica vd. Qu. Smyrn.
Posthom. 13.99. Degna di nota I’attestazione dell’aggettivo in due epigrammi palladiani
vd. AP 10.59.1 mpocdokin Bavitov moAvmduvoc oty dvin e AP 11.386 v &pa koi
Nikn moAvmdvvog, fiv mapd Oeoudv in entrambi i casi nella stessa sede metrica di
**0.134. In generale I’aggettivo & molto frequente in poesia epigrammatica vd. e.g.
Glauc. APl 111 = 3875 GPh, Marian API 201, App. Anth. (Sep.) 589, 640, 722.

Gli imperativi £€ppe ed Eppete duoom, all’inizio e alla fine del v.6, sono in anafora; in
particolare la clausola &ppete Guoew richiama, come una sorta di refrain, la clausola del
V.2

7-8 mailowvr’...voijear: gli ultimi due versi presentano problemi di tradizione
manoscritta non facilmente risolvibili. Al v.7 il testo tradito & corrotto sia nella forma
tramandata da P mailoit’iete Béhotte che in quella di Pl mailoite otpogéotte. Sono state
avanzate le seguenti proposte di emendazione: mailorr’fjre 0éhorte Desrousseaux,
noiorr’, &ote Oéhowte Stadtmiiller, nailorr’, €iye 0éhowre Paton. WALTZ®¥, MARzI-

831 ponTANI (111) 1980: 685.
832 WALTZ 1957 (I11) : ad loc.
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CoNca®® e PonTANI®* seguono la proposta di Desrousseaux “come volete”, ZERWES®®
seque quella di Paton “se volete”, mentre BEckBY®® e GuicHARD®* accolgono
I’emendazione di Stadmller “finché volete” che anche io ho inserito nel testo, poiché
ritengo che restituisca il significato migliore: “beffatevi finché volete” ovvero “per tutto
il tempo che desiderate” o “quanto desiderate”, il poeta invita Speranza e Fortuna a
prendersi gioco quanto e come vogliono degli altri uomini in quanto egli é riuscito
finalmente a liberarsi dei loro doppi giochi. éued & una forma di genitivo ionico che,
usato al posto di £uod, conferma la caratterizzazione epica dell’epigramma.

Al v.8 I’anafora del verbo voéw € sottolineata dalla posizione metrica: le forme
voéovtag (non contratta) e vofjoon Si trovano rispettivamente alla fine del primo e
secondo emistichio del verso. Gli ottativi mailott’ e ebpoir’ sono perfettamente allibrati,
occupano la stessa sede metrica all’inizio del verso e sono in assonanza.

833 MARzI-CONCA 2009: 219.
%34 ponTANI (111) 1980: 69.
635 ZERWES 1956: 33.

636 BeckBY 19672111 : 86.

837 GUICHARD 2014A.
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AP 10.62 = 66G (A)

OV Adyov, o0 vopov oide TOym, LEPOTMV OE TUPAVVET,
101G 10101¢ AAOY®G PEHIOGL GLPOUEVT).

HAALOV TOIG AdiKolol PETEL, HGET O dKaiovg,
¢ gmdevopéVN TNV dAoyov dvvapy.

Non razionalita, non legge conosce la Fortuna, dei mortali pero é tiranna,
essendo trascinata irrazionalmente dai propri flussi.

Piega di piu verso gli ingiusti, odia invece i giusti,

quasi ostentando il suo irrazionale potere.

Da subito I’epigramma 10.62 é stato collegato al verso menandreo (vd. fr. 2.5
Sandbach) 10 tfic oYM Yap pedpo petamintel oy per la presenza del medesimo
lessico (cfr. pevpoocy pedpa) e della medesima tematica ovvero I’instabilita della
Fortuna da cui I’incertezza della vita umana dipende. Benche si tratti un tema topico, in
Pallada la tematica si evolve e dalla semplice idea dell’insicurezza e mutabilita delle
azioni umane in quanto riflesso di una volonta instabile e incerta che li governa, si passa
ad una visione ancora piu cupa. Se I’epigramma, infatti, manifesta una forte insistenza
sul problema della aloyio della Fortuna cui si allude sin dall’apertura del primo verso
(o0 Adyov) e che sara ripetuto, quasi come un refrain, nei versi successivi, Pallada
sceglie di non rimanere nell’astrattezza, ma motiva subito in cosa consista e da cosa
dipenda tale irrazionalita: si tratta dell’ingiustizia come elemento caratterizzante della
societa e dei rapporti tra gli uomini. L’azione illogica della Fortuna consiste nel favorire
intenzionalmente i disonesti e nel penalizzare invece quegli uomini che si sforzano di
non cedere a comportamenti ingiusti. Il problema della giustizia umana, strettamente
collegato a quello della Fortuna — che della giustizia dovrebbe essere la garante —
doveva essere vissuto drammaticamente dal poeta poiché vi allude spesso e sempre in
termini alquanto disperati cfr. e.g. AP 9.182.3-4 kai 6V 31846K0v/ TG ATLYELS TTOGELS,
ag mapéyelg £téporg, AP 10.48.5-6 midg yap O picbopvelv gibicpévog ovdev Etaipoc/
oepvotepov dkdoor pn pomop®dg ovvatar, AP 10.53.1-2 &l 1ovg Avdpopdvovg
gvdaipovag Oviog Opdpev,,  od mhvv Bavpdlom: tod Adg éott yépag dove
polemicamente Pallada vede I’archetipo della corruzione umana nei miti antichi;
particolarmente importante il 10.87 (vd. supra ad loc.) poiché il poeta ripropone, in
forma leggermente variata, lo stesso tema di 10.62: I’ingiustizia della Fortuna consiste
nel suo favorire gli ingiusti cfr. v.4 dva&iovg opdvteg evTLYEGTEPOLG. Se i toni usati da
Pallada sono forti e partecipati e perché il poeta si percepisce come direttamente
investito da questo meccanismo dell’ingiustizia, come una delle numerose vittime
dell’ahoyio di Fortuna. Cio e confermato da molti dati forniti dal poeta, in primo luogo
quello della tanto sofferta nevia (cfr. e.g. Pall. AP 11.303).
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Tornando al frammento menandreo citato all’inizio, alla luce di quanto detto, si deve
notare una sostanziale differenza tra la posizione filosofica di Menandro e quella di
Pallada: se il comico interpreta il carattere instabile di Fortuna come un fatto auto-
evidente, da accettare con pazienza e rassegnazione, Pallada € indignato e — in assenza
di altre soluzioni — sceglie la poesia come strumento e luogo per esprimere la propria
indignazione.

1 0¥ Loyov...Topavvei: I’epigramma si apre con la chiarificazione di cio che manca
alla Toyn, Adyog e vopog, 1 due elementi attorno ai quali ruotano questi quattro versi
costruiti come una Ringkomposition, poiché il nesso iniziale (o0 Aoyov) e finale (Gloyov
dvvapuy) richiamano entrambi il problema della illogicita della Sorte, un tema
ampiamente sviluppato nella produzione letteraria greca e in particolare nella tragedia
che pone al centro della propria riflessione I’impossibilita umana di determinare in
alcun modo gli eventi della vita in quanto gia stabiliti dalla Toyn, forza illogica e
irrazionale vd. e.g. Soph. OT 977 Ti §' &v goPoit’ &vOpwmoc, @ Té Tfig TOYMG/ Kpatel,
npdvolo 8" éotiv 00devoc cagng; dove al verbo kpatéwm si sostituisce in Pallada il piu
forte Tvpavvém che sottolinea la valenza negativa dell’azione esercitata dal dominio di
Toyn. In etad classica prevale I’idea che gli eventi non siano indirizzati al bene, ma
assolutamente casuali ovvero coincidano con il materializzarsi della Toyn vd. e.g. Men.
sent. 732 Jakel Toyn ta Ovntdv mpdyuat’, odvk gvpovirio = Chairem. fr. 2 Kannicht-Snell
cfr. Stob. 1.6.7, vd. anche Lib. Or. 25.11.4 che cita il verso e lo commenta sottolineando
il comportamento del tutto casuale di Toyn: @c¢ Gv €keivig AaumpoLC HEV TOVG
TAMEWVOVS, TATEWVOVG 08 TOUG Aaumpodg Tdsiong kai mélwv ad mpdc e mpodchHev
EKOTEPOVS ATOPEPOVONG Kol TAODTOV TOD HEV Apotpodong, T@ 6& didovong cfr. Gnom.
Vat. 553 Xilwv Aicdnov molopévov Ti €l mowdv 6 Zedg sime’ “té pé&v VYNAYL Tomevoi,
ta 8¢ tamewva vyoi”, vd. anche Nicostr. fr. 18.4 K-A, Alex. fr. 288.1 K-A. D’altra parte
la traduzione fornita da Cicerone della sentenza latina vitam regit fortuna, non sapientia
(Tusc. 5.25), con la netta contrapposizione fortuna/sapienza per cui tutto cio che é
razionale non appartiene all’ambito della Fortuna, tende a sottolineare quell’aspetto di
illogicita della Toyn che e cosi presente in Pallada. Vi sono poi alcuni frammenti comici
in cui la vicinanza a Pallada diviene ancora piu stretta vd. e.g. Men. fr. 256.1 K-A
oUTmg dovAddylotov 1) THYN motel, 380 K-A dvorapakorovdntov Tt mpdyy' éotiv toHym,
855 K-A mepd toyme Gvolav dvdpeimg @éperv, poiché all’elemento “casualita” si
sostituisce quello dell’*irrazionalita” cui non si allude ma viene esplicitamente
dichiarata attraverso espressioni simili a quelle usate dall’epigrammista. La aioyia della
Fortuna, infatti, & luogo comune gia a partire da Menandro cfr. fr. 683 K-A &1t
aLoyiotoc 1) eopa Thc Toymg cfr. Stob. 1.7.5 008&v katd Adyov yiyved’ dv moiel Toym.
Come nota GIANCOTTI®®, la tradizione gnomica tende a vedere la necessitas e 1’uomo
come antagonisti, presentando la prima come “una forza inerente a determinate

638 G1ANCOTTI 1967: 389.
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situazioni prodotte dalla fortuna piuttosto che legge onnicomprensiva e trascendente la
fortuna”. Necessita e Fortuna, dunque, sono strettamente collegate e quasi coincidono
cfr. Men. sent. 813 Jékel @épewv avayxn Ovnrov Svta v toymv. Secondo Giancotti
nella tradizione filosofico-letteraria greca — e cio € evidente soprattutto in Menandro — si
e verificato un processo di divinizzazione della Fortuna a partire dallo scontento degli
uomini per i casi che turbano la loro vita: incapaci di riconoscere una razionalita
intrinseca nella realta, essi arrivano a considerare la casualita stessa, la ToOym, il
principio che la governa. Interessanti, in questo senso, sono alcune yvpot menandree
sulla Toyn tramandate nella raccolta gnomologica rinvenuta nel papiro Medinet-el-
Fauy(m pubblicata da BARNS®* in cui emerge una visione profondamente razionalistica
della Fortuna cfr. col. 11.24 sgg. [...Jevde kai mwg odpa 6’odvk Eotv [toy]n/
[tov]topata mpoonintovta tadt’ éotiv [tOy]n. Ancora una volta Pallada attinge ad un
bagaglio culturale ampiamente attestato: il tema della dloyioa di THyn non é infatti
un’invenzione dell’epigrammista, ma si tratta di un tema frequente nella tradizione
gnomologica e nella produzione letteraria greca in generale, soprattutto nella commedia
e nella tagedia, d’altra parte Pallada introduce anche un nuovo fattore, anch’esso
tradizionale cfr. infra, ma rinnovato attraverso lo stretto accostamento alla dgAoyia; Si
tratta dell’ingiustizia della Toyn che viene presentata da Pallada come una conseguenza
diretta della sua mancanza di Adyog: laddove manca la ragione viene meno anche il
senso di giustizia. In realta il problema dell’ingiustizia come tendenza all’immoralita
propria della Toyn é attestato ancora una volta in Menandro vd. e.g. fr. 256.3 K-A ov
ypriton voporlg, kab' odg kpiver to mpdypoata, in effetti questo verso appartiene al gia
citato fr. 256 (vd. supra) il cui verso iniziale presenta un’allusione all’irrazionalita della
Fortuna (v.1 dovAloywotov). La stretta relazione tra irrazionalita e ingiustizia che si
concretizza nell’operato della Toyn, € un topos ampiamente sviluppato nella tragedia e
in Menandro dove si pone I’accento sull’aspetto del ribaltamento e quindi sulla capacita
della Fortuna di stravolgere, in negativo ma anche in positivo, le sorti della vita umana
vd. e.g. Eur. lon. 1512 & petafarodoo popiovg §n Ppotdv/ kai Svstuyijcar kobdic ad
npaot KaA®dg/ ToyM, mop' ofov fHAOopev otddbunv Piov/ untépa povedoar koi Tobelv
ava&a, fr. 901 Kannicht moAldxt pot mpanidwv StAOe @povric,/eite toya <t1c> &ite
daipwv ta Ppoteia kpaivel/mapd T éAmida kol mopd dikov/tovg pEv an' oikwv &
évanintovtoc/atap Beod, tovg &' evtvyodvrog dyel, fr. 262 Kannicht moAldxt pot
npomidov duiAbe @povtic,/ eite TOxa <T1c> &ite daipwv ta Ppoteln Kpaivel,/ mapd T
EATid0 kol mopd Sikav/ tovg pév an' oikwv &' Evamimtovioag/ dtap Ogod, tovg O
evtuyodvrtag dyel, fr. 684 Kannicht, Men. monost. 625 Jakel 0 Piog ddnAovg ToC
petantooelg Exel cfr. 725 Jékel tdv dvotuyovviav evtuymg ovdeic eidog etc. Il verbo
topavvém sottolinea I’aspetto negativo del potere esercitato dalla Fortuna: se in 10.65
Pallada lascia aperta la possibilita che il viaggio della vita possa essere positivo qualora
la Fortuna, timoniere della nave, lo ammetta, in 10.62 il pessimismo si accentua e il

639 vd. BARNS 1950: 126 sgg.
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poeta presenta la Fortuna come un tiranno che esercita i propri poteri seguendo
deliberatamente il criterio dell’ingiustizia. L’ immagine della Toyn come tiranno affonda
le proprie radici nella tradizione popolare cfr. Kaibel 526.2 égomoctvn Toyng e 1G
12.5.303 mavdaudrepa, anche se I’'uso del verbo tvpavvéw conferisce all’espressione
una valore ancora piu incisivo. In alcuni epigrammi il poeta introduce anche
quell’aspetto del ribaltamento degli eventi che € presente in Menandro e nella tragedia
vd. e.g. AP 10.80 dove la metafora della palla & usata per rappresentare gli alti e bassi
cui la vita umana e soggetta a causa dell’irrazionalita e ingiustizia di Toyn. Se la
Fortuna esercita un potere tirannico, allora gli uomini sono i suoi schiavi: la visione
palladiana assume connotati tragici e infatti la stessa drammaticita é attestata in Euripide
cfr. e.g. Hec. 864-5 ook £ott Ovntdv Ootig o1’ €ledbepoc/ 1 yxpnudtov yap 60DAOC
€0TV 1) TOYNG.

2 toic...cupopévn: in questo secondo verso il poeta ribadisce quanto affermato sopra
ovvero I’aspetto irrazionale e instabile della Fortuna che viene presentata come oggetto
e vittima di una forza violenta dalla quale, a sua volta, viene governata e determinata
(ocvpopévn).

In primo luogo bisogna soffermarsi sul nesso toig idioic arAdymg pevpooct che,
occupando quasi interamente il secondo verso, assume una grande importanza nella
dinamica dell’epigramma. Pallada desume il termine pebpo ancora una volta da
Menandro cfr. Georg. fr. 2.5 Sandbach to tfjg TOyNg yap pedpa petominTel Tayy, Ma
laddove il comico si limita a rilevare la casualita con cui si susseguono, rapidamente, gli
eventi voluti dalla Toyn, Pallada ne sottolinea la determinazione: in altre parole il
carattere instabile della Toyn non viene meno, tanto che viene usato il termine pedua,
ma il poeta chiarisce che il suo comportamento & volutamente illegittimo. Il termine
pedpo e utilizzato da Pallada con una certa frequenza in riferimento alla Toyn cfr.
9.182.3 pdvOave koi o0 eépewv ta o pedpota, 10.87.2 Toynv e mdpvng peduacty
Kwoopévny, 10.96.3 kai pedy' dmiotov g avopdiov Toyng e in ogni caso assume una
valenza negativa come dimostra I’accostamento ora al verbo ¢épw, ora al sostantivo
nopvn ora all’aggettivo dmostov. In 10.62 il carattere non neutro del sostantivo pedpa,
oltre al frequente utilizzo in accezione negativa da parte del poeta, &€ confermato dal
fatto di essere incorniciato nelle espressioni aAdymg € cvpouévn che possono essere
interpretate in due modi: se I’avverbio é riferito a pedpoact — come la posizione tra
aggettivo e sostantivo farebbe supporre — allora il poeta sta descrivendo il carattere
irrazionale dei flussi della Toyn, se invece si considera unito al participio cvpouévn
allora dovremmo intendere nel senso che I’atto di lasciarsi trascinare dai propri flussi
non € un atteggiamento razionale ma illogico.

Pallada ha costruito il v.2 attraverso la fusione e giustapposizione di termini desunti
da altre fonti: pedua, ocvpo e uetamintw dovevano essere infatti le espressioni
solitamente utilizzare per descrivere il comportamento di Toyn. In ambito comico, oltre
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al gia citato frammento menandreo, si deve menzionare un altro frammento anonimo vd.
adesp. fr. 878 K-A (attribuito precedentemente a Menandro)®*’ émove' 6pd Gpa T Toym
péovta petamintovta te; anche in Luciano si trova I’accostamento tra I’idea dello
scorrere, della Fortuna e dell’essere portato vd. lupp. Trag. 22.4 ta &' GAAa KoTd PodvV
eépeTol d¢ Ov TOYN Exaotov mapacvpoueva; anche Sinesio utilizza il termine pedua per
descrivere la modalita con cui il destino si manifesta vd. ep. 10.14 tfjc 6siotdtng cov
Yoy, v €yd povny ELant® Eupevelv HAmon Kpeitto Kol dapoviag énnpeiag kol TOV
€€ elpappuévng pevpdtov.

Il verbo ocvpw € utilizzato da Pallada anche in altri due epigrammi: in 10.60 il poeta
crea un gioco di parole tra i due sinonimi cOpw e &lxkw, che vengono entrambi riferiti
all’'uomo che da un parte tenta di “trascinare” via le proprie ricchezze nella tomba,
dall’altra viene lui stesso trascinato via dal destino nella tomba vd. v.2 1ov mhobtov
obvpelg €ic copov ehkduevoc; notevole in questo senso anche Iallitterazione di —c per
sottolineare il legame cVpw/copov. In 10.84.4 il poeta utilizza il participio cupopévn in
riferimento alla stirpe degli uomini che al momento della morte € portata sotto terra e si
dissolve. Le frequenti attestazioni in Pallada del verbo cvpw confermerebbero in
10.84.4 la lezione cvpoduevov tramandata da Pl al posto di gepouevov tramandato da P
(cfr. supra ad loc.).

3-4 paidrov...doveuwv: I’irrazionalita della Fortuna si concretizza nel diverso
trattamento riservato agli uomini giusti e ingiusti: i primi, che dovrebbero essere
favoriti, spesso invece sono vittime del suo cattivo operato a vantaggio degli ingiusti.
Nel v.3 vi e una forte sottolineatura dell’avverbio péilov che occupa la prima parte del
verso, per il resto il verso ha una struttura chiastica. La contrapposizione tra i verbi
pémedoel, che si trovano in posizione fortemente ravvicinata, € marcata
dall’omoteleuto e scandita dall’ictus®*. L’idea che la Toyn operi in vista del male & un
concetto popolare e diffuso vd. e.g. Men. sent. 663 Jakel molAoic kaxoicwy 1 TOYM
napiotaton cfr. Eur. fr. 684 Kannicht = AP 10.107b ¢&d t@v Ppoteinv d¢ davdporot
toyo/ol pév yap €0 mpldocovst, Toig 8¢ cvpgopai/ckinpai mhpeicty £doePodGL TPOC
Beovg. In quest’ultimo caso non si dichiara esplicitamente che la fortuna favorisce gli
ingiusti poiché non & chiaro chi siano coloro che £ npédccovct, ma la vena negativa di
questi versi € comunque evidente, poiché si afferma esplicitamente che coloro che si
mostrano religiosi e rispettosi verso gli dei subiscono gravi sventure. Notevole la
variatio ol pév...toig ¢ evcePodot, assente in Pallada, e la scelta dell’aggettivo
avopaAiog che ricorre anche in Pallada sempre in riferimento all’incostanza della Toyn
cfr. AP 10.96. 3. Il verbo pénw introduce I'immagine della bilancia che rappresenta
metaforicamente la Toyn e pende ora dalla parte dei giusti ora dalla parte degli ingiusti
cfr. adesp. fr. 179 Kannicht-Snell avopaior tAdotiyyeg dotdtov toyng = Men. sent. 82

840 \/d. K-A ad loc.
841 MARzI-CONCA 2009: 650.
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Jakel, Polyb. 16.6.8.1, Kaibel 847.1-2 = ovd¢ TOyng o’ éddpacoe khivav[t]o téravta,/
duopevéwv OAOTV VPPV dAELAUEVOV.
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AP 10.58 = 62G (A)

I'g €néPnv youvog, youvog 0" o yaiov dmeyu
Kol Tl patnv poxd® yopvov o0pdv T TEA0C;

Sulla terra sono arrivato nudo e nudo sotto terra ritorno,
e perché soffro invano se nudo vedo il termine?

Questo epigramma é stato ritrovato anonimo in Licia, presso I’isola di Megisti, su
un’iscrizione funeraria che forse apparteneva alla tomba di San Sisoe (SGO
17/12/02)%*. L’epigramma & tramandato sotto il nome di Pallada da P (1o avtod scil.
Haradd) e da Pl (API? 1.13.6 f.4r e API° 1.64.4 f.15v TToALaSd), ma viene attribuito a
Luciano da alcuni florilegi quali lo Ghomologium di Georgide (Gnomol. 263 Odorico) e
dai paremiografi (Apostol. 5.41e = CPG 11.344)°. E’ attribuito a Luciano anche nel
codice Riccardianus 25 che contiene, oltre ad alcune opere di Luciano, anche una
silloge di dieci epigrammi fra i quali compare anche il 10.58 (cfr. § 6.1)**; inoltre
I’epigramma € tramandato anonimo anche nelle sillogi (S¢ e SP)®*°. LAckNER®*® ha
dimostrato come il distico sia erroneamente tramandato come un componimento di
Massimo il Confessore nel cod. Vind. Theol. Gr. 153 del XII1 secolo. Con GuicHARD®’
che inserisce I’epigramma nella classe A, dunque fra gli epigrammi sicuri, ritengo che

I’autore dell’epigramma sia Pallada.

1 Degni di nota, in primo luogo, sono I’anafora di yvuvdg che torna poi anche al
Verso successivo e il chiasmo yfig yopuvog, youvog v7o yoiav.

Nel mondo pagano la nudita e una condizione strettamente legata alla morte, i morti
erano chiamati youvoi ma solo dopo la sepoltura (Prop. 3.5.13 haud ullas portabis opes
Acherontis ad undas:/ nudus et inferna, stulte, vehere rate; Sil. Ital. 5. 267 nudum
Tartarea portabit navita cymba, Luc. Dial. Mort. 20.1.9 yopvovg €miPoivev ypn
Té TEPLTTAL TODTOL TAVTaL £ THC Miovog kataturovtac)®*. Ma la nudita cui Pallada allude
non ¢ legata, come nei passi precedenti, ad una circostanza specifica come puo essere
quella dell’'uomo di fronte alla morte, si tratta della condizione universale dell’essere
umano. Quest’idea della nascita e della morte come salita e discesa & stata associata®*®

%2 MERKELBACH e STAUBER 2002 (vol. 1V): 62 notano come sopra la tomba si trovasse un rilievo
bizantino di San Sisoe che osserva uno scheletro ed una poesia in dodecasillabi bizantini.

3 Vd. IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI 2011: 59.

%4 \/d. FLORIDI 2014c.

%> Pper una discussione della tradizione epigrafica e letteraria dell’epigramma vd. GARULLI 2012: 102-
107.

%% | ACKNER 1974: 196.

%47 GUICHARD 2014A.

%8 |Luck 1958: 61-62 cfr. anche FocAzzA 1980: 317.

%9 Luck 1958: 61-62.
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ad una sentenza epicurea ( Gnom. Vat. 60 mig domep AptL yeyovadg €k tod (v
anépyetar) variamente parafrasata da Seneca (Ep. 22.13 Nemo non ita exit e vita,
tamquam modo intraverit e 14 Nemo...aliter quam qui modo natus est exit e vita), ma in
questi casi non vi e nessun riferimento alla nudita, dunque I’accostamento al nostro
epigramma non ¢ del tutto adeguato. Molto piu adeguato € invece il parallelo notato da
CAMERON®® con un’epigrafe latina (CLE 1494 vos ego nunc moneo, sempre qui vivitis
avare:/ nudus natura fueras a matre creatus,/nudus eris. Obitis gratia nulla datur).
Tuttavia, piuttosto che I’ambiente pagano, ritengo che il distico palladiano sottenda un
sostrato culturale giudaico-cristiano, come cerchero di mostrare anche nel commento
linguistico che segue. Non si deve dimenticare, infatti, che Pallada vive nell’ Alessandria
del 1V sec. d.C. noto centro di sincretismo religioso tra ebrei, cristiani e pagani, che il
distico é stato ritrovato su un’iscrizione a Megiste, isola a sud dell’Egeo, dunque in
ambiente siriaco-palestinese, ma soprattutto che i paralleli pitu precisi per questo
epigramma provengono tutti dalla letteratura giudaico-cristiana. In primo luogo I’idea
della nascita come uscita dalla terra e della morte come ritorno ad essa € ricorrente
nell’ Antico Testamento (e.g. Sap. 15.8, Job. 10.9 etc.). Luck®* molto opportunamente
cita Tim. 1.6.7.1 ovdev yap elonvéykauev €ig tOv kOGUov, OTL 000& EEeveykelv Ti
Svvépedo e soprattutto Philo. Spec. 1.295.3 youvog v yép, Oavpdote, RAOsC, youvog 8¢
naAv dreig cfr. Basil. cons. ad aegrot. PG 31.1720.15 youvog €ig k6opov giofAbeg, €ibe
Kkoopov eiofiAbec, €ibe kai yopvog apapmudtov é€EM0oig Tod PBiov. Ritengo che questi
paralleli siano molto importante poiché trovano una corrispondenza quasi totale col
primo verso del nostro epigramma, anche se I’intonazione dei due passi & molto diversa
da quella di Pallada, poiché presentano entrambi un invito alla virtu e alla sopportazione
totalmente estraneo alla filosofia del nostro. Ma prima di ogni altro passo, Pallada
doveva avere in mente Giobbe 1.21, ancora una volta un testo veterotestamentario:
avTOg Yopuvog EEMADOV €k Kolliag untpog pov/ youvog kai arnedevcopal kel anche se il
valore gnomico della frase ha trattenuto i critici dall’ipotizzare in Pallada un’eco diretta
di Giobbe®2. In effetti, limitandosi alla tradizione vetero-testamentaria, possiamo citare
una serie di passi dalla fisionomia simile a quella di Giobbe 1.21, in particolare Eccles.
5.14 xobng EERAOEY amd YaoTPOC UNTPAC ADTOD YUUVOG, EMGTPEYEL TOD TOPELOT VAL MG
fiket kol o0&V Mjpyeton év udyde avtod che secondo FOGAzzA®? costituisce il vero
modello dell’epigramma palladiano per la presenza del nesso év puoxfe avtod, assente
negli altri paralleli citati, “che rivela totale identita concettuale con I’epigramma di
Pallada: & vana ogni fatica umana se dal mondo ce ne andremo a mani vuote, nudi come
siamo venuti”. Dunque, se I’andamento gnomico-proverbiale del distico diminuisce di
molto la necessita della ricerca di un modello (come mostrano i luoghi citati sopra si
tratta di una sentenza diffusa sia in ambito giudaico-cristiano che filosofico-diatribico)

650 CAMERON 19658: 19, ma gia in ZERWES 1956: 111.
851 uck 1958: 462.

852 Cfr. ZERWES 1956: 111; STELLA 1949: 353.

853 Fogazza 1980: 319
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credo che il legame con il passo di Giobbe non possa essere trascurato proprio in virtu
dell’anafora di youvdc presente in entrambi i testi e di una generale propensione di
Pallada all’accuratezza citazionista. Anche perché un’analisi attenta dei due testi
permette di riconoscervi la corrispondenza sul piano formale: yi|g énépnv youvog sta a
avtog youvog €EfABov ék kothag untpdg pov (la nascita) come youvog 0'vmo yaiov
dmeyu sta a youvog koi aneievcouor €kel (la morte). Ritengo, dunque, che su 10.58
agiscano contemporenamente piu influenze letterarie, ma soprattutto Giobbe 21 ed
I’Ecclesiaste anche se a livello concettuale Pallada si avvicina maggiormente a
quest’ultimo (cfr. § 2.3.2)

Il verso presenta alcune particolarita: in primo luogo bisogna notare il gioco
allitterante del —y sottolineato dalla ripetizione yfi¢/ yaiav in poliptoto, poi I’elaborata
struttura dell’esametro con yf|g €néfnv € vmO yoiov Gmeyt che descrivono i due
movimenti contrari e che pongono in rilievo I’anafora dell’aggettivo youvog per la quale
cfr. Nonn. Dyon. 147 youvog Apng petd dfjpv Exov youviv "Aepoditny e Greg. Naz.
Funeb. or. in patrem (or. 18) PG 35.989.26 damnAlayuévog, Koi YOUV® YOUVOG
évtuyyavov. Per quanto riguarda gli usi dell’aggettivo, nel nostro epigramma indica la
nudita in senso proprio cfr. Mc. 14.51-52, Tob. 1.17, Is. 58.7 (vestito miseramente), Act.
19.16, Apoc. 17.16 etc. (svestito), Is. 20.2, lo. 21.7 etc. (senza sopravveste). E’ usato
anche in senso traslato vd. Plat. Crat. 403b, Porph. abst. 1.31 (privo del corpo come
involucro). Per questa accezione dell’aggettivo vd. |1 Cor. 15.37 dove il youvog kdkkog
che disfacendosi nella terra produce il ‘corpo’, ossia la pianta, raffigura il corpo umano
destinato a risorgere e Il Cor. 5.3. Oltre alla nudita, I’aggettivo indica anche I’essere
privi di qualcosa vd. e.g. Greg. Naz. carm. moral. PG 37.534.9 = carm. 2.1.1.158
gkgivov “Adap tov mpodchev ElevBepov, 8¢ youvog fev: Adamo “nudo (privo) dal
peccato” indica la condizione primigenia dell’'uomo al momento della creazione ed
anche nel distico palladiano I’aggettivo potrebbe essere interpretato in questo senso, vd.
anche Apoc. 3.17 e 16.15. Mi sembra opportuno notare alcuni passi di Gregorio di Nissa
in cui, ancora una volta, la nudita e presentata come la condizione in cui I’uomo é stato
creato vd. Virg. 12.4.3 yopvog pev i tdv vekp®dv deppatmv EmPoATic, &V mappnoig o8
10 100 Be0d TpodcmmTOV PAET®YV, vd. anche opif. 140.4 e 47-49.

Per il nesso yfict émPaive vd. Men. fr. 247.5 K-A kai und’ émpaivewv yijg, PAmherst
(IV a.C.) 2.142.7 vij émPaivewv, Hdt. 7.50 tdv v émPéopev yiv kai €Bvoc, Hom. Od.
11.481 sgg. ob yap mo oxedov AoV Ayaidoc ovdé mw apfic/ Yiig &néPnv con yiig
eméPnv nella stessa sede metrica all’inizio dell’esametro.

L’immagine palladiana della nascita come salita dalla terra e della morte come
ritorno ad essa deve anche avere risentito, almeno indirettamente, della metafora della
terra come madre (vd. e.g. Pi. Ol. 7.70, Hom. hymn. 30, AP 9.498.2 yf| mévtov uitmp
cfr. Esiodo Op. 563, Men. fr. 247.1 K-A o¢iltote I'f| pijtep etc.). Per il secondo
emistichio vd. Aesch. Pers. 839 é&ym &'dmeyu yijg vmo (opov katm con l'uso dello
stesso verbo dmeyn, Eur. Hec. 414 & pftep, @ texodo’ dmeyut 81 kéto.
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2 Ti patv poyd®: il nesso ti patnv poybd costituisce in qualche modo il fulcro
dell’intero pentametro anche attraverso I’allitterazione del —p. Per I'uso di pétnv in
relazione all’inutilita della sofferenza e della preoccupazione vd. e.g. Aesch. Ag. 165 1o
pétnv amd epovtidog dyxboc, Ch. 521 pdv 6 noéydoc, Pr. pm mover parny, APl 196.5 1
pa. patnv énovnoe MbBoEodoc. In generale I’avverbio & spesso accompagnato, come in
questo caso, da verbi che indicano pena, affanno, preoccupazione. In AP 7.290.5, ad
esempio, e descritta la storia di un naufrago che, ucciso da una vipera steso sul litorale
di una spiaggia, invano ha faticato contro le onde: ti pétnv npog kouat éuodydet; in AP
7.667.1 una donna invita il marito e i figli a non soffrire invano piangendo presso la sua
tomba: tinte pdtnv yodwvieg £ud mapapipvere toufd; vd. anche v.3 Afjye yoov kai
nave, moolg Kol waidec éueio per cui cfr. Pall. AP 10.78. E’ facile notare che i passi
riportati sono sempre introdotti da una simile movenza ovvero I’interrogativo ti, tinte;
in tal senso molto importante & un altro epigramma palladiano, il 10.77 (cfr. infra ad
loc.), non solo perché il primo verso si apre secondo la stessa movenza interrogativa
messa in rilievo sopra, ma la domanda rivolta all’'uomo riguarda ancora una volta
I’inutilita dell’affanno e delle preoccupazioni umane, anche se in questo caso I’inutilita
dipende dal fatto che tutto, fin dalla nostra nascita, & gia stato stabilito dal fato. Riporto
di seguito i primi due versi dell’epigramma: tinte patnv, dvbpone, moveilg Kai mhvta
TaPAocel / KAMPp® S0VAEDMV TA KOTO TNV YEVEGLY;.

Anche in Euripide ricorre spesso I’idea dell’inutile affanno umano: per pamv +
novéw vd. fr. 501.2 Kannicht yaupovg 6’6cot omevdovot pn mempopévovg,/ pdtnv
novovot, Herc. 501-2 patnv movd/Baveiv yap, og £oik', davaykaing &yel. Bacc. 626
dmag &' év Epyot dodlog Ny, pémy movéyv, Iph. Aul. 353 pdtv 8¢ un moveiv év AVAIST
patmyv + tAdm vd. Hel. 603 Aéym movovg oe pvpiovg TAfvol patnv; per patnv +
00vpouar vd. Phoen. 1762-3 aAla yop ti tadto Opnvd kol pdtnv 6dvpouar; (cfr. Pall.
AP 10.77); per patmyv + poybéw vd. Tr. 760 pdatmv &' Euodyxbovv kai kateEavony movoig.
Anche in Menandro abbiamo dei luoghi interessanti in questo senso: Aspis. 143-4 uatnv
8¢ mphypod' avtdl kol mévovg/moAlovg mapooydv; Dysc. 348 ovdE]v ddikelg Muag,
patnv 8¢ kakomadeic; sent. Comp. 2.195 Jakel GvOpwme, un otévale, un Avmod pamy;
fr. 1101 Kock®* TomV &xelc, avlpmme, un pnatnyv Tpéxe.

2 poyO@®: Pallada allude alle pene/sofferenze intrinseche della vita che, dal suo punto
di vista, appaiono inutili poiché tale fatica non porta nessun cambiamento di stato per
I’'uomo che alla terra tornera nudo cosi come vi € arrivato. Anche Sinesio usa di
frequente questo termine in riferimento alle pene della vita terrena rispetto alla
liberazione dalle stesse nella contemplazione del nous e di Dio, ma la sua prospettiva &
chiaramente molto lontana da quella del nichilismo palladiano (vd. Hymn. 1.504 sgg.

854 ) attribuzione del frammento a Menandro & rifiutata da KOERTE 1959 che non la include nell’edizione
cfr. Kock ad loc.
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ME pe poxbov,/Abé pe vovcwv, 3.45 dotpéntovg oipove omevom,/eOENAG Yaiog
uoybwv, 9.112 sgg. paxap dotig peta poipag,/pueta podyxbove, peta mkpag/ydovoynoeic
neked@dvac,/émPag voov kedevBmv/Pooodv eidev Bsolauniti). Anche I’Antico Testamento
e incline al pessimismo, la vita vi compare spesso gravata dal lavoro pesante e dalla
fatica (v 89.10), dal travaglio alla ricerca di una vana ricchezza (Job. 20.18 &ig keva Kot
uérata komiacey mhodtov, &€ ol yevoetat), I’'uomo & nato all’affanno come I’uccello al
volo (Job. 5.7 GvBpwnog yevvatar kOm®), un affanno a cui non puo sottrarsi in questo
mondo e dal quale € salvato per opera di Dio (e.g. v 24.18, 87.16, 106.12). Chiaramente
nel mondo ebraico la pena della vita terrena € vista in chiave escatologica e, pur essendo
vana, é accettata dall’uomo poiché ad essa si contrappone il sereno riposo dell’era della
salvezza dove non vi sara piu alcuna vana fatica (Is. 65.23 oi 6¢ éxkextol pov oméppa
noroynuévov Vo Beod €otv). La stessa concezione non assolutamente negativa della
sofferenza umana caratterizza anche il Nuovo Testamento dove le fatiche sono accolte
dal cristiano come modalita di assimilazione alla vita di Cristo che per primo e piu di
ogni altro ha sofferto vd. e.g. Paul. Il Cor. 11.27 kén® koi poxfo, &v daypovmvioug
TOALAKIG.

Ritengo che anche in questo secondo verso Pallada abbia recuperato dei topoi
letterari attingendo sia alla tradizione ebraico-cristiana che a quella pagana (vd. supra),
ma che nello stesso tempo li abbia rivitalizzati. E giudaica I’immagine dell’uomo che
viene nudo sulla terra al momento della nascita (anche se ne troviamo degli esempi
anche in ambito pagano), € cristiano-giudaica e pagana I’idea dell’inutilita degli affanni
umani, ma la conclusione, almeno in questo distico, non rimanda a nessuna delle due
culture, la conclusione € palladiana, poiché “vedere nudo il termine”, a mio avviso, & un
modo indiretto per dire che la vita comincia nella sofferenza e sempre nella sofferenza
finisce. Dunque, questo & uno dei tanti epigrammi in cui Pallada manifesta in modo
chiaro il suo radicale nichilismo.

2 youvov op@v 1o Téhog: in primo luogo é da notare I’ipallage presente nel nesso,
poiché logicamente I’aggettivo si riferisce al soggetto. Télog allude chiaramente alla
morte secondo un uso regolare del termine vd. Ruphin. AP 5.12 kai 10 téAog 6dvartog
(vd. anche e.g. Dem. 57.27 zdciv éotv avOpdmolg téAog Tob Piov Bavatog, Soph. OC
1530-1ydrav gic téhog/tob Cfjv apwvi), Xen. Cyr. 8.7.6 £uol uev tod Piov 1o téA0C 116N
napeoty, Greg. Naz. AP 8.53.4 {ofig 8¢ téhog kabupdtepov 0peg € 8.52b 3-4 edyiic
kai Cofig &v Téhog ebpauévn etc.), ma per lo pit — come mostrano i luoghi citati e i molti
altri che potremmo citare — téhog in riferimento alla morte & accompagnato da Biov o da
Cwfjg, piu rara é invece la scelta della forma ellittica, come troviamo in Pallada, che ha
forse un significato generalizzante “la fine di tutto” (cfr. Aesch. Th. 367 é\nig éomt
viktepov TéAog poAetv, Hdt. 1.3 év avtd T® 1p@d ol venvial ovkéTt dvéatnoay, GAL' €v
TELET TOVT® Eoyovto, Xen. Cyr. 7.3.11 &yetl 10 KAAMOTOV TEAOC VIKDV YOP TETEAEVTNKE)
vd. anche Ignat. AP 15.30.6 con téloc nella stessa sede metrica: {foac &' avd Aoyude
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€00AOv £dexto téhog. In Pallada il termine ricorre sei volte (AP 7.685.1 e 2, 7.688.4,
10.58.2, 11.54.4, 11.383.6) di cui cinque con il significato di morte ed una con il
significato di fine, quando indica la morte per tre volte e accompagnato dal genitivo
Biotov, due volte invece ne fa a meno.

Quanto all’espressione opdv téhoc in relazione all’approssimarsi della morte
probabilmente richiama il noto apoftegma con cui Solone avrebbe ammonito Creso:
téhog dpa. Tod Piov: TodTo 10 AmdPOeypa O wV sine T® Kpoice (cfr. CPG II. 773 =
1.315 = Diogenian. 8.51) che ricorre — anche se in forma leggermente diversa — in
Stratone AP 12.186 (per altri paralleli dell’espressione vd. FLORIDI®® e GianNuZzz1®)
kai 10 tehog mpoPrene dove télog allude alla fine dell’eta virile ed implicitamente alla
morte. D’altra parte in Pallada non emerge un intento parenetico di stampo filosofico-
sapienziale, Pallada rimanda alla gnome e nello stesso tempo se ne distacca, poiché dal
distico traspare soltanto una visione disillusa e nichilistica della vita, non si tratta di un
invito ma di una triste presa di coscienza. Del resto il nesso Opdv téhog € variamente
attestato e il suo uso non risulta eccezionale: si trova nella tragedia (Aesch. Pers. 726
a¢ 18€iv Téhog mhpeoTiv olov fivusey kakdv, Eur. Tr. 602 vdv téhoc oiktpdv opdug, vd.
anche Med. 920), nella prosa tarda (Luc. Tyr. 22.3 tocat dmpeai kol TEAOC E®PAKATE
navteg), in poeti tardo-antichi come Nonno di Panopoli (vd. Par. 21.132 ov &vvod
Bavarov Téloc dyetar), € attestato anche in opere protobizantine come anonim. Christ.
Pat. 602 duev odolv oe PpotdV kai tadO’ Opdoav cvviévar kol TéAog, 1403
kapadokdoa Kol Tagfg idelv Téhoc. Dunque, € probabile che I’emistichio youvov opdv
10 TéA0¢, data la ricorrenza della movenza espressiva, rimandi non solo all’apoftegma
citato, ma che fosse un modo normale per indicare la morte.

Notevole in questo senso un epigramma funerario di Agazia in cui il poeta si rivolge
direttamente alla madre morta in giovane eta vd. AP 7.552.1-2 Q &éve, ti Khaielg; -
Al 6OV pépov.” -Oicba, tic sipt; -/ “OO pé tov, AL Eunng oiktpdv Opd 10 TéA0C. E’
quasi sicuro che oiktpov opd t0 téA0G richiami il youvov opdv 10 tél0g di Pallada se
non altro perché i termini occupano la stessa sede metrica alla fine del pentametro e in
entrambi i casi 10 télog indica la morte. Quanto all’aggettivo oiktpov al posto di
youvov, Agazia aveva un modello diretto in Euripide (Tr. vdv té€A0¢ oikTpov 0poig) ma
ha riformulato I’espressione sulla base dell’emistichio palladiano. In Euripide si
potrebbe riconoscere il modello comune per i due epigrammisti, in tal caso Pallada
avrebbe ripreso il nesso cambiando oiktpov in youvov per ottenere I’anafora
dell’aggettivo, Agazia invece sarebbe tornato alla forma originale imitando comunque
Pallada nella formulazione metrico-stilistica del nesso.

855 ELoRIDI 2007: 203.
8% G1ANNUZZI 2007: 205.
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AP 10.77 = 72G (A)

Tinte pdnyv, GvOpwne, TOVEIS Kol TAVTU TAPAGCELG
KMp® 00VAED®V TA KT TNV YEVECLY;

TOUT® COVTOV APEC, TA daitovt un erioveikel
o1V 08 THYMV OTEPY®V Novyiny aydmo

HaALov €n' edppocuvny ¢ Praleo kai mapa poipny,
€l SuVaTOV, YVYTV TEPTOUEVIV LETAYELY.

Perché invano, uomo, soffri e tutto sconvolgi

essendo schiavo della sorte che hai avuto dalla nascita?
Sottomettiti ad essa, non lottare col demone;

apprezzando il tuo destino, ama la quiete:

piuttosto sforzati di trasferire alla gioia, anche contro il destino,
se possibile, I’anima gioiosa.

Torna anche qui la domanda sull’inutilita della sofferenza umana cfr. 10.58.2:
I’uomo non puod determinare nessun evento della propria vita, la cosa piu ragionevole é
accettare la sorte e non tentare in nessun modo di cambiarla.

I valori semantici dei verbi usati nel v.4 indicano qualcosa che le traduzioni
difficilmente arrivano a riprodurre. Nei versi precedenti si sospetta che I’'uomo sia
invitato ad accontentarsi della sorte. In realta questo concetto non compare mai
nell’epigramma: nei vv. 1-3 I’'uomo non accetta la propria sorte non perché non si
voglia accontentare, ma perché vuole andare manifestamente contro di essa. Pallada non
lo rimprovera di non volersi accontentare, ma piuttosto di andare in una direzione
diversa da quella segnata. Cio e confermato appunto dai verbi del v.4: ctépyw® non puo
in alcun modo avere il valore di “accontentarsi” che talvolta gli e conferito dalle
traduzioni, ma indica che si deve amare cio che nei versi precedenti I’uomo contrasta.
L attivita dell’uomo in cio non viene mai meno: da una lotta attiva si passa ad un amore
attivo e non rassegnato per la Tyche e si presume che I'uomo debba assecondarla
piuttosto che sopportarla. Questa attivita nel determinare la propria vita continua nei
versi seguenti.

Il nesso mopa poipav sembra contraddire quanto precede, in quanto I’uomo non é
invitato piu a rassegnarsi davanti all’impossibile, ma al contrario a procedere, anche se
nei limiti del possibile (i dvvatov)®™’, contro la poipa. In realta non si ha una
contraddizione, poiché vi e un chiaro cambiamento di quanto in oggetto, sottolineato dal
pudairov. Il discorso sull’anima sposta il tema su un piano differente. Pallada dice che
non per la vita ma piuttosto (udiAiov) per I’anima bisogna andare contro quanto
destinato: € I’anima a fare la differenza, ed & dell’anima che si parla negli ultimi due
versi, mentre in quelli precedenti si e parlato evidentemente della vita terrena. E’ da

857 Cfr. ZERWES 1956 136.
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rilevare anche la distinzione tra toyn del v. 4 e la poipa del v. 5. L’uso di uoipa,
vocabolo notoriamente connesso al destino umano e terreno, richiama le esperienze
umane e terrene dei versi precedenti e si contrappone a yuyn. Moipa € la porzione di
tempo terrena assegnata ad un uomo. Dunque il secondo livello dell’agire umano
esposto negli ultimi due versi sta appunto nel superamento del rapporto col destino di
cui si e esposta la necessita durante la vita. Per la vita bisogna ubbidire al fato, & per
I’anima che vale piuttosto la pena di sforzarsi di opporvisi. Tutto I’epigramma dunque si
muove in un atteggiamento dinamico: da un’opposizione vana e inconsapevole (uétnv)
Si passa a una consapevole sottomissione e a un amore attivo e consapevole per la
propria sorte, per passare poi a un’altra opposizione, arricchitasi nel frattempo del
valore della consapevolezza (che implica anche la consapevolezza dei limiti, el
duvatdv), percio, stavolta giusta. L’opposizione dei primi versi e folle, I’opposizione
degli ultimi versi e consapevole.

1-2 timre...Th)v yéveowv: I’epigramma si apre con una domanda retorica che il poeta
rivolge all’ “uomo” sull’inutilita dei suoi sforzi contro un destino che & immutabile. Il
tema e frequente nella meditazione filosofica del poeta il cui slancio titanico contro il
non senso della vita si concretizza in un profondo cinismo e sull’invito all’accettazione
volontaria e disperata di cio che il fato, irrimediabilmente, impone cfr. e.g. 10.78.

L’incipit tinte parnv ricorre identico e nella stessa sede metrica anche in adesp. AP
7.667.1 tinte pdtnv yoodwvieg £ud mapapipvete touPm; (cfr. supra), anche in questo
caso si tratta di una domanda sull’inutilita del dolore: “perché piangete invano sulla mia
tomba”. D’altra parte i verbi mévew e tapdoow utilizzati da Pallada descrivono uno stato
d’animo diverso da quello della sofferenza, alludono piuttosto ad una dimensione di
ansia, di incertezza, di inquietudine derivanti dal fatto che I’'uomo appare inerme e
incapace di mutare il corso degli eventi della propria vita. Nell’epitaffio 7.667 una
donna invita il marito e i figli a non piangere inutilmente per la sua morte, nel nostro
epigramma, invece, Pallada invita I’'uomo a non affannarsi inutilmente di fronte ad un
destino immutabile. Degno di nota anche il gia citato frammento menandreo sent.
Comp. 2.195 Jakel GvBpwme, un otévale, urn Avmod udrnv: (cfr. supra) in cui alla
domanda retorica di Pallada “perché soffri invano?” si sostituisce I’esortazione, che
suona quasi come un imperativo categorico, a non darsi pena inutilmente. L invito a non
soffrire invano si presenta quasi come uno stilema formulare, poicheé lo si trova
applicato in contesti molto diversi, dall’epitaffio alla parenesi ad esempio. In questo
senso € utile menzionare anche Diog. Laer. AP 7.620.1-2 uqnote Avmion o€ 10 un o€
TUYElV Tvog, GAAG/ Tépmeo miioy OUMC, oiot didwot Bedg in cui emerge il medesimo
tema della necessita dell’accettazione senza ribellarsi al fato.

L avverbio interrogativo tinte ricorre spesso all’inizio del verso nell’epigramma vd.
e.g. AP *9.57.1, 9.70.3, 9.251.3 etc.; e frequente anche nella letteratura oracolare vd.
e.g. App. Anth. (orac.) 197.1, 250.1, 319.2. Pallada utilizza I’avverbio soltanto in due
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casi: oltre a 10.77 si deve menzionare anche AP 11.386.2 dove, pero, si trova all’interno
del verso.

Il vocativo GvBpwne € usato da Pallada anche in 10.45.1 dv uvAqunv, GvOpomne,
11.62.3 todt0 capdc, Gvipome, 11.300.1 moAla Aodelg, dvbpwne, sempre nella stessa
sede metrica. Come gia rilevato a proposito dell’&vOpwne, ipotetico destinatario della
parenesi di 10.45 cfr. ad loc., é preferibile attribuire al vocativo, in tutti e quattro i casi,
un valore universale come se il poeta si stesse rivolgendo all’umanita e non ad un
preciso individuo. L’ipotesi, del resto, trova conferma nel tono filosofico e
generalizzante degli epigrammi citati che non alludono a situazioni specifiche o a fatti
contingenti, ma alla condizione universale dell’essere umano.

ZERWES®® nota giustamente come il concetto di pdtny moveiv in generale si riferisca
a coloro che sono completamente dediti alla ricerca di beni terreni e dimenticano in
questo modo I’inevitabile destino di morte che accomuna tutti gli uomini cfr. 10.58, ma
in questo caso, tuttavia, assume un significato piu generale alludendo forse a qualsiasi
atteggiamento umano di ribellione al fato. La necessita di accettare gli eventi della vita
senza cercare in nessun di ribellarsi ad essi € un tema topico della letteratura di stampo
etico e moralizzante cfr. e.g. Theogn. 1033 Bedv &' eipapuéva ddpal/ ovk Gv PNidimg
Ovntog avnp mpoevyotr, Philem. fr. 92 sgg. K-A mold ' éoti maviov {dov
adMdtatov/dvOpwmog, vd. in particolare v.4 amopel ta mAgioto d10 TEAOVE TTOVEL T' el
per I’uso del verbo movéw come in Pallada.

ConcA®™ evidenzia che tra i vv.1-2 & presente un enjambement, tuttavia non si tratta
di un enjambement molto forte: & un enjambement non periodico®®, perché I’idea del
v.2 non completa ma integra il senso del v.1 che é autosufficiente; anche se non si tratta
di un forte enjambement, & comunque significativa la sua presenza poiché i vw.3 e 4
sono invece completi di per sé, mentre tra gli ultimi due ritorna ancora una volta
I’enjambement (BiéCeo...uetdyewv), questa volta non periodico ma necessario.

Il fatto che ciascun uomo, fin dalla nascita, sia legato ad uno specifico destino (t®
katd v yéveow), secondo ZERWES®® & un esplicito riferimento ad una credenza
popolare che attribuiva all’astrologia il potere di determinare gli eventi della vita
umana. Nonostante si trattasse di un’idea molto diffusa, in Pallada non si trova nessun
riferimento alle stelle ma i termini utilizzati parlano esplicitamente di un destino, di una
parte assegnata utilizzando le tre varianti lessicali kAnpog, toyn, poipa. Per kinpog €
stata proposta la traduzione “fato” anche se propriamente indica la pietruzza che veniva
utilizzata per il sorteggio. Come rileva CONCA®® “il termine esprime con icasticita
come la vita umana sia scandita da vicende del tutto fortuite”; oltre che in questo
epigramma, Pallada lo utilizza anche in AP 11.357 cfr. 1-2 viog xoi yevetnp ofjpv

68 ZERWES 1956; 134.

859 MARzI-CONCA 2009: 659.
850 Cfr, PARRY 1971: 253.

661 ZERWES 1956: 134.

862 MARzI-CONCA 2009: 659.
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euovewkov £0evto,/ Tic mAéov ékdamavdv kAfipov Gmavta edyn anche se nel diverso
significato di “patrimonio, eredita”. E’ utile notare che nei due unici casi in cui Pallada
ricorre al termine kAnpog, utilizza sempre la medesima espressione: @uloveikel Cfr.
10.77.3 e pu\ovewkov cfr. 11.357.1.

L’elaborata riflessione di tutto I’epigramma si sviluppa a partire dalla domanda che
occupa i primi due versi “perché invano ti affliggi?”, nei due distici successivi, infatti,
tutti caratterizzati da verbi al modo imperativo, il poeta propone delle regole di vita che
possano garantire se non la felicitd almeno un’esistenza sopportabile: sottomettersi al
destino e non lottare contro di esso; ricercare prima di tutto la tranquillita dell’animo;
sforzarsi di garantire all’anima una condizione di gioia. Nonostante la presenza del
vocativo avOpome (v.1) I’epigramma si presenta come una sorta di dialogo interiore
quasi che il poeta stesse parlando al proprio inconscio, rivolgendo a se stesso quegli
imperativi morali che, dal suo punto di vista, possono rendere la vita piu vivibile e meno
pesante.

3-4 109Tt® ocovtov...ayama: dopo la domanda retorica sull’inutile ribellione al
destino, il poeta passa all’esortazione parenetica e propone un criterio di vita che non
solo disapprova tale ribellione ma invita invece all’accettazione serena di cio che il
demone, la forza misteriosa che muove la realta dal punto di vista palladiano, riserva
all’uomo. Particolarmente efficace risulta il passaggio dalla domanda “perché invano ti
affliggi?” all’imperativo “sottomettiti al destino” come se il volontario cedimento alla
sorte fosse I’unica via percorribile.

Il v.3 ricalca quasi perfettamente quanto affermato dal poeta in AP 10.73.1 &i 10
Qépov oe Qépel, eépe kal eépov Cfr. tovte covtov deec: in generale la soluzione
proposta da Pallada di fronte all’inevitabilita della sorte e I’accettazione passiva vd. e.g.
Pall. AP 10.34 dove accanto alla domanda retorica sull’inutilita delle preoccupazioni
compare ancora una volta la figura del daipwv cfr. v.3 GAL’ tva ool Tt péln, daipovi
tobto uéiel (vd. infra ad loc.). Non é facile capire cosa rappresentasse per il poeta tale
figura, sicuramente non doveva essere meno importante della Toyn o del 8ed6¢ dato che
compare in numerosi epigrammi (7.610.1, 9.183.5, 10.34.2.3.4, 10.77.3), in AP 9.185.3
Pallada definisce la Toyn stessa daipmv: viv 0cimg otéve Koi o0 €0V aboC, dotote
Soipov. ZERWES®® considera I’epigramma 10.77 un’importante testimonianza di
sincretismo religioso tardo-antico poiché, sal suo punto di vista, Toyn, dainwv e KARpoc
devono essere considerate come una stessa entita; tale sincretismo, gia attestato in eta
classica cfr. Eur. 1A 1136 & notvio poipo koi Toym dainmv T &udg, i accentua in eta
tardo-antica, con la conseguente giustapposizione del significato di molte divinita, in
particolare vediamo che forze quali Toyn e daipwv vengono inserite nella sfera del 6siov
0 comunque associate quasi fossero un’unica entita cfr. e.g. Heliod. Aeth. 6.8.5 kai ov
6V &’ éxelvolg NIV pHépyic, @ toyM Koi daipoveg, GAAY Kol TPATTOEY KATH YVAUNV,

663 ZERWES 1956: 134.
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7.6.4 t6te oM Mg €ite TL Sapdviov glte TOHYM TIC TA AvOpdTEID Bpafevovca  KavOv
EMe00010V EMeTpaydOEL TOIC Opmuévolg, 7.13.2 unde éneicayolg obtw Aaumpd Kol
gvdaipov oM. Anche il kifqpog pud essere inserito all’interno di questo
raggruppamento di concetti divini e anche in questo caso gia a partire dall’eta classica
cfr. Eur. fr. 989 Kannicht 6 tfjg toync maig kAfipoc. Il concetto di daipmv deve essere
inteso come “colui che distribuisce il destino”®® ed & attestato gia in Omero vd. Od.
5.396. Se questo e vero, ritengo in ogni caso che nel panorma filosofico palladiano la
TOyn da una parte e il 6g6¢ e il daipwv dall’altra avesssero un significato molto diverso:
si tratta in entrambi i casi di forze uniche che governano la realtd ma nel primo caso il
poeta descrive una forza negativa e irrazionale che opera deliberatamente in vista del
male, mentre nel secondo caso il poeta non fornisce nessuna descrizione, né in negativo
né in positivo, dunque siamo di fronte a forze per cosi dire “neutre” (cfr. 8§ 4.1 e AP
10.34 vd. infra ad loc.).

Il verbo pulovikém e I’aggettivo @iddvikog sono attestati soltanto in Pallada (vd. AP
10.77 e 11.357), per il resto non presentano nessuna attestazione in poesia
epigrammatica. 1l nesso un euioveikel, tuttavia, € piuttosto frequente soprattutto nella
poesia cristiana cfr. Eus. comm. in psalm. 23.324.17 un euloveikel kaxovpyolg, Basil.
hom. in psalm. 115 un @uioveiketl idelv 710N ta poakpav arokeipeva, Joann. Crys. PG
48.1072.40 pun @uwoveikel mpog tov Totodtov, 60.459.49 ov yap {nwol 1 wiotic, un
euoveiketr, Theod. Interpr. in Psalm. PG 80.1125.46 10 8¢ pn moapaliiov O pEv
SZOUUOY0G, U PILOVETKEL.

Pallada afferma I’esistenza di una TOyn personale come dimostra il nesso onv oMV
con il pronome personale al v.4. Gia Filemone aveva parlato di una toyn ocvyyevig
come dimostra il frammento 9.4 K-A viv &' 018" dcpipdg Thv toymv dg od pia,/ods' Eott
TPONV, GAAG PETO TOV copatOVMU®Y, Otav yvoued', evbog yn toym/rpooyived’ Nuiv
oLYYEVIIC TM o®dportt /KoK EoTv ETepov ap' ETEPOV Aafelv THYNV.

Al v.4 si deve notare la scelta di verbi che esprimono due diverse sfumature
dell’amore: otépywm significa propriamente “apprezzare”, “gradire” ed € usato spesso per
indicare I’amore dei genitori verso i figli; dyordo € piu forte di otépyw ed indica invece
I’amore puro, I’amore divino tanto che nei testi cristiani rappresenta il verbo tecnico
dell’amore di Dio per gli uomini. Nella variatio vi & dunque almeno una distinzione di
intensita che contribuisce alla climax, ma non va escluso che la distinzione abbia anche
un valore qualitativo oltre che quantitativo. Il poeta sta esortando il lettore — e
indirettamente anche se stesso — a ricercare e amare piu di ogni altra cosa la quiete e la
pace dell’animo (ovyinv dyana) e nello stesso tempo sta affermando che la condizione
per ottenere cio & apprezzare la sorte assegnata senza ribellarsi ad essa: “apprezzando il
tuo destino personale, prediligi/ama/ricerca la pace dell’anima”. 1l participio octépywv va
distinto dall’imperativo aydma: mentre il secondo € un’esortazione, il primo €& una
condizione di quest’ultima. Per I’imperativo dydma sempre in riferimento ad un

864 Cfr. MARZzI-CONCA 2009: 660.
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concetto astratto cfr. Bass. AP 10.102.4-5 xoi méA pétpov &y tépkiov nomacaunv/
00T ayama, eile Adum, kakag &' Exbope BuéAlag: il dimostrativo si riferisce infatti a
pétpov e si tratta di un’esaltazione della moderazione attestata anche nell’opera di
Pallada cfr. AP 10.51 (cfr. infra ad loc.). E’ forse utile rilevare che in riferimento ad
novyin il poeta ha scelto il verbo dyomdm, un verbo che esprime I’idea della
predilezione e dell’amore perfetto e disinteressato (caritas): il poeta associa ad una
condizione di benessere spirituale un verbo che a tale dimensione ultraterrena rimanda,
ma soprattutto attinge sicuramente alla tradizione cristiana, poiché se daydnn & I’amore
divino, la novyia in ambiente cristiano indica I’ascesi, attraverso il silenzio, per
raggiungere un’immedesimazione piu forte con Dio. Non e sottovalutare, dunque,
I’accostamento di questi due termini che appartengono ad un campo semantico simile. Il
verbo otépywm riferito alla Toyn si trova anche in Demostene (Or. 55.22) e significa,
anche in tal caso, “abbandonarsi alla sorte”: ovkodv, ® &vdpeg ducactoi, TovTOVS PéV
UNnoev €ykoAelv pot tocadta Pefroppévong, und’ dAiov undéva TdV NTUYNKOTOV, GAAL
TNV TOYMV oTépyey, tovtovi 8¢ cvkopavteiv. Il termine novyin ricorre due volte nel
corpus palladiano sempre nella forma ionica: oltre a 10.77 cfr. 10.46.4 @dpuoxov
novying éykpateg evpouevogs (vd. infra ad loc.). E” alla luce di epigrammi come questo
in cui viene esplicitamente esaltata la hesychia, termine tecnico dell’epicureismo, oltre
ad altri in cui vengono celebrati concetti quali la atarassia e la mesotes (cfr. e.g. AP
10.51, 77, 78, 86, **15.20), che Pallada é stato definito se non completamente epicureo
sicuramente molto incline questa corrente filosofica cfr. PEEK®® anche se, com’é stato
ampiamente discusso nella parte generale (vd. cap. I11), sul pensiero palladiano agiscono
contemporaneamente piu suggestioni filosofiche —soprattutto epicureismo, stoicismo
cinismo — tanto che si puo parlare di «eterogeneita del sistema» (cfr. § 3.1) e di forte
sincretismo filosofico, una caratteristica del resto molto frequente nei poeti tardo-
antichi. ZERwes®®®  addirittura sminuisce la forza effettivamente esercitata
dall’epicureismo su Pallada che non crede, come il sapiente epicureo, nella casualita
assoluta degli eventi.

Come si pud dedurre anche soltanto da questo epigramma, Pallada ritiene che la
realta non sia casuale ma determinata e proprio in quanto determinata negativamente
emerge la necessita della novyio come condizione per imparare ad accettare cio che, dal
punto di vista del poeta, ostacola la felicita umana. A prescindere dalla necessita di
collocare Pallada in una corrente filosofica precisa, € importante notare la scelta e
I’inserimento nel testo di un lessico proprio, in questo caso, dell’epicureismo e dello
stoicismo. Pallada pud essere considerato I’iniziatore di un tipo di epigramma che
potremmo definire molto semplicemente “filosofico™ non tanto per il contenuto dei testi
che talvolta appare contraddittorio (vd. e.g. AP 10.45 e 10.88), quanto per la frequente

665 PeEk 1949: 159.
886 7ERWES 1956 352.
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presenza di termini tecnici e propri di alcune filosofie cui il poeta volta per volta attinge
e probabilmente si avvicina.

5-6 parrov...petayewv: di non facile interpretazione il koi mopa poipnv dell’ultimo
verso che sembra contraddire quanto affermato nei versi precedenti. Secondo Conca®®’
il nesso xoi mopd poipnv cosi come il preverbio peta- in petdysw sottolineano il
mutamente di direzione, la svolta che I’'uomo é chiamato a dare alla propria vita.
Piuttosto che una contrapposizione tra i primi versi e I’ultimo distico, si deve rilevare
un mutamento di prospettiva, nel secondo distico la prospettiva si fa piu particolare e il
poeta stabilisce due livelli: nei primi quattro versi il poeta allude alla sfera della vita
pratica e quotidiana in cui, per vivere serenamente, bisogna semplicemente
“apprezzare” la volonta della Tyche e tendere, in questo modo, alla iovyia. Quanto alla
sfera spirituale invece — il cambiamento di prospettiva € marcato dal udiiov...5¢
fortemente avversativo — bisogna sforzarsi (Pallada usa un verbo molto forte come
BuaCeo) di trasferire I’anima alla gioia qualora ve ne sia la possibilita, anche se la sorte €
avversa. Come gia notato il verbo petdyswv esprime I’idea di mutamento, di passaggio
ad un’altra dimensione segnato proprio dalla preverbio peta-, allo stesso modo il verbo
petavoém viene usato negli scritti cristiani per indicare la conversione al Cristianesimo
in quanto passaggio ad un altro modo di pensare. Dal punto di vista di Pallada, dunque,
nella vita pratica la felicita consiste nel non ribellarsi al destino, anche se avverso,
raggiungendo in tal modo una condizione di pace interiore, ma quando si tratta
dell’anima — ovvero della dimensione spirituale — bisogna lottare con ogni mezzo per
renderla felice, anche quando le circostanze sembrano non permetterlo, se ne abbiamo
anche una minima possibilita.

Il nesso mopa poipov € attestato nella poesia epica vd. Hom. Od. 14.509 0vé¢ ti o
mapa poipov Emog vkepdsg eueg con il significato di “a torto, in modo sconveniente”
(opposto: kata poipav, usati prevalentemente con verba loquendi), con lo stesso valore
che in Pallada ricorre in Alceo fr. 39a10 Voigt mapa poipav Aiog, Syn. hymn. 1.116 &i
napd poipavitdv odv Eryov. Il nesso € presente anche in poesia epigrammatica cfr.
App. Anth. (sep.) 657.6 kovpéa v TéEYVNY Ecopdc EuE TOV TTapa poipov (nella stessa
sede metrica), 255.2 (orac.) &i &' Apyetl meldoaig, tOTe KeV mapd poipav dAoto. Questi
esempi pongono il valore dell’espressione nell’ambito del determinismo etico, cio che
permette di apprezzarne la forza; in Pallada, che usa I’espressione in senso proprio e la
allontana dal semplice valore idiomatico che pud osservarsi in particolare nel passo
omerico citato, I’andare contro la poipo diviene valore positivo, e questo non pud che
essere interpretato che come un segno di fiducia nell’individualita e nell’umano, e nella
sua iniziativa che é valida per se stessa e nel presente, in quanto il risultato dello sforzo
dell’'uomo non € minimamente prospettato.

"M aRzI-CONCA 2009: 660.
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E’ utile notare I’accostamento all’anima dei termini eb@pocvvn e tepmouévn, che
rimandano ad una condizione di gioia tutta terrena e non spirituale; anche in questo caso
il poeta ha voluto stabilire un contrasto tra i due livelli attribuendo all’anima
caratteristiche ed atteggiamenti prettamente terreni. Il distico inoltre presenta una
notevole elaborazione formale: Pallada conferisce al sostantivo gvgpoctvn un forte
valore collocandolo in prima posizione all’inizio del verso e del concetto espresso;
inoltre il sostantivo é collocato in iperbato rispetto al verbo petdyewv. Da notare anche la
forma non contratta Bualeo cfr. (nella stessa sede metrica) Theogn. 547 undévo mw
kakomTl Préleo L 6¢ dkaiwt, Call. hymn. 4.89 puqneo pnq p' dékovia Praleo
pavtevesbor, Mac. AP 5.223 ®dwopope, un tov "Epota Piraleo unde diddckov e la
forma «iper-ionica» poipnv.
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AP 10.78 =73G (A)

‘Pinte yoovug, un kauve, T6Gov ypovov EvOAde pipvov,
¢ TPOG €kevov dAov TOV petd tadta Plov.

TPV Toivuv oKOANKO AaPeiv TOpPoig te profjvar,
un dapdaons yoynv {av £t kptvopévny.

Via il lamento, non logorarti, per il breve tempo in cui sei qua,
rispetto a tutta la vita che sara dopo questa.

Prima di prendere vermi ed essere gettato nella tomba,

vivo, non tormentarti I’anima come se fosse gia condannata.

La percezione della brevita del tempo e dell’impossibilita di raggiungere una
condizione di felicita, spinge Pallada alla scelta di un modo di vivere che metta al centro
il distacco dalle preoccupazioni, dalle angosce e dai dolori. Il lamento sulla brevita del
tempo (cfr. v. 1) costituisce una sorta di premessa a quell’edonismo materialistico
proprio dell’epicureismo che a piu riprese Pallada sembra abbracciare. Di fronte alla
coscienza della brevita della vita o all’inevitabilita della sofferenza, il poeta propone
diverse vie d’uscita, tutte riconducibili a quella condizione esistenziale ideale che la
ricerca del piacere e il distacco dal dolore possono garantire: il poeta invita il lettore ad
affrontare la vita con la leggerezza del riso (vd. e.g. AP 10.87 cfr. supra ad loc.), a far
memoria che il destino di ciascuno é fissato fin dalla nascita e dunque non ha senso
ribellarsi ad esso (vd. e.g. AP 10.77 supra ad loc.), a non piangere chi muore poiché la
morte comporta la liberazione dai dolori della vita terrena (vd. e.g. AP 10.59 cfr. infra
ad loc.), alla ricerca dell’hesychia, la pace interiore di matrice stoica ed epicurea (vd.
e.g. AP 10.46 ad loc.) oppure, come in questo, dell’atarassia attraverso il distacco dalle
preoccupazioni umane.

Nonostante I’epigramma 10.78 non rappresenti un’eccezione ma risulti perfettamente
in linea con lo spirito palladiano, tuttavia si deve rilevare la presenza di un elemento se
non estraneo comunque inatteso pensando al pensiero filosofico di Pallada: I’allusione,
al v.2, ad una seconda vita dopo la morte. Come ZERwEes®®® che elude un qualsiasi
riferimento alla sopravvivenza ultraterrena dell’anima in senso cristiano, mi sembra
difficile poter ammettere una repentina conversione al Cristianesimo nel materialista
Pallada alla luce di pochi epigrammi (vd. AP 10.88 cfr. infra ad loc.). HENDERSON®®
ritiene che I’espressione “vita dopo la morte” non possa riflettere un concreto
mutamento di prospettiva da parte di Pallada: “It is also noticeable that Palladas has
used Biov for ‘life’ beyond death, in contradiction to his earlier statements about there
being no life after death. This should probably be ascribed to deficient terminology

868 7ERWES 1956: 143.
%89 Cfr. anche HENDERSON 2011: 130.
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rather than a change of belief”. ZERwes®® pensa ad un influsso della filosofia
neoplatonica con i cui rappresentanti Pallada potrebbe essere venuto in rapporto (cfr.
*9.400 cfr. infra ad loc. e 8 4.2.3) e che ha, tra i capisaldi della sua dottrina, il principio
della trascendenza dell’anima dopo la morte. Se I’influsso neoplatonico e possibile, si
deve comunque osservare che questa idea € ampiamente attestata nella letteratura greca
arcaica e classica (vd. infra), nelle religioni misteriche (orfismo e dionisismo) e nelle
antiche religioni egizie ovvero in epoche molto anteriori al neoplatonismo. Piuttosto che
cercare di individuare la fonte che possa avere influenzato il poeta, mi sembra piu
ragionevole pensare alla compresenza di piu influenze religiose e filosofiche a partire da
un bagaglio culturale molto antico che faceva della trascendenza dell’anima un concetto
di patrimonio comune. Risulta inutile associare il riferimento alla vita ultraterrena ad
una filosofia o religione precisa, Pallada si limita a menzionare I’esistenza di una
seconda vita dopo la morte, ma non e dato sapere se tale menzione implichi 0 meno una
fede da parte del poeta in una forma di trascendenza.

HENDERSON®™* riconosce all’epigramma una grande accuratezza formale e lo
definisce “deftly composed”; lo studioso osserva come la presenza di tre imperativi
(pimte, un kauve e un daudonc), due infiniti (Boielv e prpfvan) e tre participi (pipvov,
Cov e kpwouévnv) nel breve spazio di soli quattro versi accentui quell’ “urgenza
dottrinale” che caratterizza I’epigramma.

1-2 pinte....pilov: il primo verso presenta due imperativi che conferiscono al testo, fin
dall’incipit, un tono protrettico e insieme al terzo imperativo un daudong scandiscono la
riflessione proposta nell’epigramma. Come gia notato nell’introduzione, I’invito a non
angustiarsi per le contraddizioni insite nella vita € un tema molto caro al poeta e torna
come una sorta di refrain in numerosi epigrammi anche se il poeta aggiunge ogni volta
qualche piccola variante. In stretta consonanza con 10.78, ad esempio, € I’incipit di
10.77 dove all’esortazione a non angustiarsi si sostituisce, con il medesimo intento, la
domanda retorica sul perché lo si fa se si é schiavi di un destino fissato fin dalla nascita
cfr. vw. 1-2 tinte pamyv, Gvlpone, moveic kol navta tapdocels/ KAP® SOLVAEL®V T
Kkata TV yéveouv; Pur trattandosi di un contesto diverso ovvero quello di un madre
morta che invita il marito e i figli a non piangere sulla propria tomba, vale la pena
menzionare I’epigramma anonimo AP 6.667 che presenta una movenza simile a 10.77
cfr. v.1 tinte pdrnv yodvreg Eud mopapipvete touPo; e a 10.78 cfr. v. 3 Afjye yowv kai
nave, too1c, kal moideg ueio. In generale I’esortazione a mettere da parte il dolore e a
non logorarsi, espressa con la forma dell’imperativo, costituisce un movenza tipica degli
epigrammi sepolcrali cfr. e.g. App. Anth. (sep.) 373.5 ufjtep Methtivn, Opfjvov Airme,
nade yoolo, ma € frequente anche nella letteratura oracolare dove si danno al lettore
degli avvertimenti morali da seguire cfr. e.g. App. Anth. 151.6 (orac.) oV 6¢ made T0 un

6707ERWES 1956: 143.
"1 HENDERSON 2011: 130.
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0éug é€epeeivaov, App. Anth. 160.4-5 (orac.) maveo on mepippwv 0GpwV, Avamave O&
edOTA/TAUVOV.

Il verbo pintw significa letteralmente “gettare, gettare via” e non é attestato con il
significato traslato di “cessare, smettere” (cfr. LSJ). Il nesso pinte yooug letteralmente
puo essere tradotto “lancia via il lamento” e quindi, fuor di metafora, “smetti di
lamentarti”, un valore che, tuttavia, non ¢ mai attestato. Il problema e stato risolto
traducendo il nesso con I’espressione “via” cfr. PonTANI®? “via le lagnanze”,
ZerwEs®” “fort mit den sorgen”, “bando a/tregua a” cfr. MARz1®"* “bando ai lamenti”,
IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI®™ “tréve aux gémissements” oppure “cessa di” cfr.
BECKBY®"® “lass deinen Tribsinn”, HENDERSON®" “stop groaning”. Nonostante non
sussistano attestazioni dell’imperativo di pintw nel significato di “smettere di”, €
sicuramente questo il contenuto che Pallada voleva comunicare; in ogni caso, in linea
con la maggior parte dei traduttori, ho preferito mantenere la generica traduzione “via il
lamento”. Alla rarita della locuzione pinte yovg si contrappone invece la regolarita
dell’espressione un kauve che ¢ attestato nella tragedia cfr. adesp. fr. 655.50 Kannnicht-
Snell pn kauve poybov xaf, Euripide fr. 1045 Kannicht un kéuve motpido v Aafeiv
nepouevog, in Pindaro cfr. Pyth. 1.90 un xduve AMov damdvaig, cfr. anche Nic. AP
11.244.3 un @boa, pn Kauve: patmyv tov Kamvov €ysipelg con il nesso un kauve nella
stessa sede metrica di Pallada, App. Anth. 116.3 (exhort.) un kdauve, un epovile, un
Oter mAéov.

Il secondo emistichio del primo verso mocov ypovov EvOade pipvov Si presenta come
un’espressione formulare poiché ricorre spesso in Omero nella stessa sede metrica e in
forma piu 0 meno analoga cfr. Od. 15.68 “TnAéuay’, ob 1i ¢' &yd ye mOALV ypOVOV
EvOad' EpOém, 545 “TnAépoy’, €l yap kev ol molvv ypdvov évOade pipvorg, 1. 2. 343
gvpépevorl duvapeso, Tolvv ypdvov EvBad' €dvtec vd. anche Od. 4.594 “Atpeion, un
oM ue molvv ypdvov €vhad' Epuke, 599 év TToAw Myabén ov ¢ pe ypoévov €voad'
gpoukels. Per la clausola évBaoe pipveov cfr. App. Anth. (sep.) 596.1 = Kaibel 355.1=
SGO 09/09/12 (Klaudiu Polis) TovAiavog AreEdvopoto avip co@og £vBGde pipvem, App.
Anth. (dem.) 133.1 = Kaibel 1050 = SGO 03/02/16 (Efeso IV-V d.C.) tépneo xai
oknviig moAvyn0éog Extod pipvov; il verbo pipve ricorre spesso alla fine del verso
nella poesia epica cfr. e.g. Hom. Od. 6.254 kai oi &dot avtdOt pipvery, 11.187 matnp ¢
600G avTo0 pipvel, 12.161 6¢p' Eunedov avtod pipvo, Il. 8.565 £606povov Hd pipvov,
9.617 o¥ &' avtdOl AéEeo pipvov, Hes. Erg. 498 kevenv émi éAmida pipvov, 520 ¢iin
PO UINTEPL PUPVEL.
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Per esprimere il concetto di «vita ultraterrena», il poeta si serve di una lunga perifrasi
che, se da un lato accentua quella vaghezza espressiva sicuramente ricercata dal poeta,
nello stesso tempo possiede alcuni riferimenti che possono risultare utili ad una
guantomeno possibile interpretazione del passo. | riferimenti in questione sono i termini
6hov e ueta tadto. Come gia osservato nell’introduzione, € improbabile che Pallada stia
alludendo al concetto cristiano di resurrezione corporale e appare altrettanto inutile
cercare di ricondurre la dichiarazione palladiana di una vita post mortem ad una corrente
filosofica specifica o ad una qualche forma di esoterismo: Pallada elabora
un’espressione volutamente indeterminata, poiché tale & la concezione della vita dell’al
di Ia che il poeta possiede. Dal verso a¢ mpog ékeivov dlov tov petd tadta Piov
possiamo trarre le seguenti conclusioni: si tratta di una vita che & lontana nel tempo,
nello spazio e nel pensiero (ékeivov cfr. LSJ), che é successiva a questa (ueta tadta) €
si presenta come “intera, totale, universale” (6Aov) rispetto a quella terrena. L’aggettivo
6Aoc in riferimento a Biog non ha suscitato particolare interesse negli studiosi, ma a mio
avviso appare invece come cruciale per la corretta interpretazione del verso.
L aggettivo, infatti, indica non solo la quantita (“tutta quella vita dopo questa”) ovvero
la maggiore o forse infinita lunghezza della vita ultraterrena rispetto a quella terrena, ma
anche la qualita: si tratta di una vita “piena” (cfr. Pi. Ol. 3.19) e “completa in tutte le sue
parti” (cfr. e.g. Hom. Od. 17.343); in tal senso appare interessante un frammento di
Xenofane in cui il divino viene definito 6Aog tout court cfr. Xenophan. 21B24 D-K
(mepi @Ooemc) oblog Opdit, ovrog 88 voel, ovhog 8¢ T dxovel; inoltre I’aggettivo
sostantivato to 6Aov € usato nella terminologia filosofica per indicare I’universo cfr.
Plat. Grg. 508a, Lys. 214b e si differenzia dal sinonimo to mav poiche implica un ordine
definito. 1l nesso tov 6Aov Biov € attestato anche in Epicuro e in questo caso indica la
pienezza della vita come durata cfr. rat. sent. 21 6 16 mépata o Piov KaTeWOG 0ldEV
MG EVTOPLOTOV £0TL TO <TO> AAYODV KOT' Evdelay EEatpodv kal TO TOV OLov Bilov TavTeAi]
KaO1oTAV: DOTE OVOEV TPOGIETTOL TPAYUATOV AYDVOC KEKTNUEVWDV.

Data la vaghezza terminologica di questi versi, non e possibile avanzare ipotesi sulla
natura ed essenza di questa seconda vita, si pud solo a riconoscere che il poeta ne
ammette I’esistenza e che sara una vita piu completa, piu piena, piu lunga, una vita
totale rispetto a quella che viviamo adesso. D’altra parte, la percezione che dopo la vita
terrena breve e costellata di dolori, attendesse 1’uomo un tempo da vivere molto piu
lungo, € radicata nella cultura greca precedente sia al Cristianesimo che al
neoplatonismo cfr. e.g. Soph. Ant. 74 sgg. énei mAeimv ypovoc/ dv Sl 1 apéokev Toig
Kato @V £€vBade dove I’avverbio évBade € usato anche in questo caso per indicare la
vita terrena mentre il tempo della seconda vita € definito “maggiore”; ancora piu
importante ¢ il parallelo con Plat. Rep. 608c ndig yap ovTO¢ ve O £k monddg péypt
TPecUTOV YPOVOC TPOC TAvTo OATyoc To¥ Tig Gv €in dove il filosofo afferma che anche
tutto il periodo dalla fanciullezza alla vecchiaia € poca cosa rispetto alla totalita del
tempo alludendo ai premi che attendono il virtuoso dopo la morte. Ancora, nella cultura
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greca arcaica il tempo della vita terrena viene comunemente definito breve cfr. e.g.
Semon. fr. 3 West = Stob. 4.53.2 moALOg yap fjuv €oti tebvavar ypdvog, Soph. Tantal.
fr. 572 Radt Brotiig uev yap xpovocg oti Ppayde,/ kpvedeic &' V1o yiic Keitan Bvntog /tov
dmovta ypovov, mentre quello della vita ultraterrena lungo cfr. e.g. Eur. Alc. 692-3 7
v moAvV ye tOV Kate Aoyiloual xpovov, 10 8¢ (v opkpov AL Sdumg yAvko, e in
generale si allude ad un “altro tempo” che spettera agli uomini dopo quello presente cfr.
e.g. Antiph. fr. 54.4-6 K-A sgita ymusic Hotepovieic tantd katoywysiov ovtoic
fi&opev,/kowvi] TOV GALOV cuVALATPIYOVTEG XPOVOV.

3 wpiv...proijvor: la lezione tradita da P e Pl ox®Anka PaAeiv ha destato non poche
perplessita negli studiosi, che hanno tentato percio di correggere il testo con una serie di
congetture volte a rendere piu chiaro il contenuto del verso. La lezione tradita, oxkdAnka,
BoAeiv, pud essere salvata soltanto qualora s’interpreti il verbo Baiim nel significato
traslato di “rilasciare”, “emettere”, “generare” cfr. HENDERSON®"® che mantiene Paleiv
e traduce “before shedding worms and being thrown into a tomb”, PONTANI®"® “prima di
emettere vermi”, Marzi®®® “prima di cacciar vermi”; in particolare PONTANI®® difende
BoAeiv poiché il verbo, che definisce “crudo e forte”, esprime con acuto realismo I’idea
dell’emissione dei vermi che vengono per cosi dire «lanciati fuori» dal corpo. Le
interpretazioni proposte, tuttavia, sono apparse troppo forzate e per questo sono state
avanzate le seguenti congetture: Aapeiv Graefe, poteiv Jacobs, okdAn&t fopnv Brunck
tra le quali ha avuto maggiore successo la prima, Aafeiv, che € stata accolta nel testo da
BecksY® (nella seconda edizione), IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI®® e GUICHARD®®,
Il sostantivo ok®Ang € quasi sempre accompagnato da verbi che esprimono il concetto
di generazione spontanea, poiché gli antichi pensavano che i vermi si generassero
spontaneamente nel corpo umano in putrefazione ed € plausibile che anche Pallada fosse
di questa idea che oltre ad essere quella piu vicina al comune empirismo scientifico, e
anche piu adeguata come immagine esistenziale cfr. e.g. Gal. 11.689.13 kai fjkioto
oK®ANKaG T€ Kol GAN dtTo {da yevvav, 11.689.17 = Aet. iatric. libri 1.262 pdhota yop
Opduev €v T0ic VYPOIC CAOUAOL KOl GKOANKOG Kol onmeddvag yyryvopévag, OAA’dtL
TEPYPOUEVT TOIG auméLolg PBeipel ToVC Yevvopévoug £’ avt®dy okmdAnkag, Aristot. de
generat. animal. 758b.7 ta &’&vtopa Kol yevvd T yevvdvta okdAnkag. Il concetto si
trova espresso anche attraverso verbi che indicano il passaggio da uno stato ad un altro
0 comungue un’evoluzione materiale come petépyouor 0 petofaiim (in costruzioni
tipo petapdrrewv eig okminkog) cfr. Plut. de sollertia animal. 959a-985c e schol. in II.
19.27. Draltra parte il concetto di generazione spontanea non permette di sciogliere il
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dubbio tra i verbi Barlio e AapPdve. Se la verita scientifica porterebbe a preferire la
correzione di Graefe, poiché il corpo umano putrefatto, a partire dal momento del
decesso, viene attaccato da ogni sorta di insetti che consumano il cadavere intervenendo
come agenti esterni, cio non basta a preferire Aapeiv, poiché c’e da dubitare del peso di
questo preciso concetto scientifico in Pallada e nell’antichita. Ad ogni modo vi sono
alcuni passi in cui il meccanismo di formazione dei vermi & associato a verbi statici o
verbi compatibili con I’idea della passivita e della ricezione - &yw, xouiCw — e che
confermerebbero la congettura AoBeiv cfr. Gal. 10.352.8 Odttov §’8v dodmn 1O 0vC
TAvOpOT® Kol okdANKag Eoyev, ma soprattutto vd. Ael. de natura animal. 6.50.13 dove
il termine okdAnka € retto sia da xopiCw che da Aoufdave: kai TeElevLT@®VTOG CKOANKOL
olovel Mtpa kopical, todg 8¢ éksivov uév haPelv, mpoécOar 8¢ Svmep ovv miyovto
vekpov. Quest’ultimo parallelo porterebbe a preferire la congettura di Graefe data anche
I’assenza di attestazioni del termine con il verbo Baiiw e considerando che lo
slitamento Baieiv/AaPeiv € minimo e poteva essere dovuto ad un semplice scambio di
lettere.

Per quanto riguarda la congettura di Brunck oxdAin&t fopriv, che ZERWES®® accoglie
nel testo citando per confronto Herod. 7.5.9 piyavtég, te 10 copata toig Boviouévolg
EvuPpilewv kol motelv gloocav kvoi e Kai Opviot Bopdav, Si tratta di una costruzione
ingegnosa che pero elimina un parallelismo verbale su cui sarebbe inutilmente
complicato non fare affidamento. Se da un lato ZERWES®® ritiene che il nesso okdAn&L
Bopnv renda un significato migliore del tradito ox®Anka BaAeiv e che I’ordine okdAn&i-
topporc si giustifichi per la presenza di uno hysteron proteron (che pero, va chiarito,
non é da riferire all’elaborazione di Brunck, ma sussiste gia nel verso cosi come tradito
e nelle altre congetture), dall’altro ammette egli stesso che la congettura “lascia molte
domande aperte” e “non restituisce il testo originale”; inoltre ZERWES®®’ fornisce la
traduzione “bevor du im Grabe liegst und dich die Wirmer fressen”: & dunque
necessario sottintendere I’infinito etvon per costruire una infinitiva o comunque separare
sintatticamente i due membri, poiché la presenza della congiunzione te non permette di
considerare Bopnv come predicativo, costruzione che solo in questo modo potrebbe
indurre in qualche tentazione. Si tratta, in sintesi, di una congettura azzardata e non
dimostrabile. Non fa nessuna difficolta lo hysteron proteron che a detta di
HENDERSON®® “adds a shock-effect to the line”. D’altra parte & utile notare che, a
rigore, non necessariamente il cadavere viene messo nella tomba quando & morto da
poco e le due cose possono essere considerate in certa misura indipendenti in quanto
non hanno uno strettissimo nesso di conseguenzialita. Piu che uno hysteron proteron si
potrebbe vedere in questo verso un’endiadi, poiché si tratta di due modi di dire “morire”
che insistono su aspetti diversi del decadimento fisico: entrambi corporei, ma uno piu

685 ZERWES 1956: 144.
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materiale (la putrefazione), I’altro piu spirituale (la segregazione sotto terra). La
presenza di uno hysteron proteron sembra importante pit che altro da un punto di vista
formale, come mera figura retorica, ma a un livello strettamente concettuale non
suggerisce tanto, per quanto vi si possa speculare (ad esempio pensando ad un
decadimento che inizia prima della morte). Pur non seguendo la posizione di
PONTANI®® che esclude totalmente la presenza nel testo di uno hysteron proteron
osservando che il te € nesso intimo tra i due infiniti, ritengo che la volonta di Pallada
fosse, piu che utilizzare questa figura retorica, di esprimere il concetto di morte con due
espressioni diverse.

4 my...xpwopévyv: il participio kpwvouévny dovra essere tradotto con il significato
di “condannare” attestato per il verbo kpivew cfr. Demost. 19.232 soprattutto alla forma
passiva cfr. Demost. Phil. 1.47.10 xaxoOpyov upev yap €ott kpBévt' damobavely,
otpatnyod o6& payouevov toig moepiolg, PRyl. 76.8 (11 d.C.) ta xexpiuéva che allude al
giudizio/condanna della corte. Dall’interpretazione del participio dipende la giusta
comprensione del significato di tutto I’epigramma. Kpwouévnyv, infatti, € strettamente
legato a quanto il poeta afferma al v.2 a proposito di una seconda vita dopo quella
terrena. Se questa seconda vita che ci attende secondo Pallada sara migliore, cosa che
non é dato sapere poiché il poeta si limita a dire che sara piu lunga, allora potremmo
interpretare il participio in questo modo “ancora vivo, non tormentarti I’anima come
fosse condannata” visto che non lo €, poiché ci attende un’altra vita dopo questa in cui
forse potra riscattarsi. Questa interpretazione € possibile soltanto qualora Pallada
consideri la seconda vita migliore della presente e questo, come gia notato, non solo non
e dato sapere ma anzi potremmo riconoscere nel primo distico un sfumatura di ironia: il
poeta invita I'uomo a non piangere, poiché questa vita sara breve e passera
velocemente, molto piu lunga e quindi piu dolorosa sara invece la vita che ci attende ed
e per questa, dunque, che bisogna risparmiare le lacrime. Chiaramente quelle proposte
sono soltanto delle speculazioni 0 meglio dei tentativi interpretativi di un testo che
risulta volutamente criptico a livello concettuale e la cui “sintassi e interpunzione,
almeno nel primo distico, sono dubbie”®®, il che non facilita sicuramente la corretta
comprensione del senso. Un’altra interpretazione, per la quale propendo, € riconoscere
nell’epigramma un’altra prova di quel pessimismo cosmico che piu volte e stato rilevato
come principio inequivocabile della filosofia palladiana. L allusione ad una vita dopo la
morte non sembra avere peso sullo stato d’animo del poeta che invita I’uomo finché é in
vita, o meglio, poiché e ancora in vita, a non tormentarsi I’anima come se gia da ora,
nella vita terrena, fosse condannata. Secondo HENDERSON®®! viene qui riproposta

%89 ponTANI (111) 1980: 724.
%% ponTANI (111) 1980: 724.
891 Cfr. HENDERSON 2011: 130 secondo cui “the message is clearly Epicurean: enjoy this life free of any
fear of being judged and punished in life or after dead”. Lo studioso sostiene che la scelta del termine
Biov in riferimento alla vita ultraterrena sarebbe dovuta ad una deficienza terminologica piuttosto che ad
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I’esortazione epicurea a godere della vita presente liberandosi dall’inutile
preoccupazione di essere puniti o giudicati dopo la morte 0 in questa vita; questa
interpretazione & possibile, ma perche allora Pallada avrebbe parlato di una seconda vita
dopo la morte al v.2 se non crede in un giudizio post mortem? D’altra parte, a questa
interpretazione “contribuisce la collocazione in clausola di puwpfivar..kpvopévny”®?
dove viene a stabilirsi una sorta di parallelismo tra la tomba in cui si & destinati a finire
e la condanna dell’anima, quasi che la nostra condanna fosse la tomba stessa: poiché
tutto si esaurisce con la morte, finché si e in vita viviamo spensierati. Questa seconda
interpretazione & di certo piu in linea con la sensibilita del poeta, ma si accorda
difficilmente con il secondo verso in cui Pallada sembra ammettere I’esistenza di un vita
ultraterrena; su di essa, pero, il poeta stesso non da nessuna informazione e quindi non
dovrebbe essere necessariamente migliore della vita presente e in tal caso
I’interpretazione “epicurea” sarebbe ammissibile. La difficolta interpretativa del v.4 e
determinata, soprattutto, dalla presenza della congiunzione é£tt che logicamente
dovrebbe essere riferita a (v “essendo ancora in vita” ovvero “non essendo ancora
morto”, ma che puo essere riferita anche a kpwvouévnyv e tradotta “gia”; “non tormentarti
I’anima come se fosse gia condannata (sc. sulla terra) cfr. BEcksY® “als wir sie schon
auf Erden verdammt” supponendo, forse, che sara invece condannata in seguito,
ZERWES®™ “ob sie schon verurteilt ware”, MALTOMINI®® “n’accable pas une ame déja
condamnée de son vivant”, MaRrzi®*® “non tormentare, vivo, la tua anima gia
condannata”. Queste traduzioni giustificherebbero I’allusione alla seconda vita del v.2:
finché si ¢ in vita non bisogna tormentarsi ma godere del tempo presente, poiché non €
dato sapere cosa ci attende dopo la morte né se I’anima sara condannata. Un’altra
possibile traduzione e riferire &t a xpwopévnv ma conservando il significato di
“ancora”: “da vivo non tormentarti I’anima che deve essere ancora condannata”, dando
per certo, in questo caso, che dopo la morte non ci attende un riscatto ma un’ulteriore
pena. Ritengo che tutte la traduzioni proposte siano plausibili, data I’oscurita del testo,
non é possibile escludere nessuna possibilita. Quel che ¢ certo, tuttavia, & I’inutilita dal
punto di vista palladiano di opprimere la propria anima con pensieri che non ha alcun
senso porsi nella vita terrena: ancora una volta, dunque, I’invito alla spensieratezza e a
lasciarsi dietro le spalle tutte le preoccupazioni, in particolare quelle che riguardano la
sfera spirituale. ZERWES®’ cita due passi come esempio si un atteggiamento opposto a
quello suggerito da Pallada cfr. Marc. Aur. 2.6 VBpileig, VPpilelc Eavthv, ® Yoy Tod

un cambiamento di concezione di vita da parte del poeta rispetto a quanto sostenuto negli altri epigrammi.
Personalmente credo che il termine Biov sia una scelta personale del poeta ma che non implichi,
necessariamente, un mutamento di prospettiva nel poeta.
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8¢ Tipfjoat oceantNvovkETt kapov EEeig, Ps-Pyth. sent. 41 Sodano cogog GvBpmmog kai
Beop1Ang 0¢ doa o1 dALOL LoyBoDGL TOD CAOUNTOC EVEKD, TOCADTA GTOVOALEL AVTOG VTEP
TG YUYNG TOVETV.

Da un punto di vista prettamente linguistico-formale, si deve osservare la
ricercatezza nella scelta lessicale, particolarmente evidente in quest’ultimo verso dove il
poeta crea un nesso mai attestato prima accostando il verbo doudalw, usato in senso
metaforico, al sostantivo woy®®; PoNTANI®® definisce “vivida” I’espressione

linguistica di quest’ultimo verso.

8% Cfr. HENDERSON 2011:130, n. 54.
599 ponTANI (111) 1980: 724.
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AP 10.34 = 47G (A)

Ei 10 pélewv duvarai T, pepipva kol peréto cov
€l 6¢ pélel mepi 6ov daipovt, ool Ti pHéLEL;

oVte pepyvnoelg diya daipovog ovT' ApeAnceLs
AL tva ool Tt péln, daipovi TodTo pEAEL.

Se il darsi preoccupazioni vale qualcosa, datti pensiero e preoccupati;
se invece si preoccupa per te Dio, perché ti preoccupi?

Senza Dio né ti darai pensiero né sarai noncurante:

ma che a te importi qualcosa, questo importa a Dio.

Ancora una volta Pallada propone un epigramma sulla dipendenza dell’uomo dal
proprio destino e da un daipmv che ne determina le sorti, espresso ancora una volta
attraverso I’anafora di alcuni termini uéiewv (6Xx), pepyuvav (2x), daipwv (3x) e
I’allitterazione di u. AP 10.34 puo essere associato per moltissimi aspetti ad AP 10.73
(cfr. infra ad loc.)™® poiché in entrambi i casi vi & la ripetizione quasi ossessiva’™ degli
stessi termini e soprattutto perché in fondo Pallada sta comunicando il medesimo
concetto: e inutile che I’uomo si preoccupi per il proprio destino poiché c’e gia un
daipwv (AP 10.34) 0 un to @épov (AP 10.73) che lo fa al suo posto. AP 10.34, insieme
ad altri epigrammi sul tema del destino inevitabile (cfr. e.g. AP 10.77) e I’ennesima
conferma di cio che si & cercato di dimostrare nella parte introduttiva: la riflessione
filosofica palladiana non sfocia affatto in un ateismo propriamente detto, ma si delinea
sempre piu come una fede, profondamente pessimistica, nell’operato di una forza
generica che determina la realta’®. Draltro canto questo epigramma & un’ulteriore
conferma della vicinanza palladiana al sentimento stoico per cui vale molto piu
I’abbandono razionale alla volonta del daipwv piuttosto che i vuoti tentativi personali.
ATTISANI BONANNO® ritiene che I’epigramma possa essere suddiviso in tre parti in
base alla punteggiatura: la prima pone in questione se possa influire sugli eventi la
nostra volonta, ed e quasi un invito a concludere “dio provvedera”. La seconda esorta a
non tentare nulla indipendentemente dalla volonta di Dio e nell’ultimo verso si afferma
appunto che a dio preme soltanto che a noi prema qualcosa.

Jacobs definisce questo epigramma putidum ep. quod in putidis allitterationibus
versatur poiché ritiene che Pallada si limiti a proporre per I’ennesima volta il tema
dell’inutilita di ogni apprensione e di ogni umano proposito. Secondo ATTISANI

700 | *associazione era gia stata notata da ZERWES 1956: 102.

701 poNTANI 1980 (111): 720 ritiene addirittura fastidiose le ripetizioni lessicali presenti in AP 10.34.
"2 Cfr. § 4.1.

73 ATTISANI BONANNO 1958: 143.
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BONANNO™ una tale interpretazione ridurrebbe il contenuto dell’epigramma ad un

semplice invito all’atarassia, confermando I’opinione di coloro che fanno di Pallada un
seguace dell’epicureismo. In realta c’@ molto di piu: come nota la studiosa € una
caratteristica del nostro poeta quella riuscire a dire cio che vuole senza darlo a vedere;
avanza quindi I’ipotesi che I’epigramma, nella sua parte iniziale, possa rappresentare
una critica al concetto cristiano della provvidenza che Pallada certamente non poteva
ignorare, un concetto che € molto lontano dalla credenza, omerica e pagana in generale,
di una olimpica serenita degli dei totalmente disinteressati delle sorti umane. Oltre a cio,
non si deve escludere anche il semplice riferimento alla filosofia stoica cui Pallada era
molto sensibile come dimostra a piu riprese nei priopri epigrammi.

Al di Ia delle diverse interpretazioni di cui I’epigramma & passibile, resta il fatto che il
termine daipwv, cosi come il to @épov di 10.73 indicano, per Pallada, entita divine
diverse dalla Toyn"®, quest’ultima infatti, oltre ad essere volubile, illogica e irrazionale,
sicuramente non s’interessa del bene degli uomini, alla THyn non «importa che a te
importi qualcosa» e quindi non puo sicuramente essere il dio dell’epigramma 10.34.

1-2 &i 7o....7i péhen i primi due versi hanno un andamento quasi sillogistico: il poeta
pone due premesse, la prima & una sorta ipotesi irreale “ammettiamo pure che la
preoccupazione abbia un qualche valore” (secondo il poeta infatti non ne ha), allora,
solo in questo caso (ovvero in nessun caso perché I’ipotesi formulata non pud
verificarsi) & lecito all’uomo preoccuparsi e darsi pensiero; molto diverso ¢ il tono della
seconda ipotesi “se si preoccupa per te Dio”, in questo caso I’ipotesi formulata é reale
perché riflette il vero pensiero di Pallada, allora che senso ha preoccuparsi? Nessuno.
Seguendo un metodo a lui consueto, Pallada esprime in modo per cosi dire «non
impegnato», quasi in forma di filastrocca o scioglilingua, un concetto importante quale
poteva essere quello della determinazione divina degli eventi. Si tratta di un modo di
procedere piuttosto frequente in Pallada, basti pensare ad AP 10.73 oppure ad AP 10.58
dove I’ alto contenuto filosofico é abbracciato in una forma poetica ricercata e non viene
invece espresso in maniera fredda e razionale. Anche I’epigramma 10.34 conferma
I’altissimo valore attribuito da Pallada all’atto poetico che, almeno nel gruppo degli
epigrammi gnomici e filosofici, diviene veicolo di un pensiero complesso come si €
cercato di dimostrare nella parte introduttiva’®. Concordo con Attisani Bonanno sul
fatto che la prima parte dell’epigramma possa contenere una critica al concetto cristiano
di provvidenza e credo che questa intuizione possa essere ulteriormente approfondita:
Pallada da un lato irride, sfruttando ad esempio il gioco di parole sul verbo peiéo,
coloro che s’illudono che vi sia un Dio che guida gli eventi, ma dall’altro emerge la

%4 ATTISANI BONANNO 1958: 143.

75 per una descrizione delle tre entita divine con la sottolineatura delle dovute differenza cfr. § 4.1.1,
4.1.2.

708 Cfr. capp. Il e IV.
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profonda attrazione del poeta verso questo ideale che vorrebbe fare proprio anche se con
il dovuto distacco.

Il verbo peréw in riferimento all’intervento del divino nelle cose umane ha un
precedente molto importante cfr. Soph. fr.951 Radt tf] toyn péier tade; per quanto
rigarda invece il verbo uepyuvém, bencheé ampiamente attestato in poesia, risulta molto
raro nella forma imperativa (uepiuva) nella quale ¢ attestato soltanto in alcuni scrittori
cristiani: Athanas. syntagm. ad monach. 6.11.2 pepipva tag mepi o yoydg, Athanas.
Didasc. cccxviii patrum Nicaen. PG 28.1643.6 uepipva Empuerdg mepi ceavtdv yoydg;
Joann. Crys. ep. ad Olympiad. (ep. XVII) undev &vekev nudv pepipvo, in Joann.
Homiliae PG 59.480.53 o0 10 cgvtod okdmer koi pepipva, Joann. Damasc. Sacra
Parall. PG 95.1513.11 ta coi éedopéva avta pepipva e nella poesia oracolare vd. Orac.
Sybill. 5.440 Geffcken XaAdaimv yeven, unt’eipeo unde pepipvo.

L’ epigramma & tramandato sia da P che da Pl e in entrambi i manoscritti é attriuito a
Pallada infatti anche GuicHARD'"’ lo inserisce nel gruppo dei certa; i primi due versi
sono tramandati anonimi anche dai paremiografi vd. Apostol. 6.67a = CPG 11.381.

3-4 ovrte....tovTo péher: di non facile interpretazione appare quest’ultimo distico: il
poeta sostiene che I’unico interesse di Dio é che I’'uomo si preoccupi di qualcosa ovvero
della propria vita. Se questa € la giusta interpretazione, allora siamo di fronte ad una
sorta di polemica palladiana contro I’indifferenza umana che tende a trascurare gli
interrogativi esistenziali fondamentali come quelli relativi al significato dell’esistenza e
a vivere in una dimensione di totale disinteresse. Pallada e chiaramemte molto lontano
da tale tendenza e utilizza infatti il mezzo poetico per richiamare I’'uomo alle vere
verita, quelle che spesso vengono invece trascurate, usando una tecnica propria del
cinismo dove I’interlocutore deve essere messo in guardia e instruito (cfr. e.g. AP 10.45
supra ad loc.). La preposizione diya, che in unione al genitivo significa semplicemente
“senza” (cfr. LSJ ad loc. “apart from”, “without™), in questo caso dovra essere intesa nel
senso di prescindere da dio, farne a meno. Dunque i due versi potrebbero esser
interpretati in questo modo: uomo, se decidi di fare a meno di Dio ovvero di vivere
come se nessun Dio esistesse, allora non avrai preoccupazione ma non sarai neppure del
tutto sereno, visto che al Dio interessa solo che tu ti senta responsabile di qualcosa.
Nell’ultimo verso emerge a mio avviso una concezione positiva del daipwv da parte di
Pallada: il poeta sta affermando che, nonostante sia il daipwv a determinare gli eventi,
I’uomo non deve rassegnarsi affrontando la vita con un atteggiamento passivo, poiché
“al Dio interessa che a te interessi qualcosa”, gli eventi sono determinati dal daipwv ma
questa consapevolezza non deve limitare la liberta di scelta da parte dell’uomo. In altre
parole € come se Pallada pensasse che anche se tutto & gia ordinato, non é vero che
un’azione vale I’altra, al contrario I’'uomo deve sapere che le proprie scelte hanno un
grosso peso.

7 GUICHARD 2014.
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AP 10.81 = 76G (A)

"Q ¢ Bpayeiog Ndovi|g Thic Tod Piov:

v 0&H N Ta ToD YpdVoL TEVONGOTE.

NUels kabeldpesbo kai koypmpeda
LoyBodVTEG 1| TPLE®VTEG” O O YPOVOG TPEYEL,
TpéYel Ko HUDV TGV TOAUTOP®VY BPoTdV
QEPOV EKACTOL TA PLD KOTAGTPOPN V.

O breve piacere della vita!

Piangete la celerita del tempo.

Noi stiamo inermi e dormiamo

soffrendo oppure gozzovigliando; ma il tempo corre,
corre su di noi miseri mortali,

recando alla vita di ciascuno la catastrofe.

Una delle declinazioni piu frequenti del pessimismo palladiano si esprime nel dolore
di fronte alla fuga frettolosa del tempo, che rende la vita “fuggitiva”. Anche questo e
tema topico, ma gli accenti con cui Pallada descrive questa condizione umana
universale sono particolarmente amareggiati e tristi. Come nota ZERWES'®, solitamente
i testi poetici in cui viene deplorata la rapidita della corsa del tempo, terminano con un
invito al carpe diem o comungue con I’esortazione alla ricerca della gioia nel poco
tempo che ci é dato di vivere (vd. infra); in Pallada invece domina la rassegnazione,
come mostrano chiaramente i vv.3-6 dove viene presentata un’immagine molto triste
della condizione umana che vive nell’apatia senza ricercare né concretizzare niente
mentre il tempo invece, inesorabile, conduce ciascun uomo alla propria fine.

1-2 °Q...... nevOfoate: € breve il piacere che la vita umana puo arrecare poiché
altrettanto breve e la durata della vita stessa. La nota per cosi dire “positiva” di questo
primo verso, I’allusione al piacere, & subito stemperata dal consueto pessimismo
palladiano: se anche ci sono dei piaceri che la vita umana puo conferire, sono comunque
di breve durata e quindi inconsistenti poiché la vita stessa e breve come il poeta ripete ai
vv. 2 e 4. L’incipit di questo epigramma richiama quasi letteralmente il primo verso di
AP. 11.289.1 & tfig Toxiotng apmoyiic Tiig 00 Piov dove Pallada in effetti affronta un
tema in qualche modo affine ovvero quello dell’inutilita, per I’uomo, di fare progetti o
risparmiare denaro per il futuro dato che da un momento all’altro puo giungere la morte.
La struttura dei due versi € identica con i due genitivi Bpoygiag che corrisponde a
toyiotg ed Moovilg ad apmayfg in successione, I’articolo in entrambi in casi in

78 7ERWES 1956: 95-96.
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posizione enfatica e il genitivo tod Biov che chiude tutti e due gli epigrammi; in AP
11.289.3 troviamo I’aggettivo Bpaydg che richiama Bpayeiog di 10.81.1.

Il lamento sulla veloce corsa del tempo costituisce un tema topico della letteratura
greca e latina cfr. e.g. Democr. 68B285 D-K ywdokev ypedv avOporivnyv promy [...]
olyoypovwov Soph. Tant. fr. 572 Radt potiic pév yap xpovog €oti Bpayvg, Eur. Alc.
693 10 6¢ (fjv oukpov aAL’ dumg yAvkov, Eur. Suppl. 953-4 cuikpoVv 1o ypfjpa t0d Biov
cfr. anche Heracl. 503 sgg. vd. anche Plat. AP 5.79, Hor. carm. 2. 14.1 sgg. eheu
fugaces, Postume, Postume, labuntur anni, Marc. Aurel. 4.48. 1l tema della fugacita del
tempo ¢ spesso collegato ad un altro che ne rappresenta, per cosi dire, la conseguenza
ovvero la necessita di godere della vita fintanto che sia possibile. Si tratta di due topoi
molto ricorrenti (vd. e.g. Mimn. fr. 1 G-P, Semon. fr. 8.10-13 West, Eur. Alc. 788 sgg.,
Sol. fr.18 G-P, Amphis fr. 8 K-A, Juv. 9.124 sgg.) e recuperati anche nella poesia
epigrammatica: molte applicazioni di questo topos si trovano nella prima sezione del
libro XI dell’Anthologia vd. e.g. Antip. Thess. AP 11.23= GPh 277 sgg., Marc. Arg. AP
11.28 = GPh 1463 sgg., Polem. AP 11.38 = GPh 3350, Strat. AP 11.19, Apollonid. AP
11.25 = GPh 1279 sgg. vd. anche Ruf. AP 5.12, Asclep. AP 12.50 = HE 880 sgg."®

Anche in Pallada, a differenza che in questo epigramma in cui domina soltanto la
rassegnazione, abbiamo epigrammi in cui la fugacita del tempo determina la necessita di
godere di ogni istante della vita terrena con I’invito a bere vino e ad abbandonarsi alle
gioie dell’amore vd. Pall. AP 11.62° e AP *572 (cfr. infra ad loc.). Questi
epigrammi, tuttavia, traboccano di reminiscenze letterarie e credo che quando il poeta
definisce gapuaxov il vino e I’amore, non rifletta una propria convinzione reale ma stia
semplicemente richiamando un tema tradizionale e che, quindi, il loro tono non debba
essere considerato meno pessimistico di quello degli altri epigrammi. Il lamento sulla
rapidita della corsa del tempo € un tema tipico anche della poesia sepolcrale ed é
attestato soprattutto nelle epigrafi dedicate ai morti precocemente cfr. App. Anth. (sep.)
473 = Kaibel 699.5-6 = GVI 789 = I1G 14.1422 = IGUR 1162 (Roma, 11l d.C.) dotatog
6vtog/ Bvntdv ot Plog kal Ppaydg ovd dmovog e 563.7-8 d Bvntdv oAiyog te Pilog kai
doevktoc avaykn,/ &g pe tayog Protov voéoeioe kai youétov, da notare che al v.4 di

% FLoRIDI 2007: 408 nota come il motivo, divenuto successivamente un topos, sia attestato fin da
un’epoca molto antica e non solo in ambiente ellenico. La prima attestazione epigrafica infatti €
rappresentata da un epitafio iscritto sulla tomba del mitico re Sardanapalo (V11 sec. a.C.) e conosciuto in
Grecia grazie ad una traduzione esametrica attribuita a Cherilo di Samo SH 335.1-5 = API 27. Per altri
paralleli letterari sul tema vd. AMELING 1985.
" Tgo1 OavelVv pepdmecov deileton, 008 TG EoTiV,

abplov i {oet, BVvnTog Emotapevoc.
T0VT0 Gap®dS, dvOpone, LobdV ebPpPALVE GEAVTOV,

BNV 10D Bavatov 1oV Bpopiov katéywv.
tépme0 ki [Togin tov épnuéplov Biov Erkwv:

Ao 8¢ mavta Toym mpdyporo SO¢ Sémev
1 10910 Biog, To¥T aTd: TPLET Bloc: Eppet’, avio.

Loflg avBpmmoIg OAYOC ¥pOVOG. Gptt Avaiog,

GpTL YOpOi oTEPAVOL TE PLLVOEEG, BPTL YOVOTKES.

oNUEPOV E60A0 TAO®, TO Yap adPLOV 00SEVL dTAOV
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questo epigramma troviamo il participio dakpvyéwv che Pallada usa in 10.84 (cfr. supra
ad loc.).

2 o&vtnTa: ho interpretato il termine con il semplice significato di “celerita” poiché
ritengo sia questo il senso da dare alla parola nel contesto, anche se non abbiamo nessun
parallelo dell’uso di questo termine in riferimento alla corsa del tempo e si tratta,
dunque, di una scelta lessicale ben precisa. Come HENDERSON'*? ritengo che Pallada
abbia effettuato tale scelta poiché il significato principale del termine 6&OTng €
“asprezza” ed e possibile che il poeta volesse comunicare I’idea che la corsa del tempo
non solo é rapida ma anche aspra e dolorosa. Abbiamo comunque attestazioni del
termine 6&0ng nel significato di “velocita” cfr. Crit. 88B37 D-K 610 10 d&iv moAhaKig
o&utnrog, vd. anche Plat. Charm. 160b e Polit. 306e come virtu dell’anima, inoltre é
attestato il nesso 1 6&0tng Tod kapod in riferimento alla “pressione/urgenza esercitata
dall’occasione opportuna” in Plutarco (Pyrrh. 2.7 &g 8’ 0odv dvéyvmocav 01 mépav Ta
ypauuata Kol ouveidov v o&vtnta 100 kapod cfr. Sertor. 26.4 etc.), in Diodoro
Siculo (15.43.2 Aéywv a¢ éav mapdot v 0&vtnto TdV kapdV) € in Galeno (De venae
sect. 11.172 ovk 0&0TNG Koupod KaténAnEev).

In ogni caso si tratta di una scelta lessicale ricercata poiché la parola é attestata in
poesia soltanto in questo epigramma di Pallada e in un poemetto epico anonimo sempre
in metro giambico vd. GDRK 27 (P. Vindob. gr. 29788b) fr. 2 vv.25-26 xai vodv
EYovTtoc, 6&0TNTL eV epevdV/ dpoum o6& YAdTTNG evat[o]ymg k[e]ypnuévov.

3-6 Nueis.....katasTponv: ai v. 3-4 dove i due verbi alla prima persona plurale,
oltretutto segnati dall’allitterazione della lettera -«, corrispondono al verso successivo ai
due participi predicativi. Nei vv. 3-4, inoltre, si puo percepire una sensazione di lentezza
e inutilita: il primo é interamente occupato dai soli due verbi kafelouecba e koubpueda,
che rimandano all’idea dell’inattivita, il secondo invece € occupato nella prima parte dai
due participi che in qualche modo descrivono la modalita con cui tale inattivita si attua
ovvero nell’ansia e nel piacere smodato. Questa sensazione di lentezza e inutilita in un
primo momento € come interrotta dalla forte avversativa del secondo emistichio del v. 4
0 0¢ ypdvog tpéyer ma si tratta di un’interruzione solo momentanea a causa
dell’iterazione, al v. 5, del verbo tpéyet che restituisce, 0 meglio accentua, I’idea della
ripetitivita delle azioni umane ulteriormente enfatizzata dalla successione asindetica dei
tre genitivi in omeoptoto. Anche I’ultimo verso coopera alla creazione di questa sorta di
climax: il verso si apre con il partcipio épwv che si ricollega al nesso 6 8¢ ypovoc
tpéxel dopo la pausa creata dai genitivi e si chiude con la parola koatactpoerv che,
come ha notato giustamente HENDERSON'*? “juxtaposed to the shorter Biw, graphically
emphasises the brevity of life and eternity of death”.

"2 HENDERSON 2008A: 117.
3 HENDERSON 2008A: 117.
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3-4 kaBslopeoba..... tpoedvTES: il poeta sta descrivendo le varie modalita con cui
gli uomini sprecano il loro tempo alla ricerca di un presunto piacere che & inconsistente
e passeggero. Ho dato al verbo xafelopecta che significa letteralmente “stare seduto” il
significato generico di “restare inerme” poiché credo che Pallada stia descrivendo
I’immagine dell’inattivita umana ovvero il fatto che gli uomini sprecano la maggior
parte del poco tempo di vita a loro concesso nel non fare niente o nel dormire
(kowdpeba). Degna di nota la forma kabslopecba attestata soltanto qui e in Euripide
vd. Heraclid. 33 ikéton kabelopesba Popior Osdv dive ricorre nella stessa sede metrica.
Il verbo presenta la desinenza -pecOa propria della lingua epica; essa & originata
nell’epica da ragioni metriche’**. In questo caso, nell’epigramma, puo essere senz’altro
la ripresa di una forma epica, ma & piu probabile sia usata anche in questo caso
essenzialmente per ragioni metriche, come si pud arguire dalla presenza del verbo
seguente kowdpeda .

| participi poyfodvreg e tpuedvteg contengono forse un’allusione alla dimenticanza
propria degli uomini che, anziché sfruttare il tempo in attivita utili e costruttive, lo
disperdono principalmente in due modi: preoccupandosi inutilmente di cose futili
oppure dandosi al piacere sfrenato e alla gozzoviglia. Pallada sembra contraddirsi
rispetto a quanto affermato in AP *5.72.1-2 dove la coscienza della brevita del tempo
porta il poeta ad esortare I’'uomo ad abbandonare le preoccupazioni — invito che si
riflette anche nel biasimo della vane preoccupazioni espresso nel poybodvtec di AP
10.81.4 — e a ricercare il piacere, un piacere dissoluto poiché indicato dalla parola
tpuen. Le forme participiali poyfodvteg e tpvedvteg sono molto rare in poesia: il
primo e hapax, il secondo, oltre che in Pallada, € attestato soltanto in Gregorio di
Nazianzo vd. carm. moral. PG 37.727.3 = carm. 1.2.9.648 10 un tpuedv tpuedvtes, O
E&vne tpuoi|g, per il resto ricorrono entrambi soltanto in prosa; da notare Charit. Chaer.
et Callir. 1.11.7 kol GvOpwnol tpue®dVTeg Kol anpdyuoveg per I’accostamento ad un
aggettivo di valore negativo.

4-5 0 8¢ ypovog Tpéyser, Tpéyer. la metafora della corsa del tempo e topica e risale
forse alla tradizione proverbiale. L’ immagine e attestata in diverse fonti vd. e.g. Ps-
Phocyl. sent. 27 Young o Biog tpoydg: Gotatog 6ABog, Georg. Gnomol. 87 Odorico
TPOYOC TiG 80TV GoTATOS MEMNYUEVOG,/ O nikpdC 00TOG Kai moAvTpomog PBioc = Greg.

4 Cfr. GH: 475. Poiché —peo si trova solo in tempo forte, dove una breve non si potrebbe trovare (lI.
20.136 = Od. 1.372 xabeldpecba; Il 5.878 dedpunquecda; Il. 13.238 émotaipecha etc.) e non se ne hanno
usi “gratuti”, nell’epica la forma ha chiaramente una motivazione metrica.

5 |_a forma all’indicativo kafs(opesda non si trova e non pud trovarsi nell’esametro e quindi & legata al
trimetro giambico — ricorre ad esempio anche in Euripide vd. supra; in effetti la desinenza € utile per
I’inserimento della forma nel trimetro, tanto & vero che quando non & necessaria, ovvero nel verbo
immediatamente seguente kowwdpeda, e potrebbe essere usata perché lo spondeo &€ ammesso, non viene
usata; in sintesi, la motivazione della scelta della desinenza -pec6a @ solo metrica e non vi é I’influenza
di nessun tratto dialettale.
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Naz. carm.moral. PG 37.787.17 = carm. 1.2.19.2; per la metafora dei “piedi del tempo”
vd. Eur. fr. 42 Kannicht kai ypovov mpotfatve movg inoltre il nesso ypovoc tpéxet che
troviamo in Pallada ricorre identico anche Mich. Psel. Poem. 8.1116 kot aiypoldtov
ovdeic yap ypovog Tpéxel. L’ immagine é frequente anche in ambiente latino cfr. Hor.
carm. 3.29.48 quod fugiens semel hora vexit, Sen. ep. 49.2 infinita est velocitas
temporis, quae magis apparet respicientibus, Marc. Aurel. 4.43 notopdg Tig €0TL TOV
YWOLEV®V Kol pedua Blotov 6 aimv.

In AP **9.499.1 Pallada pone I’accento sull’estensione infinita del tempo attraverso
la metafora della vecchiaia (v.1 il tempo & moiog) e sul suo scorrere inesorabile
attraverso I'immagine dello strisciare (v.1 mapépnwv) per la quale cfr. Jul. Aegypt. AP
6.19.1-2.

5 ka®’'nuav: di non facile traduzione il significato della preposizione katd che in
questo caso puo essere oggetto di interpretazioni molto diverse. Generalmente kotd +
genitivo indica un movimento discendente “sopra” o “sotto” all’oggetto in questione
vd. LSJ. In questo caso, dungue, potremmo fornire due possibili traduzioni: “il tempo
corre su di noi” — cosi traduce IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI"*®ovvero ci assale, Ci
travolge come una forza esterna che dall’alto ci domina e ci trascina via fino alla morte;
ma potremmo anche tradurre “il tempo corre sotto di noi” con allusione alla metafora
eraclitea del tempo come fiume vd. e.g. Plat. Cratyl. 402a8-10 cfr. Simpl. In Aristot.
physic. libr. comment. 10.1313.11, vd. anche Marc. Aurel. 4.43 (cfr. supra) o alla
concezione sempre eraclitea della vita come movimento (0 6& ypdvog tpéxet) in
opposizione alla stasi che ¢ propria dei morti (Mueic kaBeldopecha kai kouodueda) vd.
Heracl. 22A6.3 D-K npepiav pév kai otdov €k Tdv OA0V avipel £6TL yop T00T0 TOV
vekp®V- Kivnow 8¢ toig miowv amedidov, Gidov pev tolg  ddiolg, eOaptnv O TOlg
@Baptoic. D’altra parte, tra i valori della preposizione katd in unione al genitivo, LSJ
pone anche il significato di ostilita “contro”. E’ questa la traduzione proposta da
PonTANI™Y e da MARz1I™® in riferimento al fatto che il tempo conduce I’uomo
inesorabilmente alla morte. Un’altra possibile traduzione € la seguente: “il tempo corre
verso di noi” rendendo ragione, in tal modo, del participio @épwv ovvero il tempo,
passando, si avvicina a noi e nel momento in cui ci raggiunge ci conduce alla morte.
Non é facile dare I’esatto significato al ka8’ fjudv, poiché il dettato narrativo cambia
improvvisamente nell’ultimo verso passando dalle immagini e metafore dei vv. 3-5 alla
totale astrazione dell’ultimo verso, ma forse la traduzione “su di noi”, essendo la piu
generica, evita possibili forzature del testo, ma le altre proposte rimangono comungque
plausibili.

718 |RIGOIN-LAURENS-MALTOMINI 2011 30.
17 PONTANI 1980 (111): 447.
8 MARzI-CONCA 2009: 662.
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5 1dv tolam@pov Bpotdv: con I’introduzione dell’aggettivo tolaintmpog Pallada
innalza il livello lessicale poiché si tratta di un’espressione propria della poesia e in
particolare della tragedia. D’altra parte, fin dall’esclamazione iniziale & tfig Bpaygiog
nooviic th¢ tod Piov, con il pathos che ne deriva, possiamo percepire nell’epigramma un
tono solenne affine a quello della tragedia e non a caso Pallada sceglie il trimetro
giambico. L’aggettivo ricorre principalmente nella tragedia (due volte nella stessa sede
metrica di Pallada vd. infra) ma anche nella commedia (una volta nella stessa sede
metrica di Pallada vd. infra) ed e spesso riferito, come in questo caso, agli uomini, alla
vita umana o alla stirpe dei mortali cfr. e.g. Eur. Antiop. fr. 196 Kannicht t01666¢
OVNTOV AV TodoumdpoV Biog, Suppl. 734-5 & Zed, ti dfjta 100G Todaumdpovg PpOTOdG
nella stessa sede metrica di Pallada cfr. 949 dotd mPOcaEesd’. & TaAaimwpol PpOTdV
vd. anche vv. 965 e 1094, Bacch. 280 = anonim. Christ. Pat. 571 vnt0oic, 6 Tovel TOVG
Tohoumdpovg PBpotovg; ricorre spesso anche in Eschilo e Sofocle vd. e.g. Soph. OC. 91,
fr. 945 Radt, particolarmente importante un frammento sofocleo che Pallada sembra
avere usato interamente nella costruzione della seconda parte del v.5 vd. Soph. fr. 555
Radt 1 movtovadtat tdV Takamdpov Ppotdv cfr. Eur. Bac. 280 6vntoic, & model Todg
tahoumndpovg Ppotovg vd. anche Aesch. Pr. 231 dapynVv, Bpotdv 8& TOV ToAMTOPOV
Loyov. Degni di nota due frammenti di Alexis in cui I’aggettivo ricorre nella stessa sede
metrica di Pallada, nel primo caso in riferimento a Bpotdg vd. Alex. fr. 86.2 K-A ictdot
nayidog 01 tolaimwpol PBpotoi vd. anche Alex. fr. 148.3 6cov 00 téOBvnko. TOD
todoumdpoy waBove. ARNOTT'™ nota come le locuzioni formate da articolo +
tahainwpog + parola bisillabica siano regolarmente poste dopo la cesura nel trimetro
giambico della tragedia (vd. luoghi citati da Arnott ad loc.) e sia invece raro nella
commedia, oltre ai due frammenti di Alexis gia menzionati lo studioso cita Men. Asp.
91 mapdyopev giow tOV Tolaitmpov Aoyov; in realta a questi luoghi, per la commedia,
si possono aggiungere altri due frammenti menandrei vd. Men. fr. 298.6 K-A e fr. 299.5
K-A: in entrambi la locuzione si presenta nella forma xoi + tolommpdg + parola
bisillabica anche in questo caso dopo la cesura. Per un’altra attestazione dell’aggettivo
nella comemdia vd. anche Aristoph. Av. 135 anche se in questo caso occupa una
posizione metrica diversa rispetto ai luoghi analizzati sopra. L’aggettivo & usato anche
da Gregorio di Nazianzo in riferimento agli uomini o alla vita umana come in Pallada
vd. e.g. De paup. amor. PG 35.901.19, Litur. Sanct. Gregor. PG 36.705.49. L’aggettivo
tolairtmpog ricorre anche in prosa, anche se piu raramente, mentre non € attestato nella
poesia epica anche se in Omero troviamo la forma affine taAanevOng vd. Od. 5.222.
Pallada ricorre all’aggettivo taiainmpog anche in AP **15.20.1 Ziy®V mapépyov ToV
tahainwpov Biov (cfr. infra ad loc.).

6 karactpopnv: con il nesso “catastrofe della vita” Pallada senza dubbio sta
alludendo alla morte anche se, con tale significato, il termine €& normalmente

% ARNOTT 1996: 231.
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accompagnato dai genitivi Biov (vd. e.g. Soph. OC 102-3) oppure tod (ijv (vd. Men.
Peric. 132) mentre con il dativo € attestato soltanto in Pallada. Con il significato di
“morte” ricorre spesso anche da solo vd. e.g. Thucyd. 2.42.3 televtaio Befarodoa 1
VOV 1®Voe katactpoen, Epic. ratae sent. 35.4 Usener uéypt yap kotaotpO@iic donAov
€l kol Anoet.

Anche in questo caso Pallada ha effettuato una scelta lessicale ben precisa poiché
KataoTpo@n € un parola molto rara in poesia: € hapax nell’Anthologia, non ¢ attestato
nell’epica poiché ha una struttura che lo rende gausi impossibile, ricorre una sola volta
Eschilo (vd. infra) ed una sola volta in Sofocle (vd. supra), non & attestato invece in
Euripide. Per quanto riguarda la commedia se ne trovano alcune attestazioni in
Menandro mentre non si trova mai in Aristofane. La parola occupa la stessa sede
metrica che in Pallada nei seguenti passi: in un frammento di Antifane vd. fr.189.19 K-
A: TpoTEPOV, TG VDV TTapdVTa, TNV KataotpoenV, in Gregorio di Nazianzo vd. carm. de
se ipso PG 37.1219.8 = carm. 2.1.12.731 ©tpog v amdviov afpdav KatasTpoenV € in
Eschilo vd. Supp. 442 @vev 6& AOmng 003ap0d KOTasTPO.
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AP **9.499 = 164G (C)

ApYorAE®G QEPETAL TOALOG XPOVOC, GAAL TAPEPTOV
Kol ovag KAETTEL pBeyyouévev Hepom®V,

Kol [ QOUVOUEVOC TOVG QPOLVOUEVOLS Apavilel
Kol 1] QOVOILEVOLG €IG PAVEPOV TPOPEPEL.

o (ofc 4op1oToC &V AVOpMOTOIGL TEAELTY,
Nuop n' fuop del Tpog LOPov Epyopévav.

Penosamente passa il tempo canuto, ma strisciando
ruba le voci degli uomini parlanti,

e senza mostrarsi fa sparire quelli appaiono

e porta alla luce chi non appare.

O indefinito termine di vita per gli uomini,

giorno dopo giorno vanno verso le tenebre.

In questo epigramma, cosi come in 10.81 (cfr. supra), il poeta esprime il concetto
della vita come rapida corsa verso la fine, la corsa del tempo che, passando, logora e
consuma I’uomo di dolore. L’epigramma € anonimo sia in P che in PI, in particolare in
Pl si trova unito a **9.500 e **9.501; gli ultimi editori rifiutano I’attribuzione a Pallada
cfr. BEckBY'® e GuICcHARD'®, ma in passato & stato attribuito generalmente
all’alessandrino vd. STADTMULLER (ad loc.), RUBENSOHN'??, PEEK’®, FRANKE'*,
quest’ultimo colloca I’epigramma tra gli adespoti da attribuire a Pallada per queste
ragioni “quod sententia et sententia acerba de vilitate vitae et verbis oppositis un
QOVOLEVOS TOVG (otvopévoug aeavilel kol un eovopépovs €ic @avepov et televt
aopiotog similimum est Palladae epp.”. In effetti la ripetizione di termini simili (un
(QOLVOUEVOC, TOVG PUIVOLEVOVG, €iG Pavepov) O contrari (dpavilel, 4oploTog TELELTN)
potrebbe far pensare a quei giochi di parola propri dello stile palladiano; per quanto
riguarda il tema trattato, invece, non si puo dire molto poiché rifflette un topos letterario
molto noto, quello del poakpoc kavapibuntoc ypodvog (Soph. Ai 646) nel quale la vita del
singolo é concepita solo come un momento brevissimo.

Come sar0 mostrato piu dettagliatamente nel commento, I’epigramma presenta una
notevole elaborazione stilistica: nei primi quattro versi si trova I’allitterazione della
lettera ¢, ai vv. 3-4 il gioco di parole sul verbo ¢aive e il medesimo incipit koi p
eowopevoc / kai un eawvouévove. Definendo il tempo un eovopevog, il poeta aggiunge
un particolare interessante e propone I’immagine del tempo come regista della vita
umana e, in quanto tale, invisibile, inafferrabile e impercettibile. In questo caso, cosi

20 BeckBY 19672111 : 306.
21 GUICHARD 2014A.

722 RUBENSOHN 1903: 1035.
723 PeEk 1949: 160.

724 ERANKE 1899: 71.
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come in 10.81, ugualmente dedicato al concetto di tempo, siamo lontani dall’ottimismo
epicureo che invita I’uomo a godere del poco tempo che gli & concesso di vivere, la
posizione di Pallada & assolutamente pessimistica come emerge dalla clausola di
entrambi gli epigrammi in cui si piange la misera condizione dell’'uomo che vive
nell’incertezza della fine avvicinandosi giorno dopo giorno all’oscurita della morte o
alla catastrofe della vita cfr. 10.81.6

1 Apyadrémc... ypovog: I’avverbio apyaréwmg € stato tradotto secondo il significato
letterale di “penosamente” e non & mai attestato in relazione al concetto di tempo. Fin
dal primo verso il poeta vuol sottolineare I’estensione infinita del tempo e del suo
trascorrere inesorabile e si serve, per questo, dell’aggettivo moAi6¢ e dell’avverbio
apyorémg: il tempo é vecchio poiché la sua ampiezza ¢ infinita e quindi scorre “lento e
faticoso”. STADTMULLER (ad loc.) considera possibile la correzione ciyoléwc che
PATON'® accoglie nel testo ma conserva dpyarémc, BRUNCK (ad loc.) propone
apmoréme. Preferisco conservare il testo tradito non solo perché I’avverbio esprime un
significato che il poeta forse ha ricercato, ma soprattutto perché ricorre spesso all’inizio
del verso in autori molto imitati da Pallada vd. e.g. Hom. Il. 4.471, 11.4, 12.176 etc.,
Hes. Theog. 602, 739, 743 etc., Theogn. 625, 1091, 1208 e in un poeta epico tardo-
antico cfr. Qu. Smir. 14.409, 13.364, 13.158, 12.373, 12.14, 8.143 etc. Quanto alla
definizione del tempo moAdg, non si tratta di un’elaborazione del poeta poiché ne
troviamo alcune attestazioni vd. Diph. fr. 84 K-A molog teyvitng éotiv 0 ypdvoc, ®
Eévelyaipel petamhdttov maviog émt to yeipova, App. Anth. 32.21 (exhort.) ovd'
amapovpm®oel To[A0g xpovog, ovdé moté cew/éunetdcel Aa[0av, Nonn. dion. kai
doAyMV moA0i0 XpOVOL GTPOoPAALYyo KVAIVO®VY, PS-Luc. Amor. ovd'avtd yépovtog fion
xpovov mold kabavaivev, Sen. ep. 49.2 ad praesentia intentos fallit (sc. velocitas
temporis): adeo praecipitis fugae transitus lenis est.

1-2 arha...pepémov: attraverso la metafora del furto, Pallada introduce il concetto
della transitorieta delle azioni umane che non vengono risparmiate dal tempo, ma sono
tutte oscurate in quanto destinate a finire. L’espressione ¢wvag...0gyyopévov pepommv
e una perifrasi per indicare la gloria, come gia JACOBS e STADTMULLER (vd. ad loc.)
avevano notato, poiché il ricordo delle gesta e delle imprese anche piu importanti si
perde con il passare degli anni; il concetto & presente anche nella tragedia cfr. Chaerem.
fr. 20 Snell oyoAn} Badilwv 0 ypdvog apikveiton <O m>av. La metafora dello strisciare
allude al fatto che il tempo passa senza fare rumore, dunque inosservato e impercettibile
e per questo inesorabile; si tratta di un’immagine topica e ampiamente attestata cfr.
Pind. Ol. 6.97 pn Opdac/cot ypdvoc dAPov Epéprawv, Nem. 4.43 €D o0id' &1L ' podvog Epmmv
neENPOUEVAY TEAECEL, 7.68 0 8¢ hoog ebepwv/Toti ypdvog Epmot, Eur. fr. 441 Kannicht
xpovog Siépnv mavt aAnbedewv eikel, Theocr. Idyll. 14.69 kai émoyepm £€g yévov

25 pATON 1916-1918: ad loc.
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Epmel/devkaivov 0 ypovog, Jul. Aegypt. AP 6.19 dAAha popaivel/ 0 ypovog epmolmv ony,
Baociiewa, yapv.

726

3-4 koi .. tpoeéper: come nota CONCA il distico & costruito su un’insistita
trama etimologica sottolineata anche dai duplici ictus che scandiscono i participi
QOWVOUEVOC...Qatvouévouc...patvouévous”. In effetti i due wversi presentano la

concentrazione di piu figure etimologiche e dimostrano, ancora una volta, la
propensione di Pallada per i giochi di parole e la costruzione elaborata del testo.
L’allitterazione della lettera ¢, gia presente in forma piu lieve nei primi due versi
(pépetar, povag, ebsyyopévav), diviene molto pil marcata ai vv.3-4 poiché investe
termini uguali o0 comunque di campo semantico affine (v.3 @owdpevoc, oavopévoug,
aopavilet, v.4 pawvopévoug, pavepov, tpoeépet). Oltre all’allitterazione, nei due versi si
possono riconoscere altre figure retoriche: il poliptoto (pawopevog/eavopévoug), il
chiasmo almeno di significato per I’alternanza pn @awvouevog/un @avouévovs, Tovg
eowvopévoud/eig pavepov, apavileunpopépet, Iantitesi nei due nessi tovg @atvouévoug
apaviCel e un eowouévoug gic avepov mpoeépet, infine la figura etymologica poiché
abbiamo una serie di termini tutti derivanti dalla medesima radice oav/env.
L’epigramma, con la ripetizione cosi insistente dei medesimi termini, produce un
effetto simile a quello presente negli epigrammi 10.73 e 10.34 dove troviamo
rispettivamente I’anafora dei verbi pépw e peréw; la forte somiglianza con questi testi
potrebbe indurre a considerare Pallada I’autore di **9.499.

Come gia anticipato nell’introduzione al testo, I’epigramma ripropone I’antico tema
dell’onnipotenza del tempo che passando inesorabile oscura tutte le realta esistenti; si
tratta di un tema noto vd. e.g. Soph. Ai. 646 Gravd’o pakpoc kavopiBuntog ypovoc/ evet
T donho kai eavévto kpomreton cfr. Plat. AP 9.51 aiov mavta @éper dohyog ypdvog
oidev apeifetv/ obvopo kol popenv kai ooty 18& toymv, Plut. De latenter vivendo
11295 Stav 6¢ yévnroi, cvvepyopevog avt® Koi Aapfdavov péyebog Exhaumer Kol
kabiotatar dfjkoc £& adHAov kai eavepdg &€ dpavodc. Secondo ZERwES'? Pallada ha
rinnovato questo tema introducendo un elemento nuovo rispetto ai predecessori ovvero
definendo il tempo un eawvopevog: in linea con la visione pessimistica della vita che é
propria di Pallada, il poeta avrebbe proposto la metafora della vita come una scena (cfr.
10.72) di cui il tempo rappresenta il regista che manovra le azioni restando dietro le
quinte mentre gli attori e le scene sono destinate ora ad apparire e ora a scomparire. Lo
stesso protagonismo del tempo emerge anche in un epigramma di Seneca, benché, anche
in questo caso, non vi sia allusione alla sua invisibilita vd. ep. 1.1-2 omnia tempus edax
depascitur, omnia carpit,/ omnia sede movet, nil sinit esse diu. Questo testo appare di
notevole importanza poiché caratterizzato da un estremo nichilismo (cfr. vv. 7-8 omnia
mors poscit. Lex est, non poena, perire:/hic aliquo mundus tempore nullus erit) estraneo

726 MARzI-CONCA 2009: 451.
21 7ERWES 1956: 98.
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alla fiducia senecana nella razionalita degli eventi e affine invece al pessimismo
intrinseco di Pallada.

Il verbo dopaviw € attestato nello stesso significato “oscurare” ovvero “far
dimenticare” e quindi “cancellare” anche nella poesia sepolcrale in riferimento alla
morte vd. e.g. Kaibel 376 = GVI 1960.7 = SGO 16/23/05 (Aizanoi) dotic vekpalv
npocoyy | agavioer tékjvov, App. Anth. (sep.) 218.3 #§| (sc. Toyn) kai TipwokAénv
"Aconiyov Medavic’viov; questo dato conferma il fatto che I’epigramma **9.499
sottende un’allusione al processo di alternanza vita- morte che caratterizza I’esistenza
umana.

4-5 & {ofg...épyopévov: Scaligero propone di considerare quest’ultimo distico
come un epigramma indipendente; sono d’accordo con ZERWES'?® nel ritenere infondata
questa idea non solo perché, come nota lo studioso, in nessun altro caso gli epigrammi
palladiani si presentano come un semplice lamento, estrapolato da un preciso contesto,
sul pessimismo della vita oppure perché il poeta e solito porre il lamento alla fine
dell’epigramma dopo il racconto dei fatti (cfr. e.g. 7.688, 10.84), ma soprattutto perché
senza il distico finale I’epigramma resterebbe come in sospeso, inconcluso e quindi
privo di significato. | sei versi, invece, hanno una struttura molto precisa e
consequenziale: nei primi due versi si afferma che il tempo passa inesorabile e ruba la
voce degli uomini parlanti ovvero ne oscura la fama, nel secondo distico si pone
I’accento invece sull’instabilita del tempo che garantisce alternativamente gloria e
sventura ora agli uni e ora agli altri; nell’ultimo, infine, il poeta trae le conclusioni di
quanto affermato in precedenza: la vita degli uomini & un percorso instabile e incerto
che ha come destino inevitabile la morte.

CoNca™ nota un parallelismo tra i participi mopéprav e épyopévav “perfettamente
allibrati in clausola”, poiché il primo indica il cammino del tempo mentre il secondo
quello degli uomini.

L’idea che la fine della vita sia incerta e antica ed é attestata fin dall’eta arcaica cfr.
Pind. Ol. 2. 31-32 #jto1 Bpotdv ye kékprror meipag ob Tt Oavdtov e Nem. 6.6 sgg. cfr.
anche Ar. Myt. AP 9.111.3-4 = 3694 GPh &umolt 6’ 0ABilovoy bcovg aidva Mmdvtac/
ampoidng Knpdv Adatpig Epapye Mdpog.

Il v.5 presenta una clausola simile a Pall. AP 10.46.1 7 peydin moidevoic v
avOpomnowst ciwnn con il nesso év avbpdmnotot nella stessa sede metrica, mentre il
termine tekevtn occupa la stessa sede metrica alla fine del verso anche in Pall. AP
7.681.1. Il nesso fuop ém’fuop € utilizzato da Pallada anche in AP 10.79.1 dove ricorre
all’inizio del verso ed indica, anche in questo caso, I’inesorabilita del tempo che
trascorre senza sosta nell’alternanza inarrestabile di nascita (cfr. 10.79.1 yevvoueba
fuop én' quap) e morte (cfr. *%9.499.6 Auop én' Huop dei Tpog (dpov). Per il concetto

28 7ERWES 1956: 98.
2 MARzI-CONCA 2009: 451.
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di Lopog come regno dell’oltretomba, letteralmente significa infatti “notte”, “oscurita”,
cfr. e.g. Hom. Od. 11.57, Hes. Theog. 653, 814, Aesch. Pers. 839, Luc. Dial. Mort.
15.2.
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AP *5.72 = 142G (B)

Todto PBiog, TodT avtd TpLET Biog Eppet’, aviat.
Cofg avBpamolg OAiyog xpovogs. dptt Avaiog,
aptiyopol otépavoi te PrhavOEes, ApTL YOVOiKeG.
onpepov £60AL TAB®, TO Yap abplov ovdEVI dHAOV.

Questo € vita, solo questo: piacere, la vita. Alla malora le preoccupazioni!
Per gli uomini il tempo della vita e breve. Subito vino,
subito danze e corone che amano i fiori, subito donne.
Oggi che stia bene, il domani infatti a nessuno e noto.

Come rileva giustamente HENDERSON"® il tono dell’epigramma & “urgent and

passionate” e questo favorirebbe I’attribuzione a Pallada poiché il poeta € solito scrivere
in maniera non distaccata ma profondamente partecipata e sentita; d’altra parte non solo
I’epigramma € in esametri, metro raramente usato da Pallada (cfr. 9.5 e 9.528), ma
presenta numerosi problemi di attribuzione nella tradizione manoscritta: il lemma
riportato € tod avtod, ma I’epigramma precedente (*5.71) viene attribuito sia a Rufino
che a Pallada. Il lemma di P a *5.71 & tod avtod ovvero di Rufino, ma il lemmatista
aggiunge TToAAadd AleEavopémg cancellando tod oavtod; il correttore C
successivamente riscrive il lemma in questa forma: tod avtod, oi 6¢ IModiadd
AleEavopémg lasciando un dubbio sull’autore dell’epigramma vd. Stadtmdaller (ad loc.)
e la nota relativa all’epigramma. WiFSTRAND"*! ritiene che AP *5.72 debba essere
attribuito a Pallada “72 (wie auch 71) passt stilistisch und inhaltlich zu Palladas; es ist
also aus dem 4. Jahrhundert” mentre FRANKE'®, PEEK”* e GuICHARD'® restano in
dubbio sulla paternita dell’epigramma.

AP *5.72 appartiene alla categoria degli epigrammi simposiali, un genere poco
rappresentato nella produzione del poeta: dei 168 epigrammi attribuibili a Pallada,
soltanto sette sono a tema simposiale di cui due sono di incerta attribuzione (AP *5.72,
10.118™°, 11.62, 10.47, 11.54, 11.55, 11.56) e si trovano sparsi in diversi libri
dell’Anthologia. In effetti il genere conviviale non godette di molta fortuna nel periodo
tardoantico e questo elemento non pud essere trascurato, data I’importanza della
tradizione simposiale nell’epigramma greco’®. Nella sezione della Palatina dedicata ai

"*HENDERSON 2010: 253.

3L WIFSTRAND 19332: 158.

32 FRANKE 1899: 17 sgg.

733 PEEK 1949: 160.

3% GUICHARD 2014A.

73> GUICHARD 2014A lo esclude dal corpus palladiano.

736 AUBRETON 1972: 44 (vol. XI) ne rileva I’assenza nella prima eta imperiale, in contrasto con I’opinione
di WALTZ 1960: 21 (vol.I), secondo il quale la nota bacchica prevaleva nell” AvBoldyiov di Diogeniano di
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ovunotikd (AP 11.1-64) figurano pochi epigrammatisti collocabili in eta tardoantica:
oltre a Pallada, possiamo citare un solo epigramma di Paolo Silenziario (11.60), due di
Agazia Scolastico (11.57 e 64) e quattro di Macedonio Console (11.27, 11. 39, 11. 58,
11.63) confluiti nella Palatina dalla silloge agaziana.

Secondo GALLI™" & merito di Pallada non solo aver risollevato le sorti della
letteratura epigrammatica, che nel 1l e nel 11l secolo aveva attraversato una fase di
declino, ma anche “avere dato nuova vita a generi caduti in disuso, fra cui quello
simposiaco”. L’opinione della studiosa é difficilmente condivisibile: non credo infatti si
possa affermare che Pallada abbia rinnovato il genere simposiale. Questi epigrammi,
oltre ad essere un numero molto esiguo, sono talmente convenzionali che appaiono
come un tributo alla tradizione letteraria epigrammatica, in cui il genere simposiale ha
sempre rivestito un ruolo molto importante. In essi il poeta ripropone tematiche comuni
e reminiscenze letterarie antiche, come I’idea del vino come @dppoxov, che non
riflettono sicuramente le sue reali convinzioni ma rappresentano la semplice
riproposizione di idee e temi della tradizione. Degno di nota il fatto che I’invito a bere
occupi sempre i primi o gli ultimi versi del componimento, come un’etichetta
stereotipata; fa eccezione, in questo senso, I’epigramma *5.72"%® dove il poeta ha fuso
in soli quattro esametri perfettamente allibrati il tema del carpe diem e quello
simposiale. Come ha notato ZERwWES"* il componimento ha una struttura molto precisa
poiché nei primi tre versi i nessi che seguono alla dieresi bucolica (£ppet’aviat, Gptt
Avaiog, dptt yvvaikeg) hanno un significato in sé e costituiscono quasi un nucleo a sé
stante ulteriormente marcato dalla presenza della dieresi. Allo stesso modo anche i
quattro esametri, presi singolarmente, hanno un senso compiuto e sono nello stesso
tempo indipendenti e uniti I’uno all’altro. Lo studioso riconosce nell’epigramma un
impianto simile a quello di una canzone in cui la prima parte, fino alla dieresi, & formata
da tetrametri dattilici mentre nella seconda si trova un dimetro dattilico catalettico.
L’ipotesi di Zerwes appare piuttosto azzardata, ma si deve comunque rilevare che siamo
di fronte all’unico epigramma esametrico palladiano caratterizzato da una struttura per
cosi dire “a due livelli”.

Degna di nota la scelta dell’esametro che oltre ad essere un metro raramente usato da
Pallada (cfr. supra), risulta ancora piu raro nel genere erotico e simposiale; a tal
proposito HENDERSON' cita una testimonianza molto antica, si tratta di parte di
un’iscrizione incisa sopra una tazza rinvenuta nei pressi della porta del Dipylon di

Eraclea, grammatico fiorito intorno al 150 d. C., compilatore di una silloge di epigrammi databili in un
periodo compreso frail | e il Il secolo d. C.

37 GALLI 1987: 108.

738 Una struttura analoga agli epigrammi simposiali di Pallada con lo sfogo del sentimento personale in
toni tristi e malinconici nella prima parte e, quasi come contrasto, I’esaltazione del vino quale strada al
superamento degli affanni umani nella chiusa € presente in Macedonio Console vd. e.g. Mac. AP 11.58
cfr. Pall.? AP 10.118.

739 ZERWES 1956: 154.

740 Cfr. HENDERSON 2010: 253, n.38.
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Atene’ vd. I1G 12.919 = CEG 1.432 (740 a .C.?). L’iscrizione risale all’VIII sec. a. C., &
in versi esametrici ed ha una funzione dedicatoria poiché destinata a chi condurra la
migliore delle danze. Anche in questo caso, dunque, siamo di fronte ad un epigramma di
genere erotico-simposiale in versi esametrici che puo essere considerato testimonianza
di un genere diffuso al tempo. Se I’epigramma é di Pallada, secondo Henderson il poeta
avrebbe rivitalizzato questo genere poetico, sfruttandone la forma, ma non la funzione
dedicatatoria e inserendovi nuovi contenuti piu drammatici e profondi. Chiaramente si
tratta di un’ipotesi indimostrabile e in ogni caso non credo sia necessario spingersi cosi
in dietro alla ricerca di un modello letterario specifico poiché, se Pallada é I’autore di
*5.72, il poeta avrebbe semplicemente riproposto un tema ampiamente attestato in una
forma metrica alternativa.

1 tovro...avio: il testo tradito da P € tpvefic Bioc, ma e stato corretto da Salmasius
in tpvon Bioc. Tutti gli editori accolgono nel testo la correzione che appare molto
pertinente, poiché nel primo emistichio viene a crearsi una frase nominale in cui il verbo
essere € sottinteso: “questa € la vita, proprio questo, la vita e piacere” cfr. Petr. satyr.
34.7 vita vinum est. E’ evidente che un epigramma di questo tipo in cui troviamo
I’invito topico al carpe diem e all’allontanamento delle preoccupazioni ha alla base
numerose fonti letterarie che hanno agito lungo i secoli, in particolare ZERwEes'*
riconosce un possibile collegamento con un frammento di Mimnermo dove ricorrono
delle domande che sembrano trovare risposta nel primo verso di *5.72 vd. fr.7.1 G-P tic
0¢ Piog, Ti 8¢ TepmVOV dtep ypvot|g Appoditng;

Rivelando una posizione assolutamente disperata, Pallada afferma che la vita umana
trova una sua consistenza soltanto qualora sia fondata sulla ricerca del piacere, non
esiste infatti altra fonte di felicita per I’uomo se non il puro edonismo. Il poeta propone
un’altra volta il termine Tpven, ma in accezione molto diversa rispetto a 10.81.3-4 dove
veniva utilizzato con valore negativo: in *5.72 Pallada afferma che la vita e solo
piacere, mentre in 10.81 accusa gli uomini di perdere il poco tempo loro concesso in
attivita inutili come la ricerca dei piaceri cfr. vw.3-4 nueic kabelopecta kai koudpeda/
poybodvteg §j tpuepdvies. In *5.72 la prospettiva si fa dunque piu disperata, poiché il
lamento sulla corsa inarrestabile del tempo sfocia nella disperazione di fronte ad una
vita la cui unica fonte di soddisfazione & considerato il piacere.

In questo primo verso il poeta utilizza alcune figure retoriche per marcare quanto sta
affermando, abbiamo infatti I’anafora del dimostrativo tobto e del sostantivo Biog,
I’allitterazione di t (todto, tOdT’, TpLYY)), INOltre la prima parte del verso fino alla
dieresi & incorniciata dai nessi todto Bioc....tpuen Piog con cui il poeta costruisce una
sorta di “botta risposta”: questo e la vita, la vita € piacere. Sono d’accordo con

"1 HIGHET 1979: 392, FRIEDLANDER-HOFFLEIT 1948:53.
42 ZERWES 1956: 155.
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HENDERSON ' che descrive questo primo verso come il susseguirsi di tre dichiarazioni

di fatto, ulteriormente marcate dalla ripetizione di todto e Biog, e di un imperativo;
quest’ultimo (£ppet’aviar) ricorre identico in **9.134.6 (£ppete Guoew) in riferimento a
"EAnig e TOyn (cfr. supra ad loc.). La presenza di espressioni analoghe in questi due
epigrammi di incerta attribuzione favorirebbe I’ipotesi di riconoscervi la medesima
mano che potrebbe essere dunque quella di Pallada. Concordo con ATTISANI-
BoNANNO ™ sul fatto che il primo verso debba essere tradotto “questo & vita” ovvero
“questo e veramente sentirsi vivere, in questo consiste la vita, cio ha di essenziale la
vita”, non dunque “questo e la vita”; la studiosa, infatti, non riconosce nell’epigramma
un atteggiamento “essenzialmente edonistico, bensi un momento di abbandono. In
questo incitamento ad affrettarsi a godere si avverte piu che altro la tristezza di chi non é
mai riuscito a carpir alla vita fugace un’ora di oblio”.

2-3 Loijc...yovaikeg: anche i versi centrali dell’epigramma non si presentano come
un discorso fluido, ma come susseguirsi di nessi nominali. Nella prima parte del v.2 il
poeta fa un’altra dichiarazione di fatto, come nel verso precedente, cui segue il
passaggio improvviso all’elenco dei piaceri della vita, tutti connessi dall’avverbio éprt.
Per I’anafora di &pti, ZERWES' nota I’analogia con un epigramma sepolcrale cfr. App.
Anth. 286.1 (sep.) = Kaibel 465.1 = 973 GVI "Apti v]éag Paivovcav &g EAmidag, dptt Ta
Beta. Il tema dell’insicurezza del futuro e della necessita di godere il pit possibile del
tempo che ci e concesso di vivere ricorre in AP 11.62 dove Pallada invita il lettore,
consapevole della brevita della vita, a ricercare la gioia nel vino e nell’amore. Il vino, la
danza e I’amore sono gli elementi tipici della poesia erotica dunque Pallada non sta
introducendo nessuna innovazione ma sta semplicemente riproponendo dei topoi
letterari comuni cfr. e.g. Mimn. fr. 8.1-4 G-P, Sol. fr. 24 G-P, Hor. carm. 1.9.13, 2.3.13,
Mart. 5.64 in particolare vv.3-4 pinguescat nimio madidus mihi crinis amomo
lassenturque rosis tempora sutilibus. Negando ogni forma di trascendenza, Pallada si fa
portavoce di quell’edonismo pagano che riconosce nella ricerca del piacere I’unica
possibilita umana di felicita.

Benche si tratti di un tema tradizionale e ampiamente attestato, Pallada aggiunge
elementi molto innovativi in primo luogo il lessico: I’aggettivo @ilavOrg, ad esempio,
ricorre soltanto in Pallada e in un epigramma di Marco Argentario in riferimento ad
un’ape vd. AP 5.32.1 moteic mavta, Mélooa, eiiaviéog Epya periconc.

4 ofjuepov...d1jhov: la chiusa dell’epigramma contiene il tema celebre dell’incertezza
del domani con I’esortazione a sfruttare al meglio il tempo che e concesso di vivere; il
verbo mébow, infatti, € un congiuntivo esortativo “che stia bene oggi” (cfr. JAcoss ad

™ HENDERSON 2010: 253.
4 ATTISANI-BONANNO 1958: 133.
5ZERWES 1956 155.
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loc.): il poeta sta esortando se stesso a ricercare il piu possibile la gioia nel tempo
presente visto che il domani e incerto. Si tratta anche in questo caso di tematiche molto
topiche vd. e.g. Eur. Alc. 418-9 e 783, Andr. 1271-2, Soph. Trach. 1270, Call. AP 7.519
= 1241 HE Saipova tic §' €0 01de 1OV Adprov, avika kai oé, Hor. carm. 1.11.8, 3.8.27,
4.7.17, Mart. 1.15.11-12 Non est, crede mihi, sapientis dicere “Vivam™: / sera nimis
vita est crastina: vive hodie; 5.58.7 sgg. Cras vives? Hodie iam vivere, Postume, serum
est: / ille sapit quisquis, Postume, vixit heri. Questo tema, nonostante si tratti di un topos
letterario comune, doveva essere un problema molto sentito da Pallada, poiché viene
affrontato dal poeta in molti epigrammi cfr. e.g. Pall. AP 10.81, 10.87, 11.56, 11.62,
etc.; in particolare, in AP 11.56.1-2 il poeta afferma wive kai d@paivov. i yap abplov iy
i 10 péAdov,/ ovdeic yvdoketl € in 11.62.1-2 ovdé tic éotiv adplov &l {noet, Bvntog
gmotduevog espressioni piu meno equivalenti a quella di *5.72.4 16 yap adprov ovdevi
dfrov, collegabili ad un frammento di tragedia anonimo vd. fr. 95 Snell-Kannicht néowv
8¢ Bvnroic fovropat Tapavésartoveruepov (v No€wg: 0 yap Bavav/to undév Eott kail
ok Kot ¥Bovog /ukpod 8¢ Protov (vt émavpécbor ypemv. Dal punto di vista di
Pallada, infatti, poiché la vita e breve e passa in un momento, non vi & nessuna
differenza tra vivere e non vivere.
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AP 11.300 = 111G (A)

[ToAAd Aakels, BvOpwme, yopai 6& Ti0n petd pikpov.
otya kol peiéta (Av €11 1OV Bdvatov

Chiacchieri molto, uomo, ma tra poco sei messo in terra.
Taci e ancora vivo esercita la morte.

Anche questo epigramma conferma come Pallada abbia fatto propri numerosi aspetti
delle filosofia stoica ed epicurea. In particolare, lo stoicismo palladiano non consiste
nelle fede in un Adyog che determina la storia, a cui I’'uomo pud soltanto ubbidire,
guanto nella possibilita di vivere il tempo come inizio della morte, come preparazione
alla morte: se il destino & la morte, la vita consiste nell’esercitarsi a morire giorno per
giorno. E’ questo il senso del presente distico, espresso ancora una volta con
quell’atteggiamento amaro e sprezzante prorio di chi, come Pallada, da un lato intende
irridere le filosofie serie (epicureismo, stoicismo, cinismo) dall’altro, pur
involontariamente, ne subisce la profonda influenza. D’altra parte, come rilevato nella
parte introduttiva’®, Pallada si avvicina alle filosofie ellenistiche fin dove ne riconosce
I’utilita e la corrispondenza, ma a piu riprese emerge comunque la distanza, anche
concettuale, che separa il poeta tardo-antico dalle precedenti correnti di pensiero. In
questo caso, ad esempio, emerge un punto di sostanziale differenza: la mentalita stoica e
caratterizzata dalla coscienza della vita come morte quotidiana considerando cio un atto
di virtu, tanto che lo stoico ammette perfino il suicidio qualora non gli sia permesso di
perseguire una strada di virtu morale e spirituale. Invece in Pallada I’invito al cotidie
mori nasce dal senso di disperazione che investe il suo modo di concepire la realta. In
guesto senso, dungue, il poeta si distacca dall’ottimismo stoico in cui il sapiente sceglie
deliberatamente di vivere la vita come morte quotidiana. Quella di Pallada € una scelta
obbligata, non voluta: se tutto & destinato a finire, a che vale I’agire umano? Dunque,
credo che il poeta abbia sicuramente riproposto e sfruttato I’ideale stoico del cotidie
mori, in cui senz’altro si riconosceva, ma nello stesso tempo lo abbia reinterpretato dal
proprio punto di vista disperato.

1 wolha....ukpov: il verbo Aaréw significa “ciarlare”, “chiacchierare”, “discorrere”,
esprime I’idea di parole pronunciate senza senso, vuote poiché non mettono a tema
I’unica questione di cui varrebbe la pena parlare: il perché della vita, della morte e
dell’esistenza in generale. E come se il poeta riconoscesse una diversita tra se stesso e
gli altri uomini che accusa di superficialita e leggerezza in quanto non si preoccupano di
cio che veramente vale. La polemica contro la vanagloria dei mortali e contro la loro

748 Cap. III.
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inesauribile leggerezza per cui si illudono di essere immortali o tentano di allontanare
questo dato di fatto, emerge a piu riprese negli epigrammi palladiani (cfr. e.g. AP 10.45
supra ad loc.). Si tratta di un atteggiamento che Pallada ha ereditato sicuramente dal
cinismo e ricorre infatti di frequente anche nei dialoghi di Luciano cfr. e.g. Caron. 20 ®
pdratol, i éomovdakate mepl tadta; mavoochs Kauvovteg ov yop €i¢ del Pidoecbe:
000gV TV &viadbo cepvdv didiov éotiy, 008 Av dmaydyor TIC aOT®V Tt oLV AVTH
amoBavav, AL dvaykn TOv pev youvov olyecBat, v oikiav 0 Kol TOV Aypov Kol TO
ypuoiov del dAAwv elvar kai petaBdirey tovg Seomodtac. Il sofista afferma in modo
chiaro oV yap €ic del Piovoecbe che ¢ cio che indirettemente vuol asserire Pallada al v.1
di 11.300; ¢ interessante notare che nel passo lucianeo citato torna anche I’idea della
morte come ritorno ad uno stato di nudita (GAX' dvayxn TOv pev youvov otyeoBat) che &
presente anche in Pallada in AP 10.58 (cfr. supra ad loc.).

I1 termine yapodi viene di solito tradotto secondo il significato letterale “in terra”, “a
terra” cfr. Marzi’, BeckBY'®, PATON’®, ma dovra essere inteso, come nota
giustamente HENDERSON " “sotto terra”, un significato metaforico attestato in Pi. Nem.
9.7.12 (cfr. LSJ). In particolare, secondo Henderson, il passo di Pindaro e I’epigramma
palladiano, benché diversi a livello di contenuto, presentano uno stretto parallelismo
linguistico (vd. Pi. Nem. 9.7.12 yopai oryd kaAOyaon cfr. 11.300 yopal 6¢ tibn pupov/
olya) e cio indurrebbe a pensare che Pallada avesse in mente Pindaro, in cui il verbo
kolomte rende preferibile I’interpretazione proposta. Naturalmente in Pallada il
significato di “sotto terra” e avvalorato dal riferimento alla morte, per cui, qualunque sia
il significato reale del passo pindarico, & ragionevole pensare che I’interpretazione di
esso da parte di Pallada coincidesse con quella di Henderson.

Per quanto riguarda I’uso del vocativo generico avbpwne vd. AP 10.45. 1 cfr. supra
ad loc.

2 oiyo...0avartov: nei suoi epigrammi Pallada sembra attribuire molta importanza al
silenzio come modalita attraverso cui raggungere una dimensione di serenita interiore,
basti pensare ad AP 10.98 (vd. infra ad loc.) dove il silenzio e presentato addirittura
come una forma di cultura. Come AP 10.98, dove la formulazione utilizzata richiama
quella di alcuni proverbi sempre sul tema del silenzio come segno di cultura (cfr. infra
ad loc.), allo stesso modo anche 11.300, se a livello di contenuto & una palese ripresa di
Plat. Phaed. 62d 10 t00¢ pthocdpovg padimg av 0éAev anobviokety, per la sua forma
sintetica e incalzante mostra forse di ispirarsi anch’esso a forme proverbiali. Per quanto
riguarda I’invito peléra...tov Odvatov Pallada si sta ispirando senza dubbio a Seneca e
allo sticismo in generale cfr. e. g. De tran. animi 11.4: Male vivet quisquis nesciet bene
mori, De brev. vitae 7.3: tota vita discendum est mori, Cons. ad Marc. 23.2: sapientis

47 MARzZI-CONCA 2009: 835.
8 BeckBY 19672 111: 691.
™9 pPATON 1916-1918: ad loc.
"0 HENDERSON 2012: 16.
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animum totum in mortem prominere, hoc velle, hoc meditari, ep. ad Lucil. 1.2 qui
intellegat se cotidie mori, 17.5 si quid te vetat bene vivere, bene mori non vetat, vd. in
particolare 101.13.8 quod autem vivere est diu mori?, 101.14.9 magnum beneficium
esse naturae, quod nocesse est mori etc. Il concetto & presente anche in Cicerone vd.
Cic. Tusc. 1.30 tota enim philosophorum vita (...) commendatio mortis est. In
particolare, c’e¢ un passo dei Pensieri di Marco Aurelio (4.17) in cui emerge
chiaramente I’invito a vivere ogni giorno come se fosse I’ultimo: pn ®g popto pEA®V
gt Civ. 10 ypewv énnpmtor Eoc (e, Ewg E€gotv, dyabog yevod. Credo sia quello dei
passi citati il sostrato filosofico-culturale cui Pallada fa riferimento in AP 11.300 e
appare invece fuorviante I’interpretazione di PONTANI"®* che segue un’interpretazione di
proposta da AUBRETON"*? per cui il verbo peketaopud indicare anche I’esercizio del
retore e quindi verso potrebbe anche essere tradotto “Taci e, vivo, disserta sulla morte”.

Il nesso {@v &t in riferimento all’anima ricorre anche in Pall. AP 10.78.4 nella stessa
metrica (cfr. supra ad loc.).

1 poNTANI 1980 I11: 742.
52 AUBRETON 1972: 275, n.5.
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AP **15.20 = 167G (C)

1ydv Tapépyov 1oV TaAainwpov Bilov
aOTOV GLOTH TOV YPOVOV UIHOVUEVOS'
Aabav o€ kal Bimoov, €i 6 pn, Bovov.

Facendo silenzio trascorri la vita infelice,
imitando il tempo stesso nel silenzio:
vivi restando nascosto, altrimenti, morendo.

L’ epigramma riprende il tema dell’inesorabilita del tempo che trascorre inarrestabile
e impercettibile ed é strettamente collegato a AP **9.449 dove il tempo e detto un
eowopevog “che non si mostra”; in questo caso, invece, Pallada invita il lettore ad
imitare il tempo che passa silenzioso vivendo nell’anonimato e nell’oscurita. 1l tempo é
presentato da Pallada come una realta negativa, una sorta di compagno minaccioso ed
inevitabile che opera nel silenzio e nell’anonimato e rappresenta una minaccia proprio
perché conduce ciascun uomo, indistintamente, alla morte. In questo senso I’epigramma
si collega strettamente anche ad AP 10.81 (vd. supra ad loc.) dove I’anafora del verbo
tpéyet ad indicare la corsa inarrestabile del tempo vuol sottolineare I’estrema rapidita
del passaggio della vita terrena denunciata anche nell’incipit & tfg Bpaygiag H100Viig THC
100 Biov. In questo caso, pero, il poeta pone I’accento sulla necessita di esercitare il
silenzio come un modo di vivere che consiste nella ricerca dell’atarassia, quel distacco
dalle preoccupazioni che I’uomo pud raggiungere in una vita appartata e dedita soltanto
alla contemplazione e alla ricerca della pace interiore. Anche in questo caso é evidente
il riferimento alla pratica epicurea del distacco dalle preoccupazioni come unica via
possibile alla felicita per I’'uomo. Epicuro viene esplicitamente chiamato in causa
nell’ultimo verso dove I’espressione Aobwv 8¢ kol Biwoov rappresenta una sorta di
gioco di parole sull’invito epicureo Adfe Biooag (vd. fr. 551 Usener cfr. infra); Pallada
recupera ed amplia questo concetto incitando non solo a vivere nel silenzio e
nell’anonimato, ma a non darsi preoccupazione per le cose di questo mondo in quanto la
vita consiste in un breve passaggio destinato a finire molto presto.

L’epigramma & composto in trimetri giambici, il metro dell’invettiva e sempre usato
dal poeta con lo scopo di ottenere un tale effetto’®; in questo caso, tuttavia, non vi &
traccia di invettiva tagliente, “only a gentle and wry reminder of the end of life”">*. E’
possibile che il poeta abbia scelto i trimetri per esprimere il proprio dissenso e la propria
rabbia nei riguardi del meccanismo naturale dell’esistenza che rende la morte un
passaggio inevitabile, ma I’invettiva € come stemperata, mitigata e quasi prosciugata
dalla disillusione del poeta che ha cessato di sperare proprio perché ha cessato di lottare.

753 HENDERSON 2008A.
"4 HENDERSON 2011: 128.
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Benché I’epigramma sia tramandato anonimo e solo nel codice Palatino, FRANKE ">,
sequito da ZERwWES™®, lo ritiene palladiano poiché perfettamente in linea con il pensiero
epicureo del poeta, GuICHARD ™’ invece lo colloca tra i perdubia (classe A). Non
ritengo possibile prendere posizione rispetto alla paternita di **15.20 poiché, se alcuni
elementi inducono a riconoscervi la mano del poeta come I’invito alla ricerca del
silenzio e lo stretto collegamento a **9.499 (anch’esso dubbio) e 10.81, la citazione in
forma rielaborata della gnome epicurea Aabmv 6¢ xai Piowocov, la scelta dell’aggettivo
tahainwpog presente anche in 10.81.5 e 10.94.3, si tratta nello stesso tempo di un testo
dai toni universali e generici, privo di allusioni esplicite e per questo non facilmente
determinabile. I tre versi, inoltre, comunicano un senso di forte astrattezza e
incompiutezza e danno I’impressione di essere stati estrapolati da un contesto piu
ampio; d’altra parte questo dato rimane solo al livello di percezione e non puo essere in
alcun modo dimostrato.

L’ epigramma risulta costruito con estrema abilita: in primo luogo si deve notare la
perfetta impalcatura dei quattro termini in omoteleuto oryd®v, Biov, Aabmv, Bavaov che,
disposti alle quattro estremita dell’epigramma, forniscono al testo una cornice perfetta.
Inoltre, come nota HENDERSON "%, I’epigramma & dominato dal concetto del silenzio: si
apre infatti con il participio cvy@®v che indica il silenzio della vita terrena e si chiude con
il participio Bavov, in corrispondenza con il primo, che si riferisce al silenzio eterno
della morte. D’altra parte, appaiono strettamente collegati anche i participi ciy®v e
Aobawv che si trovano entrambi all’inizio del verso e possiedono una corrispondenza
anche concettuale: il silenzio del tempo é sinonimo di vita appartata. Notevole, infine, la
collocazione dei termini Biov e 6ovov alla fine del primo e dell’ultimo verso che
accentuano la struttura circolare dell’epigramma e nello stesso tempo creano uno stretto
legame formale e concettuale tra i versi di apertura e chiusura del testo.

1 owydv...piov: I’esortazione palladiana alla pratica del silenzio non deve essere
confusa con la scelta di una vita piatta che si disinteressi della gloria e dell’onore per cui
cfr. Sallust. Cat. 1.1 omnis homines, qui sese student praestare ceteris animalibus,
summa ope niti decet, ne vitam silentio transeant veluti pecora, il poeta riconosce nel
silenzio e nell’anonimato un espediente per raggiungere un altro tipo di gloria, quello
della pace interiore per la quale non serve alcun riconoscimento esterno.

Per il commento generale dell’aggettivo tolainwpog vd. supra ad 10.81; in
particolare per quanto riguarda il il nesso taiainwpog + Piov, oltre ai luoghi citati supra,
si devono citare anche i seguenti: Critias Sisyph. 88B25.29-30 D-K = fr. 19.29 Snell-
Kannicht 60ev nep &yvo 1o0¢ poPovg dvtog Ppotoic/kai Tag OVNoELS T Tahaumdpm PBi,
Theodor. Eranistes 174.16 névta dnéPodev dca giyev 6 dvOpomnog, (...) OV Takainmpov

*° FRANKE 1899: 23.
736 ZERWES 1956: 103 sgg.
57 GUICHARD 2014A.
8 HENDERSON 2011: 103.
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Biov avniia&oto, Greg. Naz. carm. de se ipso PG 37 1423.12 = carm. 2.1.77.1
te0vnka T®de 1@ Tohoumdpm Piw dove il nesso t®d toloumdpm Pim corrisponde
precisamente a tov tolainmpov Biov di **15.20 e i due nessi, oltre ad essere pressoché
identici, occupano la stessa sede metrica coprendo in entrambi i casi il secondo
emistichio del verso.

2 o0Tov...upovpevog: come gia sottolineato, il silenzio che Pallada riconosce al
modo di procedere del tempo non indica semplicemente il fatto che il tempo passa senza
fare rumore, ma si tratta di quell’atteggiamento d’indifferenza e distacco che lo
caratterizza e che anche I’uomo dovrebbe acquisire come modo di vivere. L’ importanza
attribuita da Pallada all’esercizio del silenzio si evince anche dalla disposizione dei
termini oiyd®v e cwwni che, non solo vengono ripetuti nel breve spazio di due versi pur
indicando il medesimo concetto, ma il primo, ocw®v, si colloca in  apertura
dell’epigramma e rappresenta, quindi, la prima esortazione del poeta al lettore. Benche
non siano rintracciabili paralleli per I’espressione tov ypévov ppovuevog e dunque il
concetto di “imitazione del silenzio” sia una creazione palladiana, &€ comunque attestata
I’idea che il tempo trascorre silenzioso vd. Columel. De re rustic. 10.1.159 tacito nam
tempora gressu diffugiunt.

3 lhoBav 6:..0avedv: come gia anticipato nell’introduzione all’epigramma,
I’espressione AoBav 8¢ kai Biwoov e stata chiaramente formulata dal poeta a partire dal
noto invito epicureo Aafe Piboag (fr. 551 Usener): ZERWES'™ attribuisce il passaggio
dall’una all’altra forma a ragioni metriche, ma nello stesso tempo ritiene che
I’espressione Labmv 8¢ kai Pimwoov sia stata ricercata dal poeta per creare un gioco di
parole tra il primo e I’ultimo termine del verso Aafdv/0avav dato che i giochi di parole
sono ricercati spesso dal poeta.

La pratica del silenzio mistico costituisce uno dei capisaldi delle religioni misteriche
antiche ed ha influenzato notevolmente le pratiche religiose sia pagane che cristiane
dalle origini fino all’eta tardoantica. In particolare, a partire dal IV secolo d.C., il
silenzio ascetico fu inserito nella norma comportamentale che regolava la vita dei
monaci. In effetti, il monachesimo sia nella forma anacoretica che cenobitica metteva al
primo posto I’esercizio del silenzio come strumento di liberazione dai lacci della vita
terrena e apertura al divino. E” per questo che WALTZ"®® considera I’epigramma **15.20
un’ulteriore prova dell’avvicinamento di Pallada alla religione cristiana e di
conseguenza interpreta il v.3 in questo modo “vis en te cachant, mieux encore, en
mourant au monde” come se I’epigramma fosse la reinterpretazione cristiana del
precetto epicureo. E’ chiaro che tale interpretazione risulta inaccettabile non solo perché
e molto piu semplice riconoscere in **15.20.3 I’ennesimo tributo di Pallada alla

97ERWES 1956 106.
TSOWALTZ 1946-47: 204.
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filosofia epicurea alla quale il poeta numerose volte s’ispira e che, alla luce di molti
epigrammi (cfr. e.g. 10.45, 46, 11.300 etc.) possiamo supporre riconoscesse come affine
alla propria sensibilita, ma soprattutto perché il poeta aggiunge un elemento estraneo sia
al dettame epicureo che a quello cristiano e di chiara ispirazione stoica ovvero il
participio Bavav: “vivi morendo” che ricalca la celebre esortazione stoica al cotidie
mori proposta da Pallada anche in 11.300.2 ciyo kai pedéta {dV &t tov Bavorov (cfr.
supra ad loc.). Riconfermando ancora una volta quell’eclettismo che gli € proprio,
Pallada fonde in un’unica formula la norma epicurea e quella stoica ponendo due
alternative: vivi nel distacco, nell’anonimato, nascosto e qualora non sia possibile vivi
morendo ovvero con la consapevolezza che ogni giorno che passa costituisce un passo
di avvicinamento alla morte. E* quasi certo che Pallada stia rievocando in questo
epigramma delle parole che, secondo la testimonianza di Filostrato, furono pronunciate
dall’asceta neopitagorico Apollonio di Tiana vd. Philostr. VAp. 8.28.11 mdévta tov
xpévov, ov Efiw, Aéyetar Bapd EpuceéyyecBor «Aabe Piodoag &l 6& pn dvvaio, Adde
anoPioocac». Non e facile interpretare la testimonianza di Filostrato: abbiamo infatti
numerose versioni della morte di Apollonio, ma forse si allude al fatto che volle morire
in solitudine e privo di testimoni. All’atto pratico, tuttavia, I’asceta condusse una vita
non del tutto conforme al precetto di Epicuro: rischiando la morte per I’opposizione al
potere tirannico dell’imperatore, sappiamo che si difese con queste parole vd. Philostr.
VAp. 8.14: “o0 6éopat, &pn, AavBdvewy, €l yap, ¢ oV olet, Tod TVPAVVOL 1| YT TG,
Bektiovg ol &v @ @avep®d amobviiokoviog T@V &v T® agavel (dviov’. Siamo
notevolmente distanti dall’ideale epicureo di una vita appartata e dedita solo allo studio
e alla contemplazione, Apollonio sostiene infatti che per difendere I’ideale della liberta
e giusto combattere e morire pubblicamente.

ZErRWES ! cita un altro parallelo che appare abbastanza interessante: si tratta di Hor.
ep. 1.17.9 nam neque divitibus contingunt gaudia solis,/ nec vixit male, qui natus
moriensque fefellit. Nonostante la chiara analogia con la formulazione di Apollonio, si
deve notare anche la chiara distanza concettuale. Orazio loda chi ha vissuto ed & morto
passando inosservato, nel silenzio, Apollonio invece invita a darsi volontariamente la
morte — anche in questo caso nel silenzio — qualora nella vita concreta I’'uomo sia
impossibilitato a realizzare il precetto epicureo di AdOe Piovoag. Alla luce dei paralleli
citati, e lecito domandarsi quale fosse il modello palladiano e se Pallada si sia ispirato
ad uno degli autori menzionati. Se la menzione di Epicuro e di Apollonio é
indiscutibile, data la stretta somiglianza fra le tre formulazioni, si deve notare in Pallada
un’ulteriore evoluzione del concetto quasi a voler ribadire la visione pessimistica della
vita che lo caratterizza. Al primo livello si trova I’esortazione epicurea Aabs Pidoag, al
secondo I’alternativa posta da Apollonio tra una vita appartata e, qualora cio non sia
possibile, la liceita di una morte volontaria nel silenzio, infine la posizione palladiana
che propone due strade per il raggiungimento di una pace interiore: vivere nel silenzio

817ERWES 1956: 105.
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quindi ricercando [I’atarassia epicurea oppure vivere morendo ovvero attendendo
stoicamente ogni giorno la morte. Ancora una volta il poeta ribadisce il proprio
eclettismo fondendo in un’unica espressione i capisaldi di sistemi filosofici diversi e
realizzando, in tal modo, la propria personale teoria: vivere senza ricercare la fama, la
gloria, lo strepito equivale a vivere nella consapevolezza che la vita terrena consiste in
un breve passaggio destinato a finire. Anche questo epigramma conferma dunque
I’atteggiamento eclettico di Pallada nei riguardi dei sistemi filosofici che lo hanno
preceduto (cfr. §3.1).
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AP **9.500 = 165G (C)

MnKETt KANpovOpovg Ovoudlete EYyog OpdVTIG,
TOVG &'AmoBVIoKOVTOS KANPOVOLOVG AEYETE:

01 VOV KANPOVOLOL VEKVEG HEY KEPDOG EXOVGL
NV Avaydpnoy Tod poyepod Protov.

Non chiamate eredi quelli che vedono la luce,

ma chiamate i morti eredi.

I nuovi eredi, i morti, hanno un grande guadagno:
la liberazione dalla triste vita.

Il lemma di questo epigramma recita “per la rovina di Berito”(cfr. **9.501 sullo
stesso tema) in riferimento al terremoto del 551 e in tal caso gli “eredi” sarebbero le
vittime di questo evento; d’altra parte, se [I’informazione & esatta, |’autore
dell’epigramma non pud essere Pallada (sic. STADTMULLER e WALTZ®). 1l lemma
potrebbe anche essere sbagliato e in tal caso non sarebbe problematico attribuire
I’epigramma a Pallada: & questa I’opinione di ZERWES'® e FRANKE'® per i quali
I’epigramma & senza dubbio di Pallada. Secondo BEckBY " e PonTANI"®®, se I’autore di
**9.500 é Pallada, allora potrebbe riferirsi alla sommosse scoppiate ad Alessandria nel
391 conseguenti all’editto di Teodosio. In ogni caso, ritengo che I’incertezza sulla
paternita di **9.500 non sia risolvibile e condivido la posizione dell’editore
GuICHARD"® che pone I’epigramma nel gruppo C. Se I’epigramma & di Pallada, non
stupisce quanto affermato in questo primo distico ovvero che i veri eredi, i veri ricchi
siano i morti, in linea con quanto affermato e.g. in AP 10.59 (vd. infra ad loc.).

1 kimpovépog: I’aggettivo ricorre in Pallada anche in 7.607 e conta altre attestazioni
nell’Anthologia vd. adesp. AP 11.166.4, Luc. AP 11.171.2, Luc. AP 11.294.2, Greg.
Naz. 8.188.2 (veoxAnpovopov); € molto frequente in Gregorio di Nazianzo vd. e.g.
carm. dogm. PG 37.501.12 = carm. 1.1.27.42, moral. PG 37.783.12 = carm. 1.2.17.28,
moral. PG 37.866.5 = carm. 1.2.28.130, carm. de se ipso PG 37.1379.4 = carm.
2.1.46.16 ma e raro in poesia: non ricorre mai in Omero, Nonno e nella tragedia, mentre
in commedia conta un’unica attestazione in Menandro (Asp. 85 kAnpdvoyie).

L’ anafora di kAnpdovopog (cfr. 7.607.1-2) e sottolineata metricamente dalle cesure
pentemimere ai vv. 1 e 3 e mediana al v. 2.

%2 \/d. STADTMULLER (I11): ad loc., WALTZ (VI11): ad loc.
763 ZERWES 1956: 129.

%4 FRANKE 1899: 71.

785 BEckBY 19672111 ; 802.

766 poNTANI (111) 1980: 704.

77 GUICHARD 2014A.
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1 @éyyog opdvtac: il nesso eéyyoc id6€iv nel senso di “venire alla luce” vd. Pi. Pyth.
4.111 &nei mapmpotov eidov @éyyoc cfr. 1l. 16.187-8, Eur. Or. 954 ¢¢ el Mneiv oe
eéyyoc e Soph. Trach. 1144 OAoL’6Aolo, @&éyyoc oUKET £€oTt pot, in  poesia
epigrammatica abbiamo soltanto due attestazioni del nesso @éyyog + Opdw, entrambe
nello stesso epigramma vd. Antip. Mac. AP 9.46 v.1 anpog dmaig i péyyoc idiv 1 maida
tekécOot/ evEapévn e V.4 autijpop YAUKEPOV PEyyog £6€10e paove, Ma in entrambi i casi
il nesso non ha il significato metaforico come in Pallada ma letterale “vedere la luce”.
Quanto allo specifico nesso @éyyog opdvtac, Si tratta di una costruzione palladiana
poiché non é attestato in nessuno altro luogo, allude chiaramente ai “viventi” cosi come
in AP *11.282.1 Pallada usa una simile metafora per indicare i morti: tovg
Katodeiyovtag yavkepov edog (vd. infra ad loc.). Notevole la struttura del secondo
verso con i due termini principali, che rappresentano il significato del verso stesso e che
per Pallada rappresentano un’identitd, disposti al centro e incorniciati da tovg & e
Aéyete.

2 amoBviioxkovtag: il verbo anobviiokwm ricorre in Pallada in AP 10.63.1 undénote
(Moag 0 mévng Ppotog 008° amobvrioker € in AP 10.84.1 SakpuyémV yevounmv kai
daxpvoog amoOvriokwm, In entrambi i casi nella stessa sede metrica alla fine
dell’esametro. In Maic. AP 5.133.6 6pkt’ amobvnokelv, notvl’, v’ evoefing e Maced.
AP 11.366.2 110e)’ anoBviiokelv TAovGov bmvov Exav, il verbo si trova nella stessa
metrica del nostro epigramma.

3-4 oi viv...... prétov: in questo secondo distico si spiega la ragione di quanto
affermato nei due versi precedenti: non bisogna ritenere eredi cioé ricchi coloro che
sono in vita ma i morti in quanto sono liberi dalle sofferenze della vita terrena. In primo
luogo € importante notare I’avverbio vdv in posizione attributiva rispetto a kAnpovéuot:
“gli eredi di adesso” e quindi per traslato anche “i nuovi eredi” come ho cercato di
rendere nella traduzione ovvero coloro che sono divenuti adesso eredi. Se I’epigramma
non é di Pallada e il lemma e giusto, allora I’avverbio ha un valore temporale specifico
ovvero si riferisce a un evento storico preciso, quel terremoto del 551 che distrusse la
citta di Berito. In tal senso, potremmo pensare che I’epigramma sia stato scritto al
momento del terremoto o al massimo subito dopo. Se I’epigramma e di Pallada e quindi
il lemma e falso, potremmo interpretare I’avverbio come se Pallada alludesse al proprio
pensiero di dover considerare eredi coloro che muoiono; Pallada si fa portavoce di una
novita, di un pensiero formulato “adesso”, in tal senso “i nuovi eredi” indica coloro che
“da ora in poi” dovranno essere considerati tali. Per quanto riguarda il valore attributivo
dell’avverbio vdv, interposto tra articolo e aggettivo sostantivato, puo significare sia
“del momento presente” che in generale “del tempo presente” cfr. e. g. Il. 1.272 keivoiot
8 av ob Tic t@V Ol VOV Ppotoi egiow Emyboviol poayéorro, Hdt. 1.68.11 pélovog
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avBpomovg TV Vv GvoiEa avtiv, Pi. Ol 1.105 t@v ye VOV kAutoict dadaAmoEUEV
duvev mtoyaic, vd. anche Soph. Trach. 173-4 ypovov/ 100 viv mapovrog, El. 1295
veA®VTOG £XOPpOVC TAHGOUEV TH) VOV 00G) etc.

3 képdog: il sostantivo indica il “guadagno”, il “profitto” che i morti, liberandosi
della vita terrena, ottengono; il termine ricorre in Pallada anche in 10.59.2 (tobto 8¢
Kepdaivel Bvntog amoAlvuevoc), un epigramma concettualmente molto affine a questo
dove, tuttavia, il verbo puo essere interpretato nel significato sia di “guadagnare” che di
“liberarsi da” (vd. infra ad loc.); come si vedra, preferisco tradurre il verbo nel
significato di “liberarsi da”, ma é vero che la presenza del termine képdog in **9.500.3
potrebbe indurre a spezzare una lancia in favore della traduzione di 10.59.2 con “il
mortale morendo in questo fa un guadagno”. L’ associazione della morte al guadagno
ma in senso opposto a quello di Pallada ovvero come *“biasimevole guadagno” (
guadagno della morte e non del morto) si trova anche Antiph. Byz. AP 9.29.3-4 oiov
8TEKTAV® SOMOV EVAOV, Olov Evetkag/ avOpmmolg Oavatm képdog éleyyousvov cfr. Eur.
Iph. Taur. 506 Znteic yap ovdev képdog, mg Bavovpéve; talvolta possiamo trovare la
vita associata al guadagno, ma in senso ironico vd. Eur. Med. 144-5 ti 6¢ pot {fjv &t
képdog cfr. Hercul. 1301; anche Giovanni Crisostomo definisce la morte, che é frutto
dell’esaltazione umana dei beni terreni, un guadagno ma anche in questo caso,
diversamente da Pallada, tale definizione € ironica vd. PG 64.1049. 15 sgg. uéypt note
TPVON; HEXPL TOTE (IVESIG; ..... OV TG OOTA TAALY EoTon TPAmelo Kol KOPOG ..... Kol Tl T0
KéPOOG;, Odvartog. kal ti TO TELOG; TEPpa Kol KOVIG, copol kol okmdiekag, il teologo
invita a non tenere conto dei beni terreni poiché il loro “guadagno” non pud comungque
liberare I’uomo dalla morte. Nel frammento 845 Radt Sofocle riporta un concetto molto
simile a quello dell’epigramma palladiano, cio farebbe pensare che I’idea della morte
come un guadagno fosse un’idea diffusa: ob & dvopa Bvntov &l kotéEOito oTévels,/
€10 TO PHEALOV 0VOEV €l KEPOOG PEPEL.

4 avayopnows: il sostantivo € hapax in poesia ed e raro nel significato di
“separazione dalla vita” ovvero in riferimento alla morte; esso ricorre spesso nella prosa
classica antica (vd. e.g. Tucyd. Hyst. 1.12.2, Diog. Laert. Vit. Phil. 10.97.1, Demost.
Orat. De falsa legat. 41.7, Luc. Tox. vel Amic. 54.24 etc.) ma sempre nel significato di
“separazione”, “ritorno”; nel senso in cui é usato da Pallada ricorre spesso nei prosatori
cristiani per i quali la morte consiste nel distacco dalla terra e dal corpo per raggiungere
la vita ultraterrena. Pallada deve avere desunto il sostantivo dall’ambiente cristiano e lo
ha introdotto per la prima volta in poesia. Per I’uso di avaydpnoig nel senso di “distacco
dalla vita” nella prosa cristiana vd. e.g. Basil. Hom. super salm. PG 29.281.23-24
€EOB10V 8¢ oknVTic 1 amo 0D Biov 10HTov avaympnotg, Serm. de mor. PG 32.1140. 25-
26, Greg. Nyss. Contr. Eun. 3.6.79.2-4 etc.

271



5 poyepoc: I’aggettivo ricorre per lo piu in poesia e in particolare in tragedia
(soprattutto nell’anapesto e nelle parti liriche) vd. e.g. Aesch. Prom. 565, Theb. 827 cfr.
anche Eur. Tr. 782-3 e 790, Med. 205-6, Soph. El. 93, ma anche nell’epica sia
ellenistica vd. e.g. Ap. Rh. Arg. 3.853 aipatoevt’ iyydpa ITpoundiog poyepoio, 4.37
003¢ VO o noyep0io memeipnton kapdtoo, che tardo-antica vd. Q. Sm. 3.458 aAL’ 0v
mhvto teA0DoL g0l poyepoiot Ppotoicty, 7.310 dotpa té mOL pOYepPOict mEAEL dEOG
avOponoiot etc. Nonn. Dionys. 48.828 0id te mepn0sico t6K0V noyepoio kai o], 7.60
0G HOYEPDV PEPOTMV EMIKNOETAL: APYEKAKOV Yap etc.

Per la poesia epigrammatica vd. e.g. Phil. AP 6.38.8 Ofkart’, €nel poyepiic Tavcad’
ammhaving, Agath. AP 6.167.6 kduvoVv kai poyep®dV meicpo ocaynvopormv, Arch. AP
10.8.4 Efooelov poyep®dV vigeg ixbvPorwv etc. mentre € raro nella commedia dove
conta un’unica attestazione in Aristofane vd. Ach. 1209 poyepog €yo.

Pallada ha costruito I’ultimo verso in modo molto preciso accostando due termini di
natura opposta: dvaydpnoig che € un termine prosastico e poyepog che invece ricorre
per lo piu in poesia. In particolare il nesso poyepod Biotov si trova attestato nei seguenti
luoghi: Greg. Naz. carm. de se ipso PG 37.1240.10 = carm. 2.1.13.168 00 poyepod
B1ot010 Be0VOE0G, 00 paAaxkoio, Manetho. Apotelesm. 3.420 6ocovg Moip’ €nédnoe
Bpot®dV poyepod Protoio e 2.440 6vntoig €v poyepd Protw, koi VOV Evémoyu, App.
Anth. (sep.) 208.9 = GVI 1162 1016¢ T01 OvnTdV noyepdg Biog, OV dtéleotor éAmidec.
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AP 10.59 = 63G (A)

[Tpocdokin Bavitov ToALMIVVOC E0TIV Avin'
o010 8¢ Kepdaivel BvnTog ATOAADEVOG,

un toivov Khaomng Tov amepyouevov fiotolo
000V Yap Bavatov devtepov €oTt TAHOG.

L’attesa della morte € una pena assai dolorosa,
ma il mortale se ne libera quando muore.
Dunque non piangere chi lascia la vita:

dopo la morte non esiste piu alcun dolore.

Pallada stabilisce una sorta di paragone tra i vivi e coloro che invece hanno lasciato
la luce ovvero i morti ed afferma che la migliore condizione é quella in cui si trovano
quest’ultimi. Per Pallada, dunque, la morte non ¢ un male ma una forma di dvoydpnoig
dai dolori, e per questo che non solo non deve essere temuta ma anzi i veri eredi, i veri
ricchi, sono quelli che la ottengono. L’idea che la morte non sia un male e che sia
infondata I’angoscia della sua attesa rimanda alla dottrina epicurea secondo cui, data la
natura corporale dell’anima, non bisogna temere la morte poiché con la morte non
restera nessuna traccia di noi stessi e quindi saremo liberati da ogni forma di dolore. La
teoria materialistica della mortalita dell’anima, dell’assenza di qualsiasi percezione
dopo la morte e della necessita, per I’'uomo, di non temerla, viene proposta da Epicuro
(vd. e.g. ep. ad Herod. 63-68 e vd. infra) - che s’ispira alla teoria atomista di Democrito
- ed e ripresa anche da Lucrezio (e.g. De rerurum natura 3). Pallada € riuscito a
sintetizzare un tema topico che oltre all’epicureismo e all’atomismo sara sviluppato
anche dagli stoici e dai cinici e col tempo diventera un concetto di patrimonio comune.
L’epigramma ha un tono solenne, quasi sentenzioso data, forse, I’altezza del concetto
comunicato: non potremo mai sapere se epigrammi come questo — che potremmo
definire “filosofico” — siano la semplice riproposizione di un tema filosofico-letterario
che non necessariamente Pallada avrebbe condiviso oppure riflettano una convinzione
reale da parte del poeta. In linea generale, non é facile rispondere a questa domanda, ma
per quanto riguarda il caso specifico di questo, data la frequenza con cui il tema ricorre
nella produzione palladiana, ritengo possiamo propendere per la seconda ipotesi.

1-2 mpocdoxin...... amolhvpevog: in questo primo distico Pallada ripropone un’idea
propria dello stoicismo e dell’epicureismo. Nell’epistola 30 (c. 17) Seneca afferma: Si
distinguere voluerimus causas metus nostri, inveniemus alias esse, alias videri. Non
mortem timemus, sed cogitationem mortis, cui potremmo aggiungere passi come 82.7-9:
Zenon noster hac conlectione utitur: “nullum malum gloriosum est; mors autem
gloriosa est; mors ergo non est malum, ancora ep. 78.5 ego tibi illud praecipio, quod
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non tantum huius morbi, sed totius vitae remedium: contemne mortem. Nihil triste est,
cum huius metum effugimus. L’idea che nell’'uomo la paura sia determinata non dagli
eventi ma dai doyuata, per lo piu errati, che formuliamo sopra di essi, si trova in
Epitteto vd. Ench. 5 tapdcoel tovg avOpmdmovg ov T Tpdypota, GAAG Ta TEPL TAV
npayuaTov doypato: olov O Odvatog o0dEv Sewodv (el kol Tmkpdtel dv Epaivero),
AAAG TO dOyua TO epl ToD Bavdtov, 810t devov, £kelvo 1O devov gotiv. Lirrazionalita
del timore della morte doveva riflettere una forma di saggezza antica, se ne trova una
formulazione anche nelle sentenze menandree vd. sent. 284 Jakel {®uev aAOyioTmg
np0cd0okodVTeG Un Baveiv dove il verbo mpocdokéw ha la stessa radice di mpoodoxia
dell’epigramma palladiano.

Per quanto riguarda il versante della filosofia materialista, Pallada sta sicuramente
riproponendo alcune riflessioni fondamentali che attraversano i testi di Epicuro,
Lucrezio etc. Epicuro dimostra I’inutilita del temere la morte attraverso una serie di
passaggi logici la cui conclusione € I’assenza di ogni forma di sensazione nel passaggio
dalla vita alla morte: Epic. ratae sent. 2 Usener 6 8avotog 000&V mpoOg NUAS: TO yop
dAvbev avostnrel, 10 6’ avoucOnTodv 000&V TpoOg Mudg, ep. Menoec. 124.6-7
ovVENe 82 &v 1@ vopilev undev mpog Nudc sivar OV Oavarov. Per Lucrezio la morte &
il nulla assoluto (cfr. 10.59.4 ovdev mabog vd. infra) oppure ¢ una forma di avamavoig,
quies, somnus, quindi atarassia: vd. de rerum natura 3.211 leti secura quies, 3.939 cur
non ut plenus vitae conviva recedis/ aequo animoque capis securam, stulte, quietem?
dove il sonno e la quiete della morte sono termini normalmente accompagnati da
attributi che ne esprimono I’assoluta sicurezza e dolcezza. Una delle cause piu frequenti
del timore della morte e la credenza che I’'uomo sara punito sulla base delle azioni
compiute; benché tale concetto non sia presente nei testi epicurei a noi pervenuti,
possiamo comunque supporre nel filosofo un’idea simile poiché presente nel
«precursore» Democrito (fr. 68B297 D-K)'®. 11 principio che la morte non sia un male
accomuna quasi tutti i sistemi filosofici’®® pagani, si trattava di un’idea diffusa cfr.
Epicharm. 23B11 D-K (cfr. Cic. Tusc. 1.8.15) anobaveiv <un &i>n, tebvixewv 8’ 00K
guiv <ya> dwpépet; da Epitteto sappiamo che il cinico Diogene non considerava la
morte un male vd. Diss. 1.24.6 Aéyet 11 0 0Gvatog 00K E6TL KOKOV, ODOE YOp aicypoV,
cfr. Teles Apath. 56.7 sgg. @V yap vrapEaviov EvOpomol Awmodvral, T00TOV v
TPOcdOKiQ yevouevol @opodvtor kol dyovidol (per év mpoodokig cfr. 10.59.1
TPOGdOKin).

npocdokin: il termine indica il concetto di attesa sia come speranza che come paura
ma pil comunemente come paura (Diog. Laert. Vit. Phil. 7.112 6 8¢ @d6Poc £ott
npocdokio kakoDd) € nella forma ionica mpoodokin, non attestata nell’epica, € raro
poiché conta soltanto altre tre attestazioni di cui una palladiana: vd. Luc. De Astrol.

768 \/d. HENDERSON 2011: 126.
769 7ERWES 1956: 127.
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29.18, Adesp. API 54 e un altro epigramma di Pallada (AP *11.182.2 vd. infra ad loc.).
La forma attica invece € ampiamente usata anche se in unione a favértov € attestata
soltanto due volte e sempre in poeti cristiani vd. Joann. Crys. fr. In Prov. PG 64.681.16
Kol moia SOV TAV KekAEPPEVOV, 8V 01c POPOC, kivEuVOg, Tpocdokia Havarov; e Basil.
serm. 41.265.45 deikvicOm mp0ocsdokio Bavatov.

Qui Pallada ribalta il tema della “meditatio mortis” di origine epicurea e riproposto
poi da Seneca. Nell’epistola 26 Seneca mette in guardia Lucilio sul fatto che non
possiamo sapere dove la morte ci attende, per questo va aspettata dappertutto. Epicuro
invita a meditare sulla morte e a imparare a morire. Meditare sulla morte & meditare
sulla liberta: imparando a morire, infatti, si disimpara ad esser schiavi e si & superiori al
potere. Benché altrove Pallada si mostri molto vicino al dettame epicureo e stoico (vd.
11.300 cfr. supra ad loc.), in questo caso se ne distacca poiché afferma che attendere la
morte € una forma di sofferenza nella misura in cui la morte stessa sara invece uno
strumento di distacco da tutti i dolori della vita. Nell’ideale epicureo e senecano, invece,
I’attesa della morte non puo e non deve essere dolorosa poiché consiste in un processo
di graduale preparazione al momento della liberazione finale che avverra nella morte.

molv®dvvog: degna di nota la iunctura moivddvvog avin (con avin sempre alla
forma ionica) che ho tradotto “pena dolorosa”. L’aggettivo é raro ed € usato per la prima
volta da Pallada in senso passivo (vd. anche Pall. AP 11.386.5 Nikn molvddvvog), a
meno che Glauco, lo sconosciuto epigrammista di APl 111.1 = GPh 3875 sgg. dove
I’aggettivo compare usato in senso passivo, non sia anteriore a Pallada, il che per
mancanza di notizie e difficile affermare. In senso attivo invece e attestato in anonim.
Id. 25.538 aAL’ 008’ g Vo POpoav £dv TOAVMOOLVVOC 16¢, In Quinto Smirneo 13.99
"Ape0g aKopaTol méAel TOALMOOVVOG aiyun, in Mariano Scolastico vd. APl 201.3 e in
un’iscrizione del V d.C. (Beozia) IG 7.583.5 xai Taptdpov €k kp<v>gpod WYuyig
nolvddvuvov diyog. Dungue I’aggettivo conta in tutto sette attestazioni di cui quattro in
poesia epigrammatica e due di queste sono palladiane.

kepoaiver: ho tradotto il verbo kepdaivm secondo il significato di “evitare”, “salvarsi
da”, “liberarsi da” (sic. IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI'® e HENDERSON’'Y), un
significato raro ma comunque attestato vd. e.g. Philem. fr. 92.10 K-A ndg yap névng dV
peydia kepdaiver (per altri usi con questo valore vd. LSJ s.v.). Se volessimo dare al
verbo il significato normale di *“guadagnare”, potremmo intendere tobto In Senso
avverbiale “per questo” e tradurre “per questo I’'uomo quando muore fa un guadagno”
oppure come traduce MARzI’"? “e un uomo, morendo, fa questo guadagno” ossia evita
I’attesa cfr. **9.500.4 (vd. supra), ma in questo caso crea dubbi la sintassi.

0 |RIGOIN-LAURENS-MALTOMINI 2011 22.
" HENDERSON 2011: 125.
2 MARzI-CONCA 2009: 649.
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2-4 pn} Toivuv....t@0og: in questo secondo distico Pallada comunica la conseguenza
di quanto affermato ai versi precedenti: poiché la morte non &€ un male in quanto libera
dalla pena dolorosa della sua attesa, non bisogna piangere chi muore. Nonostante
I’evidente recupero dell’epicureismo, manca in Pallada I’aspirazione curativa ed
eudemonistica propria di Epicuro, il cui materialismo assume i tratti di un ottimismo
che lo porta a godere del tempo della vita terrena concesso a ciascun uomo (ep. Menoec.
124.8-11 80gv yvdG1c 0pOn 10D pndev sivar Tpog HUdG TOV BAVATOV AmOANVGTOV TOIET
10 ¢ (ofic Bvntov, 00k Gmepov mpootdeica ypdvov, GAAL TOV ThG abavaciog
agpelopévn mooov). In Pallada non emerge la possibilita di nessun améAavopa nella vita
terrena, domina invece un profondo pessimismo nonostante I’adesione alla dottrina
epicurea’®. In questi versi finali, infatti, il poeta non invita I'uomo a godere del
presente ma esorta i familiari a non piangere la dipartita del defunto. Possiamo
percepire, inoltre, una sorta di distacco tra il poeta e il testo come se Pallada stesse
ripetendo delle sentenze apprese e condivise ma non incidenti sulla vita concreta. Tale
percezione € rafforzata dalla presenza di alcuni luoghi comuni in particolare in questo
secondo distico. Il primo é sicuramente I’invito a “non piangere il defunto” vd. e.g.
Antiph. fr. 54.1-4 K-A, Herod. 7.46.11-14, Arch. AP 9.111.1-4 che costituiva un luogo
comune anche delle iscrizioni funerarie e della letteratura consolatoria in generale vd.
e.g. Luc. AP 7.308.3-4 aALd pe un xhoiowg: kol yop Protoo petéoyov/ madpov kai
TavpoV TV Protoo kak®dV (da notare il nesso un xiaiowg che riprende 10.59.3 un
toivuv KAavorg), Philit. Sam. AP 7.481.3-4 = 3030 HE yd pukkd téde matpi AEyel TaAv:
“ "loxeo Abmag,/ @g1660te: OBvatoi mOAAAKL dvotuvyéec.” Molto opportunamente
Zerwes '™ cita un altro passo di Luciano (vd. De luct. 17) in cui il sofista deride i pianti
e i lamenti tipici delle cerimonie funebri: anche Luciano considera la morte un bene e
stolti invece coloro che piangono le persone care nel momento in cui muoiono.

Anche I’ultimo verso presenta un tema topico, quello della morte come liberazione
dai mali (vd. e.g. Soph. Trach. 1173, Eur. Heracl. 595-6, Or. 1522, fr. 449 e 833
Kannicht, Philem. fr. 121.3 K-A) per il quale e utile menzionare anche un epigramma di
Agazia (AP 10.69= 61 Viansino) che secondo ZERwEes’” deriva direttamente dal
modello palladiano (cfr. vv. 3-4 podvov Groé Ovntoic mapayiveral, 000E mot’ avTOV/
104V TIc OVNTAV dedtepov Epyduevov dove Sevtepov ha lo stesso valore avverbiale di
10.59.4).

Notevole anche la struttura di quest’ultimo verso incorniciato dai termini ovdév e
naBoc che, posti agli estremi del verso, rappresentano la definizione della morte: la

" Affrontando il complesso problema della filosofia palladiana (vd. cap. 111), si giunge alla conclusione
che non é possibile fornire nessuna definizione esaustiva dell’orientamento filosofico del poeta, anche se,
volendo individuare la corrente filosofica cui il poeta si avvicina maggiormente, questa sara senza dubbio
I’epicureismo.

7" ZERWES 1956: 127.

77> ZERWES 1956: 127.
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morte non e patire 0 meglio la morte non é niente. In questo senso troviamo una forte
consonanza con Lucrezio per quella sorta di allucinazione del nihil che lo caratterizza
(vd. de rerum natura 3.830: nil igitur mors est ad nos neque pertinet hilum/,
quandoquidem natura animi mortalis habetur): un forte nichilismo pervade I’opera di
entrambi, anche se in Pallada é stemperato da un’ironia amara che in un certo senso
sfocia in un cinismo ancor piu radicale di quello lucreziano.

amepyopevov Protoro: per amépyouor nel senso di “morire” cfr. Eur. Alc. 379
(mépyouan katw), Soph. Ant. 818 (ass.), adesp. AP 11.335 (ass.) etc. vd. LSJ s.v. E’
questa I’unica attestazione esistente del nesso perifrastico anépyouor + Biov/ Brotoro.
Da notare anche il genitivo ionico —owo che Pallada ha probabilmente scelto per ragioni
metriche, ma & comunque in linea con la coloritura ionica che caratterizza I’epigramma
cfr. v.1 mpocdokin e avin.

devTepov: ho tradotto I’avverbio secondo il significato temporale “dopo” anche se su
LSJ leggiamo che devtepov + genitivo rimanda a cio che e “logically or metaphisically
posterior”. In questo caso e chiaro che il poeta sta alludendo a cio che avverra “dopo la
morte” secondo un significato dell’avverbio attestato in Proclo vd. Inst. 5.1 ndv mAfiBog
devTePOV oTv TOD €vOg; Si tratta comunque di un nesso raro poiché nel significato
temporale di “posteriore”/ “dopo” raramente € accompagnato dal genitivo (da notare i
seguenti luoghi Pind. Ol. 1.43 dgvtépe ypoéve “nel tempo successivo”, Il. 22.207
devtepog EABot “venga dopo”, Il. 23.248 gueio devtepot “i miei superstiti”).
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AP *11.282 = 153G (B)

Tovg katalelyavtog YAVKEPOV A0S 0VKETL OpNVDd
ToVG & émi Tpoadokin (dvtag del Bavatov.

Non piango piu chi la lasciato la dolce luce,
ma quelli che vivono sempre nell’attesa della morte.

Il distico presenta problemi di attribuzione poiché in P & privo di ascrizione mentre
Pl presenta un lemma che attribuisce I’epigramma a Lucilio. Secondo Zerwes'’
I’epigramma é sicuramente di Pallada poiché strettamente legato all’epigramma 10.59
di cui rappresenterebbe una sorta di riproposizione in forma piu sintetica. E” vero che i
due testi sono molti simili: in entrambi i casi c’e I’invito a non piangere chi muore ma
piuttosto chi ancora, vivendo, sta attendendo la morte, ed anche a livello lessicale
ricorrono sia gli stessi termini (10.59.1 mpoodokin Oavatov cfr. *11.282.2 émi
npocdokin) 0 movenze simili (10.59.3 un toivov khavong cfr. *11.282.1 ovkétt Opnvd),
ma, come nota lo stesso ZERWES'"’, i due epigrammi sono differenti nello Stimmung: il
10.59 e impersonale e presenta un tono chiaramente protrettico, I’*11.282, invece, ha un
tono piu diretto e personale — anche perché il poeta parla in prima persona — e si tratta di
un epigramma epidittico. Inoltre, nonostante le strette analogie con 10.59, si deve notare
che *11.282 presenta le stesse analogie anche con **9.500, anch’esso di attribuzione
incerta: il concetto della morte come guadagno e la presenza dei nessi @éyyog OpdvTag
in **9.500.1 e todc katuheipoviag yAvkepdv ¢doc in *11.282.1. BeckBY'’® e
GuicHARD " considerano I’epigramma incerto, Guichard lo pone nel gruppo B (dubia).

1 yhokepov @dog ricorre spesso in poesia e non si tratta dunque di un’elaborazione
palladiana vd. e.g. Ap. Rh. 2.184 éx & &ket’” 0@OoAU®V yAvkepoV @daog, Od. 16.23 e
17.41 “BAOsc, Tnréuoye, yAokepov dog, adesp. fr. 76.2-3 PMG BAdotalc 1€ TkVoV
BpBouéva yhokepov/ @aog opdoa, Giorg. Gramm. Anacr. 1.54 Ciccolella mwéAw 6
xpovog kopilel yAvkepov @dog yopeing € Joann. Gramm. Anacr. 4.20 Ciccolella
VIEPNUEVOG 08 TTdAMOG/ YAukepOv @hog mpoodvéet; € attestato anche in storici bizantini
come Anna Comnena (Alex. 2.11.6-7 otte unv yAvkepov ¢aoc ovoupace) e Niceta
Coniata (hist. 2.269.10-11 kai TV pEV, TO YAVKEPOV GAOG Kol KOAOV dpapa avOpdmoLg,
elxev). Degno di nota anche I’epigramma 9.46 dove il nesso & presente in forma
leggermente variata cfr. v. 4 avtijpop YAVKEPOV PEYYOC £6€10E PAOVG,.

" ZERWES 1956: 128.

" ZERWES 1956: 128.

8 BEckBY 1967 111; 682.
" GUICHARD 2014A.
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In particolare il nesso ricorre in unione a composti di Aeinw 0 anche kataAeinw,
come nel caso di Pallada, negli epigrammi sepolcrali ad indicare la perdita della luce
ovvero della vita cfr. adesp. App. Anth. (sep.) 709.2 = Kaibel 702 = GVI 731 = IGUR
1255 mondiov €xkmpolmmdV yALKEPOV @GO¢ delioo dove il nesso € unito al verbo
Ekmporeinw e soprattutto App. Anth. (sep.) 723 upaprripo cepvry, YAvkepov @Aog 0V
katélenpag, ma si trova anche in Teognide vd. 569 Aeiyow 6'épatov @dog meAiolo
sempre in riferimento a chi muore e in Gregorio di Nazianzo in un contesto in cui il
poeta sta affermando il desiderio di distacco da tutti beni della terra vd. carm. de se ipso
PG 37.1395.6 = carm. 2.1.51.16 Aelyw &’ MeMOv YAVKEPOV @AOG, OVPAVOV OVTOV.
Come gia notato, questa perifrasi per indicare i morti tovg kataieiyaviog YALKEPOV
@bog puo essere paragonata a quella per indicare i vivi di **9.500.1 @éyyoc opdvTag.

Ho tradotto il verbo 6pnvéw in senso transitivo “piangere”/ “compiangere”, per I’uso
del verbo in tal senso in relazione ai defunti vd. Eur. Chres. fr. 449.2 Kannicht che mi
sembra opportuno riportare interamente perché presenta la stessa ironia palladiana sul
fatto che i morti godono di una condizione migliore dei vivi: &pfv yap Huic cOALOYOV
TO10VHEVOVC/ TOV UVTa OpNVEIV gig 86 Epyetar koxd,/ TOV &’ ad BovovTo Kol TOVmV
nenapuEVOV/ yaipovtag evenuodvtag ékméumelv dopwv. Il verbo € molto usato nella
tragedia vd. e.g. (con I’accusativo) Aesch. Pr. 43 e 615, Soph. El. 94-5 e 530.

Per il termine mpoodokin rimando a quanto detto in riferimento a 10.59.1 dove
ricorre lo stesso termine sempre nella forma ionica e in relazione a 6avéarov (vd. supra
ad loc).
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AP 10.88 = 81G (A)

Youa wabog yoymc, dong, poip', dybog, avdaykn
Kol 0eGOG KPOTEPOS Kol KOAUGIS Pacdvmv.
AL’ dtav EEEMOT TOD CAOUATOG O ATO SECUDV

T0D Bavdrtov, eevyel mpdg Bedv dbdvatov.

Corpo, sofferenza dell’anima, Ade, Moira, peso, necessita,
catena pesante e castigo di tormenti.

Ma quando esce dal corpo come dai lacci

della morte, fugge al dio immortale.

L’epigramma 10.88 ha messo in crisi gran parte della critica poiché, se davvero &
ascrivibile a Pallada, appare in netta contraddizione con quanto il poeta afferma nella
maggior parte dei suoi epigrammi (cfr. e.g. AP 10.45). Alcuni studiosi hanno cercato di
giustificare questo repentino “volta faccia” pensando ad un ipotetico rapporto del poeta
con il circolo neoplatonico di Ipazia come farebbero supporre epigrammi quali il
*9.400, anche se bisogna notare che anch’esso € di attribuzione incerta (cfr. infra ad
loc.). E’ questa I’opinione di RUBENSOHN’®® che giustifica la stranezza di 10.88
pensando ad un mutamento sostanziale nella filosofia del poeta, determinato dal
rapporto con Ipazia, un’ipotesi che ZERWES'®" esclude benché ammetta la possibilita di
una “conversione” palladiana al platonismo, anche se non alla luce di questo
epigramma’®?. Secondo STERNBACH'® I’epigramma & stato scritto “eo consilio ut cum
Platone Christiani deriderentur” ed & seguito in questo da Conca® e da PonTANI"®
per i quali la sequenza asindetica provocherebbe un effetto comico “come se il poeta
rifacesse il verso a definizioni di filosofi platonici”’®. CAMERON'®' nega la validita di
questa ipotesi: “I cannot see anything in the poem to suggest that it is a satire of
anything; on the contrary its tone seems to be perfectly serious” e afferma che il
contenuto dell’epigramma e chiaramente platonico. Sono d’accordo con lo studioso,
poiché non é possibile far dipendere I’effetto comico dalla semplice enumerazione
asindetica di piu termini, una figura retorica di cui peraltro il poeta si serve con una
certa frequenza cfr. AP *9.401.3 tov xdAapov, xapmv, 10 HéAAV, T Xopayproto xepog,
*10.83.1 xoi 10 @povelv mhovtedvil mepictootg, dyAoc, Gvaykm, 10.84.3 & yévoc
avOpdTEOV ToAVdAKpLTOV, dobevég, oikTpov, 10.86.2 maidag, yuvaika, dodAov, dpvibag,

78 RUBENSOHN 1903: 1030.

781 ZERWES 1956: 334.

782 ZERWES 1956: 178 sgg.

78 STERNBACH 1902: 398.

8 MARzI-CONCA 2009: 665.
78 ponTANI (111) 1980: 725.

786 Cfr. PONTANI (111) 1980: 725.
87 CAMERON 19658: 19.
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kOva, inoltre I’idea che il corpo irretisca I’anima chiudendola come in una prigione €
propriamente platonica, come ha notato Luck’® “these four lines might have been
written on the title page of the Phaedo”. L epigramma 10.88 é stato anche selezionato
tra le fonti che confermerebbero I’avvicinamento di Pallada al Cristianesimo, un
problema molto dibattuto e per il quale rimando alla parte generale (vd. cap. IV), per la
chiara allusione all’immortalita dell’anima e al suo ricongiungimento con un Dio che
non solo & unico ma soprattutto immortale. E’ questa la posizione di WALTz® che cita
I’epigramma tra le prove del monoteismo palladiano e conclude il suo ragionamento
sulle tracce del Cristianesimo in Pallada con queste parole “il s’attaque maintes fois au
polythéisme traditionnel; et plusieurs de ses épigrammes paraissent bien avoir été
inspirées par des sentiments chrétiens”. D’altra parte I’epigramma 10.88 pone non pochi
problemi se confrontato con il resto della produzione palladiana che ¢ caratterizzata da
un’adesione chiara al materialismo epicureo e dalla polemica, talvolta anche esplicita
come in 10.45, contro Platone. Sebbene entrambi i manoscritti attribuiscano
I’epigramma a Pallada, I’autenticita di 10.88 & stata messa in dubbio per una serie di
ragioni fra cui la stranezza del contenuto. Secondo FRANKE'®, ad esempio, il testo
sarebbe finito sotto il nome di Pallada soltanto perché si trovava all’interno di una lunga
serie di epigrammi attribuiti al poeta e vi sarebbero invece molte ragioni che inducono a
non ritenerlo autentico: la visione platonica dell’anima immortale estranea al poeta, la
presenza dell’elisione al v.1 prima del quinto piede che Pallada tende ad evitare e la
scelta di @&dng al posto di ¢idnc, forma che il poeta di solito preferisce. RUBENSOHN "™
ammette [’elisione pensando che il poeta abbia volutamente concentrato in un unico
verso i sei termini, corregge &dng in aidng e giustifica il contenuto dell’epigramma
pensando ad un mutamento sostanziale nella filosofia del poeta, determinato dal
rapporto con Ipazia. Nella parte generale, a cui rimando per una trattazione esaustiva del
problema, si conclude che é troppo azzardato supporre una “conversione” del poeta al
neoplatonismo o che il cambiamento di vita descritto negli epigrammi in cui annuncia
I’abbandono della grammatica si riferisca alla filosofia neoplatonica. D’altra parte, se
non si ammette questa ipotesi, in quale altro modo potrebbe giustificarsi I’epigramma
10.88? E’ possibile che il testo non rifletta una reale convinzione del poeta che sta
invece riproponendo un tema divenuto topico a partire da Phaed. 62b oppure che il
poeta stia dando forma ad un pensiero non necessariamente riconducibile ad una
convinzione filosofica precisa, poiché Pallada € uno scrittore che sente il bisogno di
mettere su carta le suggestioni dell’ambiente senza la pretesa di essere coerente. Come
si cerchera di mettere in luce nel commento, nella brevita di soli quattro versi, il poeta €
riuscito condensare un’immagine antica che affonda radici nelle piu antiche tradizioni

88| uck 1958: 459.
8 \WALTZ 1946: 199 e 209.
0 FRANKE 1899: 9.
1 RUBENSOHN 1903: 1030.
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letterarie; BECKBY %, ad esempio, cita alcuni versi del Carmen Aureum dello Pseudo-
Pytagora che fu commentato dal neoplatonico lerocle di Alessandria cfr. vv. 70-1 fjv &'
amoAeiyog odua £¢ aifép' Erevbepov EAONIG,/ Eooeon aBdvortog Beoc Guppotoc, ovKETL
Ovntog in cui si descrive il medesimo passaggio dell’anima ad una dimensione di
eternita, un concetto che, evidentemente, il neoplatonismo aveva recuperato anche dal
pitagorismo. ZERWES’®® riconosce nel neoplatonismo la fonte da cui questi versi
derivano, anche se non necessariamente dal rapporto con Ipazia, ma piuttosto
dall’ambiente alessandrino del 1V secolo, impregnato di neoplatonismo, in cui il poeta
si trovava a vivere. Accanto al pitagorismo e al neoplatonismo, potremmo citare anche
lo stoicismo, la letteratura funeraria e chiaramente anche il Cristianesimo (cfr. infra per
i luoghi paralleli). Data la notorietd del tema, potrebbe trattarsi della semplice
rielaborazione di uno stilema poetico tipico degli epitaffi alla cui forma I’epigramma
10.88 si ispira come sara messo in luce nel commento. Piuttosto che cercare di far
necessariamente rientrare il contenuto del testo nel complesso filosofico palladiano
correndo il rischio di inutili forzature, e forse piu utile soffermarsi sulla forma letteraria
in cui I’epigramma si presenta: per Pallada, erudito ypappotikog, la composizione
poetica ha non solo lo scopo di veicolazione di idee, ma talvolta é interpretata come
semplice esercizio letterario in cui il contenuto passa totalmente in secondo piano, tanto
che il poeta potrebbe tranquillamente non condividere il messaggio veicolato dal testo
scritto, poiché non e quello il suo punto di interesse. Del resto la metafora del corpo
come prigione per I’anima e il concetto di anima destinata all’immortalita ha avuto un
grandissimo sviluppo a partire dall’epoca post-cristiana come dimostra la ricca
bibliografia citata da IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI"*,

1 odpa....pacavev: come gia rilevato nell’introduzione all’epigramma, il poeta ha
riesumato un tema molto antico — quello del corpo come prigione dell’anima — un’idea
che, secondo ZERWES'®, fu profondamente rivitalizzata dal neoplatonismo di Plotino
benché abbia origini molto antiche cfr. Ennead. 1.1.12, 1.6.7, 4.3.12 e in particolare
4.8.3 dove al corpo vengono riferiti una serie di termini negativi fa cui dgopog come in
Pallada: mepi 8¢ tfig avOpomeiog yuydc (...) N kol deopdg T oduo kol Téeog; per lo
stesso uso di Seopoc vd. Porph. Ad marc. 32-33 £8640npev yap pOGENOC SeGHOIC 01 NEC
neplEPfare, Kokig, popiotg, Aaud, toig GAAolc uépeot 1o ompatoc, Max. Tyr. Dialex.
7.5 goinv &' av &ywye, 008 dxovon sivar TH yevvaig yoyf eBopdv chpatoc. 1l tema
della salvezza dell’anima attraverso la purificazione dalla materia, cui 10.88 allude, €
ricorrente anche negli inni del neoplatonico Sinesio (vd. e.g. hymn. 3.40 sgg.) e cio
costituisce un dato interessante per I’influenza che la filosofia neoplatonica sembra

2 BeckBy 19677111 : 522.

7% ZERWES 1956: 334.

%4 |RIGOIN-LAURENS-MALTOMINI 2011: 63, n. 149, in particolare vd. COURCELLE 1965 : 406-443 e 1967 :
192-4

7% ZERWES 1956: 334.
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avere esercitato sul pensiero e sulla poesia di Pallada (vd. e.g. AP *9.400, 9.170 cfr.
infra ad loc. e § 4.2.3). Strettamente legato alla metafora del corpo come prigione
dell’anima é il gioco di parole o®ua/otijua che Pallada, nonostante la propensione
all’espressione elaborata, non inserisce nella lunga lista di apposizioni riferite a copa ai
vv. 1-2. L’espressione compare per la prima volta nei frammenti attribuiti ad Orfeo cfr.
Orph. 1B3 D-K = Orph. 430 I, 667 Bernabé «kai yap ofjuo 1vég gacty adtod (SC. odpio)
givan TG yoydic, Oc Tedaupévng v Td viv mapdvrt, ma & presente anche nella tradizione
pitagorica cfr. Phylol. 44B14 D-K & yoya t® codpott cvvélevktol kol kabdmep &v
odpott tovte té0amton, platonica vd. Plat. Cratyl. 400c kai yop ofjud TvéEG @acty ot
(sc. odpa) eivar Thc yoyfic dove peraltro si afferma che il gioco di parole ha origine in
ambiente orfico. Oltre al neoplatonismo, al platonismo e alle antiche religioni
misteriche, il concetto del corpo come forza negativa da cui I’anima si liberera dopo la
morte € attestato nello stoicismo associato al concetto di immortalita dell’anima cfr. e.g.
Marc. Aurel. 3.7 motepov 6¢ €mi TAEOV SLAGTNUA YPOVOD TA COUOTL TEPIEYOUEVT TH)
yoyi 1 Edaccov yproetar, Cic. Tusc. 1.24 in cui Cicerone afferma di seguire la teoria
platonica dell’immortalita dell’anima e non le teorie materialistiche e soprattutto 1.118
emittique nos e custodia et levari vinclis arbitremur, ut aut in aeternam et plane in
nostram domum remigremus dove torna ancora una volta I’immagine del corpo come
prigione.

HENDERSON'® si sofferma sull’analisi e sulle attestazioni dei singoli termini che
Pallada accosta a oc®ua notando che un ritratto cosi negativo del corpo € unico in
letteratura e soprattutto estraneo alla visione giudaico-cristiana come emerge sia
nell’ Antico che nel Nuovo Testamento cfr. Deuter. 14.1 che, soprattutto, nelle epistole
paoline vd. e.g. Paul ep. Rom. 12.1 topactiicotl ta copoto dUdV Ovciav (Hdoav ayiav
evdpeotov T® Oe®, Paul. | ep. Cor. 3.16 ovk oidote &1L vaog Beod €ote Kal TO mvedua
10D Beod, 6.15.1 ovk oidate dt1 T0 cdOpaTo LUOY PEAN Xpiotod £otiv; dove I’apostolo
ricorda ai corinzi che il loro corpo, come ogni entita esistente al mondo, ¢ parte di Dio e
gode anch’esso di natura divina, 6.19 1j ovk oidate &1L 10 cdUA DUDYV VOGS TOD &V DUV
ayiov mvedpotog oty cfr. Il ep. Cor. 6.16.2, | Thes. 4.4 €idévan Exactov DUDV TO
€avtod okedog ktdobal &v aylacud kol tuf). Questi esempi confermano la distanza del
testo palladiano da una matrice cristiana che esalta il valore del corpo al pari di quello
dell’anima in quanto voluto e creato da Dio. E” pur vero che anche nei testi cristiani si
trovano talvolta lamenti contro la caducita e la miseria corporale cfr. e.g. Paul. ep. Rom.
7.24, 8.23, Philipp. 3.21, ma devono essere interpretati secondo la concezione cristiana
della materia come luogo o strumento di peccato da cui I’uomo si liberera dopo la morte
raggiungendo la vera vita, quella eterna con Dio. Se il cristiano lamenta il peso, la
manchevolezza e la fragilita corporale nello stesso tempo € consapevole che la
dipendenza dai desideri corporali € condizione necessaria per I’esercizio della propria
liberta. Un’insistenza cosi marcata sugli aspetti negativi del c®ua non ha precedenti

7% HENDERSON 2011: 124.
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nella letteratura e, sebbene alcuni termini come deoudc siano attestati in riferimento ad
esso (vd. supra), tutti gli altri rappresentano delle eccezioni. Per I’analisi dettagliata
delle singole espressioni rimando ad HENDERSON’®” e in questa sede mi limito ad
evidenziare soltanto gli aspetti pit importanti.

na0oc: la definizione del corpo come nébog € un’innovazione palladiana poiché sia
nella tradizione epicurea che in quella platonica corpo e anima sono considerate entita
interdipendenti; nella tradizione cristiana la coscienza della miseria corporale non é fine
a se stessa ma € sempre accompagnata da quella della sua redenzione ad opera di Dio;
inoltre il corpo non é considerato una fonte di dolore o disgrazia (mé6og) ma € definito
spesso con termini quali toAawwpio (miseria vd. Rom. 7.24), arolvtpwotg (riscatto vd.
Rom. 8.23), tancivooig (umiliazione vd. Philipp. 3.21) volti a sottolineare la natura
misera e bassa del corpo rispetto all’altezza dello Spirito.

aéng: anche I’associazione o®ua- (dng € un’innovazione palladiana e qualora
s’interpreti — come verrebbe spontaneo fare — nel significato di “morte” (cfr. Pi. Pyt.
596, Ist. 6.15, Aesch. Ag. 667, Eur. Alc.13, Hypp. 1047), concetto ribadito poco dopo
nei termini poipa e &véaykn, secondo HENDERSON'®® ne risulterebbe un testo
contraddittorio con quanto affermato nei due versi successivi. La definizione del corpo
come “inferno” tout court non é attestata altrove e lo studioso riconosce dei possibili
paralleli per questa espressione nell’uso del genitivo ¢dov usato con valore aggettivale
nel senso di “infernale” cfr. Aesch. Ag. 1235 6bvovcav ¢oov puntép’, Eur. Cycl. 397
doov payepoc, “fatale, mortale” cfr. Aesch. Ag. 1115 &ign @dov. Si tratta di un testo
solo apparentemente contradditorio, poiché I'immortalita cui si allude nell’ultimo
distico riguarda soltanto I’anima e non il corpo anche se al v.3 il soggetto non viene
esplicitato. Inoltre non si deve interpretare il termine §dng nel senso specifico di
“morte” o “inferno” come luogo fisico e reale, ma il poeta ha introdotto queste
espressioni per comunicare un’idea generale di negativita.

poip’dyBog: non vi sono paralleli neppure per la definizione del o®po come “fato”,
un’immagine che recupera ed amplia la precedente dandone un’ulteriore specificazione.
Per quanto riguarda dybog Euripide descrive il corpo di un nemico morto come
eiktatov dybog (Rh. 379), ma per il resto il termine € sempre associato a concetti
negativi: dolore (Hes. Sc. 400), pena (Soph. El. 120, Ant. 1172 etc.), preoccupazioni
vane (Aesch. Ag. 165-66). Altrove &yboc € sinonimo di Avrn (Diog. Laer. Vit. Phil.
7.112 GyBog o6& AMomnv Papdvovoav), yijpag (Eur. Herc. 638 dybog 6¢ 10 yipag aiet) € Si
trova unito a o®pa in Jov. Crys. Secret. 7.60 unode peilov g dvvdpewnc Emtifévor 10
dyboc @ ocopatt anche se con valore diverso. In AP 9.301.3 ricorre in unione ad

" HENDERSON 2011: 124.
% HENDERSON 2011: 124
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avaykn e il nesso &ybog dvdaykn occupa la stessa posizione metrica alla fine
dell’esametro: ovy dAig, Gttt poOAOL0 TEPidpOpOV dyboc Avaykng.

Si tratta dell’unico caso in cui Pallada sceglie la forma contratta @ong al posto di
aidnc e questo & anche uno dei motivi per cui I’epigramma & stato considerato spurio’®.
RuBENSOHN®® corregge in aidnc ma la correzione generalmente non viene accolta e in
particolare ZERWES®™ ritiene che il poeta abbia volutamente usato la forma contratta per
creare una successione di soli spondei.

avaykn...deopn0c...k6haois Pacavev: le ultime tre apposizioni di odpa riguardano
tutte la sfera del tormento. Secondo HENDERSON®® Gvérykm, che altrove & attestato con il
significato di dolore fisico (vd. e.g. Soph. Ph. 206, 215 etc.), in questo caso
indicherebbe I’idea della punizione attraverso torture cfr. LSJ s.v. Data la difficolta
interpretativa del testo, I’ipotesi dello studioso non si pud escludere, ma in questo caso &
forse piu conveniente mantenere il significato generico di avéykn come “necessita”,
“costrizione” ovvero il corpo come cio di cui non si puo fare a meno nonostante arrechi
soltanto delle pene. Se i termini analizzati fino ad ora non risultano mai attestati in
unione a o®ua, iN questo senso deoudg rappresenta un’eccezione poiché il nesso
odpa/deopog risulta invece frequente in particolare nella produzione poetica cristiana
vd. Epiph. Panar. 2.439.23 ovk dpa 10 odua deoudc, ovte katd o€ ovte Katd GAAOV,
(...) dAAa TpOg Exditepov Th Wuyi cvvepydy, 444.16 &t 1€ kal ¢ oV dhvatal TO GO
deopog kol gipktn vouiCeobar, Orig. Adaman. de recta in Deum fide, 214.27 611 odua
decUOG €0TL YUYAG Kol TAVTOV TOV Kak®V avTd 6TV aitiov, Un passo particolarmente
importante perché propone il medesimo concetto della materialita come fonte di pena e
dolore; I’identita codpa-deopdc € attestata anche nei lessici cfr. EG s.v. dépag: 1o yap
odpa deopdg Eott T yoydg, cfr. EM s.v. dépoc. Molto importante appare il parallelo
con un passo di Gregorio di Nazianzo vd. Fragm. ex or. Contra Astron. PG 36.675.6
Kol Seopdc pev e Wouyfic £0TL 10 odua, decpdg 8 Tod cmUNTHg £6TL TO oipa poiché
I’espressione &€ molto vicina a quella palladiana e si tratta del poeta che Pallada tende
forse a citare di piu. 1l nesso ano deoudv ricorre nella stessa metrica anche in Philip. AP
9.240.3 kampog &' ‘HpdxkAelog amoppné&ag amod deoudv. Koéraoig significa letteralmente
“taglio” e il nesso koAac1c Pacdvmy pud essere interpretato sia in senso concreto “ferita
delle torture” sia in senso astratto “castigo di tormenti/torture”: in questo caso appare
senz’altro migliore il secondo. Kdéraoig € associato a odpo anche in Philo Jud. De
Agricol. 40.6 7 x6Aaoic, Gdomep TOIC T6 GAOPATA KAUVOLGY ai ioTpucai VAot in
riferimento ai tagli inferti dai medici sui corpi umani.

99 FRANKE 1899: 9 E 99.

800 RUBENSOHN 1903: 1030.
801 7ERWES 1956: 334.

802 HENDERSON 2011: 125.
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3-4 aA\)' Otav...0g0v aOavartov: sono questi i versi alla luce dei quali & stato
ipotizzato I’avvicinamento di Pallada al Cristianesimo o al Neoplatonismo e nello stesso
tempo per i quali I’epigramma & stato considerato spurio®. Tra queste due posizioni
estreme, come notato sopra, mi sembra preferibile una terza possibilita ovvero che
I’epigramma sia la semplice riproposizione di un tema letterario noto e importante senza
dover ammettere il coinvolgimento personale da parte del poeta con quanto scrive.
Secondo Luck®, che considera un inutile sforzo cercare di collocare Pallada in una
corrente filosofica precisa o darne la definizione “cristiano” o “pagano”, sarebbe
importante approfondire il problema della lettura e fruizione dei testi cristiani da parte
del poeta e viceversa: Pallada leggeva i testi della tradizione cristiana ed era letto da
essi? Con questo metodo, tuttavia, si pud correre il rischio di forzare la realta e ad
esempio considerare di matrice cristiana un testo che in realta non lo € o che potrebbe
non esserlo, come nel caso di 10.88%%. In ogni caso il riutilizzo di espressioni cristiane,
ampiamente attestato in Pallada (cfr. § 2.3.2) non implica necessariamente la
conversione del poeta al Cristianesimo ma una semplice conoscenza letteraria; in
particolare, nel caso di 10.88, il confronto si basa soprattutto sui testi epigrafici cristiani
dove viene recuperata I’idea platonica dell’anima che si libera dal corpo per volare
verso Dio, un concetto che puo essere interpretato anche in prospettiva pagana (Platone)
e in ogni caso si tratta di un topos letterario.

L’ultimo distico di 10.88 pu0 essere confrontato con alcuni testi epigrafici cristiani
come AP 8.131.1-2 di Gregorio Nazianzo fjAvbe kaueloyolo @ilov dEHoG €C péya
ofipel/ yoxn 8 £¢ pokdpmv dyet’ dmomtapévn ma qui, come ha notato Luck®®, si tratta
di una tomba reale e non del corpo come tomba dell’anima e d’altra parte potremmo
riscontrare le medesime analogie anche con gli epitaffi pagani cfr. e.g. Sim. AP 7.61
yoilo pev &v kOAmolg kpumtel 160 odua [Midtwvog,/ yoyn &' abavotov ta&wv Exet
pokapov, App. Anth.122 (sep.) = Kaibel 35 = GVI 1889.5-6 (IV a.C.) odpa pev évOade
ooV, Alovootg, yoia kaAvrtel,/ yoyny &' afdvatov kowvog £xet topiag; condivido dunque
la posizione di Luck®’ secondo il quale “such formulas are much too conventional to
imply any religious committent”. Come nota giustamente CONCA®® la dizione & piu
elaborata di quanto possa sembrare e “costruita con cura sul bilanciamento come prova
la posizione di decpog...decudv (V. 2,3) e tod Bavartov...abdvotov (v.4) e non sembra
casuale che I’epigramma si apra con o@ua. € si concluda con abavatov”.

Degna di nota la scelta del verbo pedyw che apparentemente sembra non riflettere a
pieno il principio platonico del ricongiungimento dell’anima con il Dio attraverso il
ritorno al mondo delle idee da cui proviene. In realta il verbo non fa difficolta, poiche la

803 FRANKE 1899: 9.

84| uck 1958: 458.

805 \WALTZ 1946/47: 209.

896 yck 1958: 459.

807 uck 1958: 459.

88 MARZI-CONCA 2009: 665.
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sua presenza trova giustificazione nel contenuto stesso dell’epigramma: si dice infatti
che I’'anima é prigioniera del corpo e che quest’ultimo e una sofferenza per I’anima,
dopo la morte dunqgue é ragionevole dire che I’anima “fugge” nel senso che si libera il
piu velocemente possibile da quel corpo che la irretisce.

E’ utile soffermarsi anche sulla menzione finale del 6go¢ aOdvatov che compare
nell’ultimo verso, poiché il poeta affermerebbe I’esistenza un Dio che ha la
caratteristica di essere immortale. Per quanto riguarda il concetto di daipwv in Pallada
vd. supra ad 10.77.3-4,10.34 e § 4.1.
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AP **9.399 = 163G (C)

"HéMov viknoe 1e0¢ vOog 1160 oeivav,
aigv dmaoTpantmv fpotopeyyéa TAvooPov oiyAny,
NoOVeR, yopicooay, ATacTpdTTOVeaY GODTMG.

Il tuo spirito, brillando dolcemente, ha vinto il sole,
folgorando sempre un bagliore sapiente che rischiara gli uomini,
dolce-splendente, pieno di grazia, che brilla senza mai tramontare.

La tradizione manoscritta dell’epigramma **9.399, strettamente legata a quella di
*9.400 e *9.401 non é lineare e presenta invece numerosi problemi, oltre ad un
linguaggio ed uno stile molto lontani dall’inclinazione di Pallada. L’epigramma
presenta il lemma di J €ig yvootik’naf eraso dal correttore C che interviene anche sui
due epigrammi successivi: nel *9.400, al lemma &i¢ v @LOc0Q dmatioy OLwvoc
Buyatépa modrhadd, C aggiunge in un primo momento naAAadd dopo Yzoatia, ma poi
elimina la sua aggiunta e scrive, sopra il lemma di J, [Iiterativo tod
avtod molhadd. Sembra che C si stia contraddicendo, poiché prima cancella dal
**9.399 il nome moAradd (come farebbe supporre la traccia delle due lettere rimaste
7)) poi scrive sopra il lemma dell’epigramma successivo “del medesimo Pallada”
volendo indicare, quindi, che anche I’epigramma precedente, il **9.399, era di Pallada.
A differenza di Luck®® che pensa ad una semplice errore di distrazione da parte di C,
mi sembra piu ragionevole supporre un ripensamento da parte del correttore, come se
nel correggere avesse poi cambiato idea: prima legge il **9.399 e, dubitando che sia di
Pallada, comincia a cancellare il nome, nell’atto di cancellarlo, perd, cambia idea,
quindi si ferma e lascia volutamente le due lettere mo. Potremmo chiederci, a questo
punto, perché C non ha riscritto direttamente sopra la cancellatura il nome maAloda,
non I’ha fatto perché, per ricordarsi che quell’epigramma era di Pallada, gli bastava
vedere le due lettere mo e poi, infatti, al *9.400 aggiunge il lemma 100 avtOD
naAladd, come dire che anche quello precedente era di Pallada altrimenti avrebbe
scritto semplicemente moAAadd. Infine, all’epigramma *9.401, munito del lemma
aonAov eig émotoAny, C aggiunge kai todto maAladd da cui possiamo dedurre che
anche quelli precedenti erano di Pallada.

Se la tradizione manoscritta di questo epigramma non € lineare, non meno
problematica appare I’interpretazione di questi versi che la maggior parte degli studiosi
considera spuri vd. DUBNER (ad loc.), STADTMULLER (ad loc.), WiFsTRAND®?, PEek®!!

899 | uck 1958: 463: “He added moAAadd after vratiov then he deleted his own addition and wrote over
the lemma of A* 10D avtod moAradd, without noticing that he himself had denied Palladas’ autorship of
399”.

810 \W|FSTRAND 1933: 170.
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per i quali I’errata attribuzione al nostro poeta era dovuta proprio all’aggiunta di tod
avtod moAkadd da parte di C; Jacoss Il e RUBENSOHN®'? lo considerano invece
autentico, mentre ZERWES®™™ non prende posizione in merito “so ist also, alles
zusammengenommen, Palladas nicht als Verfasser zu erweisen, aber er konnte es
gewesen sei”. In effetti, questo epigramma pone alcuni problemi: 1) Se I’autore é
veramente Pallada e il lemma e giusto, perché Pallada avrebbe scritto un epigramma ad
uno gnostico e in che modo possiamo collegare questo epigramma all’ambiente
gnostico? 2) Se I’autore é Pallada, ma il lemma € sbagliato, allora dobbiamo chiederci
chi poteva essere il destinatario di un epigramma di questo tipo. ZERWES®* suppone
addirittura che I’epigramma fosse destinato ad Ipazia il cui splendore é detto superare il
sole in linea con il catasterismo dell’epigramma *9.400. 3) Se I’epigramma non & di
Pallada, quale altro nome potrebbero indicare le due lettere ma? E perché C avrebbe
aggiunto all’epigramma che lo segue tod ovtod moAlodd € non semplicemente
TOAAOOA?

Come GuIcHARD®® che pone I’epigramma fra i perdubia non credo che **9.399
possa essere attribuito a Pallada. Il primo fattore che mi induce a dubitare della paternita
palladiana di **9.399 ¢ il fatto che tra gli epigrammi che ci sono pervenuti troviamo
pochi epigrammi esametrici (*5.728', 9.5, 9.528), questo non vuol dire che Pallada non
ne scrivesse e quindi questa non e un ragione determinante per dubitare di Pallada come
autore di **9.399, ma dobbiamo comunque mettere in rilievo il fatto che,
tendenzialmente, Pallada non scrive in esametri. 1l lessico & molto lontano
dall’essenzialita di Pallada, rimanda piuttosto alla poesia epica tardoantica del V sec. e
rispecchia il sincretismo filosofico-religioso di questi secoli. Inoltre il contenuto di
questi tre esametri non € molto chiaro, danno I’impressione di essere incompiuti o
comunque estrapolati da un contesto piu ampio - ad esempio un poema tardoantico - che
purtroppo non possiamo ricostruire®™’. WisFTRAND®® passa in rassegna una serie di

811 pEEK 1949: 160.

812 RUBENSOHN 1903: 1029.

813 ZERWES 1956: 181.

814 ZERWES 1956: 180.

815 GUICHARD 2014A.

816 | rattribuzione di questo epigramma & controversa, per una trattazione dettagliata della tradizione
manoscritta vd. supra ad loc.

817 Cfr. WIFSTRAND 1933: 170: “Sicher spét ist das ungeschickte 399, wie schon der Schluss des zweiten
Verses Bpotogeyyéo navoopov aiyAny zeigt; dasselbe zeigt auch die fehlerhafte Quantitét in addtwv im
letzen Vers, das Bernard aus dem uberlieferten advtmg hergestellt hat,,.

818 WIFSTRAND 1933:163 sgg.: “Viel interessanter ist 125 wahrscheinlich ein Fragment aus einem Epos ist
in dem ein Redender die Geschichte von dem Ordal der Kelten als positives oder negatives Beispiel
anfiihrte Nonnos speilt zweimal auf dieselbe Sitte an, D. 23,94 und 46,54 (....); 126 ist ein ethopoetisches
Epigramm (...); 128 und 129 sind wieder Fragmente aus grossere Gedichten (....); Das anonyme Gedicht
134 ist eine umsténdliche Paraphrase von IX 49, auch Palladas hat in IX 172 dasselbe Gedicht
nachgeahmt; 136 ist durch den Verfassernamen datiert, 139 und 140 sind wahrscheinlich von den
jungeren Claudian verfasst. Die Verstechnik ist vollkommen nonnisch; viel mehr umstritten ist das
Frihlingsgedicht 363. Es steht unter Meleagers Namen. Metrik und Sprache tragen deutlich Merkmale
der Spétzeit: Daktylenreichtum, lange Worter, also nicht zu dichte Z&suren, wenig Elisionen, die meisten
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epigrammi esametrici contenuti nei libri V-XI dell’Anthologia, in particolare nel libro
IX, che considera estratti o frammenti di poemi epici 0 etopee tardoantiche per stile,
lessico e consonanze con poeti epici del 11-V d. C. Data I’esistenza di tali epigrammi,
siamo ulteriormente incentivati a supporre che anche il **9.399 avesse avuto una simile
formazione ovvero che si trattasse, in origine, di un poemetto (per Ipazia ad esempio?)
da cui furono estrapolati alcuni versi e cosi si giustificherebbe anche il senso di
incompiutezza che li caratterizza. Nel commento che segue si cerchera di dimostrare
che il lessico, lo stile, I’aggettivazione e il contenuto di questi versi appartengono senza
dubbio alla tradizione poetica tardoantica e questo confermerebbe I’ipotesi che siano
stati estrapolati da un poema esametrico tardo-antico impregnato di filosofia
neoplatonica. Dovremmo chiederci, a questo punto, perché J e successivamente C lo
attribuiscano a Pallada. Una ragione potrebbe essere la vicinanza con gli epigrammi
successivi, entrambi attribuiti a Pallada, e in particolare con *9.400 con il quale, come
ha notato LIVREA®™, possiamo notare una somiglianza sia lessicale che stilistica, come
I’anafora MoV @oeivov/ Moveai], anactpiantov/ doctpdmtovcav confrontabile con
Brénw/ PAérwv, tovg Adyovg TtV Adywv, dctpdov/ dotpov di *9.400 che farebbe
supporre la stessa paternita per i due epigrammi. Niente vieta di pensare che i tre
esametri di **9.399 appartenessero, in origine, ad un poema celebrativo per Ipazia il cui
nous ¢ detto superare il sole (cfr. *9.400.5 “stella pura della sapiente educazione”): in
questo caso J e C avrebbero attribuito anche **9.399 a Pallada pensando a due
epigrammi celebrativi della filosofa posti I’uno di seguito all’altro.

1-2 '"Héhov...aiylqv: il senso dell’intero epigramma si esprime in questo primo
verso che contiene infatti I’'unico verbo all’indicativo. Il poeta si rivolge a qualcuno il
cui nous é detto superare il sole, che emette uno splendore sapiente capace di illuminare
la mente umana e brilla dolcemente senza arrecare dolore. Se questi versi appartenevano
ad un poema elogiativo per qualcuno, come si ¢ ipotizzato, la formula “il tuo nous ha
vinto il sole” poteva essere una frase retorica per esaltare la grandezza e la virtu del
destinatario, dato I’importante valore assunto dal sole nella mentalita neoplatonica
tardo-antica. Per quanto riguarda il lemma &ic yvootikov € probabile che il lemmatista,
di fronte a termini come vboog, anooctpdntm, fpotoeeyyéa aiyAny, data I’abbondanza di
espressioni che rimandano alla “luce”, possa avere pensato che I’epigramma fosse
destinato ad uno gnostico, una peculiarita dello gnosticismo e anche dell’ermetismo ¢
infatti I’identificazione di luce, intelletto (Nous) e divinita. Nel Poimandres di Ermes
Trismegisto, ad esempio, emerge chiaramente la dialettica tra luce e tenebre che é
all’origine dell’universo (dove le tenebre sono il regno dell’irrazionale e la luce é
I’intelletto), ma soprattutto la luce stessa € il Nous supremo che crea il mondo e ne

Verse abgeschlossene einheiten; lange Attribute wie gpepavOng, de&iputog, gepeotdeurog (...); mit 449
fangt eine Reihe von rhetorischen Schulepigrammen an, die dem ethopoetischen Genre angehéren.,,
819 LivREA 1997: 99-102.
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permette I’esistenza vd. Poim. 6.3-5:p&®¢ ékeivo, £€pn, éyd Nodg 6 c0g 0gdg, 6 mpo
QVGEMG VYPAS THG €K 6KOTOVS Paveiong 0 6& €k Noog pmtevog Adyog viog Ogod (...),
ancora il nous viene definito vita e luce tout court vd. 9.1 6 &¢ Nodg 6 0gdg,
appevodnivg dv, on kol o ddpywv, drekimoe Loyw Etepov Nodv dnuovpyov, cfr.
e.g. 12 6 8¢ mévtov motp 6 Nodg, dv (o kai eidg e 21 — Ev ong Aakdv: edg kol (o
gottv 0 0e0¢ Kkai mothp, &€ oD éyéveto 6 AvBpommoc. In tutto il poema torna spesso il
tema della luce che, in quanto oggetto della conoscenza, e Dio stesso vd. e.g. 7 swpd
&v 1@ vol pov 10 MG &v duvvaueoty avoplduntolg dv, kai KOGUOV AmepPLOPIoTOV
yveyevnuévov. Ma I’imagerie di questi versi € anche piu genericamente tipica del
misticismo tardoantico di marca neoplatonica: il linguaggio, ad esempio, con questa
ridondanza di aggettivi e termini filosofici che rimandano alla luce e al nous, richiama
quello degli inni di Proclo e Sinesio cfr. Procl. hymn. 1.6-7 kai k6cpov kpadioiov Exmv
Epupeyyéa KOKAOV TavTa TeNC EMAncag éyepovoolo mpovoing, 40 aiel &' vuetépaioty
AAeEIKAKOIGY ApYOIC YuxN HEV @Aoc ayvov €ufl moAvorPov omdlolg; 3.1 vuvéouev,
uepOToV dvaydyov vuvéouev emg; vd. anche 3.15 e 4.6; Syn. hymn. 1.140 £ri covg
Buvovg dvOea pwtog (vd. Orac. Chald. frr. 34.2; 37.14 mopog &vbog “fiore del fuoco”),
V. 55 aupiposg edg, atpékeia copd, Tayd copiag cfr. 260 sgg., 5.25.

2 amootpantov Ppotogeyyiéa maveoqov: il verbo deriva sicuramente dalla
tradizione neoplatonica, anche se ricorre spesso in ambito cristiano, ed é attestato
soprattutto in eta tardoantica. Alcuni paralleli potrebbero confermare I’ipotesi che questi
versi siano stati estrapolati da un testo epico tardoantico cfr. Opp. Cyn. 3.479 aiyAnv
Toapeavoncay  aroactpantovowv  omwmoei  (cfr.  1.220), Hymn. Orph. 70.6
AmaoTPATTOVCL AT HGGMV SEWNV AvTavyf easoc capkopddpov aiyinv dove il verbo
armactpante regge il sostantivo aiyAnv come in **9.399. Il generale il verbo & molto
usato nella poesia epica tardo-antica e soprattutto in Nonno vd. e.g. Dion. 2.323 (delle
stelle), 28.232 (della luna), 29.18, 21.311 con ®wcedpoc, 8.81 con 'Hélog, ancora
38.153 én’ anaotpamtovil tpocmne etc. (cfr. PEEK 1974 ad loc.). 1l verbo e molto usato
anche da Luciano cfr. e.g. Luc. Gall. 7.2 in riferimento a avynv. Come gia notato, questi
versi richiamano in generale la tradizione neoplatonica e in particolare il verbo
amactpant® presenta numerose attestazioni in questo senso vd. e.g. Jambl. Myst. 2.3
che. descrivendo le proprieta degli esseri divini, parla di “emanazione di una bellezza
infinita”, Procl. hymn. 7.31 xA06i pev, 1| @dog Gyvov AmacTpanTovca TPOSOTOV IN
riferimento ad Atena che fa brillare dal volto una luce pura. Nell’inno di Proclo, in
particolare, si riscontra una terminologia simile a quella del nostro anonimo epigramma:
@aog (Procl. 7.1.3) e pogivm, Bpotopeyyéa, Hdveod (*¥*9.399.1-3), copinv (Procl. 7.4) e
navoopov (v.2), voov (Procl. 7.49) e voog (v.2). Il verbo e usato anche da Plotino
dungue ancora un’allusione all’ambiente neoplatonico vd. Enn. 5.9.6 opunfeica amno
TOV TPO aTHG, DoTEP EK TVPOC PAOC, NOTPAYE TE KOl ELOPP®GE TNV VANV.
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2 Ppotogeyyia maveopov: il composto PBpotopeyyng, evidenziato dalla dieresi
bucolica, non ricorre altrove in letteratura, mentre mévoogoc € abbastanza comune, ¢
attestato infatti nella tragedia cfr. Eur. fr. 588.2 Kannicht éxdver éxdvete tav/
TévGopov, @ Acvaoi,/tay 008&V' dAlydvovcay dmdova povady, Herc. 188 1o méveogov
&' evpnua, Soph. fr. 913 Radt navoopov kpotnua, Aesch. Suppl. 320 to maveopov viv
dvopa tovTov pot epacov etc.

3 oveai]...arvmmg: quest’ultimo verso raccoglie una serie di aggettivi da riferire al
termine aiyAn. L’aggettivo ndveang, ripreso in variatio dalla clausola del v.1, € molto
raro poiché conta soltanto due attestazioni oltre a quella palladiana vd. Phan. AP 6.295.6
Kol Tov adveat TAvlida kaAlaivay alla forma dorica adveang e Dionys. Perieg. Orb.
Descr. 84.1.317 Brodersen 1dveang filektpoc déEetan, 0id T1g oy,

Al v.3 vi sono dei problemi di tradizione manoscritta poiché il testo tradito
(xapicooav anactpantovcov GdvTmc) € stato corretto da Stadtmiller in yapiev céhog
dotpdntovcav dAvTmg dove la correzione daivmwe era gia stata proposta da Jacobs.
ZerwWES®® e GuicHARD®** accolgono nel testo la proposta di Stadtmiiller, ma non credo
sia necessario attuare una modifica cosi forte poiché il testo ha significato anche
conservando la lezione dei codici. Come proposto nella traduzione, yapiescav indica la
grazia, la gradevolezza di cui lo splendore e dotato e riprende sia I’avverbio o0 del
primo verso che il composto noveang che lo precede. Non credo sia necessario
introdurre correggere il testo, non solo perché la lezione tradita ha senso, ma soprattutto
perché la proposta yoapiev céhag dotpdmtovoay crea un’inutile ripetizione con il nesso
del verso precedente droaotpdntmv maveoeov aiyAnv. Quanto all’avverbio advtmg, non
e facile capire cosa intenda il poeta; Jacobs ha proposto la correzione d\vnwg “senza
dolore”, ma il testo tradito advtwg potrebbe essere collegato all’idea di Cristo come sole
“che non tramonta” (cfr. Ephr. Syr. De Loc. Beat. 300.7 10 dvéomepov ¢dg, 0 GOLTOG
fiAog) anche perché nel primo verso viene menzionato esplicitamente il sole (“Il tuo
spirito ha vinto il sole”). In ogni caso la proposta di Jacobs potrebbe essere salvata
qualora interpretiamo nel senso di “senza bruciare” a differenza, ad esempio, della
folgore di Zeus che fa male poiché incenerisce. Inoltre I’avverbio da\dnwg potrebbe
sottendere anche un collegamento agli altri aggettivi usati per descrivere il modo di
operare della luce (160, ndveang, xapicocav) ovvero una luce che arreca piacere, che €
dolce e quindi libera dal dolore. In sintesi, ritengo la soluzione proposta da Jacobs molto
plausibile, ma nello stesso tempo non credo fornisca un testo piu chiaro di quanto non
sia quello tradito che, come gia notato, non e del tutto incomprensibile, per questo
preferisco in ogni caso mantenere la lezione di P adbtog.

820 7ERWES 1956: 180-1.
821 GUICHARD 2014A.
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AP 11.305 = 116G (A)

Téxvov Avaudeing, apadéotarte, Opéupna Moping,
einé, ti PpevOin unosv émotdpevoc;

&v nev ypoppotikoig 6 IMiatwvikdes av 8¢ TTAdtmvog
doypatd tig {nth, YPOULATIKOS GU TOALY.

€€ €1épov @edyelg Emi Bdtepov: oUte O TEYVIV
oic0a ypappotikniy obte Iotovicdg el.

Figlio dell’Impudenza, ignorante assoluto, discendente della Follia,
dimmi, perché ti vanti se non sai niente?

Fra i grammatici fai il platonico, ma se qualcuno

ti chiede le dottrine di Platone, torni ad essere grammatico.

Fuggi da un parte all’altra: non conosci I’arte

della grammatica né sei Platonico.

La polemica relativa al tema della conoscenza e la domanda su cosa essa sia
realmente ricorre in numerosi epigrammi palladiani, rappresenta infatti uno dei
maggiori quesiti affrontati dal poeta. Oltre a questo epigramma che affronta il tema
dell’ignoranza o meglio della falsa cultura — un anonimo destinatario infatti viene
accusato di oscillare costantemente fra la grammatica e la filosofia platonica e in
definitiva di non conoscere nessuna delle due — si deve menzionare anche AP 11.355
che affronta una tematica simile, quella della superficialita, poiché in questo caso il
destinatario viene accusato di essere competente pilt 0 meno di tutto ma di non
conoscere niente in profondita. Si tratta chiaramente di un epigramma scoptico e,
secondo ZERWES®?, sarebbe indirizzato ad un uomo notoriamente stupido e nello stesso
tempo molto conosciuto nella cerchia dei grammatici e filosofi di Alessandria e in
particolare nella scuola neoplatonica di Ipazia; a conferma di cio, lo studioso cita alcune
epistole di Sinesio in cui il filosofo lamenta la superbia e la vanagloria di molti uomini,
probabilmente frequentatori della scuola di Ipazia, che con la loro ignoranza hanno
macchiato i feonéora doypata vd. ep. 143 cfr. anche ep. 54.

Piu specificatamente, 11.305 appartiene alla categoria degli epigrammi contro i
letterati, un genere letterario che, se ebbe una grande diffusione in eta imperiale — si
ricordi a tal proposito la polemica contro i cultori dell’asianesimo e dell’atticismo vd.
e.g. Cereal. AP 11.144 —, in eta tardo-antica, venendo meno la querelle tra asiani e
atticisti, lo scomma degli epigrammisti riguardo tendenzialmente tematiche di disagio
personale: importanti, in questo senso, sono gli epigrammi di Pallada contro i
grammatici e sulla grammatica.

822 7ERWES 1956: 195.
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Tornando all’anonimo destinatario di 11.305, verrebbe da pensare che possa essere lo
stesso Pallada®®, poiché se certo & il suo impegno come ypoppatucog (vd. § 1.1) e
ampiamente attestata la sua cultura filosofica (vd. cap. 111) altrettanto probabile risulta il
suo legame con il neoplatonismo (cfr. 88 1.2, 4.2.3). Questo epigramma potrebbe essere
considerato un’ulteriore conferma di quel legame con il mondo neoplatonico che si é
ipotizzato per Pallada, poiché grammatica e filosofia platonica rappresentavano in
questo ambiente scienze tutt’altro che distanti ed estranee come dimostrano opere quali
il Dione di Sinesio dove la formazione scolastica e la perfetta conoscenza dei poeti e
degli oratori rivestono un ruolo fondamentale e non solo propedeutico a quello della
divina filosofia (cfr. Dion. 4.3)%*. Non solo, nonostante i giudizi poco lusinghieri su
quanti fanno dell’insegnamento il loro mezzo di sostentamento (come Pallada), in
diverse occasioni Sinesio dimostra di attribuire una notevole importanza alla formazione
di base dei giovani (rporaidsvua). D’altra parte, € molto probabile che lo stesso Sinesio
si fosse occupato oltre che di filosofia e di teologia anche di grammatica come
dimostrerebbe la menzione di certi libri di grammatica, accostati per altro a quelli di
filosofia, in Suid. £ 1511%%: Tuvéoioc, IMeviandrenc tiic &v Aon Onpaidoc (...)
Eypaye Pipria didpopa, ypoupoatikd e kai @ulocopa. Com’é stato mostrato da
BALDI®*?® si pud ammettere che Sinesio, oltre alla ricca produzione filosofica e letteraria,
abbia composto almeno due commenti grammaticali, uno ad Omero (il mepi Ounpov) ed
uno ai solecismi ammessi nelle orazioni (il mepi v €v taic pnropeiong oynudrov). A
conclusione del suo contributo BALDI®' scrive “I’esistenza di queste opere non deve
certo far erroneamente credere che esse fossero state composte in vista di un loro
utilizzo di tipo didattico, tuttavia non si andra lontano dal vero ipotizzando che siano
state concepite con I’intento di far apprezzare ai piu giovani, forse gli stessi che
frequentavano la casa di Sinesio e che gli avevano sottratto le sue Cinegetiche,
I’intramontabile bellezza degli splendori della cultura ellenica”. Se é vera I’ipotesi di un
ipotetico rapporto dell’alessandino Pallada con il mondo neoplatonico, con la scuola di
Ipazia e verisimilmente anche con lo stesso Sinesio (cfr. ZERWES®*®, RUBENSOHN®®®, §§
1.2, 4.2.3) allora I’esistenza di queste opere grammaticali, se non prettamente didattiche
almeno concepite anche per uso scolastico, confermerebbe I’interesse per gli studi
grammaticali e linguistici negli ambienti neoplatonici, non sarebbe quindi casuale la
specifica menzione di queste due scienze, filosofia platonica e grammatica, in 11.305 e
risulterebbe ancora piu interessante la compresenza in Pallada, cosi come in Sinesio, di
questi due interessi scientifici. Non é da escludere, dunque, I’ipotesi formulata all’inizio
ovvero che Pallada abbia scritto I’epigramma per se stesso e si stia quindi accusando di

823 ofr. HENDERSON 2012: 9.

824 ¢fr. anche BRANCACCI 1985 165-66.
825 vd. ADLER (IV): 468, 11-18.

826 BALDI 2010: 1-13.

821 BALDI 2010: 13.

828 7ERWES 1956 334.

829 RUBENSOHN 1903: 1030.
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ignoranza, anche se, in questo caso, dovremmo supporre un atteggiamento auto-ironico
da parte del poeta. L accusa formulata in 11.305, infatti, non & quella di volubilita o
incostanza, ma piuttosto quella di ignoranza poiché il destinatario & accusato di fare il
platonico con i grammatici e viceversa proprio perché inesperto in entrambi gli ambiti.

Non é da escludere, tuttavia, anche un’altra ipotesi che forse & utile almeno
avanzare: come nota di commento a Damasc. Vit. Is. fr. 3.3.5 Zintzen = 128
Athanassiadi é riportata una citazione di Zaccaria (vd. ad loc. n. 342) che usa il verbo
BpevOvetar in riferimento ad un certo Gessio che non solo potrebbe essere il Gessio di
Pallada, destinatario di ben otto epigrammi scommatici da parte del poeta (AP 7.681-
688 vd. § 1.2), ma anche I’anonimo destinatario di 11.305 per la scelta al v.2 dello
stesso verbo BpevOon. L’ipotesi sarebbe confermata da due elementi: in primo luogo il
fatto che I’accusa principale rivolta da Pallada a Gessio e proprio la sua Hppig vd. e.g.
7.683.3-4 (aloywtatov &oyeg Oveldoc/ m¢g €mbvuncoc ovpoving avodov), 684.1-2
(undeig (o pepdTeV ToTE Kai Hedg eivar/ pmd' dpynv HeydAny, Kopmov dreppialov)
etc., in secondo luogo perché il nesso undév émotauevog di 11.305 € presente anche in
uno di questi epigrammi dedicati alla morte di Gessio cfr. 7.688.4 @ yévoc dvOpodnwvy
avepdAov, avtoyxoAmTov,/ dypt TéAovg ProTov UndEv EMGTAUEVOV.

1-2 tékvov..émotopévos: la personificazione Avoudeing € una correzione di
DILTHEY®* al posto del tradito avadeing cosi come Moping sempre proposto da Dilthey
laddove P tramanda Opéupo poping, mentre in Pl si trova una lacuna che é stata
successivamente riempita con la forma Moping. La correzione di Pl dipende dal fatto
che effettivamente poping crea difficolta in quanto attestato soltanto in casi rari e
sporadici, ma soprattutto mai nel significato di “follia”: in Nonn. Dion. 25.452, 25.539
etc. indica la dea Moria, oppure I’ulivo sacro vd. Dion. 37.313 cfr. anche Tymn. AP
7.477.2, si tratta in ogni caso di un valore non accettabile in 11.305 dove il nesso
Opéupa Moping allude senza dubbio ad un concetto negativo “figlio della stoltezza™ per
cui la soluzione piu conveniente é sicuramente considerare Moping una scelta volontaria
al posto di Mwping che sarebbe stato risultato invece ametrico. Le proposte di
Preisendantz e Sitzler, rispettivamente akoping e auoping, hanno solo il pregio di creare
una simmetria tra i termini del primo verso dove tékvov e Opéppa SONo sinonimi mentre
avandeing e aroping/époping sono sempre costruiti con a privativo. ZERWES® inserisce
nel testo dxoping affermando che I’insaziabilitd dell’uomo consiste nel passare
continuamente dalla grammatica alla filosofia senza soffermarsi su niente. In realta,
come gia rilevato prima, il protagonista non e accusato di avere un desiderio inesauribile
di conoscenza ma al contrario di essere assolutamente ignorante. 1l testo tradito, inoltre,
se si ammette che poping possa essere una variazione di pwping non ammissibile a

80 DILTHEY 1887 ad loc.
81 ZERWES 1956: 196.
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livello metrico®®?, presenta un significato migliore di tutte le correzioni del testo
proposte, per questo — con BECkBY®® e GuicHARD®** — mi sembra opportuno
conservare la versione dei manoscritti. Concordo con gli editori anche per quanto
riguarda I’inserimento della maiuscola, poiché in questo modo la “trimembre
imprecazione”®* acquisisce una forza maggiore ed un piu profondo significato poiché
“figlio dell’Impudenza” equivale a dire “impudente per antonomasia”. Per il nesso
tékvov Avoudeing cfr. Aesch. fr. 315 Radt t@® movodvti &' €k Bedv/ dpeiletar Tékvoua
10D mdvov kAéog. Quanto al superlativo apabéotarte, Si tratta di un’apostrofe molto forte
ma piuttosto rara e sicuramente non diffusa a livello colloquiale poiché presenta solo
qualche sporadica attestazione vd. Jul. Misop. 9.3 & mévimv avOpdrov duadictate Kol
euameyOnuovéotate. Opéuua ricorre spesso in Sofocle (vd. Trach. 574, 1093, Oed.
Tyr. 1143, Phyl. 243), & utile citare soprattutto El. 622 & 0péup’ évaudég (in riferimento
ad Elettra) per la presenza di termini analoghi in 11.305.1 avoudeing e Opéupa, questo
medesimo nesso € attestato in Eur. fr. 882b Kannicht e Aristoph. Lysistr. 369.

Per il nesso undiv émotauevog in clausola cfr. Apollinar. AP 11.399.4 Gv £8idackey
aei, unodev émotduevog e adesp. AP 10.118.2 néd¢ dOvapai Tt pabeiv undev EmoTauevog;
Greg. Naz. PG 37.1458.6 = carm. 2.2.1.90 fjuedanoio vOpov pundev Emotduevog; sara
interessante notare che in alcuni testi cristiani ricorre lo stesso nesso sempre
accompagnato da un verbo che indica superbia e vanagloria cfr. Paul. | ep. ad Tim. 6.4.1
Kol Tf) Kat' evoéPelav ddackariq, teTvemTal, undev émotduevoc, Basil. PG 29.604.18
MHOTE PATOLOG £0TL VOGS Kol TETOPAMTAL, TG SVTL UNdEV EMGTAUEVOC.

3-4 év pév...o0 malwv: il distico presenta una profonda elaborazione formale con una
forte insistenza sui termini ypapuatikog da una parte e ITAdrov/TIAatovikog dall’altro,
che riflette, forse, la volonta del poeta di marcare la netta dicotomia tra i due ambiti del
sapere di cui il protagonista vanta, sicuramente a torto, la conoscenza. Oltre al chiasmo
ypoppatikoid IMotevikoe — HAdrovoe ypoppatikoc®® e il rilievo insistito su
ypoppotikoig/ypappotikog che € sempre caratterizzato da duplice ictus quasi ad
enfatizzare la polemica®’, colpisce la struttura tripartita, scandita dalle due pause
(cesura pentemimere e dieresi bucolica), del v.3 in modo tale che alle tre parti del verso
vengono a corrispondere, rispettivamente, i seguenti termini: ypappotikoic/
Motovikég TTAdtwvog ovvero i due cardini su cui si concentra lo scomma
dell’epigramma; le due pause, inoltre, hanno scopo di incorniciare e in questo modo
marcare il sostantivo [TAotovikog.

832 Attestata, tuttavia, soltanto in questo luogo palladiano vd. HENDERSON 2012: 9.
833 BeckBY 1967% 111 : 692.

834 GUICHARD 2014A.

835 MaRrzI-CoNca 2009: 836.

86 Cfr. HENDERSON 2012: 9.

87 MaRrzI-CoNcA 2009: 836.
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Concordo con ZERwWES®® sull’inutilita della proposta di Brunk che corregge ¢ ITA. in
ov ITA. sminuendo o meglio eliminando, con tale correzione, quel senso ironico che
molto probabilmente Pallada aveva ricercato, essendo un poeta notoriamente incline
all’ironia soprattutto negli epigrammi scoptici dove [I’elemento ironico risulta
particolarmente accentuato.

Il termine d6yua in relazione alla filosofia platonica é raro, ma comunque attestato
anche altrove cfr. e.g. Gal. De usu partium 3.699.3 oot é€nyovpeba té 0" TnmokpdTovg
kai ITAdtovog doyuata etc. Un’attestazione importante del nesso é quella tramandata da
P.Berol. 10559 = 30 GDRK, quel poemetto in trimetri giambici noto come “Laudatio
professoris™: si tratta di un epitaffio anonimo per un professore di retorica, filosofia e
diritto dell’Universita di Berito, tramandato su un codice di papiro databile alla meta del
IV sec. d.C. rinvenuto ad Hermupolis®®®. 11 v.76 di P.Berol 10559b (recto) si presenta in
questa forma: p[ovcat]c evppadéoot [Miatdvia [ ed € stato integrato da Wilamovitz con
Motovia doypota pi€ag (cfr. Eur. HF 674 ov mavoopon tog Xdaptrag/ taic Movooioty
ovykatapel/yvig) ovvero “avendo mescolato i dogmi platonici alle Muse eloquenti”; per
piéoc cfr. Greg. Naz. AP 8.53.4 obmote yeideo pioc avdayvolg yeiheowv ayva .
L’integrazione sarebbe confermata da Ausonio cfr. Commem. Prof. Burdig. 26.3-5
historia si quos vel poeticus stilus/ forumve fecit nobiles,/ medicae vel artes dogma vel
Platonicum: il poeta si congeda dai defunti ricordando le scienze nobilitate dalla loro
attivita, tra queste viene menzionata anche la filosofia platonica definita dogma
Platonicum come proposto nell’integrazione di Wilamovitz. In eta tardo-antica, infatti,
sussiste un legame molto stretto tra filosofia, retorica, letteratura e poesia e i loro confini
sono molto labili: i ypappatikoi, ad esempio, spesso istruivano i propri allievi
interpretando allegoricamente i miti antichi — prevalentemente omerici — attraverso cui
fornivano loro un insegnamento filosofico. Nelle Anacrontee di Giovanni di Gaza,
ypappatikoc attivo nel V-VI sec.?, questa profonda ctyxpiowc fra didattica e filosofia
emerge chiaramente vd. e.g. Anacr. 5.47-48%* §te 1oV tpépovia pobowg/ yevény Exewv
d1da&et (SC. 0 coPdg xpovoc). | wobor sono qui un riferimento all’utilizzo nelle scuole
della poesia omerica di contenuto mitologico; CiccoLELLA®* riporta in proposito
alcune testimonianze letterarie che presentano i ypappotikoi come insegnanti di poesia
e, attraverso di essa, di filosofia morale. Si potrebbe ipotizzare la stessa bilaterale
competenza sia per il retore-ypappoticog dell’Universita di Berito che per il misterioso
destinatario di 11.305 la cui identita assumerebbe sempre piu i tratti di quella di Pallada.
Non stupisce per niente, in un poeta come Pallada, che I’epigrammista stia facendo
dell’autoironia sulla propria attivita di ypapuatikéc che lo porta a passare

838 ZERWES 1956: 196.

%39 Vd. SCHUBART-WILAMOVITZ 1907: 82-93; HEITSCH 1963: 94-99; DORANDI 1991: 11-33 ritiene che i
tre figli di papiro non possano essere considerati un autografo, ma parla di un vero e proprio lavoro con
varianti d’autore.

840 yd. CIcCOLELLA 2000: 118 sgg.; CAMERON 1993: 304-307 e 402..

841 Cfr. CiccoLELLA 2000: ad loc. 156-157.

842 CIcCOLELLA 2000: ad 45-48, 157 e riferimenti bibliografici citati.
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continuamente dalla grammatica alla filosofia e viceversa senza soluzione di continuita.
In particolare i vv. 3-4 di 11.305 non si limitano ad affermare I’ignoranza del
personaggio, ma ne evidenziano I’atteggiamento affettato “fai il platonico fra i
grammatici, ma se qualcuno ti chiede i dogmi platonici, torni a fare il grammatico”. La
prima affermazione farebbe pensare ad un Pallada che, negli ambienti scolastici e in
mezzo ad altri insegnanti, emerge quale maggiore esperto di filosofia platonica o
comunque tale si atteggia; la seconda, con quel nesso tic {nri), farebbe pensare ad
ipotetiche domande, magari da parte dei propri allievi, su argomenti di filosofia
platonica data la compresenza di grammatica e filosofia nelle sue lezioni. E’ degno di
nota, infatti, che i nessi miotdvia doypota/ IMAdtmvog doypata/ dogma Platonicum
compaiano in opere tutte databili al IV sec. d.C. e tutte destinate ad insegnanti o
comunque relative ad insegnanti e all’ambiente scolastico, cio confermerebbe I’ipotesi
che anche il destinatario di 11.305 possa essere un personaggio in qualche modo legato
al mondo dell’insegnamento, un ypappotikog ad esempio — in quanto tale esperto di
filosofia — e perché no, lo stesso Pallada. Il fatto che filosofia e poesia, in particolare
I’epica omerica, in eta tardo-antica fossero realta profondamente unite & confermato da
testimonianze come quella di Cristodoro di Copto in cui la Musa viene definita
“platonica” tout court cfr. Descr. 390 gineto pwvenvtt ITlatwvidog fj0et Movong. Come
affermato nella parte introduttiva all’epigramma, anche al neoplatonico Sinesio sono
state attribuite opere grammaticali, probabilmente destinate ad un uso scolastico, cio
conferma il fatto che le due realta erano tutt’altro che separate e che anzi, nell’universo
concettuale della filosofia neoplatonica, un vero ypappotikdg non potesse prescindere
da un’adeguata preparazione filosofica, fattore imprescindibile per una didattica vera.

5-6 &€... IMhatovikég €i: I’ultimo distico costituisce una sintesi di quanto affermato
nei versi precedenti, quasi che il poeta volesse tirare le fila di tutto il ragionamento
proposto: “passi continuamente dalla grammatica alla filosofia e in definitiva non sei
esperto di niente”. Notevole I'uso del verbo ¢evywm che ha lo scopo di sottolineare
I’assoluta rapidita con cui il personaggio passa da una disciplina all’altra senza
soffermarsi su niente. Il riferimento alla rapidita del passaggio potrebbe confermare
I’ipotesi proposta di considerare I’epigramma un’autoironia del poeta sulla propria
attivita di ypappatikog, poiché effettivamente durante la lezione I’insegnante era
costretto a passare rapidamente dalla grammatica alla filosofia, trattandosi di due ambiti
scientifici che, come ¢ stato notato, in epoca tardo-antica erano strettamente uniti. In
questo senso, quest’ultimo distico alluderebbe non solo e non tanto all’ignoranza del
protagonista ma al fatto di non poter dimostrare la propria competenza in nessuno delle
due scienze. Ai vv. 5-6, inoltre, & evidente la variatio: téyvnv oicOo ypappatucy /
Muatovikog i che ha, forse, un valore non solo stilistico ma anche filosofico poiché la
grammatica € una scienza che puo essere appresa, dunque il risultato di un’applicazione,
mentre la filosofia non & soltanto una dottrina da imparare ma anche e soprattutto una
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scienza che penetra il modo di essere dell’'uomo, determinandone I’essenza, per questo
il poeta utilizza in riferimento alla filosofia il verbo “essere” e non “conoscere”.

301



302



AP *9.400 = 38G (B)

‘Otav PAET® o€, TPOSKLV®, Kol TOLG AOYOLG,
i mapBévov TOV oikov dotpdov PAETOV"
€lg ovpavov Yap €oti Gov T TPy LT,
‘Yrotia oepvi), T@V A0ywv edpopeia,
dypoavtov doTpov TG GOPTg TadEVGEMG.

Quando vedo te e i tuoi discorsi, mi inginocchio,
contemplando la casa astrale della vergine:
verso il cielo, infatti, sono rivolte le tue opere,
Ipazia veneranda, bellezza di discorsi,
immacolata stella di sapiente cultura.

L’epigramma *9.400 é uno dei piu discussi fra quelli attribuiti a Pallada, attribuzione
che, a tutt’oggi, € ancora molto incerta. In primo luogo, é forse utile fornire alcune
indicazioni sulla tradizione manoscritta del testo. L’epigramma é preceduto dal **9.399
(vd. supra ad loc.) che, almeno in un primo momento, fu attribuito a Pallada come
farebbe supporre il lemma ei¢ yvootik’no eraso da C che poi intervenne anche su
*9.400 e *9.401. In *9.400 al lemma &ig v @rocoeov Yratiav ®éwvog Buyatépa C
aggiunge in un primo momento moAladd dopo Ymotiav, ma poi elimina la sua stessa
aggiunta e scrive, sopra il lemma di J, o0 avtod maAladd. Il correttore C si mostra
molto confuso, poiché prima cancella dal lemma di *9.399 il home moAlodda (come
farebbe supporre la traccia delle due lettere rimaste ma) ma poi aggiunge a *9.400,
I’epigramma successivo, il lemma “del medesimo Pallada” come dire che anche quello
precedente era di Pallada. Il risultato di questa confusione e che a tutt’oggi non
sappiamo cosa pensasse veramente C di **9.399 e di *9.400. Come interpretare questo
comportamento alquanto contradditorio? L’ipotesi piu plausibile e che vi sia stato un
ripensamento da parte del correttore: in un primo momento dubita che **9.399 sia di
Pallada e comincia a cancellarne il nome, poi perd cambia idea e, per ricordare che
quell’epigramma era di Pallada, lascia le due lettere ma. Non solo, anziché riscrivere
sopra la cancellatura il nome maAladd, aggiunge a *9.400, I’epigramma successivo, tod
a0TOD TOAAAOA.

Per quanto riguarda il *9.401, &onAov in P, C aggiunge il lemma kai todto ToAhodd
come conferma ulteriore che anche quelli precedenti erano di Pallada.

I1 *9.400 & rimasto anonimo nel manoscritto planudeo (PI°: 1.45.1 .86v) e nel libro
XV (una sorta di miscellanea di P) dove viene reiterato, dopo il 5.17, in P. Il libro XV
dell’Anthologia occupa le pagg. 664-710 di P e la replica di *9.400 compare alla pag.
668, una pagina un po’ particolare poiché contiene materiale assai eterogeneo. E’
importante notare che, benché sia rimasto anonimo, nel libro XV il *9.400 é collocato in
un contesto che rimanda senza dubbio a Pallada. Non pu0 essere casuale, infatti, che
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alla pag. 668 di P compaiano otto epigrammi per ciascuno dei quali possiamo ipotizzare
la paternita palladiana. Come ha notato assai giustamente CAMERON®*® “Whether or not
all eight are actually by Palladas (9.400 at least is most probably not), it looks as if the
sequence might at least be characterized as Palladian”. Dopo il *9.400 e due testi
giambici palladiani sulla Tyche, 9.180 e 181 (= 17a, 17b, 17c¢) segue la seguente
successione: 15.18 anonimo &ig v tafAav, 15.19 anonimo in giambi &ig tva iatpov
Aocxinmadny, 10.87 Pallada in giambi sulla Tyche, **15.20 anonimo in giambi sul
silenzio, 10.95 Pallada in giambi sulla duplicita. Cameron parla, molto acutamente, di
“sequenza palladiana” e dimostra come ciascuno di questi otto epigrammi possa essere
attribuito a Pallada®*. Non possiamo sapere dove J abbia trovato tale sequenza che,
secondo LIVREA®®, “gli serve come riempitivo per evidenziare i technopaegnia nelle
due pagine successive”: Gow®*® pensa che le cinque ripetizioni derivino direttamente da
un manoscritto contenente Pallada, CAMERON®*" ha in mente piuttosto un manoscritto
della fine del 1V sec., diverso dall’esemplare di AP, che conteneva Pallada insieme ad
altri poeti®®, Un elemento non trascurabile & senza dubbio il fatto che tutti gli
epigrammi replicati alla p. 668 — *9.400, 9.180-181, 10.87, 10.95 — sono sicuramente
palladiani, I’'unica eccezione ¢ il *9.400 che é attribuito a Pallada nel libro IX (anche se
la tradizione manoscritta non e lineare) ed € anonimo in Planude e nel libro XV. Se
dunque il gruppo di epigrammi che segue *9.400 alla pag.668 di P porterebbe a
supporre che anche *9.400 sia di Pallada, e utile porre attenzione anche agli epigrammi
che precedono *9.400 alla pag.667, poiché si tratta di due testi cristiani in onore di
Maria Vergine per cui ne risulta la seguente sequenza: 15.17 “sull’immagine della
Madre di Dio” di Costantino di Rodi, 15.17A= 1.122 “sulla Madre di Dio che porta il
Cristo” di Michele Cartofilace, 15.17B “alla filosofa Ipazia” (anonimo), 15.17C= 9.180-
181 “sulla Toyn”, anonimi, ma attribuiti a Pallada in P' e in PI. Il problema sara
dettagliatamente spiegato nel commento, ma gia da ora vale la pena notare che, se i
primi editori dell’Anthologia senza esitazione avevano attribuito *9.400 a Pallada, nella
seconda meta del ‘900 Luck®* riprese la discussione giungendo alla conclusione che
*9.400 e stato erroneamente attribuito all’alessandrino e non ha niente a che fare con

843 CAMERON 1993: 322.

844 CAMERON 1993: 322: “Of the five earlier ascribed to Palladas, *9.400 e 9.180-1 are here anonymous.
Of the rest, **15.20 is by implication ascribed to Palladas, 15.18 seems to me entirely in his spirit and
style, and 15.19 is a variation on a fictious epitaph by Palladas (AP 7.610) on the man who ‘stole’ his
bride and was punished by his house collapsing during the wedding and killing all the guests; if not by
Palladas it is certainly an imitation of his poem. Whether or not all eight are actually by Palladas (9.400 at
least is most problably not) it looks as if the sequence might at least be characterized as ‘Palladan’”.

85 IvREA 1997: 101.

8% Gow 1958: 61-62.

847 CAMERON 1993: 232.

848 per la silloge epigrammatica del 1V secolo ipotizzata da Cameron si veda § 6.3. Come nota LIVREA
1997: 101, se il *9.400 é databile dopo il 415 d. C., dobbiamo posticipare di alcuni decenni la cronologia
di tale manoscritto oppure ammettere che Pallada abbia continuato la propria attivita poetica anche dopo
la confezione di tale antologia.

849 Luck 1958: 462 sqg.
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Ipazia, si tratterebbe invece di un poemetto cristiano di epoca bizantina in onore della
Madonna sulla stessa linea dei due epigrammi che lo precedono 15.17 e 15.17A.
L’ipotesi fu accolta e ulteriormente approfondita da CAMERON®® secondo il quale la
donna di nome Ipazia venerata in *9.400 sarebbe una suora fondatrice della chiesa della
Theotokos a Costantinopoli. Gia IRMSCHER®® nel 1961, partendo da un’analisi storico-
sociale degli epigrammi, aveva messo in dubbio che Pallada potesse essere I’autore di
*9.400 e che la destinataria dell’epigramma potesse essere la filosofa neoplatonica
Ipazia. Recentemente & intervenuta sull’argomento anche HARICH-SCHWARZBAUER®?
che, analizzando le fonti tardo-antiche relative alla figura di Ipazia, ritiene che
I’epigramma possa essere attribuito a Pallada, che sia stato composto dopo il 415 e
soprattutto che debba essere inserito nel genere degli epitaffi per filosofi, rinvenendo in
*9.400 una forte intertestualita con Platone, in particolare con Rep. 468b-469b dove si
afferma che alcuni uomini, dopo la morte, devono essere venerati come déi, non solo i
guerrieri morti in guerra per la patria ma anche quegli uomini che si sono distinti in vita
per avere compiuto azioni grandi, lpazia apparterrebbe a questa seconda categoria.
HARICH-SCHWARZBAUER, dunque, ammette la paternita palladiana di *9.400 poiché
rinviene nell’epigramma un forte ipotesto platonico cui fa da contraltare la profonda
conoscenza di Platone da parte del poeta®3. Secondo la studiosa Pallada avrebbe
inserito in *9.400 questo forte ipotesto platonico per il fatto che la destinataria
dell’elogio era una filosofa platonica®*. Indipendentemente dai parecchi ipotesti
platonici che la studiosa individua nell’epigramma, a supporto dei quali postula contro
tendenza una notevole preparazione filosofica di Pallada, soprattutto platonica, la
ricostruzione cronologica non pare potersi accettare con sicurezza in base al solo
presunto richiamo a Resp. 468b-469b e di conseguenza puod cadere anche I’ipotesi della
studiosa che AP 1.120 e 1.121 siano imitazioni di *9.400, che avrebbe permesso una
sorta di trasferimento indolore da tematiche pagane a tematiche cristiane; la
ricostruzione di questi rapporti tra gli epigrammi poggia quindi su elementi troppo
deboli per essere accettata e di per sé la somiglianza nella terminologia degli epigrammi
notata giustamente da Luck non permette di definire I’esistenza di rapporti diretti.
L’interpretazione tradizionale di questo epigramma, fornita dagli stessi manoscritti, €
che si tratti di un elogio Ipazia. Tale interpretazione, tuttavia, puo essere accolta soltanto
qualora si ammetta per Pallada una cronologia “bassa” ovvero che la vita del poeta si

80 CAMERON 1993: 232.

%L |RMSCHER 1962 : 313-318.

852 HARICH-SCHWARZBAUER 2011: 295 sgg.

83 |a studiosa dedica molto spazio all’analisi del rapporto tra Pallada e Platone e in particolare alla
descrizione della posizione del poeta nei riguardi della filosofia platonica vd. HARICH-SCHWARZBAUER
2011: 298-301. Nel commento all’epigramma la studiosa motiva la supposta intertestualita con Platone
proponendo precisi raffronti lessicali vd. e.g. Resp. 469b mpockuvricopey avtdv tag Onkag cfr. *9.400.1
mpookuv®d, Symp. 218e aunyovov tot KGAlog opdNG Gv €v ol Kai TG Topd 6ol EVUOPPING TAUTOAD
dwapépov cfr. *9.400.4 tdv Adymv edpopeia etc.

84 HARICH-SCHWARZBAUER 2011: 307.
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collochi tra la seconda meta del IV e I’inizio del V secolo, datazione tradizionale
condivisa dalla maggior parte degli studiosi. Oltre a questa, esistono altre due
cronologie elaborate successivamente: quella di Bowra®>® (320-390 circa) e qualla
WILKINSON®*® (260-350 circa) cfr. cap. I. Dunque, la conferma della paternita palladiana
di *9.400 permetterebbe di spezzare una lancia in favore della cronologia tradizionale.
D’altra parte non credo si possa giungere ad una soluzione per quanto riguarda sia
I’attribuzione dell’epigramma a Pallada che il suo significato: si tratta infatti di un testo
molto problematico sia come tradizione manoscritta che come contenuto; e per questo
che nel commento mi limiterd esclusivamente a descrivere le varie ipotesi interpretative
dell’epigramma, mettendo in rilievo gli aspetti negativi e positivi di ciascuna.

1-2 drav...prénov: il nesso tfig mapOivov toV oikov dotpdov € stato oggetto di un
lungo dibattito da parte degli studiosi, a seconda di come viene interpretato, infatti, il
significato dell’epigramma cambia completamente. Chi considera corretto il lemma di P
e quindi vede in *9.400 un vero elogio di lIpazia, si e trovato costretto a trovare un
collegamento tra I’espressione “casa astrale della Vergine” e la figura, quasi
leggendaria, della filosofa. Non molto convincente risulta I’ipotesi di STADTMULLER (ad
loc.) che riconosce all’espressione un significato concreto ovvero un’allusione alla casa
o0 al luogo in cui Ipazia teneva le sue lezioni (poeta cum Hypatiae sedem velut sideream
praedicat, animum eius sublime ferri dicit ad contemplanda caelestia); concordo con
LivRea®’ nel riconoscere che in tal modo risulta piuttosto forzato il passaggio dalla
seconda persona (o¢) al genitivo del v.2 in cui il poeta si rivolge alla donna in terza
persona. JAcoBs (ad loc.) suppone si tratti di un riferimento alla costellazione della
vergine e implicitamente al catasterismo della destinataria: “0 oikog &otdoc THc
napBévov, si recte intellego, est domicilium signi, quod virgo appellatur. Cum hoc igitur
signo...Hypatiam comparat, hanc quasi vivam illius imaginem veneratur”. E’ questa
I’interpretazione che generalmente viene accolta ed in effetti € plausibile, anche se
Luck®® ha messo in rilievo come il termine olkoc non sia molto appropriato in
riferimento alle costellazioni per le quali si usa invece il termine tecnico tomog. Secondo
la tradizione, filosofi e sapienti nascevano sotto il segno della Vergine e per questo
sarebbe risolutivo poter interpretare il nesso come “costellazione della VVergine” ovvero
“guardando alla tua costellazione” e presupponendo il catasterismo della filosofa.
Bisogna rilevare, tuttavia, che oixog era il termine tecnico utilizzato per indicare i
pianeti nei quali le varie costellazioni si trovavano®°: poiché il pianeta in cui si trova la
costellazione della Vergine & Mercurio, allora appare inappropriato dire “casa della
Vergine” = costellazione della Vergine e corretto invece “casa di Mercurio”. E’ pur

85 BowRA 1970A: 265-66.
856 \WILKINSON 2009: 36-60.
&7 |IvREA 1997: 99.

88 |_uck 1958: 464 sgg.

89| uck 1958: 464, n.55.
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vero, come ha notato LIVREA®® e come ammette lo stesso Luck®®, che il nesso olkoc
dotp@doc in senso astronomico é attestato in contesti non tecnici e letterari, ma se per il
primo, proprio per questa ragione, oikoc non fa nessuna difficolta, per il secondo &
comunque difficilmente accettabile. Livrea cita Nonn. Dion. 38.273 «xpiod o'
avtikéhevbov &véptepov oikov aueifmv “cambiando casa pill in basso opposta
all’ariete”: il poeta allude al segno zodiacale della Bilancia la cui collocazione viene
indicata con il termine oikoc, ancora Max. Peri Cat. 1.341-2 i 8¢ ye Kopkivov oikov
gov Paocitelo Teaqvn/oiyvedor dove in effetti Kapkivov oikov indica la costellazione del
Cancro. E’ pur vero, come rileva Luck, che perfino Nonno, solitamente flessibile e
incline alla scelta di un lessico non propriamente tecnico, per indicare la costellazione
della Vergine utilizza il nesso ITapBévog dotepoesoa (vd. Dion. 12.94, 41.335) senza
qunidi tirare in ballo oixog. Dati gli esempi citati, non si puo escludere che il nesso tfjc
napbévov OV oikov dotpdov indicasse la costellazione della Vergine, sotto il segno
della quale Ipazia era nata, come ipotizza Jacobs, ma bisogna comunque riconoscere le
difficolta astrologiche che tale indicazione comporta. In altre parole, interpretare tfig
napbévou TOV oikov dotpdov come “costellazione della Vergine” & possibile ma non &
neppure immediato e comunque comporta delle difficolta lessicali. Parrebbe avere
trovato una soluzione LIVREA®? per il quale I’epigramma, caratterizzato da un lessico
proprio del misticismo tardo-antico sia cristiano che pagano (cfr. infra), sarebbe un
elogio di Ipazia, la “santa pagana” che — in quanto tale — poteva essere oggetto della
stessa venerazione e della stessa lode che i cristiani tributavano ai loro santi. Tale
interpretazione risolverebbe un problema messo in luce sia da Luck®® che da
CAMERON®®* ovvero che *9.400 per lessico, stile e tematiche debba essere considerato
un pometto cristiano, probabilmente appartenente al genere dell’ékppacig bizantina. 1l
problema sara dettagliatamente descritto a breve, ma fin da ora bisogna rilevare come
I’ipotesi di Livrea in qualche modo lo risolva, anche se non del tutto. In particolare lo
studioso afferma: “Tutto lascia credere invece che *9.400 sia stato scritto come epigrafe
su una tomba o un cenotafio di Ipazia, che si immagina collocato in un tempio pagano
oppure, meglio, in un’istituzione educazionale (ad es. di impronta neoplatonica) ad
Alessandria. La raffigurazione forse musiva della volta celeste che accoglie Ipazia come
ipostasi della VVergine sara stata ben poco differente dai coevi mosaici cristiani, ed avra
provocato come questi la proscinesi dell’orante/adorante, che si potrebbe definire
criptocristiana”®®. In questo senso tiic TapOévov oV oikov dotpdov potrebbe indicare

80 LivrReEA 1997: 101, n.12.

%11 uck 1958: 465.

%2 \VREA 1997: 101.

%3 uck 1958: 465.

84 CAMERON 1993: 324.

85 Cfr. LIVREA 1997: 101 contra HARICH-SCHWARZBAUER 2011: 307 che pur inserendo *9.400 nella
tradizione letteraria degli epitaffi per i filosofi, esclude I’ipotesi di Livrea poiché, date le circostanze della
morte della filosofa, ritiene improbabile una qualsiasi forma di iscrizione onoraria e non eclude che, sotto
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sia I’edificio fisico in cui la raffigurazione di lIpazia si trovava, sia la raffigurazione
stessa della filosofa che, analogamente alla VVergine Maria, risiede al centro della volta
celeste, e il nesso sarebbe una metonimia per indicare la “Vergine Ipazia” tout court.
L’ipotesi di Livrea e molto interessante, anche perché salverebbe sia la destinazione ad
Ipazia di *9.400 e quindi la fondatezza del lemma di P, sia Iutilizzo di un lessico
proprio della produzione letteraria cristiana tardo-antica (cfr. infra), ma soprattutto e
interessante quanto e implicato nell’ipotesi dello studioso — ovvero che Pallada stia
contrapponendo alla cultura dominante una “santa pagana” (come del resto I’opinione
comune guardava alla figura di Ipazia) e stia celebrando I’eroismo di questa martire del
paganesimo, nel caso in cui I’epigramma sia stato scritto dopo la morte di Ipazia (un
dato di cui non possiamo essere certi) servendosi di termini con cui agiografi e
apologeti cristiani esaltavano i loro martiri e santi, ma che ricorrono con altrettanta
frequenza negli encomi di personaggi pagani celebri. Potremmo addirittura supporre un
intento ironico, sicuramente non estraneo all’indole del poeta, come se Pallada volesse
annunciare al mondo cristiano che anche i pagani hanno i loro martiri e che la santita dei
costumi e della vita non € prerogativa dei cristiani, anzi, con le loro stesse parole €
possibile descrivere i costumi di una santa pagana. Mi sembra secondario, a questo
punto, il problema se Pallada abbia conosciuto personalmente Ipazia partecipando al
circolo filosofico di Alessandria®®, poiché la fama che circondava quella che, a buon
diritto, era conosciuta come una “santa vergine pagana” era talmente grande che Pallada
avrebbe potuto comporre I’epigramma come un semplice omaggio ad una figura di
spicco nel mondo culturale pagano della fine del 1V sec. Il ragionamento condotto fin
qui ha senso solo se si ammette per Pallada la cronologia bassa, se si accettano infatti le
altre cronologie che vedono il poeta attivo fino al massimo al 350 o al 390 d.C. allora
molti elementi di *9.400 devono essere rivisti. Vi € infatti una seconda possibilita
interpretativa del nesso tfig mapOévov OV oikov dotpdov e dell’intero epigramma
*9.400 che porterebbe a negare I’autorita palladiana del testo e la sua destinazione ad
Ipazia. Gia Luck®’, in un articolo del 1958, mise in evidenza delle sorprendenti
analogie tra *9.400 e alcuni componimenti bizantini di origine cristiana. | passi
menzionati da Luck sono molto importanti ed effettivamente dimostrano che il nesso
ic mapOévou ToOV oikov era utilizzato per indicare le chiese dedicate alla Vergine Maria
vd. AP 1.121.1-2 (fort. Georg. Pisid.) &der yevécbor devtépav Ogod mOANWV/ Ti|g
napbévou TOV oikov (¢ kol TOV ToKov in cui si descrive la nota chiesa della Vergine
Maria nel quartiere di Blanchernae. Questi versi sono seguiti, nel libro I di AP, da tre

Cirillo ad Alessandria, possa essersi verificata una damnatio memoriae di lIpazia proprio a partire
dall’epigramma di Pallada che probabilmente godette di una forte notorieta al tempo.

806 Cfr. ZERWES 1956: 177 sgg. Lo studioso accoglie la cronologia “bassa” e ammette che Pallada possa
avere avuto almeno dei contatti con la scuola neoplatonica di Ipazia, senza esserne stato necessariamente
allievo diretto. Suppone che AP *9.400 e **9.399 siano entrambi poemi elogiativi di Ipazia, caratterizzati
della comune metafora strologica: in *9.400 la filosofa & paragonata ad una stella, in **9.399 si dice che
il nous della filosofa supera quello del sole.

87Luck 1958: 465.
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giambi in onore della Madonna, copiati ancora una volta da J ed attribuiti a Michele
Cartofilace, che ricorrono identici alla p. 668 di P? subito prima della replica di *9.400.
Dunque, in entrambi i casi, I tre giambi sarebbero vicini ad éxppdoeic di chiese in onore
della Vergine. Luck ritiene che il nesso “casa della Vergine” fosse un’espressione fissa
nella poesia cristiana bizantina per designare chiese dedicate alla Madonna e cita altri
luoghi per dimostrarlo vd. AP 1.120.1-2 i gpiktov &v yi] Tod Ogod {nteic Opovov,/ idov
oV oikov Oudpacov thc mapBévov, AP 1.109.1-2 mtwdévia koopsi tOV vadv THC
napBévov/ Baciledg te ovv Kovotavtive, Aéwv; da notare che si tratta in entrambi i
casi di giambi come in *9.400. Come gia notato, lo studioso si sofferma anche sulla
posizione in cui *9.400 & collocato nella replica di P? ovvero in mezzo a due coppie di
epigrammi di cui la prima sono poemi bizantini in onore della Vergine Madre di Dio
(15.17%%® e 15.17A%*°) mentre la seconda sono giambi dedicati alla Toyn (15.17C)
anonimi in P? ma attribuiti a Pallada in P* e PI. Secondo Luck la posizione di *9.400 &
alquanto simbolica, interposto tra giambi in onore della Madonna e giambi in onore
della dea pagana Toyn, ritiene che *9.400 prosegua la prima sequenza e che si tratti
quindi di versi cristiani dedicati ad una santa donna cristiana il cui nome poteva essere o
non essere Ipazia. Quanto a 9.180-181 ritiene che siano stati erroneamente attribuiti a
Pallada in P* e Pl e che si tratti invece di imitazioni palladiane di epoca bizantina,
poiché il loro contenuto & molto simile agli epigrammi palladiani 9.182-3 ma lo stile e il
metro sono invece diversi. In particolare 9.181 sarebbe una citazione diretta di Pall. AP
10.90.7.

Oltre al problema di datazione cui si & fatto riferimento nell’introduzione
all’epigramma, *9.400 pone dunque non pochi problemi a livello stilistico-fraseologico.
Non solo il nesso tfig mopBivou tov oikov era usato per indicare le chiese in onore della
Madonna nella poesia ecfrastica bizantina, ma I’aggettivo “astrale, stellata” era
solitamente riferito alle mura e alle volte della chiesa che erano decorate come un cielo
stellato. Altri paralleli importanti citati da Luck sono la descrizione della chiesa dei
Santi Apostoli dello stesso Costantino Rodio cfr. 358 sgg. Reinach-Legrand &tav
8’ amidm mpoc Oeod dopov péyav/ OV Thc Topiac oikov odpavodpopov/ £k yRC
avabpookovta Tpdg Tov aifépa,/ Kail Tovg xOpovg POAvoVTa TOVC TV AGTEP®Y ... [ TOV
daotpolauni] t@v Amootolwv Sopov... Le analogie con AP *9.400 sono in effetti
numerose: in primo luogo I’incipit &tav o’amide cfr. dtav PAénw dove la
visione/contemplazione delle immagini celesti viene presentata come condizione per
I’ascesa spirituale. Ancora, Luck cita AP 1.22.1 matpog €movpaviov Adye TAVOOQE,
Koipave koopov: Si tratta di versi indirizzati a Cristo Salvatore cui viene attribuito

88 Sj tratta di un poemetto giambico composto da Costantino Rodio per I’immagine della Madre di Dio
come recita il lemma “gi¢ v eikéva 1fg Ogotoxov”. Al v.2 si afferma che per descrivere la donna
sarebbero necessari non tanto i colori ma le stelle e questo costituisce un punto di contatto importante con
*9.400.2 dove la casa della destinataria viene definita “astrale”.

89 AP 15.17A & un epigramma composto da soli tre giambi reiterato in P? ma presente anche in P* = AP
1.122 attribuito a Michele Cartofilace cfr. supra.
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I’epiteto di Adyog mavoopog. Come nota Luck i concetti principali espressi in *9.400
sono gli stessi di 1.22: cielo (émovpaviov cfr. gig ovpavdv), ragione (Adye cfr. tovg
AOyoug € tdv AOymv eduopeio), saggezza (mavooge Cfr. Thg 6ol TadeLGEWC).
Notevole anche la consonanza tra 1.22.4 e *9.400.1 con I’'immagine dello sguardo
rivolto a Dio nel primo caso (gig o¢ yap gicopoéwotv &v émicty dppata Thvimv), a
Ipazia o chiunque fosse la destinataria dell’epigramma nel secondo (6tav BAénm og). E’
utile soffermarsi anche sui nessi €ig oé (1.22.4) e &ig ovpavov (*9.400.3), entrambi
all’inizio del verso; si tratta della sottolineatura della direzione verso cui si indirizza
I’attenzione dello spettatore nel primo caso, gli interessi della destinataria nel secondo.
D’altra parte il pronome o¢ di 1.22.4 sottintende Dio cosi come, nel caso si tratti di un
poemetto cristiano come stiamo ipotizzando, &ig ovpavov: siamo di fronte al medesimo
nesso, dungue la congiunzione €ig indica un moto a luogo e piu propriamente, in questo
caso, un’ascesa, un moto verso il cielo. Anche CAMERON®" segue I’ipotesi di Luck e
considera *9.400 un esempio di £ékepaotig bizantina in onore di una santa donna di nome
Ipazia. Le motivazioni addotte dallo studioso, in generale, non sembrano molto
convincenti e in effetti sono messe in discussione con coerenti argomentazioni da
LivRea®?, ma resta comunque un dato incontrovertibile, la presenza di uno stile e di
una fraseologia propri della poesia cristiana bizantina, un dato che lo stesso Cameron
sostiene e conferma e contro il quale, invece, le argomentazioni di Livrea non risultano
molto convincenti (cfr. infra). Cameron, infatti, seguendo I’ipotesi di Luck, cita altri
paralleli decisivi come Theod. Stud. lamb. 40 Speck tfic ITapBévov tOv oikov 6 BAémwv
voet-/ vaog yap adtn tod Oeod dederypévos,/ vaoig £avtic mavtayod yaing £xet e lo.
Maur. 18.1 de Lagarde avtov, matép, oe mpookuvd te Koi PAémm: oltre al nesso tiig
IapBévov tov oikov che ricorre identico in *9.400, & importante notare anche la
ricorrenza dei verbi mpookuv®d e PAénm. Quest’ultimo pud essere considerato il verbo
tecnico della visione e della contemplazione che sono i principi fondamentali
dell’&kppactc. In particolare, CAMERON®™ giustifica la frequenza del verbo in questo
modo “literally hundreds of such pieces end with BAénw or PAérnwv, self-consciously
evoking the relationship of the spectator to the picture”.

Precisi paralleli con la poesia ecfrastica bizantina, dunque, sono stati individuati, non
altrettanto si pud dire per la poesia neoplatonica tardoantica a cui, secondo LIVREA®™,
*9.400 appartiene, ma alla quale rimanda senza dubbio la presenza di termini tecnici del
“misticismo tardoantico” (secondo la felice definizione dello studioso) come dypavrog,
copdg, Adyog, PAémw (cfr. infra) che appartengono, come ha dimostrato Livrea, al
linguaggio proprio della poesia neoplatonica tardoantica derivante dal sincretismo
religioso pagano-cristiano, ma che risultano comunque insufficienti rispetto ai paralleli
precisi e inequivocabili che sono stati rinvenuti, invece, nella poesia cristiana, ecfrastica

870 CAMERON 1993: 321 sgg.
871 |_IvREA 1997: 100 sgg.
872 CAMERON 1993: 324.

873 | vREA 1997:101.
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e bizantina. D’altra parte, lo stesso Livrea ammette il carattere cristiano della
terminologia del poema che é stato dimostrato da Luck, ma, come gia notato (cfr.
supra), ritiene che tale carattere sia stato volutamente ricercato per assimilare Ipazia ad
una santa martire. L’ipotesi € molto interessante, ma resta il fatto che se *9.400 e opera
di Pallada e quindi, accettando la cronologia tradizionale, fu composto nella seconda
meta del 1V secolo, non e chiaro come possa presentare una fraseologia affermatasi
almeno due secoli dopo. D’altra parte, il nome "Yrozia, benché “scomodo” e insolito nel
contesto di una lode dai tratti eminentemente cristiani, & tramandato in tutte e tre i
manoscritti al v.4 e la difficolta metrica del termine non deve lasciare troppo dubbiosi
(cfr. infra). Come giustificare, dunque, la presenza del termine “Yratio in un contesto
poetico cristiano-bizantino? Sono state elaborate le ipotesi piu disparate in proposito:
secondo CAMERON®"* Ipazia era una suora, autrice di poesia religiosa e *9.400 sarebbe
la descrizione di una sua rappresentazione pittorica che si trovava nella chiesa della
Madre di Dio attigua al suo monastero. L’ipotesi € pura fantasia poiché non abbiamo
notizie di nessuna suora, oltretutto poetessa, che porti il nome Ipazia. Secondo Luck®”™
si tratterebbe dell’elogio di un’altra Ipazia composto da quel Panolbios®”® (ITavoApiov
cfr. Suid. s.v. “Panolbios”) il cui nome, in seguito, si sarebbe corrotto nel piu noto
MaAladiov-a); oppure, secondo lo studioso, all’origine di tutto vi sarebbe I’errata
attribuzione a Pallada che avrebbe successivamente provocato la formazione di un
termine ametrico come Yrotia. Anche GuiCHARD®’ considera *9.400 un testo
bizantino che ad un certo punto fu frainteso ed erroneamente attribuito a Pallada.

Le ipotesi che potremmo formulare in proposito sono numerose, tutte valide o
comungue non piu probabili di altre. Vi sono tuttavia dei dati piu 0 meno sicuri su cui
possiamo poggiare e da cui non possiamo prescindere: 1) la scelta di un lessico e di uno
stile propri della poesia cristiana di eta bizantina; 2) la presenza del nome proprio
Yrozia, perfettamente leggibile nelle tre versioni in cui é tramandato I’epigramma; 3)
I’attribuzione a Pallada da parte del correttore C, in una delle tre versioni (P')
probabilmente per confusione con **9.399. Tutte le ipotesi formulate presentano a mio
avviso aspetti sia positivi che negativi: affermare che *9.400 sia un testo bizantino
frainteso ed erroneamente attribuito a Pallada risolve il problema dello stile e della
fraseologia del testo, ma non quello dell’attribuzione a Pallada e della presenza del
termine Yrotio, benché tale attribuzione non sia sicura e il termine Yrotio Sia
discutibile. Inoltre, se veramente *9.400 era un epigramma dedicato alla Madre di Dio,
appare un po’ forzato il brusco passaggio dalla seconda alla terza persona singolare ai
vv.1-2. Pensare ad una ricercata rappresentazione di Ipazia come “santa pagana” €
un’ipotesi suggestiva, ma in questo caso si deve escludere che I’autore di *9.400 sia
Pallada e che I’epigramma sia stato composto nel IV secolo dal momento che siffatti

874 CAMERON 1993: 324.

875 | uck 1958: 466.

876 \d. Suid. s.v. “Panolbios” (V d.C.).
87 GUICHARD 2014A.
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stilemi non presentano attestazioni prima del VI-VII secolo d.C. E’ pur vero quanto e
stato messo in luce da Livrea ovvero che *9.400, oltre all’evidente impronta cristiana e
bizantina, possiede anche un lessico proprio della poesia tardo-antica mistica e
neoplatonica. Oltre a ci0, bisogna rilevare che le allusioni al logos (Adyovc, t@v Aoymv
evuopoia), alle stelle e quindi all’astronomia (dotpdov, dotpov), al cielo (eig ovpavov),
alla cultura e alla saggezza (tfig copflg madevoems) piuttosto che alla Madre di Dio
farebbero pensare, come destinataria, ad una donna di cultura, nota per la sua saggezza e
per i suoi Adyol, caratteristiche che trovano una corrispondenza diretta nella figura di
Ipazia alla luce della presentazione che di lei ci forniscono le fonti (cfr. infra). Dal
punto di vista stilistico i vv.1-2, oltre a tutti gli elementi che gia sono stati messi in luce,
presentano la peculiarita dell’anafora del verbo BAénw che, aprendo e chiudendo il
distico, da un lato conferisce ai due versi una struttura circolare, dall’altro sembra quasi
che il v.2 intenda correggere, ribadire, ulteriormente chiarire quanto affermato al v.1:
“quando guardo te e i tuoi discorsi” € un’espressione generica, “guardando la casa
astrale della Vergine” specifica dove e come avviene questa visione quasi che il poeta
sentisse il bisogno di spiegare al lettore in che modo si sviluppa in lui la necessita della
proscinesi. In altre parole, la consistenza del pronome ot € data dal nesso tf|g Tapbivou
1OV oikov, & come se il poeta dicesse “quando guardo te (...) ovvero quando guardo la
casa astrale delle Vergine”, I’atto di guardare te coincide con quello di guardare la casa
astrale della Vergine. Quale luogo fisico fosse indicato nel v.2, e destinato a rimanere
nel dubbio, ma naturalmente dipende da come viene interpretato I’epigramma; I’ipotesi
pit antica, quella di Jacobs, & forse la pit conveniente poiché, interpretando il nesso
come “costellazione della Vergine” e ipotizzando il catasterismo di Ipazia, sarebbe
confermata I’identita tra oc e tfig mapOivov tov oikov: guardando te ovvero guardando
la tua costellazione visto che tu stessa le appartieni.

Dopo aver passato in rassegna le diverse interpretazioni dell’epigramma proposte
fino a questo momento, vorrei proporre adesso I’idea persanale che mi sono fatta di
*9.400. Partendo dal presupposto che, a mio avviso, appare plausibile sia la presenza di
elementi propri della poesia cristiana ipotizzata da Luck sia la celta di un lessico e di
uno stile propri del misticismo neoplatonico sia I’ipotesto platonico individuato da
Harich-Scharzbauer, € possibile tenere insieme tutti questi elementi di *9.400
avanzando I’ipotesi seguente. E’ possibile che I’epigramma sia stato composto
veramente per Ipazia, non necessariamente subito dopo la morte o anche prima (si tratta
di un elogio generico non specificatamente funebre), ma piuttosto in epoca piu tarda, nel
VI-VII secolo, quando la fama della donna “martire pagana” si era diffusa, che siano
stati volutamente adoperati da un lato uno stile e un lessico propri della poesia cristiana
con lo scopo di assimilare Ipazia alla Vergine Maria, dall’altro termini tecnici del
misticismo tardantico unitamente ad alcuni indizi che la destinataria era una donna
saggia, vergine, matematica, astronoma e filosofa. L autore di *9.400 avrebbe inserito
qua e la alcuni termini propri della poesia neoplatonica e alcune espressioni tratte
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direttamente da Platone all’interno di una struttura poetica e stilistica propria della
poesia cristiana e bizantina, stabilendo una sorta di c0ykpioig tra i due mondi letterari e
poetici. L’epigramma, dunque, non sarebbe stato composto da Pallada ma gli fu
erroneamente attribuito, dato il suo supposto legame con la scuola alessandrina e alcuni
riferimenti al mondo neoplatonico rintracciabili nell’opera del poeta (cfr. § 4.2.3,
Zerwes®™®, vd. supra ad 10.88 e infra ad 9.170). Fu proprio il catattere bilaterale
dell’epigramma, questa compresenza di elementi cristiani e neoplatonici, a determinarne
la trascrizione ora nel libro X vicino a **9.399 che all’epica neoplatonica e alla poesia
tardoantica rimandano, ora nel libro XV preceduto da componimenti in perfetto stile
cristiano-bizantino: come nota LIvRea®® il compilatore J (= Costantino Rodio?) segue
un certo criterio compositivo ed & per questo che trascrive un’altra volta *9.400,
dimenticando di averlo copiato centinaia di pagine prima, proprio perché il suo
epigramma (15.17) gli ricordava per stile e lessico *9.400. Anche se la situazione
appare molto estrema, non bisogna dimenticare che siamo in un periodo in cui il
sincretismo religioso e filosofico domina incondizionatamente basti pensare a figure
come Sinesio che, convertitosi al Cristianesimo e vescovo di Cirene, fu seguace della
stessa Ipazia e filosofo neoplatonico oppure a Nonno di Panopoli, autore di un’epopea
di Dioniso e della parafrasi del Vangelo di Giovanni. Ipazia era in qualche modo il
simbolo di tale sincretismo filosofico-religioso dato che la sua scuola era frequentata ed
apprezzata anche dai cristiani.

3 sig..tpaynata: € questo il verso che, piu di ogni altro, farebbe pensare che
I’epigramma sia stato composto veramente per Ipazia. Il poeta afferma che gli interessi,
I’attenzione, le preoccupazioni della destinataria hanno un’unica direzione, il cielo e
non la terra. Non sara casuale che anche i principali interessi di Ipazia fossero la
matematica, la filosofia neoplatonica e, prima di tutto, I’astronomia. Le fonti, poi,
descrivono la filosofa come un essere quasi divino (cfr. infra), etereo, totalmente
staccato dalla materialita e dalla concretezza delle realta terrene. A cio si potrebbe
obbiettare che lo stesso atteggiamento e senz’altro ascrivibile alla Vergine Madre di
Dio, lei che, piu di ogni altro essere umano, fu legata al cielo tanto da partorire il figlio
di Dio. Cio e senza dubbio vero, ma I’espressione “i tuoi interessi/ le tue azioni/ le tue
cose guardano al cielo” - letteralmente “sono verso il cielo” -, sembra piu appropriato in
riferimento alla filosofa-astronoma Ipazia piuttosto che alla Madre di Dio, poiché il
poeta sta sottolineando il tipo di attivita (mpayua) svolto dalla destinataria dell’elogio.
Della Vergine Madre di Dio solitamente si dice che appartiene al cielo, che la sua
sostanza é ontologicamente celeste cosi come quella di Dio in quanto concepita senza
peccato e fecondata direttamente dalla Spirito Santo, dunque diversa dal resto
dell’umanita. La preposizione eig evidenzia in qualche modo la distanza che intercorre

878 ZERWES 1956 334.
879 | vREA 1997: 101.
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tra il cielo e il soggetto, quest’ultimo infatti e rivolto verso di esso ma non gli
appartiene, significato a cui tenderebbe piuttosto I’'uso di un dativo. Certo, non €
inaccettabile dire, per la Madre di Dio, i tuoi interessi sono rivolti al cielo, ma cio
parrebbe piu appropriato per un essere umano “normale” dedito allo studio di discipline
celesti o comunque non ad attivita pratiche, piuttosto che ad un essere gia in sé divino
come la Madonna. Mi rendo conto che lo scarto & breve e che la differenza e molto
sottile, ma vale la pena prestarvi attenzione. Ribadisco che non sarebbe per niente
problematico riferire quanto affermato al v.3 alla Madre di Dio, tuttavia ritengo che
I’espressione sia piu appropriata per Ipazia proprio in virtu di quel termine npaypo che
indica le scienze filosofiche e astronomiche come attivita quotidiana della filosofa e che
fa da contraltare ai Adyou e alla maidevoic menzionati ai vv. 1, 4 e 5.

Quanto al nesso &ic ovpavov, secondo Jacobs (vd. ad loc.) é da intendersi come uno
stato in luogo, come se fosse &v ovpavd, allo stesso modo LIvVREA®®® parla di
“volgarismo” con eig locativo per cui cfr. Kost. a Mus. 181. Alla luce di quanto é stato
detto, piuttosto che pensare ad un volgarismo tardo-antico, credo che il poeta abbia
volutamente introdotto un complemento di moto a luogo in unione ad un verbo di stato
(essere), con lo scopo di sottolineare che la direzione verso cui guardano tutti gli
interessi e le occupazioni della destinataria é il cielo, mettendo in rilievo il suo distacco
dalla materialita e I’atteggiamento “mistico”. Un uso analogo di &ig si trova in un
epitaffio di Gregorio di Nazianzo vd. AP 8.151 aici oot voog fev &g ovpavov odd’ £mi
yaing in riferimento al defunto. Questo parallelo € molto importante, poiché in
dipendenza dallo stesso verbo (fjev) il poeta introduce due diversi complementi, moto a
luogo per il cielo, stato in luogo per la terra. Il poeta, infatti, sta parlando dal punto di
vista del defunto, destinatario dell’elogio funebre, un uomo che, in quanto tale, si
trovava sulla terra. In altre parole sia I’autore di *9.400 che Gregorio di Nazianzo hanno
introdotto il moto a luogo eig odbpavov immedesimandosi nel punto di vista dei
destinatari, uomini che si trovano sulla terra e possono contemplare il cielo ma solo a
distanza, in italiano potremmo rendere I’espressione dell’epitaffio in questo modo: “la
tua mente era protesa verso il cielo e non apparteneva alla terra”. In Gregorio € la mente
che & protesa verso il cielo, il vodg appartiene chiaramente alla sfera spirituale —
comprende intelligenza, desiderio, intelletto — e quindi a buon ragione viene collegato al
cielo; I’autore di *9.400, invece, associa due realta sostanzialmente molto distanti:
ovpavog e wpaypo dove il primo, chiaramente, indica non solo il cielo come realta fisica
ma tutto cio che e oltre la sfera materiale. In questo senso, appare ancora piu plausibile
I’interpretazione fornita sopra, poiché le uniche attivita pratiche che hanno come
interesse il cielo sono quelle discipline, astronomia e filosofia, che hanno il preciso
scopo di conoscerlo ed esaminarlo, non misticismo dunque, ma studio delle leggi
astronomiche.

80 ) |vREA 1997: 181.
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Il verbo BAénw ricorre molto spesso in unione al nesso gig ovpavév in particolare nei
testi letterari cristiani, ¢ talmente frequente I’accostamento dei due termini che
potremmo definire PAénw una sorta di verbo “tecnico” della letteratura cristiana per
indicare I’atto di rivolgere lo sguardo al cielo. Riporto soltanto alcuni dei numerosi
esempi che potremmo citare: Acta loannis 89.11 moAAdKic 0 pot kai pkpog avOpwmoc
gupaivetal dOGHOPPOC Kol TO Tav €ic ovpavov dmoPAénwv; Greg. Nyss. De Pauper.
Amand. PG 9.114.19 avOpwmrog, 6 1@ oynuatt 6pbiog, 6 €ig odpavov PAénwv, Athanas.
De Incarnat. Verbi 31.2.13 kai 7o¢ ti¢ ano yi¢ €ic ovpavov avaPrénet, Joann. Crys.
Homil. in Matth. PG 57.240.2 t6te &ig ovpovov avéPiene etc., ma ricorre anche in
Libanio vd. Or. 17.33.1 dkovcog avéBAEmOV €ig oVPAVOV YekAdag oot GUUULYELS
avapéveov, Or. 18.252.2 6 &' eiotikel PAET®V gig ovpaviv etc.

4-5 Yrotia..modcvoews: il nome Yrotioo costituisce uno dei punti piu
problematici dell’epigramma, poiché pone problemi non solo il fatto stesso della
destinazione ad Ipazia (cfr. supra), ma soprattutto la presenza dello specifico termine
Yrotio. L’a lungo finale é irrazionale ai fini della formazione del secondo giambo.
CAMERON®®! considera quindi uno scambio quantitativo tra 1 e a (secondo lui
inverosimile in un poeta come Pallada, quindi da attribuire ad un altro), che porterebbe
alla formazione di un anapesto in prima sede e un regolare giambo in seconda sede.
Altre ipotesi risolvono la questione presupponendo un coriambo iniziale v v v v _in
sostituzione del primo metron giambico: Dibner evidentemente lo presuppone
scrivendo ‘Ynétwe e rendendo quindi una desinenza anomala in o breve. LIVREA®®
propone ipoteticamente I’idea del coriambo e la variante Yzdtew, in cui I'a €
regolarmente breve, ma vi & il dittongo 1. GUICHARD®®, accogliendo I’idea che si tratti
di un poemetto bizantino frainteso e ingiustamente attribuito a Pallada, cerca di
risolvere I’irregolarita metrica sostituendo Umate a “Yratia notando che, gia ai tempi di
Esichio, nel VI secolo, v significa vmeptatm, avotdatm, tlovoia, dynin, dvvarn. I
nesso Yrate ogpve, come per le altre proposte, presuppone semplicemente un coriambo
inziale, inoltre bisogna rilevare la difficolta di attribuire ogpvé, maschile, alla Vergine
Maria visto che si tratta di un aggettivo a tre uscite e quindi dovrebbe avere un vocativo
femminile ocegpvy vd. e.g. hymn. Aphr. 2 movtoyevig, yevételpa 0ed, @UAOTAVVLYE,
oeuv. Le difficolta legate al termine “Yratia, dunque, non riguardano soltanto il
contenuto ma anche la metrica del verso; d’altra parte, € chiaro che non si deve dare
troppa importanza ad una semplice irregolarita metrica soprattutto in un autore che ne
commette tante come Pallada e che, com’é noto, non si presenta molto rigido nel

81 CAMERON 1993: 323.
82 ) |vREA 1997: 100.
83 GUICHARD 2014A.
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rispetto delle regole della metrica classica®®, inoltre nel caso di nomi propri il trimetro
accoglie spesso irregolarita.

L’ aggettivo oceuvog appartiene al lessico del misticismo religioso tardo-antico vd.
e.g. Pap. Magic. 4.2721 Preisendanz Apteut (...) €ivodia, tpikdpave, QAECEOPE,
napBéve cepuvr, Corpus Herm. 2b.5.4 cepvn adtn 000¢ kai Aeia, yolemn 0& woyd
0dedoat &v cmpatt ovor, Or. Sybill. 5.122 Xuvpvo katd KpnuvdY EIMGCGOUEVN TOTE
Khavoet/ fj 10 ndhon oepvi kai Endvopog EEamoleitar, ed € particolarmente appropriato
in riferimento ad Ipazia che, stando alle fonti, doveva essere una figura molto amata
quasi venerata, un vero e proprio ideale di perfezione umana non solo per I'immensa
cultura di cui era dotata, ma anche per la sua grandezza d’animo. Interessanti, in questo
senso, alcune espressioni rintracciabili nelle lettere di Sinesio dove la donna viene
esaltata come un essere divino perfettamente in linea con la tpookvvnoig di *9.400 cfr.
e.g. Ep. 4 Gomocor TV ocefacpiotdty Kol BegoplhecTtdtny OIAOGOQOV, KOl TOV
gvdaipova yopov 1oV amolavovia Thg Oeomeoiag addtic, Ep. 16 Khwvoretng vanydpecha
TNV €MGTOANV, 1jV VYl0ivouco KOopicoto, pftep, kol doeAen, Koi diddokale, kol S
navtov tovteov evepyetikn, cfr. anche Ep. 10.1-2 adtiv 1€ oe kal 010 6oD TOVG
poakoplotatovg Etaipovg domalopat, 10.11 kai to péyiotov, tig Bg10TdTNG GOV YUYHC
etc. Dunque la presenza dell’aggettivo ocepvog favorirebbe I’ipotesi della destinazione
ad Ipazia, anche se risulta molto appropriato anche in riferimento alla VVergine Madre di
Dio esprimendo I’idea della sacralita, della santita e della castita vd. e.g. Eur. lon. 56,
Athanas. Hist. 55, Hom. Hymn. Dem. 1.

Per quanto riguarda il nesso t@v Aoyev eopopeia ZERWES® afferma che non &
necessaria la correzione di Stadtmiller ceuviy 8° ' Yrotio, poiché gvpopeia cosi come
dotpov sono da considerarsi apposizioni di ‘Yrotio cepvny. Cio € corretto, tuttavia credo
che la correzione di Stadtmiller sia motivata piu che altro dal problema metrico di cui si
& parlato. Edpopoio & la lezione presente in P*e in PI, mentre in P?si trovano le varianti
gvenuio nel testo e edeopPio al margine. La migliore e tramandata in piu codici & senza
dubbio edpopeia: 1@V Aoymv gdenuia sarebbe ridondante, poiché gvenuia possiede gia
un collegamento alla parola, significa infatti “parola benevola, preghiera, lode” ed é
facile che sia stato condizionato da t@v Aoywv; per questo motivo e una lectio facilior.
La ridondanza percepita potrebbe essere appunto il motivo della correzione gvgoppia,
termine che perd sarebbe invece riduttivo poiché significa “abbondanza, pascolo
abbondante”, ma in riferimento ad Ipazia € piu appropriato dire “bellezza di discorsi”
piuttosto che “abbondanza di discorsi”, poiché I’autore di *9.400, ammesso e non
concesso che I’epigramma sia indirizzato ad Ipazia, avra voluto sottolineare la bellezza
del suo Adyog nel senso di raffinatezza, profondita, armonia della sua capacita di
riflessione e ragionamento. Evpopoia, inoltre, trova conferma anche in Euripide da cui
molto probabilmente I’autore di *9.400 ha tratto il nesso che occupa infatti la stessa

84 \/d. § 5.3 cfr. FRANKE 1899: 99-100; PAGE 1978: 42.
85 7ERWES 1956: 177.
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sede metrica nel secondo emistichio del tribraco giambico cfr. Eur. Cycl. 317 ta &’ Al
KOUTOL Kal AOY®V €0HOPPiaL.

Nell’ultimo verso vi € un accumulo di termini riferibili al misticismo religioso tardo-
antico, rintracciabili, pero, anche nel resto dell’epigramma. Rimando, in questo senso,
all’analisi di LIVREA®® che si & soffermato sui termini &ypovtog e copdc, sull’anafora
del verbo “contemplativo” BAénm, sulla ripetizione di Adyoc - “con duplice,
intraducibile riferimento alla speculazione teorica di Ipazia ed alla sua prassi didattica”-,
si tratta di espressioni che possiedono indubbiamente il sostrato filosofico del
Neoplatonismo. In particolare, secondo Livrea, dypavtog era divenuto una sorta di
termine tecnico della filosofia neoplatonica®’. La notazione dello studioso & molto
importante e assolutamente fondata, limitandosi al termine d&ypavtog, Si possono
rintracciare numerose attestazioni nella poesia neoplatonica sia pagana che cristiana cfr.
e.g. Argon. Orph. 1325, or. sibyll. 8.429, Synes. hymn. 3.64, Synes. hymn. 9.11, Greg.
Naz. carm. moral. PG 37.690.8 = carm. 1.2.10.137, Orig. Contra Celsum 6.42.65,
Procl. Theol. Platon. 4.62.30, Nonn. Paraph. 14.56, in particolare possiamo citare un
epigramma cristiano in cui I’aggettivo si riferisce a Cristo tout court vd. App. Anth.
360.4 (dedic.) moAlov Xpiotoc] dypavtoc €mi ypovov obvoua todto/ TovIoKpaTmp
aAd]xov pévey vevolr O@eodmpnc.

In generale I’ultimo verso farebbe supporre la destinazione ad Ipazia piuttosto che
alla Vergine Madre di Dio, poiché viene recuperata la metafora astronomica: la donna
viene definita una stella ribadendone quindi il catasterismo annunciato al v.2, ma
soprattutto & la presenza dell’aggettivo coog e ancora di piu del termine maidevoic
“educazione, cultura, preparazione intellettuale” a supportare I’attribuzione ad Ipazia.
Della filosofa erano note soprattutto la capacita dialettica e la vastissima cultura, in
ambito scientifico e filosofico, ereditate dal padre Teone che, tuttavia, la figlia aveva
ampiamente superato cfr. Philostorg. Hist. Eccl. 8.9. E’ chiaro che un elogio come
quello espresso al v.5 potrebbe benissimo riferirsi anche alla Madre di Dio, non vi sono
fattori che ne escluderebbero la possibilita, ma risulta chiaramente piu appropriato per
una donna nota soprattutto per la sua cultura e passata alla storia per questo motivo, a
cio il nesso 1| cofc madevocmg farebbe riferimento.

86 ) |vREA 1997: 101.
87 | Ewy 1978: 261, 484.
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AP 11.349 = 123G (A)

Einé, mobev ol pnetpeic kOGHOV Kol Teipato yoing
€€ OAMYNG yaing odpo eEpmv OAiyov.

covTOV Apibuncov TpodTeEPOV Kol Yvdl ceavtdv,
Kol TOT' apunocelg yoiov dnelpeciny.

€l 0' OAiyov TnAOV 10D GOUOTOC 0V KATUPIOUETS,
A dOvaoal yvdVAL TV APETP®V TA LETPA;

Dimmi come puoi misurare il mondo e i confini della terra
avendo un piccolo corpo fatto di poca terra.

Considera te stesso prima e conosci te stesso,

e allora calcolerai la terra infinita.

Se non calcoli il poco fango del tuo corpo,

come potrai conoscere le misure di cio che non ha misura?

Questo epigramma si presenta come la fusione di piu temi gnomici e in questo senso
puo essere considerato il piu gnomico tra gli epigrammi palladiani. In questa parte
introduttiva mi limitero a presentare le singole tematiche che saranno poi
dettagliatamente esaminate nel commento. Nel primo verso, parlando della misurazione
del corpo e della terra, il poeta si fa portavoce della polemica, frequente nella diatriba
cinica, contro le inutili speculazioni filosofiche sul significato della vita e della realta in
cui gli uomini disperdono il loro tempo invece di preoccuparsi della vita concreta. Nel
secondo verso il poeta si rivolge al lettore per ricordargli la propria piccolezza e quindi
per accusarlo, indirettamente, di quella peyahoppoctvn che gia gli attribuisce in 10.45.
I versi centrali (3-4) contengono la celebre esortazione delfica alla conoscenza di se
stessi che Pallada rielabora presentando lo yvo6t ceavtév come condizione necessaria
alla conoscenza della realta intera. Al v. 5 Pallada ripropone il topos letterario
dell’'uomo come creatura “fatta di fango” e “nata dal fango” gia utilizzata in 10.45 e
che, anche in questo caso, ha lo scopo di sottolineare la piccolezza e la miseria
dell’essere umano.

Oltre alle suggestioni gnomiche che senza alcun dubbio si possono rintracciare in
questi versi, € utile notare anche una peculiarita di questo epigramma: esso si colloca
all’interno di una serie di altri epigrammi in cui il poeta affronta il problema della
conoscenza umana. In primo luogo bisogna menzionare 1’11.305 dove il poeta accusa di
tracotanza e vanagloria un anonimo destinatario che si illude di poter oltrepassare i
limiti delle proprie possibilita conoscitive quando invece il proprio sapere € molto
limitato (v.2 undev €motdpevoc); all’accusa di ignoranza di 11.305 si contrappone
quella nei riguardi di un altro atteggiamento conoscitivo considerato dal poeta
ugualmente shagliato: si tratta di quella tentazione all’eclettismo che spinge gli uomini a
ricercare la conoscenza di molte cose, una conoscenza che, pero, € inevitabilmente
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destinata a rimanere superficiale e non profonda. In questo contesto si puo citare anche
I’epigramma *10.83 nel quale, benché frammentario, il poeta affronta ancora una volta
il problema della conoscenza in unione alla polemica contro i ricchi: per gli uomini
ricchi perfino la saggezza che deriva dalla conoscenza puo essere fonte di mali.

Fin da ora vale la pena notare, anche se il problema sara approfondito nel commento,
che I’elemento scoptico nei riguardi dell’astrologia e la tirata contro le inutili attivita
degli astrologi®®, non costituiscono il tema principale dell’epigramma come vogliono
invece ZERWES®®® ed HEDERSON®®. In primo luogo il lemma di 11.349 & €ic pvdrTV €
non &ig pavtelg come in Lucill. AP 11.159 cui segue una lunga serie di epigrammi sullo
stesso tema. In secondo luogo, come sara messo in luce in seguito, quello di Pallada é
un invito all’autocoscienza (cfr. v.3) piuttosto che una tirata polemica contro quelle che
la tradizione dello scomma contro I’astrologia considera scienze inutili. Inoltre il topos
pit comune nella polemica contro gli astrologi é la loro inaffidabilita cfr. Lucill. AP
11.114, 11.159, 11.160, Leon. Alex. AP 9.80 = FGE 1932 ss., Agath. AP 11.365 = 97
Viansino; anche in Pallada si trova un tema simile vd. AP 7.687 dove gli astrologi
vengono maledetti in quanto mendaci e poiché i loro discorsi sono d\oyor. Il tema €
attestato anche in ambiente latino cfr. CLE 1163.5-6. In 11.349 non vi é nessuna traccia
di tutto cio, potremmo al limite riconoscere la riproposizione del noto tema di filosofia
popolare di ambiente cinico che considera I’astrologia come un’occupazione vana, ma
in Pallada si va molto oltre, come sara approfondito nel commento.

L’epigramma e tramandato in P con il lemma ITaAAadd gic pobny, in Pl invece con
il lemma IeAAadd e anonimo nelle due sillogi S e S°. L’epigramma & considerato
sicuramente autentico da GUICHARD®*

1-2 gimé...6Miyov: diversamente da ZERWES® ed HENDERSON®®® secondo i quali la
polemica di Pallada, che recupera un tema amato dalla filosofia popolare di stampo
cinico, & qui indirizzata essenzialmente ai filosofi, agli astrologi e agli scienziati per la
loro inadeguatezza alla vita pratica e per il loro interesse a cose inutili (cfr. Luc. lcarom.
6, Bis Accus. 34), ritengo che I’orizzonte del poeta sia molto piu ampio: Pallada non sta
affermando che conoscere le misure della terra infinita sia inutile o privo di senso,
semplicemente invita il lettore a porre al primo posto I’autocoscienza come condizione
per la conoscenza di tutto il resto. Non riconosco nessun “distrust and critique of
philosophical speculation about the cosmos”®** o “anti-intellectual attitudes though not
specifically aimed at astrologers”®® in cid che Pallada scrive e, come avrd modo di

88 per I’astrologia della Palatina cfr. BRECHT 1930: 41-45; SCHULTE 1999 ad Nicarch. AP 11.162.
889 ZERWES 1956: 260.

890 HENDERSON 2012: 10.

81 GUCHARD 2014A.

892 7ERWES 1956: 260.

83 HENDERSON 2012: 10.

8% HENDERSON 2012: 10

85 HENDERSON 2012: 11.
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ripetere e di dimostrare nel commento, ritengo che I’atteggiamento del poeta sia
piuttosto un’esortazione alla conoscenza. L’epigramma di Pallada e alquanto
esistenzialistico, che esso si riferisca 0 meno agli studiosi di astronomia, il collegamento
al tema dello sguardo sul cielo che distoglie dal mondo terreno non sembra essere qui il
punto centrale. Per questo motivo i riferimenti al topos dell’astrologo e del filosofo che
vengono visti da ZERWES®*® e HENDERSON®?’ in stretta relazione con questo epigramma
non sono del tutto pertinenti. Henderson addirittura presuppone che Pallada conoscesse
alcuni passi di Ennio (Iph. fr. 185-7 Jocelyn) e Orazio (Od. 1.28), che non mostrano
nessuna somiglianza puntuale con I’epigramma, solo per giustificare la ripresa di questo
tema, che oltre a non essere determinante nell’epigramma di Pallada, doveva essere per
forza di cose sufficientemente diffuso nella letteratura greca da arrivargli per altre vie.
La polemica contro I’astrologia e I’inaffidabilita della divinazione € un tema molto
diffuso nell’epigramma scommatico e benché I’aspetto scommatico sia senza dubbio
presente in questo epigramma, appare comunque subordinato ad una riflessione
filosofico-moraleggiante espressa chiaramente al v.3 con gli imperativi covtov
apibunoov e yvdb ceovtov. D altra parte non trascurabile € anche il richiamo diretto a
Socrate che, com’é noto, fu il primo a spostare I’interesse dell’indagine filosofica dalla
natura essenziale del mondo e dalla cosmologia, all’'uomo; la rivoluzione copernicana
compiuta da Socrate sembra essere riverberata nell’invito palladiano a conoscere se
stessi prima che il cosmo o i confini della terra.

L’imperativo &iné, con cui I’epigramma si apre, € una formula di esortazione e
ammonizione rara nella tradizione epigrammatica e usata principalmente negli
epigrammi scoptici: come gia notato qui I’elemento scoptico e senza dubbio presente,
poiché il poeta sta irridendo, con un certo cinismo, quell’umanita ingenua e
inconsapevole che ancora non si & accorta della triste condizione in cui versa. Un uso
analogo di einé si trova in Antifane vd. fr. 228 K-A 10 6¢ (fjv €iné pot,/ ti €oti; € in
particolare una movenza pressoché identica ricorre spesso in Aristofane vd. Eq. 178 e
741, Nub. 82, 900 etc., Vesp. 403. Questa forma di imperativo si trova spesso all’inizio
del verso nell’Odissea vd. e.g. 3.214, 8.555, 11.140.

In generale I’espressione siné pot € piu frequente del semplice einé, in particolare
giné pou ricorre soprattutto all’inizio del verso in Aristofane, ma questo € normale
poiché si tratta di testi con carattere colloquiale e dialogico; piu interessante e
rintracciare la movenza nell’ambito di quesiti di ordine generale ed esistenziale o

8% ZERWES 1956: 260 sgg. menziona Hor. Od. 1.28, citato anche da Henderson, in cui il poeta immagina
che un nocchiero costeggiando I’ Apulia giunga nel luogo in cui era sepolto il filosofo pitagorico Archita e
cominci per questo a filosofare sul destino comune di tutti gli uomini: Orazio nota tristemente come
anche gli uomini piu grandi — come fu lo scienziato Archita — non possono sfuggire alla morte e, quindi,
che neppure I’attivita intellettuale pud preservare dalla morte, ma non per questo che non valga la pena
dedicare la vita alla speculazione. Il tema principale di questa ode, dunque, non & [I’invito
all’autocoscienza come condizione per la conoscenza vera, ma la riflessione pessimistica
sull’ineluttabilita della morte.

897 HENDERSON 2012: 10 sgg.
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semplicemente intellettuale, come vediamo in Pallada, e come tale non sorprende
ritrovarlo molte volte in bocca a Socrate o ai suoi interlocutori nei Memorabili di
Senofonte (vd. e.g. Mem. 1.2.41, 1.4.2 etc.) e anche in Platone vd. Ap. 25.5. Per un uso
dell’espressione in ambito intellettuale con un significato simile a quello di Pallada vd.
Gal. De meth. medic. 10.163.8 todt' obv &iné pot mdev edpeg. In generale si puo dire
che il nesso iné mo0ev Sia abbastanza raro anche se, nella forma giné pot n60ev, ricorre
spesso in Giovanni Crisostomo e in particolare, come in Pallada, per quesiti intellettuali
quali giné pot, Tobev N Kokio T®V voonuatmv, tobev ppevitig; (PG 63.870.41) etc. Se in
questi casi mo60ev € usato nel senso piu proprio di avverbio interrogativo con la valenza
di “da dove”, si trovano anche usi piu simili a Pallada cfr. Joann. Crys. Secret. 19.1
mo0ev oV, giné pot, OOV Tpdypa T0sodTOV VIOKPivacOaL ETOAUNGOY

La clausola neipata yaing € una formula epica attestata e alla fine dell’esametro si
trova in Omero (4x) e in Op. (1x)*®, HENDERSON®® collega la formula neipota yaing al
nesso yoiav dmepeoinv del v.4 poiché entrambi, quando ricorrono nell’lliade
(rispettivamente 14.200 e 20.58), si riferiscono agli dei: Era va visitare i confini della
terra mentre Poseidone scuote la terra infinita. Secondo lo studioso, Pallada ha inserito
questi due nessi nello stesso epigramma in riferimento alla divinita: “Palladas clearly
borrowed the two phrases neipata yaing and yaiov dneipeoinv from Homer, where they
are applied to gods. The implication seems to be that only divine beings were capable of
perceiving the size of the earth”. Sono d’accordo con lo studioso nel ritenere non
casuale I’utilizzo di due nessi omerici simili a livello di terminologia utilizzata, ma non
e accettabile I’idea che un riferimento alla divinita possa passare per una semplice
coincidenza di luoghi omerici ed una presupposta e cosi criptica associazione; non si
tratta di un collegamento riconoscibile, né nel luogo citato Poseidone ha un rapporto
specifico con la nozione del confine, senza contare che il riferimento di Pallada é
prettamente umano e che nel v.4 la conoscenza della terra infinita non e negata
all’'uomo. Piuttosto & nell’utilizzo concomitante delle espressioni e della loro
associazione il riferimento espressivo di Pallada. Infatti non si pud non notare che i due
nessi hanno un significato contrapposto: neipata yaing e yoiav anepeciny, infatti, sono
usati solo in apparenza come due nessi formulari equivalenti dal punto di vista del
significato (come potrebbero esserlo in un sistema di composizione formulare come
quello omerico): in realta e chiaro che nel verso 4 si indica un superamento dei confini,
che é I’obbiettivo della conoscenza al v.1, altrimenti non sarebbe motivato I’uso della
stessa radice, né I’esplicita ripresa al v.6 del termine auétpwv.

La formula é utilizzata molto spesso in clausola anche da Gregorio di Nazianzo,
anche in questo caso si tratta di una ripresa omerica, ma € senza dubbio importante
notare le numerose analogie esistenti fra questi due poeti, un dato che, dal mio punto di

898 Vi & anche la variante (¢v/éni) neipaot yaing in Od. 9.284 e Theog. 622 vd. Hom. 1. 14.200, Od. 4.563,
Erga 168, Argon. Orph. 631, Cypria fr. 9.10 Bernabé. La formula ricorre in forma leggermente variata
anche negli inni omerici vd. hymn. Aphr. vaie map' ‘Qxeavoio pofic £ni meipaot yaing.

899 HENDERSON 2012: 10.
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vista, confermerebbe la loro contemporaneita. Per I’uso di neipata yaing in Gregorio vd.
AP 8.106.3 e 8.115.1°®, carm. mor. PG 37.532.4 = carm. 1.2.1.128, PG 37 1320.9 =
2.1.34.185.

Al v.2 l'accumulo di figure retoriche ha lo scopo di sottolineare I’invito
all’autocoscienza della propria piccolezza e limitatezza in quanto uomo, piccolezza e
limitatezza che, d’altra parte, il poeta non concepisce come impedimento alla
penetrazione del significato della realta, come sara ulteriormente chiarito ai vv. 3-4. Le
figure retoriche impiegate sono le seguenti: la ripetizione del genitivo yaing ai vv. 1-2, il
chiasmo oAiyng yaing/ odua oriyov, Iincipit €€ oAiyng yaing che ricorre in forma simile
all’inizio del v.5 &i ¢8’0Aiyov mnmAdv. In particolare si deve notare la ripetizione
dell’aggettivo oAiyoc che incornicia il nesso yaing ocdua dove la giustapposizione di
questi due termini che rimandano cosi marcatamente alla materialitd ha la scopo di
sottolineare ulteriormente la pochezza e fragilitd umana dal punto di vista del poeta.

3-4 savtov...ancpesiny: I’epigramma € incorniciato in due interrogative retoriche
quasi equivalenti ma la seconda (vv. 5-6) si arricchisce dell’approfondimento dei versi
centrali cioé del fatto che alla pochezza del corpo si deve unire I’autocoscienza e che cio
permette di conoscere non solo il finito, che & I’'unica cosa contemplata nel v.1, ma
anche I’infinito, che appare nel v.4 yoiav dneipnoinv, che € una trasformazione non
necessaria del meipata yaing che invece rappresenta un obbiettivo finito. Se in tutto
I’epigramma la pochezza e la piccolezza umana non é superata e, infatti, nel v.5 si parla
ancora di oAiyov TnAov tod copatoc, la capacita del yvad ceavtoév permette un surplus
di conoscenza: se senza I’autocoscienza I’'uomo non e ancora capace di conoscere gli
obbiettivi finiti (che potrebbero identificarsi come vuole Zerwes in obbiettivi
astronomici, scienza e non mistica) basta avere coscienza di sé per poter conoscere non
gia questi, ma avere uno slancio verso le realta infinite. 1l lessico dell’epigramma e la
sua disposizione permettono di valutare questa tensione all’infinito quasi come una
scoperta inaspettata, come se la conoscenza attraverso |’autocoscienza si ritrovasse
spontaneamente a puntare verso obbiettivi piu sublimi.

Il tono di questo epigramma e meno pessimistico di quanto possa sembrare, poiché il
poeta non esprime una sfiducia nelle possibilita conoscitive dell’'uomo, ma ritiene che la
condizione per poter conoscere il mondo sia la conoscenza di se stessi: “conosci te
stesso prima, e allora potrai conoscere la misura di cio che e senza misura”. Sulla stessa
linea di Pallada, per Giuliano il “conosci te stesso” rappresenta il nucleo principale da
cui si sviluppa la conoscenza della verita®* (cfr. Heracl. 7.11 tfic ¢Anbeiag kepdrotov)

%0 5y AP 8.115 e in generale sugli epigrammi funerari di Gregorio di Nazianzo si veda il contributo di
FLORIDI 2013A (per AP 8.155 vd. p. 71).

%L syll’interpretazione della massima delfica in Giuliano vd. COURCELLE 1975: 91 sgg. e CRISCUOLO
1986: 284.
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cui furono sempre fedeli Diogene e Cratete®®; I’atteggiamento dell’imperatore, tuttavia,
e piu positivo di quello di Pallada che, pur ponendo I’autocoscienza come condizione
della conoscenza di tutte le cose, sottolinea comunque la pochezza dell’'uomo che
spesso non ¢ in grado neppure di misurare “il poco fango del proprio corpo”. Dunque, in
ambito neoplatonico, era presente questa idea che la conoscenza di se stessi € strada
alla conoscenza delle realta sublimi. Oltre a Giuliano si devono ricordare anche Plotino
e Porfirio: come nota COURCELLE™ per Plotino “I’Intelligence ne peut avoir
connaissance des autres choses sans s’établir aussi dans la connaissance et la science
d’elle-méme”, per Porfirio®* la massima pud essere interpretata in tre modi: “le
précepte nous invite a préserver en nous la cause de la sagesse, qui est le votg, donc a
reconnaitre que le vodg est notre essence; le précepte nous avertit de reconnaitre en nous
I’homme en tant que microcosme et de nous élever de la a la contemplation de
I’univers; le précepte nous invite a philosopher en vue de la sagesse et par amour de la
contemplation”. Non e possibile sapere se Pallada conoscesse questi concetti
neoplatonici, ma possiamo comunque supporne I’influsso sul nostro poeta dato che
dovevano essere divenute idee circolanti e diffuse tra 11l e IV sec. d.C.

La conoscenza € in tutto I’epigramma espressa tramite la metafora gia assai diffusa
del computo (covtov apibuncov....téT’ apOuRcelg yailav anelpesiny...katapOueic), la
misurazione come modello di conoscenza del mondo, secondo una visione materialista
che pero viene traslata anche al tema socratico della conoscenza di sé. Solo in due casi
si usa un verbo di conoscenza piu generale come yryvoko, che mentre la prima volta al
v.3 e impiegato nella ripresa della celebre frase ma comunque coinvolto in un’endiadi in
cui la metafora del computo ha la meglio, nella seconda rientra totalmente nella suddetta
metafora poiché parte del nesso yvavau ta pétpa (V. 6). Tuttavia non si pud negare che
quest’ultimo nesso sia coinvolto nel superamento di cui si € parlato prima in quanto
“conoscere le misure” ha un significato piu generale e piu esistenziale e filosofico
rispetto a petpém, aplOuém e katapiBuém quindi per I’interpretazione di questo
epigramma é fondamentale rilevare le modifiche operate da un verso all’altro in ambito
lessicale.

Tornando all’ipotesi di Henderson e Zerwes (vd. supra) che considerano questo
epigramma una mera polemica di stampo scettico contro la conoscenza, alla luce di
quanto detto € chiaro che tale interpretazione sminuisce il suo significato piu profondo:
non e tanto in gioco la demolizione delle scienze esatte, ma piuttosto il loro
superamento anzi le capacita intellettuali dell’uomo vengono esaltate come occasione di
andare oltre la pochezza dell’umano. A confermare questo é la forza del xai tote +

%2 \/d. anche Jul. Heracl. 7.13-17 in cui si stabilisce I’opposizione tra chi conosce se stesso, si attiene ai
fatti reali e va dritto alla verita e chi invece segue le opinioni convenzionali. Per una storia dello sviluppo
del precetto delfico vd. COURCELLE 1975, in particolare per I’applicazione della massima da Plotino a
Giuliano vd. 81-95.

%03 COURCELLE 1975: 84.

%04 COURCELLE 1975: 87.
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indicativo futuro al v.4 che € comunque I’unica forma affermativa di tutto I’epigramma
che per il resto preferisce restare nel vago dell’ipotesi. Ma anche questo conferma il
fatto che non e tanto in gioco una volonta di dare istruzioni o massime quanto
un’intenzione e una tensione verso un’intellezione filosofica.

Il v.3 ha una struttura chiastica (covtov apiBunocov...yvdor ceavtov) ed &
incorniciato dallo stesso pronome anche se variato per motivi metrici. L’incipit dei
vv.3-4, inoltre, presenta dei termini simili che si richiamano I’'un I’altro (covtov
apibunoov/ xai tot’apdunoeic). Il nesso apbunoeig yoiav dmepesiny, inoltre, € un
0SSimoro.

5-6 &i...ta pérpa: il distico finale pud essere oggetto di duplice interpretazione, non
e dato sapere, infatti, se la congiunzione &i introduca un’ipotesi ovvero una condizione
oppure descriva un dato di fatto: “dato che non sei in grado di misurare te stesso”.
Chiaramente la prima ipotesi presuppone una posizione non del tutto pessimistica da
parte del poeta, nel senso che I’uomo potra aspirare a conoscenze piu elevate qualora
accetti, prima, di conoscere la propria interiorita, i propri limiti e aspirazioni. La
seconda ipotesi, invece, presenta un poeta totalmente disilluso sulle capacita conoscitive
dell’'uomo, ma questo sarebbe in contraddizione con quanto affermato ai vv. 3-4 dove,
come gia notato, si trova I’unico verbo affermativo dell’intero epigramma “xai
10T’ ap1bunoec”. Per salvare I'unita del componimento, & forse piu opportuno
interpretare la domanda finale come un invito del poeta a conoscere il “poco fango del
proprio corpo” poiché tale autocoscienza avra due conseguenze: da un lato la riduzione
delle aspettative, dall’altro I’apertura a cid che veramente ¢ alla portata dell’uomo e a
dei risultati che potrebbero essere anche molto positivi. Questa positivitd consegue
necessariamente al carattere di istruzione e invito, che e dimostrabile per mezzo degli
imperativi al v.3, anche se Pallada non si shilancia e pensa ad una sostituzione
opportuna solo come presupposto basilare, e non come rimedio assoluto. Gli imperativi,
del resto, confermano anche quel carattere filosofico-moraleggiante che I’epigramma
senza dubbio possiede; non sara casuale, infatti, che I’epigramma sia tramandato anche
nelle sillogi minori: com’¢ noto queste compilazioni di eta umanistica tendevano a
privilegiare temi morali anche per I’uso scolastico che veniva fatto degli epigrammi.

Rispetto ad altri epigrammi dal tono chiaramente pessimistico, un pessimismo
radicale non affiora in questo epigramma se non nella constatazione della illusoria
tensione dell’uomo verso fallaci tentativi di conoscenza, anzi, niente porta a credere che
cio che Pallada si prefigura in conseguenza della conoscenza di se stessi non sia
qualcosa di positivo, per quanto il poeta preferisca leopardianamente non indugiare in
slanci di ottimismo. Invece procede come al solito piu che altro in negativo,
mantenendo una certa vaghezza. Del resto sarebbe decisamente ingenuo definire gli
eventuali risultati di una conoscenza “corretta”, che in questo epigramma soprattutto e
una direzione piu che un oggetto definito.
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La metafora dell’'uomo come impasto di fango € usata da Pallada anche in 10.45 in
un contesto simile a questo: il poeta invita I'uomo a non vantarsi della vana
trascendenza che Platone lo ha illuso di possedere, la vera realta & che la stirpe umana
nasce dal fango cfr. 5 éx mnAod yéyovag. Ancora, in 10.75.5 e 8, Pallada descrive
I’'uomo come un essere animato, vivo solo grazie all’aria che respira e destinato a
morire qualora sia privato di un soffio quell’aria. In entrambi i casi vi & un’allusione
esplicita alla tracotanza umana cfr. 10.75.7 (aynvopin tpepduecta e 10.45.2
peyaroppocvvng) per il fatto che la maggior parte degli uomini vive nell’illusione di
poter essere immortale; in 11.349, come gia notato, la presunzione dell’'uomo non viene
dichiarata esplicitamente, ma & comunque sottintesa poiché il poeta accusa gli uomini di
non guardare ai propri limiti, alla propria consistenza ed esistenza di fatto limitate. Per il
nesso OAiyov TmAov tod cmpoatog Si veda il commento al nesso éx mniod yéyovag (cfr.
supra ad 10.45.5).

Per quanto riguarda il verbo kotopibuém, la forma preposizionale € attestata in
poesia soltanto in questo epigramma palladiano per il resto si usa sempre apiOuéw. E’
chiaro che il poeta ha introdotto la variante preposizionale per motivi metrici, in ogni
caso — quando & usato nella prosa — si tratta sempre di prosa filosofica (Platone,
Plutarco, Galeno etc.). E’ utile soffermarsi sul valore dei verbi apifuém e xoatoplOpéw
che non significano prettamente “misurare”, ma pit propriamente “contare, enumerare,
annoverare, considerare” cfr. LSJ. Ritengo che in 11.349 il significato piu appropriato
dei verbi apiBuém e xatapOuém sia quello di “considerare”, “tenere conto” o, come
traduce MARzI*® “calcolare” (cfr. LSJ per le attestazioni del verbo in questa accezione),
poiché i complementi oggetto di questi verbi non sono realta quantificabili e ancor
meno enumerabili: in questo senso al v.3 & come se il poeta dicesse “considera te
stesso” ovvero “tieni conto di cio che sei, di come sei” e allora potrai “calcolare la terra
infinita” ovvero approdare a conoscenze ulteriori e non meramente terrene e misurabili
oppure capire che questo tipo di conoscenze non sono all’altezza delle capacita umane.
Allo stesso modo al v.5 si deve applicare al verbo katapiOuém lo stesso valore e
tradurre “se non consideri il poco fango del tuo corpo”. In questo senso acquistano
ancora piu pregnanza i verbi petpém e yryvoko che esprimono rispettivamente I’idea
di misurare e conoscere, poiché il poeta ha volutamente introdotto nell’epigramma una
serie di varianti relative al concetto di conoscenza. E’ chiaro, infatti, che Pallada sta
cercando diverse sfumature di significato relative al concetto di conoscenza attraverso
I’utilizzo di varianti verbali come petpéw, apBuém, katapuém, yIyvooko.

ZErRWES™ e HENDERSON®"’ riconoscono nell’epigramma un esplicito riferimento ad
un passo di Senofonte in cui si afferma che la conoscenza della terra, dei pianeti e dei
loro movimenti & molto difficile e si giunge alla conclusione che, d’altra parte, tale

%5 MARzI-CONCA 2009: 858-9.
%6 7ERWES 1956: 260.
%7 HENDERSON 2012: 10.
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conoscenza non abbia nessuna utilita per I’'uomo vd. Mem. 4.7.5. Henderson commenta
il passo in questo modo “This thought is incorporated into his poem by Palladas”. Il
giudizio dello studioso risulta, dal mio punto di vista, un po’ eccessivo poiché, oltre al
fatto che in nessun verso si afferma I’inutilita degli studi astronomici e cosmologici,
ammesso e non concesso che il poeta alludesse a questo tipo di studi con le espressioni
Koopov e meipata yaing, ma Pallada sta affermando un’altra cosa: come gia ampiamente
descritto (vd. supra), in questo epigramma non vi é traccia di una svalutazione della
conoscenza, ma al contrario emerge I’invito alla conoscenza di se stessi come
condizione per la conoscenza di tutto il resto anche delle realta inerenti a questioni
astronomiche e cosmologiche. Dunque, se anche Pallada avesse avuto in mente il passo
di Senofonte - cosa di cui non si pud essere sicuri — non credo che lo scopo del poeta
fosse stato quello di trasferire in forma poetica il pensiero espresso da Senofonte in quel
passo.

Anche il distico finale ha una costruzione molto elaborata: il primo verso € quasi
interamente occupato dalla perifrasi relativa all’'uomo (6Aiyov TnAov 100 cdpatoc) € Si
conclude con il verbo katapBueig che, pur essendo una variante, richiesta dalla metrica,
rispetto ad apOuém usato nei versi precedenti, ripropone, creando una forte anafora
all’interno dell’epigramma, la metafora della conoscenza come computo. Il secondo
verso € costituito dalla domanda retorica relativa all’impossibilita di conoscere
I’incommensurabile e si chiude con la figura etymologica auétpwv ta pétpa.
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AP 10.98 = 91G (A)

[16¢ T1g AmaidevTOg PPOVIUMTATOS EGTL GLOTAV,
TOV AdyoV £YKpUTTOV O TAO0G alicypOTATOV.

Ogni ignorante &€ molto sapiente se tace,
nascondendo la parola come la malattia piu turpe.

Invitando I’ignorante a tacere, Pallada associa I’ignoranza alla stoltezza, poiché chi é
privo di cultura difficilmente potra esprimersi correttamente e dire qualcosa di sensato.
Non solo, Pallada va oltre: I’ignoranza non & soltanto causa di stoltezza ma € in se stessa
una forma di malattia, poiché se la parola non viene pronunciata al momento opportuno
0 é priva di significato, arreca danno e dolore come un male incurabile. Pallada recupera
il tema topico dell’esaltazione del silenzio che, come sara mostrato nel commento,
affonda radici nel pensiero stoico, epicureo, pitagorico e nello stesso tempo appartiene a
quel bagaglio culturale di saggezza antica cui spesso il poeta fa riferimento.

Non é questo I’unico caso in cui Pallada esalta il silenzio, lo stesso invito si trova in
AP 10.46 dove ancora una volta la capacita di fare silenzio e presentata come una forma
di cultura (cfr. infra ad loc.) e in AP **15.20 (cfr. supra ad loc.) dove il poeta, con
un’allusione malcelata ad Epicuro, presenta il silenzio come una forma di distacco dalle
preoccupazioni proponendo un’alternativa tra due possibilita “vivi restando nascosto,
altrimenti morendo”. Se in **15.20 abbastanza esplicito € il richiamo ad Epicuro
altrettanto esplicito appare quello alla filosofia stoica in AP 11.300: il poeta, infatti,
mette sullo stesso piano la pratica del silenzio e I’esercizio del cotidie mori di memoria
stoica (cfr. supra ad loc.).

D’altra parte bisogna pur notare che in questo distico Pallada non loda il silenzio in
qguanto virtu in sé, non esalta aprioristicamente la pratica del silenzio in quanto
condizione di pace interiore per chi la persegua, il poeta definisce il silenzio come una
virtu propria dell’ignorante. Il concetto espresso senza dubbio sottende quel sostrato
culturale cui si accennava sopra, ma e evidente che il poeta non si limita a proporre
I’idea generale del silenzio come via alla felicita, o meglio, per Pallada il silenzio ha
questo valore per I’uomo privo di cultura, per il quale il silenzio & condizione di felicita
in quanto la parola e turpe e vergognosa malattia.

1 mag Tic...cvon@v: al centro di questo primo verso si puo notare la presenza di cio
che Conca®® ha giustamente definito una iunctura ossimorica; in effetti il poeta ha
accostato due termini di significato opposto creando un nesso ossimorico sottolineato
dalla cesura pentemimere che separa i due termini e dall’omoteleuto che li caratterizza.

%8 MARzI-CONCA 2009: 670.

329



Come gia accennato nell’introduzione, Pallada ha concentrato in soli due versi
numerose temi tipici della diatriba filosofica antica in cui si esprime una forma di
saggezza prettamente popolare. In primo luogo si deve notare I’invettiva contro
I’ignoranza che costituisce una sorta di refrain nelle raccolte di massime e sentenze
proverbiali vd. e.g. Gnom. Vat. 55 6 a0t0g £pn T00¢ AmaidedTovs v T0ic (DO VEKPOVG
neputatelv, 250, 336; la denuncia puo anche assumere toni molto forti e doveva essere
gia tale in epoca classica se Aristotele mette sullo stesso piano ignoranti ed animali vd.
Gnom. Vat. 146 Apiototédng eime TOVG GmoidevToue povn T Moped TdV Onpiov
dwpépev. L’ignoranza in quanto limite e difetto € talvolta associata alla ricchezza,
tradizionale simbolo di disonesta nella moralita greca vd. e.g. Gnom. Vat. 216 6 aitog
OV mhovotov kol Gmaidevtov Een Toymg Eupstov etvor, anche in Pallada si trova
un’espressione concettualmente simile cfr. AP *10.83 «koi t0 @povelv TAovTEDVTL
nepiotootg, dyrog, avaykn,/ T (dvn mowidn kai kohdkwv avdaykn, benché il testo sia
notevolmente corrotto e siano caduti verisimilmente due versi®®, il primo si pud
considerare integro e contiene in effetti un’invettiva contro i ricchi per i quali, si dice,
anche la cultura sarebbe causa di fastidio e difficolta.

L’importanza del silenzio e il valore della conoscenza rappresentano alcuni dei
capisaldi su cui si fonda tutta la paideia greca e gia a partire dall’epoca arcaica se ne
possono trovare formulazioni in forma di massime e sentenze; in questo senso molto
importante & la testimonianza dei Sette Sapienti (10.0.5 D-K) molvpa6f fi dpadq,
10.a.4 D-K @uifkoov sivor kai ur) moAdiodov, poiché questo conferma che Pallada sta
attingendo ad una tradizione letteraria molto antica, anche se nonostante cio il poeta si
presenta come un’eccezione, poiché la sua esortazione al silenzio non & generale, ma
viene indirizzata ad una specifica categoria di uomini, gli ignoranti. 1l tema dell’elogio
del silenzio ¢ attestato anche nella commedia vd. e.g. Philonid. Il fr. 2 K-A kpegittov
olondv éotv fj Aadelv patnv che doveva essere una sentenza proverbiale circolante se
si trova attestato nella stessa identica forma nella raccolta delle sentenze menandree vd.
sent. 409 Jékel, vd. anche Men. sent. Comp. 2.159 Jékel v dyvo@dv t1 Topd tivog 0EANC
pabeiv,/to Tob pabntod TpdTov, Exe TV oryny, sent. 292 Jakel f| Aéye T oryiic kpeitTov
i ownv &e. Degna di nota € anche la testimonianza di Stobeo che cita una
raccomandazione di Apollonio ai familiari vd. Stob. 3.33.13 moAAv émuédelav
notelobe mept oD PN Aéyev G pn O€l. mOVIEADC Yap AmadehTov TIVOG €0TL TO W)
SHvachon cromdv, GAL Skhaelv T py koddg Exovta. Sono d’accordo con ZERwWES™
nel supporre che, data la notorieta dei suddetti temi, sentenze come quelle citate sopra
fossero state riunite o fuse in raccolte di sentenze o gnomologi che sappiamo essere una
delle fonti privilegiate di Pallada (cfr. § 2.2.2); d’altra parte non si deve neppure pensare
che un distico come 10.98 debba avere avuto, necessariamente, una fonte diretta, &
possibile che Pallada abbia rielaborato dei concetti noti e circolanti o abbia

%9 MARzI-CONCA 2009: 663.
%10 7ERWES 1956: 264.
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semplicemente riproposto un pensiero universale e noto utilizzando linguaggio ed
espressioni proprie delle fonti anteriori al poeta. In questo senso, molto importante € la
testimonianza di Eraclito vd. fr. 22B95 D-K auoafinv yap duewvov kpomtety, Epyov 68 &v
avéosl kol map' oivov, attestato anche nella forma kpdmtewy podiny kpéscov §| &c T
puéoov @épewv. Oltre al contenuto, il fatto che I’ignoranza debba essere nascosta,
I’epigramma 10.98 presenta numerose consonanze lessicali con questi frammenti: in
primo luogo il termine auabin che, come draidevtog, indica I’ignoranza ed é formato
da a privativo e due radici che indicano la conoscenza e I’educazione; il legame tra i
due testi potrebbe essere confermato dalla presenza del medesimo verbo kpbntw che nel
caso di 10.98 si trova nella forma variata éykpomtw. Anche in questo caso non si puo né
si deve escludere una conoscenza diretta di Eraclito, ma il poeta poteva semplicemente
avere rielaborato del materiale gnomico precedente. L’importanza del silenzio doveva
essere un tema topico e comune anche nella letteratura sentenziosa latina, poiché a
Publilio Siro e attribuita una sentenza pressoché identica all’epigramma 10.98 cfr. T 2
taciturnitas stulto homini pro sapientia est che potrebbe essere interpretata “il silenzio e
la sapienza dell’uomo stolto”. Si tratta di due affermazioni identiche perché se un uomo
e stolto sta in silenzio e questo equivale alla sua sapienza, perché non sa dire nulla di
intelligente, dunque la sapienza dello stolto equivale al silenzio.

Il nesso dmaidevtoc povipmtatog € frutto di una profonda elaborazione poiché, oltre
a trattarsi di un ossimoro, presenta due termini che non ricorrono in nessun altro luogo
in poesia.

2 Tov Loyov...aicyportorov: nel secondo verso Pallada aggiunge un nuovo elemento
rispetto a quanto detto sopra: la araidevoia implica il silenzio in quanto maBog, in altre
parole il poeta considera I’ignoranza una forma di malattia per I’'uomo. | termini
anadevoio e arnaidevtog indicano sia I’ignoranza come privazione o assenza di cultura
sia la volgarita e stupidita, Pallada sta dunque definendo malati sia gli stupidi che gli
ignoranti. Anche la polemica contro I’ignoranza rappresenta un tema molto frequente
nella letteratura greca, sono molti infatti i luoghi letterari in cui I’ignoranza viene
presentata e descritta come un male. Molto importante, in questo senso, ¢ la
testimonianza di Porfirio dove la araidevoia viene definita mdbog come nell’epigramma
palladiano vd. Ad Marcell. 9.2 xoi dmodevoia pev t@v mabdv maviov pnmmp; la
medesima affermazione ¢ attribuita anche a Pitagora, poiché tramandata fra le sentenze
del filosofo vd. Sent. Pyt. 2.1 dnaudevoia naviov tdv tabdv pp (cfr. Stob. 2.31.96).
In generale per la critica contro la araidevesio vd. e.g. Isocr. ad Demonic. 33.2 fyyod v
nadeioy Tocovte peilov dyadov eivar tiig dmondevoioc, dom To pEV dAAG poydnpd
navieg kepdaivovieg mpdrtovoty, talvolta I’ignoranza é considerata causa di follia ed
errore vd. Phil. Jud. De Ebriet. 11.3 v toivov dmaidevciov <tod> | Anpelv kai
auoptévewy oitiov Epapev eivar 0 di rovina e malattia 142.1 8t Vyiewov pév xai
ocomplov xphua Toudeia, vooou 8¢ kol phopdg aitiov drodevaia; in Plat. Gorg. 527e si
trova un avvertimento contro i danni che la drodevoio pud causare; Luciano vede
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nell’ignoranza la causa della malvagita cfr. Catapl. 24.19 ndhot Tovnpog 6t' Toudevoiov
yevouevog; per l’associazione ignoranza —malattia anche vd. Greg. Nyss. Contra
Eunom. 1.1.648.11 oiov (...) maidevoig xai dmaudevoio dpyn kai dopynoia mébog kai
anadeio; anche la polemica contro I’ignoranza che causa di mali, malattie e danni
doveva essere un concetto mdAot Tovnpog o' araudevciov yevopevog circolante a livello
proverbiale se, oltre alla gia citata sentenza pitagorica, possiamo citarne anche un’altra
in cui il filosofo elogia quella maideia grazie alla quale si pud sconfiggere la drodevoio
vd. Sent. Pyt. 28 Sodano peydinv mondeiav vople St'ng duvion eépety drardevciov.
Pallada definisce la malattia dell’ignoranza con il superlativo dell’aggettivo aioypog che
indica, come nota Conca®?, “i valori di vergogna e di deformitd” e per il quale
“I’archetipo sembra Tersite, ben presente al poeta grammatico”. Nel Il libro dell’lliade
(211 sgg.) viene presentato il personaggio di Tersite: subito vi & un’allusione alla sua
mancanza di educazione in quanto “molte parole sapeva in cuore, ma a caso, vane non
ordinate, per sparlare dei re (213-4)” ma soprattutto viene definito aioyiotoc ovvero
“I’'uomo piu brutto che venne sotto Ilio” (216). In effetti aioyiotog € aioypdTaTog SONO
due superlativi di aioypdc, ma il secondo € posteriore. E’ possibile che Pallada avesse in
mente questa immagine iliadica, poiché non puo essere sicuramente casuale la scelta di
un aggettivo particolare come aioypdtotov in riferimento a wdBoc, aggettivo che, fra
I’altro, € marcato dalla significativa posizione in clausola.

S1IMARZI-CONCA 2009: 670.
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AP 10.46 = 50G (A)

"H peyén noidevoig &V avOpdnoict clmny:
pdptopa [MuBaydpav 1OV GOPOV adToV EYm,

0G AMaAEELV E1OMG ETEPOVG £01000KE CLOTAV
QAPLAKOV 1OLYING EYKPOTES ELPOUEVOC,.

Certo grande segno di cultura tra gli uomini € il silenzio:

ho per testimone lo stesso filosofo Pitagora,

che, sapendo parlare, insegnava agli altri a non parlare
scoprendo in questo modo il saldo rimedio della tranquillita.

Anche in questo caso Pallada recupera un concetto proverbiale e divenuto in seguito
un topos anche a livello letterario, quello dell’elogio del silenzio in quanto il piu
perfetto tra gli atteggiamenti umani. Secondo un processo tipico di Pallada,
I’epigramma da un lato sottende un’idea personale del poeta, dall’altro vi & un evidente
recupero della tradizione letteraria che attribuisce a Pitagora il merito di avere scoperto
la pratica del silenzio (vd. Gnom. Vat. 459 TTvBaydpag 6 @AOGOPOG TapHVEL GLYaV i
kpeittova otytic Aéyewv, Philostr. VAp. 6.11 tp®dtog avOparmV [sc. [Tubaydpag] Evvéoye
Bobv én’ avti] clomiic evpmV doyua ma vd. infra per altre fonti).

Secondo Zerwes™? il fatto che Pallada definisca “segno di cultura” il silenzio
potrebbe far supporre, come destinatari dell’epigramma, i propri allievi di scuola ai
quali il poeta propone il silenzio come pratica di virtu seguendo uno degli insegnamenti
principali del maestro Pitagora. Tale ipotesi, tuttavia, sembra molto azzardata e,
diversamente da ZERwes®*3, non credo che I’ambito cui questi versi si riferivano fosse
necessariamente quello della scuola; si tratta, a mio avviso, di una riflessione astratta sul
problema del silenzio da ricondurre ad esigenza filosofica pia che ad una contesto
specifico e tantomeno concreto quale quello della scuola.

Epigrammi come questi in cui il poeta menziona esplicitamente il nome del filosofo
cui sta facendo riferimento potrebbero confermare I’eclettismo come tratto peculiare
della filosofia palladiana; nell’ultimo verso, infatti, Pallada introduce il termine fyovyin
che, pur rappresentando uno dei capisaldi della filosofia epicurea, il poeta chiama in
causa insieme al pitagorismo. La pratica pitagorica del silenzio serve al raggiungimento
di quella che, nell’epicureismo ma anche nello stoicismo e nel pitagorismo stesso,
rappresenta la massima virttl cui I’uomo debba aspirare®*.

Non e questo I’unico caso in cui Pallada esalta il silenzio ed esorta gli uomini a
tacere, un simile invito si trova anche in AP 10.98 (cfr. supra ad loc.) dove il silenzio &

12 ZERWES 1956: 266.
%13 ZERWES 1956: 266.
%14 per il tema dell’eclettismo e della tendenza alla fusione di piti dottrine filosofiche si veda cap. I11.
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presentato ancora una volta come forma di sapienza, in AP **15.20 dove, chiamando in
causa questa volta Epicuro, I’invito a trascorrere la vita “in silenzio” (cfr. v. 1 ciydv)
indica la ricerca di una vita lontana dalle preoccupazioni poiché, senza questo esercizio
del distacco, non e possibile all’'uomo raggiungere nessuna forma di tranquillita
interiore (cfr. supra ad loc.). Infine, in AP 11.300 Pallada associa la pratica ascetica del
silenzio all’esercizio del cotidie mori di memoria stoica (cfr.v.2 oiya kai peréta (v &t
TOV BavaTov).

1 peyddn moidevois: la definizione del silenzio come maidevoig richiama quanto
affermato in 10.98 dove si dice che la saggezza dell’ignorante (draidsvtoc) € il silenzio.
| termini moidevolg € dmaidevtoc derivano dalla stessa radice e rimandano
all’associazione silenzio/sapienza.

Benché il poeta menzioni esplicitamente il nome di Pitagora, entrambi gli epigrammi
riflettono una forma di sapienza popolare: per I’elogio del silenzio vd. luoghi citati
infra, mentre per I’invito a nascondere tacendo I’ignoranza vd. Heracl. 22B95 D-K
auadinV yap SUeVoV KpOTTELY, EpYOV 8¢ 8V AvEcel kol map’ olvov e KpOTTEY Apadinv
KPEGGOV 7 €C TO HECOV PEPEV

Il termine naidsvoig € molto raro in poesia: oltre a questo epigramma di Pallada e ad
un altro passo sempre in poesia epigrammatica vd. Leone il Filosofo App. Anth. (irr.)
58.3 dhwAev N maidevotig, £oPn kol Adyog, possiamo citare solo la commedia vd. Men.
sent. 50 Jékel e Aristoph. Nub. 986 vd. anche v. 1043 e Thesm. 175, per il resto ricorre
soltanto in prosa.

1 cwom: I’esaltazione del silenzio, con I’invito a tacere piuttosto che dire cose
inutili, € un tema ricorrente in ambiente greco ma soprattutto si tratta di un concetto
proprio della filosofia sicché anche in questo caso si deve riconoscere nella filosofia
popolare la fonte per I’elaborazione di questo epigramma. Il fatto che il poeta chiami in
causa direttamente Pitagora non € un problema poiché sotto il nome del filosofo era
confluita tutta la lunga tradizione di filosofi e poeti che avevano affrontato il tema del
silenzio. Pallada menziona il nome di Pitagora in quanto, come dimostrano i luoghi
citati infra, la pratica del silenzio costituiva uno dei capisaldi della dottrina pitagorica,
ma la ricerca del silenzio era una pratica attestata anche altrove ad esempio in ambiente
stoico cfr. Epict. Ench. 33.2 kol ciwnn 10 oA éot® | Aareicbm T dvaykoio Koi ot
OMywv. L’origine proverbiale di questo tema e confermata dalla sua ricorrenza nella
letteratura sentenziosa vd. Men. sent. 258 Jakel évioig t0 oydv kpeittov €ott 100
hokelv, sent. 292 Jakel §} Aéye 11 oyflg kpelttov 1 owynv &yxe, 409 sent. 409 Jakel
KPEITTOV olondv €0tV 1j Aalelv patmv e proverbiale cfr. Gnom. Vat. 58 0 avtog
gpom0eic, i SuokoddTatov oty v Pie, sime: “10 cromav”.

In generale possiamo affermare che gli antichi attribuivano al silenzio una grande
importanza come dimostra la ricorrenza del tema nella produzione letteraria greca, in
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particolare I’esaltazione del silenzio come una delle maggiori virtu umane affonda
radici fin dall’eta arcaica poiché il tema & attestato in alcune massime dei “Sette
Sapienti”, in Pindaro, nella tragedia etc.”

Il termine ricorre spesso in questa stessa sede metrica alla fine del verso vd. Crist. AP
2.1.31 yoAkeing émédnoev vmo oepnyida ocwwmilg, Paul. Sil. AP 7.563.3 vevpoowv
apBoyyowst. ten o8°, OAPlote, olwmn, adesp. AP 9.505.18 veduartt @wvhesoav
amayyélhovco clornV vd. anche Hom. 1. 6.404, 7.92,398,427 etc.

2 papropa Mutayopav....Exo: Pallada definisce il silenzio un segno di cultura e un
mezzo per raggiungere la novyia attraverso il distacco dai dolori inevitabili della vita e,
per fare cio, chiama in causa esplicitamente Pitagora; da diverse fonti, infatti, sappiamo
che per i neopitagorici - gli iniziati al pitagorismo - il silenzio costituiva una esercizio
importante di autocontrollo e autodisciplina e coloro che aspiravano a diventare
pitagorici dovevano osservare cinque anni di silenzio vd. Jambl. VPyth. 72.4-8 peta 8¢
10070 101G TP0G10Vot Tpocétatte olwmnV mevtoeti cfr. Porph. VPyth. 19.7, Diog. Laert.
8.10.5-9 Marcovich, vd. anche Aul. Gell. NA 1.9 dove i neofiti di Pitagora vengono
definiti acustici nel primo periodo della loro formazione in cui devono solo tacere ed
ascoltare, successivamente invece quando sono abbastanza istruiti nel silenzio attraverso
la cosiddetta &yepvbia, allora ottengono il diritto di parlare e di rispondere e sono
chiamati mathematici. Questa pratica quinquennale del silenzio prevista negli anni
d’iniziazione al pitagorismo doveva essere un concetto noto se anche Luciano mostra di
esserne a conoscenza e vi allude con ironia cfr. Luc. Herm. 48 xoi uf pot é€aipet xal ta
névte £ éxeivo ta tfig cwomic, Gall. 4.24 6 8¢ cwondv & mévie Sha £tm, oilpa,
napnvel, Vit. Auct. 3 10 pev mpdtov Novyin pakpn Kol aeoVvin kol tévie AoV ETémV
Aodéelv undév; in particolare in quest’ultimo passo possiamo notare la presenza del
termine novyin che torna anche al v. 4 dell’epigramma palladiano e che indicava, nella
filosofia pitagorica, la pratica di un lungo ritiro dalla vita normale. Notevole anche I’uso
del dialetto ionico (novyin) sia in Pallada che in Luciano forse in considerazione
dell’origine di Pitagora che era nato nell’isola ionica di Samo.

%5 vd. Cleob. 10.0.4 D-K ¢ujkoov givan kai pij moloroov, Solon. 10.8.5 D-K cepayiCov todg piv

AOyoug otyfj, v 8¢ ovynv kopd e 10.8.18 &idag oiya, Bian. 10.0.11 D-K Adrer xaipia, 10.0.17 Egig
EPymL pvAunV, kopdi evAAPelaV, tpdmmL YeVVaLoTTa, TOVOL EyKpdteiay, ot gvoéPelav, TAOLTML
eiav, Loymt meld®, oryfjt KOGHOV, YVouNt SikoaocvvnyV, tOAuNL avdpeiav, mpa&el dvvaoteiav, d6&NL
fyspoviav; vd. anche Pi. Nem. 5.18 kai 16 otyav noAAdKig 0Tl c0QOTATOV AVOpdOR® Voficar, il tema &
frequente anche nella tragedia Aesch. coeph. 581-2 vuiv 8’ érmavd yAdooov ebenpov eépev,/ orydv 6’
6mov del Kol Aéyewv Ta Kaipa, sept. 619 Qe 8¢ oryav fi Aéyew Ta kaipa, fr. 188 Radt moAroic Yp €0TL
Kspéog M own Bpouov Soph. fr. 81 Radt & noi, cuhmo: TOA’ SXSl otyn koo, Eur. Or. 638-9 Aéy’: &0 yap
ginoc: 0Tt 8 00 o1yn AOY0L KkpeicowV yévour’ v, éott 8’ 00 oryfic Adyog, fr. 219 Kannicht koopog 5&
owyfic oTéEaVOg AvopOg 0V kak0oD-/ 0 6 £khaAodV 1000’ MO0Vig uev dmtetar,/ kokov & Opidnu’,
aobeves 8¢ kail moAel che nella commedia vd. Amphis fr. 44 K-A 00k €61t KpeittoV 100 clondy 006¢ &V,
cfr. Call. fr. 194.59 Pfeiffer aA\’ &piotov 1 cony, il concetto € attestato anche in ambiente cristiano vd.
Apopht. Patr. PG 65. 88.2 e 65.136b.
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Per Pitagora come mpdtog vpetric della pratica del silenzio vd. Philostr. VAp. 6.11.7
Tp®dTOC AvOpdnV [SC. [TvbBayopag] Euvéoye PODV €n’ avtii clomiic evpmV ddyua (Cfr.
supra): é possibile che Pallada avesse in mente questo passo di Filostrato poiché al v. 4
ripropone lo stesso verbo evpiokm, sottolineando in tal modo il primato pitagoreo della
scoperta del silenzio, inoltre al termine d6ypa viene sostituito edappoxov mentre a
clonic novying; forse tali sostituzioni non erano casuali poiché dal punto di vista
palladiano il silenzio non € tanto una regola da rispettare quanto uno strumento distacco
dalle preoccupazioni e quindi un ¢dapuaxov: il concetto diviene esplicito nella
sostituzione del termine cwwnilg con novying. In generale sappiamo che nelle scuole
pitagoriche il silenzio era considerata una delle massime virtu cui gli iniziati potessero
aspirare vd. Isocr. Busir. 29.6, Socr. AP 14.1.6-7 ¢pdoudtoig 6¢/ ouyn ndco péunie kol
doeditor Evoob uobor dove Pitagora risponde alla domanda su quali siano le migliori
gare di sapienza dei propri allievi; & emblematico, poi, che il Discorso Sacro
cominciasse con queste parole “® véot, 6ALd céPece ned' fovyiog T6de mavta” (vd.
Diog. Laert. VPhil. 8.7) con il riferimento alla mjovyia presente anche in Pallada. Per la
proverbialita del silenzio pitagorico vd. anche Jul. Aegypt. APl 325 e 325 dove si dice
che I’artista ha volto rappresentare Pitagora in silenziosa meditazione.

Per quanto riguarda il termine copdc sappiamo che Pitagora preferiva essere chiamato
eocopoc termine che, secondo testimonianze piu tarde, egli stesso avrebbe coniato
cfr. Diog. Laert. VPhil. 1.12 pilocogiav 6¢ mpdtog dvopace IMubaydpog kai £0vTOV
eudcopov, Pitagora avrebbe chiamato “amanti della sapienza” quegli uomini che si
dedicano alla contemplazione dell’origine delle cose vd. Cic. Tusc. 5.8 sgg.

Il secondo emistichio del v.8 di Agath. AP 10.66 (8umaAwv aitiCov paptupa cavtov
£yo1c) é stato ispirato, forse, dal v.2 del nostro epigramma, in entrambi i casi, si tratta di
pentametri.

3-4 dg..e0popevog:  IRIGOIN-LAURENS-MALTOMINI®® ritiene che Pallada stia
fingendo di credere che la pratica del silenzio garantisca a Pitagora la hesychia, in realta
il poeta non attribuisce a Pitagora il pensiero che il silenzio conduca alla hesychia, non
dice “Pitagora ritiene che il silenzio porta alla pace” ma solo che egli insegnava agli
altri a praticare il silenzio e, cosi facendo, ha scoperto I’importanza del silenzio come
farmaco in quanto esso stesso fovyio ovvero “scoprendo in tal modo il farmaco che €
I’hesychia”. In tal senso I’aoristo finale non deve per forza essere tradotto “avendo
scoperto”, ma come contemporaneo “scoprendo in questo modo”, cosi, infatti, non c’e
contraddizione tra il pensiero di Pitagora e I’epigramma: traducendo *“avendo scoperto”
si e portati a credere che Pitagora avesse ideato il silenzio come farmaco per I’hesychia
e che per questo lo imponesse agli altri allievi, il che contrasta con gli insegnamenti di
Pitagora e percio sarebbe una dissimulazione di Pallada; inoltre se si intende cosi, non é
chiaro perché lui parlasse ma non facesse parlare gli altri. Allo stesso modo anche

%16 |RIGOIN-LAURENS-MALTOMINI 2011: 56.
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Aodkelv €idmdc non deve essere tradotto con una concesssiva, poiché indica il fatto
paradossale che proprio attraverso la lingua il filosofo ha insegnato a stare in silenzio,
altrimenti sarebbe un po forzata la scelta di £tépovg che marca I’opposizione tra
Pitagora che gia sa e gli altri che devono ancora imparare. D’altra parte, il termine
hesychia appartiene al “sistema filosofico” palladiano e rappresenta, per cosi dire, la
sphraghis del poeta; benché Pallada stia parlando di Pitagora, I’ultimo verso ha tutta
I’aria di riflettere I’idea personale di chi scrive “scoprendo in tal modo il saldo rimedio
che e la hesychia” ed in effetti & cosa nota I’influenza esercitata dalla filosofia epicurea
e stoica sul pensiero di Pallada®’
onv 8¢ toymVv otépywv novyinv aydro cfr. anche Agath. AP 10.69.1 tov Odvatov ti

. Il poeta ricorre al termine novyia anche in 10.77.4

@oPeicbe, TOV iovying yevetiipa.

A differenza degli altri termini in w che ricorrono nell’Anthologia sia nella forma
attica che in quella ionica, il termine fovyia € attestato nell’Anthologia soltanto alla
forma ionica ad eccezione che nell’unico caso di App. Anth. 191.1 (dedic.) péuv]ov oide
Makglv 8c[a] pritop, 0idé Te orydv,/ gidmdc kol poviic vedpa kai fiovyioag, degno di nota
anche per la presenza di espressioni simili a quelle di Pall. AP 10.46: oide AoAeiv cfr.
Maréewv gidmg, 0id¢ e orydv cfr. £8idaoke crondy. Il v. 3 6 Aaréewv &idmc....£8i50oke
richiama il primo emistichio di un esametro di Mosco vd. Epitaph. Bion. 47 6¢ AaAéewv
£0idaoKE.

Nell’aggettivo €ykpateg ¢’e una bivalenza, poiché esprime sia I’idea della potenza
che quella della padronanza di sé, deriva infatti da &ykpdteia che € I’autocontrollo e la
moderazione. Si & tentato di rendere tale bivalenza con I’aggettivo “saldo”. Come
affermato sopra Pallada concepisce il silenzio come rimedio in quanto condizione per la
novuyia e in tal senso 1’aggettivo €ykpatég risulta particolarmente appropriato in quanto
rimanda alla filosofia pitagorica in cui la novyia e la £ykpdreio sono le condizioni per
una vita felice. Nell’ultimo verso Pallada giustappone tre termini concettualmente
equivalenti (pappaxov, novying, &ykpatéc): Pitagora ha scoperto nel silenzio un rimedio
in quanto condizione di novyia ed éykpdartelo. L’aggettivo non ricorre mai in riferimento
a edpuaxov, dunque il nesso & un’elaborazione palladiana inoltre non € mai attestato in
poesia epigrammatica; anche in questo caso si puo notare la tendenza, propria del poeta,
all’inserimento di un lessico filosofico nel dettato compositivo dell’epigramma.

7 v/d. §§ 3.2.1 e 3.2.2 cfr. anche HENDERSON 2011: 118 sgg.
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AP 9.394 = 35G (A)

Xpoog, mhtep KOAAK®Y, 06HVNG Kal PPOVTIOOg VIE,
Kol 0 &xewv o€ POPog, kai un Eyev 6’ 60HVN.

Oro, padre degli adulatori, figlio del dolore e dell’ansia,
I’averti e paura, il non averti sofferenza.

Il tema del disprezzo della ricchezza, topos letterario e filosofico ampiamente
attestato nella filosofia popolare di derivazione cinico-stoica, ricorre a piu riprese
nell’opera di Pallada. L’atteggiamento del poeta rispetto a questo tema, tuttavia, subisce
di volta in volta variazioni espressive, ma la posizione del poeta rimane invariata, una
presa di posizione contraria alla ricchezza e a chi la possiede in quanto causa di mali e
di ingiustizia. In ogni caso, quello della ricchezza doveva essere un problema molto
importante, altrimenti non si spiegherebbe perché il poeta vi alluda cosi spesso. In
primo luogo si devono citare tutti quegli epigrammi in cui il poeta piange la poverta,
considerata dal poeta strettamente collegata alla propria attivita di ypappatikog vd. e.g.
9.168, 9.173, 9.169 con allusione esplicita a suo essere ntwyog, 9.175 dove il poeta
chiede la protezione di un uomo potente®*® etc., vi sono anche epigrammi in cui il poeta
afferma esplicitamente di essere povero ma di considerare tale condizione, a livello
morale chiaramente, migliore di quella dei ricchi poiché garantisce quella liberta che la
ricchezza invece impedisce cfr. Pall. AP 9.172b &iul névng GvOpomog, Elevbepin o
ouvolk®'/ VPpotv meving mhovtov amootpéeopat. In 10.86 il poeta gioca
sull’autoironia affermando che proprio poiché la sua vita é senza sfarzo (1 o0 doyidac),
gli adulatori non ne sono attratti: in questo caso lo sforzo di sostenere la virtu insita
nella poverta € meno chiaro e si percepisce una sorta di autoconvincimento da parte del
poeta di quanto va affermando. Il tema dei danni arrecati dalla ricchezza, e in particolare
dalla ricchezza eccessiva, ricorre anche in 10.51 (cfr. infra ad loc.), dove il poeta
ripropone la massima sapienziale della giusta misura come la cosa migliore e afferma
che le altezze implicano e arrecano pericoli, alludendo chiaramente col termine éypa al
potere connesso alla ricchezza. Nella lapidarieta del distico di AP 10.61, su cui Si
tornera nel commento, I’accostamento in asindeto dei termini mhovtodvtag, dvoidéag,
oikotupdvvovg conferma I’essenza negativa della ricchezza, dal punto di vista
palladiano, che viene esplicitamente dichiarata al v.2 con la definizione di nevin come
madre e quindi origine di temperanza. Il tema torna ancora in 10.60 con atteggiamento
pit marcatamente filosofico: il poeta collega I’inutilita dell’affanno umano per
I’accumulo di ricchezza all’inevitabilita della morte dove tutto cio che é stato

%18 per i problemi di tradizione manoscritta persenti nel passo vd. § 1.2 dove si fa riferimento a 9.175 nel
gruppo degli epigrammi databili.
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accumulato in vita non puo essere portato. L’esortazione palladiana a non disperdere il
tempo accumulando ricchezza risente quasi sicuramente dell’eco neotestamentaria di ev.
Math. 6.24-34 dove Gesu invita gli uomini a non affannarsi inutilmente nella ricerca di
cido non é veramente necessario all’'uomo (vesti, cibo, ricchezza) e afferma “cercate
prima il regno di Dio e la sua giustizia, e tutte queste cose vi saranno date in aggiunta”.
Chiaramente il disprezzo palladiano della ricchezza non implica la conversione del
poeta alla nuova religione, si tratta semplicemente di massime comportamentali, cui il
Cristianesimo senza dubbio dette un forte impulso, ma che erano gia circolanti a livello
di filosofia popolare in particolare in ambiente cinico.

In questo complesso panorama che comprende sia i lamenti di Pallada per la propria
poverta sia I’orgoglio di riuscire a campare un famiglia nonostante il magro stipendio
sia la consolazione che la ricchezza non vai mai di pari passo con la liberta ed € spesso
fonte di pericoli, si colloca I’epigramma 9.394 che rappresenta, per cosi dire, una voce
fuori campo rispetto agli altri epigrammi citati. In questo caso il poeta, oltre ad aver
recuperato e fuso in un unico distico una lunga serie di paralleli letterari molto antichi
(vd. commento), sembra avere concepito I’epigramma come una sorta di ypvooc-
Hymnen, volendo sfruttare la felice definizione proposta da Zerwes®®, poiché al
vocativo Xpvcé seguono due apposizioni disposte I’uno di seguito all’altra quasi a
formare la struttura propria di un’epiclesi. Il poeta si rivolge direttamente all’oro e, dopo
averne elencati gli attributi, individua i vantaggi e gli svantaggi del suo possesso e della
sua mancanza.

Entrambe le tradizioni manoscritte, Palatina e Planudea, concordano
nell’attribuzione dell’epigramma a Pallada che in P é dotato anche del lemma &ig

eLLpYHPOLG,.

1-2 Xpves...660vn: rispetto a 10.51 dove il poeta utilizza una modalita espressiva
piu diffusa e prolissa, in 9.394, fin dal primo verso, il poeta si serve di espressioni molto
sintetiche fondate sull’accostamento di termini portatori, secondo il poeta, di un
significato analogo. L’oro, dunque, viene apostrofato come padre degli adulatori e figlio
del dolore e dell’ansia; per quanto riguarda il primo nesso si tratta dell’unica occorrenza
in Pallada, il secondo invece 6dvvng kai @povtidoc vié presenta una struttura molto
simile ad altre due apostrofi che il poeta rivolge rispettivamente ad un personaggio
dall’identita sconosciuta che passa continuamente dagli studi di grammatica a quelli di
filosofia senza specializzarsi in niente vd. AP 11.305 tékvov Avaudeing, apadéotorte,
Opéppa Moping,/ einé, ti BpevOon undev émotauevog; (cfr. supra ad loc.). L’altra
apostrofe simile a quella 9.394 in cui & sempre coinvolto il legame di figliolanza ricorre
in AP *11.317.3 viov tig PBpadvtitog, dvov, moévov, Okvov, Gvepov: I’oggetto del
biasimo questa volta &€ un asino molto lento che & stato malauguratamente regalato al
poeta. Dal punto di vista formale, dunque, questo primo verso ripropone delle modalita

%1% 7ERWES 1956: 67.

340



gia sfruttate in altri contesti; il concetto, inoltre, & molto semplice: Pallada afferma che
la ricchezza, I’adulazione, il dolore e I’ansia dipendono cosi strettamente I’uno dall’altro
che e possibile individuarvi, astrattamente, un rapporto di figliolanza e paternita.
Utilizzando questo stilema Pallada ha recuperato un’espressione molto comune in
poesia sia tragica che comica vd. e.g. Aesch. Eumen 533 dvooefiag pev HPpig tékog dg
gropmg, fr. 315 Radt 1® movodvtt &' £k Bedv/ dpeidetan Tékvoua Tod TOvov KAEog, Eur.
Lic. fr. 474 Kannicht novoc ydp, o¢ Aéyovoty, evkAeiog mathp, Amph. fr. 17.2 K-A 6
natip ye tod (v éotv avOpdmoig aypdc. L’ immagine trova conferma anche nell’arte:
in vasi attici presentano la personificazione dell’oro che viene spesso rappresentato
come un ragazzo vd. DEUBNER®?.

Sia che si tratti di una lode sia di un biasimo, come in questo caso, I’oro riveste un
ruolo importante in poesia e viene spesso additato sia come causa di grandissimi mali
che di grandissimi beni. In primo luogo si deve citare Eur. fr. 324 Kannicht dove
I’incipit con il vocativo & ypvcé, deéimpa kdAlotov Bpotoig richiama perfettamente
I’incipit dell’epigramma di Pallada anche se il messaggio comunicato & completamente
diverso, poiché Euripide sottolinea il valore positivo dell’oro per i piaceri che arreca a
chi lo possiede cfr. Luc. Gall. 14.38, Tim. 41.7. Interessante € anche un anonimo
frammento tragico (fr. 129 Kannicht-Snell) in cui vengono cantate le lodi dell’oro per
I’immenso potere che esercita in numerosi campi dall’amore alla guerra, al fascino tra
gli uomini vd. 1-6 & ypvcé, Prdcua xOovdc,/ olov Epwta Ppotoict PAEYelS,/ TavTmVY
KpoTotev®y  topavve /molépolg &' Apewc/kpeicocovEymv  ddvauy,/ <td> mhvta
0éhyeig. Anche in questo caso € plausibile supporre che questi versi fossero conosciuti
dal poeta. Ma il passo che, piu di ogni altro, presenta forti analogie con I’epigramma
palladiano & ancora volta desumibile dalla tradizione gnomico-sentenziosa: si tratta di
una sentenza dello Pseudo-Phocylide vd. sent. 44-5 Young ypvcé, Kak®dv apynys,
BlogBope, mavta yaréntwv,/ €0 oe un OBvnroict yevésOor mijuo mobewvov dove I’oro
viene considerato come la causa di tutti peggiori mali presenti sulla terra dalla guerra
agli omicidi, agli scontri familiari etc. ZERwes®®' riconosce nell’incipit di questa
sentenza il modello cui Pallada si & ispirato componendo I’epigramma 9.394 e
GUICHARD®* ammette che I’epigramma stesso possa essere una semplice variazione di
un proverbio attribuito a Focilide (Apostol. 18.41a = CPG 11.728 cfr. EM s.v. yolen®q).
Che i lettori antichi riconoscessero un legame tra il distico palladiano e la sentenza di
Focilide é confermato da un passo del retore e sofista cristiano Coricio di Gaza che ha
fuso insieme i due testi per costruirne uno nuovo vd. fr. 2 Foerster-Richtsteig ypvocé,
KOK®V apynyé, kol @ £xovil oe eOPoc kai t@ un Exovtl og Abzmn. E’ utile notare che
Coricio riporta la variante Aozn al posto dell’66vvn palladiano per la quale cfr. Georg.

%20 DEUBNER 1903: 2119.
%21 7ERWES 1956: 68.
922 GUICHARD 2014A
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Gnom. p. 96 Boissonade e Luc. Char. 17 vd. BeckBY®®. WALTZ®* si chiede se la

parafrasi del distico fornita da Luciano non sia stata la causa della formazione della
falsa lectio di P oe Aonn. La tradizione manoscritta, infatti, non € concorde su questo
punto: P presenta la lezione kai to un &yewv oe Aoan che in effetti crea problemi per la
quantita breve della v, mentre in Pl si legge kai un &yewv 6’060vn, lezione accolta nel
testo sia da BECkBY®® che da GuICHARD?® e che ritengo in effetti plausibile, non
sembra necessario, infatti, accettare con WALTz"' la congettura di Stadtmiiller o don.
Un’invocazione all’oro in quanto “dominatore di tutto” e attestata anche in un altro
luogo dell’Anthologia vd. 14.122.2 ¢pa o€, Tavdoudtop xpuoé, PAEToyLL TOGOV.

Il nesso 66vvnc...vi€ ricorre in forma identica in Menandro (Dysc. 88 ‘Odbvng...00g).
Dato il ricorso che Pallada é solito fare a stilemi ed espressioni del comico, cio e stato
ipotizzato anche per il nesso 0&ovnc...vié cfr. GIGANTE?? e HANDLEY®® . Quest’ultimo
ritiene che in Menandro il nesso da un lato possa essere collegato ad alcune espressioni
bibliche come ¢ viog ¢ dnwAieiag (Paul. Ep. Il Thess. 2.3) dove, pero, I’influenza
dell’ebraico € molto forte, dall’altro riproponga la metafora genealogica attestata nella
lingua greca e sviluppatasi in espressioni talvolta anche molto fantasiose; fra gli esempi
degli usi di tale metafora Handley, seguendo la proposta di Gigante, cita anche
I’epigramma 9.394.1. Recisamente contrari a tale interpretazione si mostrano sia
GOMME-SANDBACH*® che PADUANO®™: per i primi “this is a verbal, but not real,
parallel, since Pallada’s meaning is not that gold is afflicted with, but it is earned by,
pain and care”. In effetti, rispetto al testo menadreo in cui Pirria cerca vari modi per
definire la stranezza inverosimile di Cnemone e gli rivolge parole sprezzanti come
06vwvnc...00¢, in Pallada la situazione € molto diversa, il poeta non sta compiangendo il
denaro per i dolori che deve sopportare al contrario sta affermando che il suo possesso
implica necessariamente fatica e preoccupazione. Allo stesso modo anche secondo
Paduano “parentele metaforiche e immaginose come questa non mancano davvero nella
cultura (...) € del tutto fuori luogo pensare che Pirria chiami 66vvng VO¢ se stesso”.
Sono d’accordo con quest’ultimi nel pensare che i due nessi, benché uguali nella forma,
siano usati con significati molto diversi e che si tratti quindi, per usare le parole di
Gomme e Sandbach, “di un parallelo verbale e non reale”. In Dysc. 88 Pirria apostrofa
Cnemone con una serie di espressioni negative che suonano come delle offese “e un

matto, un disperato, un indemoniato quello che abita qui”®*%; per I’'uso menandreo del

%23 BEckBY 1967°111: 796 ad 9.394.

%24 WALTZ 1974 (X): ad loc.

%25 BECKBY 19677 111: 246.

%26 GUICHARD 2014A.

%27 WALTZ 1974 (X): ad loc.

%28 GIGANTE 1962: 185 per primo ha evidenziato questo parallelo che, perd, ha suscitato non poche
perplessita negli studiosi successivi (vd. infra).
%29 HANDLEY 1965: 145.

%0 GoMME-SANDBACH 1973: 148.

%1 pADUANO 2009: 60 (n. 88).

%32 Trad. di PADUANO 2009: 60.
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nesso 046vvng vo¢, quindi, si richiede un parallelo con I’idea che il figlio sia
caratterizzato da una qualita personificata nel padre e in questo senso potra essere
tradotto “fatto per la sofferenza, la cui consistenza é soffrire etc.” cfr. ev. Luc. 10.6 viog
eipiivne. D’altra parte, come nota BARBIERI®?, & possibile che nella memoria di Pallada
il passo menandreo e la tradizione biblica abbiano agito contemporaneamente e in tal
senso I’epigramma sarebbe caricato di un duplice valore allusivo poiché il poeta
avrebbe “rivestito” il testo di partenza (Menandro) con un linguaggio appartenente ad
un’altra tradizione letteraria, quella biblica, cui del resto il poeta fa spesso ricorso (cfr. §
2.3.2). Oltre alla tradizione biblica GoMME-SANDBACH®* rintracciano anche nella
tradizione pagana greca attestazioni della metafora genealogica utilizzata con lo stesso
significato di Dysc. 88 vd. Soph. OT 1080 maida tijg Toyng, Aristoph. fr. 584
Xapepdvta Noktog naide, Anaxandrid. fr. *39 K-A "Apeog naudiov. L’interpretazione
di Gomme-Sandbach e Paduano é senza dubbio molto corretta, ma non bisogna
comunque trascurare quanto la memoria menandrea in generale agisca sulla poetica di
Pallada e nello stesso tempo anche la profonda conoscenza, da parte dell’alessandrino,
dei testi biblici. Con BARBIERI®® ritengo che Pallada abbia desunto il sintagma
contemporaneamente dalle due fonti e lo abbia poi inserito in un contesto molto diverso
da quello in cui solitamente veniva utilizzato nella tradizione biblica e greca pagana. Piu
semplicemente si pud supporre che Pallada abbia operato un recupero formale e non
contenutistico del sintagma.

L’oro riveste un ruolo molto importante nell’opera di Pindaro dove ricorre a piu
riprese ed e sempre qualificato con attributi che ne descrivono la potenza, la regalita e il
valore vd. e.g. Ol. 13.78 dapacippova ypvcov, Isth. 5.3 peyacOevij vocav ypvcov
avOpwmnotr dGAdwv, vd. anche Ol. 1.1 dpiotov pev Héwp, 0 8¢ ypLoog aibduevov Top, Ol.
3.42 xtedavav 8¢/ ypouoog aidoiéotatog etc. e in particolare si veda fr. 221.3 S-M dove
all’oro viene perfino attributo un carattere divino: Awg maig 6 ypvodc. Secondo
ZERWES™® I’altissima considerazione dell’oro che i poeti antichi come Pindaro o
Euripide (cfr. luoghi citati supra) non fu piu comprensibile nei tempi successivi e
rimanda a tal proposito a Luc. Tim. 41 dove Timone, non appena trova dell’oro in un
campo, cita Euripide e Pindaro & ypvoé, deéimpa kdAlotov Ppotoic/ aifdpevov yap
op Gre dampémelg kol voktop Koi ped’ nuépav come si trattasse di espressioni note e
acquisite dalla tradizione.

Il tema della ricchezza é spesso legato a quello della presenza di adulatori e parassiti,
come attestano diversi luoghi letterari, la maggior parte dei quali appartengono al
genere epigrammatico vd. e.g. Parmen. Mac. AP 9.43 jue® nhodtov Gvouvv, KOAGK®V

%33 BARBIERI 2002/2003: 118.

%4 GOMME-SANDBACH 1978: 148 sgg.

%5 BARBIERI 2003/2004: 119 “Nella memoria di Pallada la iunctura menandrea avra interagito con le
dense espressioni metaforiche del linguaggio biblico ed apologetico la cui coniscenza risulta ben attestata
nella sua produzione” non pare “necessario supporre che Pallada abbia desunto I’insolito sintagma
direttamente dalla commedia”.

%36 ZERWES 1956: 68.
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TpopdV, 008¢ map' depvv, Agath. AP 10.64 1} pd ye mod 10 @ploypa TO TNAiKoV; oi 68
nepiocol/ mf) EPav E€aipvnc dyyimopor kohakeg, Meleagr. AP 12.106.4-5 = 4548-4549
HE dp' dcopdotv/ dpbaipol wuxfi mpog xdptv, ol kéAaxeg; Alc. APl 9 & yootp
Kovapola, ot fiv kolokec mapdoitol (opod mwAodowy Osocuov Elevbeping  etc.
Particolarmente importante il primo degli esempi citati (9.43) in cui la ricchezza e
definita koldkwv tpoedv ovvero cio di cui gli adulatori si nutrono, la loro fonte di
sostentamento, allo stesso modo in Pallada € definita “padre”: si tratta del medesimo
concetto ma il termine utilizzato & ancora piu forte, poiché se il denaro é padre degli
adulatori significa che il denaro e cio che permette agli adulatori e ai parassiti di
esistere. 1l problema della ricchezza, cui si collega quello del parassitismo, va di pari
passo con quello della poverta: meglio essere poveri ma godere della liberta che vivere a
spese degli altri e quindi non liberi; il tema e ricorrente, basti menzionare i gia citati
Pall. AP 9.172b e Parmen. AP 9.43. L epigramma 9.394, con il biasimo della ricchezza
e dei kdloxkec che da essa dipendono, si colloca all’interno di una serie di numerosi altri
epigrammi in cui Pallada affronta il fenomeno del parassitismo che doveva essere per il
poeta una questione molto delicata e dalla quale, forse, si sentiva anche personalmente
interrogato cfr. Pall. AP 9.119 dote ypn tOv Gpiotov daneybaipovio dSikaimg ®g
KOAOKOG UICETV TOVG KoAakgvouévovg, *10.83 kal 10 @povelv TAOVTEDVTL TEPIGTAOIG,
Oyhoc, avaykn,/TCovn mowkidn kol koldkmv avaykn, 11.323 pd xoi Aaupda pdvov
KOpakag Kohakwv dtopiler/ Aowmwov tavto koOpaé Popordyog te koraE (...) €l0d¢ Kol
Chvtav Tove kKohakae kOpakac. ZERWES™' menziona una lettera di Platone (ep. 3.317
c/d) in cui il filosofo scrive a Dioniso che non vi € male piu grave che la ricchezza possa
procurare (yevvav) di persone quali gli adulatori e i parassiti cfr. Stob. 3.14.9 dove si
stabilisce un paragone tra la legna che arde sul fuoco e la ricchezza: ta pev Ebha 10 Top
abEovta VIT'adTOD KOTOVOMOKETOL, O 08 TAODTOC EKTPEPMV TOVG KOAUKOG VT adT®dV
tovTOV dapbeipetar.

La ricchezza & anche una grave fonte di preoccupazione poiché I’'uomo ricco e
spesso circondato da nemici e invidiosi, non puo fidarsi di nessuno, é costretto a vivere
nel timore per la propria incolumita, deve affrontare pericoli e scontri e spesso non é
sicuro neppure nella ristretta cerchia dei propri familiari. Come nota ZERwes™® il
messaggio centrale di questo epigramma non € tanto I’antitesi tra avere e non avere,
ricchezza e poverta, paura e preoccupazione o dolore, ma piuttosto tra potere eccessivo
e pecdtnc come condizione che permette quel modo di vivere modesto e semplice che
Pallada considera il migliore per I’'uomo. Il tema dell’esaltazione della pecdtng € un
topos antichissimo attestato nell’elegia, nella commedia, nella tragedia e anche nella
satira vd. e.g. Theogn. 275 sgg., adesp. fr. 547 Kannicht-Snell ta peydhio ddpa tig
TOYMG Exel POPov/ial TO vy AoUTPOV 0VK AKivOLVOV KVPEL/oDd' AoPaAEG TTaY VYOG €V
OvnNT® yéver/ 1 8¢ pecdc €v mhowv acpareostépa, Philem. fr. 92 Kock (cfr. K-A VII p.

%7 7ERWES 1956: 68.
938 7ERWES 1956: 70.
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317) = sent. Comp. 2.59 Jakel del 10 mlovteiv ovppopag morrag £xet,/ eOovov T
Emnpeldy te kai picog molv, diffuso anche nella letteratura latina vd. e.g. Hor. Sat. 1.76,
Juv. 10.19 sgg., 14.303 sgg. In epoca piu tarda il poeta che ha affrontato pit spesso
questo tema é stato Luciano vd. e.g. Gall. 15.20.21 etc., Tim. 39, Navig. 27, Charon.11.

Il distico ha una struttura molto elaborata e suona quasi come una “filastrocca”,
possibile che Pallada abbia voluto elaborare un’espressione facilmente memorizzabile,
sulla stessa linea di 10.73 e 10.34 anche se in questi casi il poeta puntava sull’anafora di
alcuni termini. In 9.394 Pallada si rivolge direttamente all’oro cui, nel primo verso,
vengono riferiti una serie di attributi per poi, nel secondo verso, comunicare il
messaggio che costituisce il senso dell’epigramma: come gia commentato sopra, il suo
possesso implica il terrore della perdita, ma la sua assenza non permette di vivere
serenamente. Tutto ci0 € spiegato in un unico verso, ellittico del verbo essere, anche
perché gli infiniti sono chiaramente sostantivati in cui, come nota CoNca®® “al
concetto da risalto la struttura speculare degli hemiepes.

%9 MARzI-CoNCA 2009: 388.
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AP 10.51 = 55G (A)

‘O @Bovog oiktpuod kota [Tivdapov Eotv dusivov:
ot fackawvopevol Aaumpov Eyovot Plov:

TOVG O€ Alav Atvyeic oikteipopey. AALA Tig €NV
T dyov e0daipmv PNt ELEEVOC €Y.

1 HEGOTNG YOp APLoTOV, EMEL TA PEV AKPOA TEPUKEV
Kvouvoug émdryewv, Eoyata 6 DPpv Exet.

L’invidia secondo Pindaro & meglio della compassione:

gli invidiati hanno una vita splendida,

dei troppo sventurati invece abbiamo pieta. Quanto a me vorrei essere
né troppo fortunato né miserevole.

La cosa migliore € il giusto mezzo, poiché se i vertici per loro natura
arrecano pericoli, le eccessive miserie recano oltraggio.

Pallada propone il tema della pecotng come la migliore tra le scelte di vita. E’
possibile che il tono dell’epigramma, oltre all’evidente recupero della tradizione,
possieda anche una componente autobiografica e che non si tratti solo della
riproposizione della sentenza di Pindaro (Pyth. 1.85 kpéoocov yap dwktippod @O6vog),
ma che Pallada si stia servendo di questa massima anche in riferimento ad un disagio
personale, quello di essere stato oggetto di compassione in quanto povero insegnante,
una condizione di cui si lamenta in molti epigrammi (e. g. 11.303, 9.169, 9.175, 9.171
etc). Dunque, secondo un procedimento piuttosto abituale nel poeta, Pallada potrebbe
aver recuperato una massima della tradizione anche per comunicare la propria
esperienza attraverso lo strumento della poesia.

1 6 @B6vog ... apeivov: in generale si puo riconoscere nell’epigramma un tono
proverbiale: la sentenza d’apertura, ad esempio, non solo € una ripresa pindarica, ma lo
stesso pensiero si trova tra le massime dei sette sapienti vd. 10.5.17 D-K @f8ovod pdaiiov
1} oiktipov, ricorre come citazione proverbiale in Erodoto vd. 3.52.18 oV 6¢ pabaov 6cm
eBovéesbon kpéooov éoti i oiktipeobou, inoltre una formulazione simile & anche in
Gnom. Vat. 510 che riporta una risposta di Simonide secondo cui la vita che garantisce
piu sicurezza € quella dell’'uomo che non & né oggetto di compassione né invidiato
(Zwovidng Epwtbeic VO TIvog TOTOG EoTy do@aréostatoc Biog Epn "dtav Tig obTmg
{on dote unte élegicbon pnte PoaokaivesOan”). In effetti, la sentenza pindarica ¢
leggermente diversa da quella di Simonide: nel primo caso si afferma che I’invidia e
meglio della compassione, nel secondo che non & bene né essere invidiato né
commiserato. Pallada cita Pindaro chiamandolo direttamente in causa, mentre riporta la
sentenza di Simonide senza menzionare il nome del poeta come se fosse un’idea
personale. Non e dato sapere se Pallada avesse in mente Simonide, se stia
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semplicemente riportando un’idea divenuta comune o se banalmente esprima un proprio
pensiero. Da notare che in un altro foglio del codice Vaticano greco € riportato un
apophtegma di Simonide simile a questo vd. Vat. gr. 1144 .222" Sipovidng &en
axwvovvotatov <fgv> mapehfelv Tov Plov TOV pnte apetnv unte Kokiov dokodvta “1d
pev yap picog Emetan, 1 6¢ @OO6vog”, in cui si afferma che la vita moderata € anche
quella meno pericolosa cosi come Pallada sostiene che i vertici attirano rischi (vv. 5-6).
Cfr. anche lo Ps-Sotade dove la dicotomia fra invidia e pieta e superata in una scelta di
vita che ha alla base la moderazione vd. fr. 10.1 sgg. Powell, Coll. Alex. 6 mévng
glegiton, 0 0¢ mhovolog ehoveital, / 0 péomg 8¢ Plog kekpapévog dikardg éotwv. Del
resto, si tratta di un concetto divenuto ugualmente proverbiale cfr. Ps.-Phocyl. sent. 36
Young.

1 oikTippo®: € termine raro in poesia, di fatto I’unica attestazione che abbiamo di
oiktipudc € la sentenza pindarica (Pyth. 1.85) che Pallada si limita a riproporre citando
esplicitamente il poeta. Per il resto la parola ricorre soltanto in ambito cristiano e
generalmente al plurale vd. e.g. Paul, ep. Rom. 12.1.1, ep. Phil. 2.1.3. Altrettanto raro &
I’aggettivo oiktippwv di cui, tuttavia, abbiamo due attestazioni in poesia vd. Theocr.
Idyll. 15.75, Damag. AP 7.359.1 ed & molto frequente, anch’esso, in NT vd. e.g. Luc.
6.36 etc®. Al posto di oixtippdc Si usa oiktoc, per le numerose attestazioni soprattutto
nella tragedia vd. LSJ. E’ degno di nota un passo di Andocide in cui il poeta, con una
formulazione simile ma non uguale alla sentenza di Pindaro, associa i due termini
oiktog € pA6vog ad oiktipuoc vd. Or. De red. suo 6.8: ov yap @Odvov pdilov 1§ oiktov
a&lo poi €ott Ta yeyevnuéva. La stessa cosa si verifica in un passo di Tucidide in cui il
generale Nicia, rivolgendosi alle proprie truppe durante la spedizione in Sicilia, afferma
che “la nostra sorte & degna piu di pieta che di invidia” ed anche in questo caso é usato
il termine oixtog vd. Hist. 7.77.4 ofxtov yap an’ adtdv didtepot f1dn éopdv §j pOdvov.

2 oi Packawvopevor.......piov: con questo verso Pallada comincia a spiegare la
massima pindarica enunciata in apertura: gli invidiati hanno una vita splendida poiché
I’invidia nei loro riguardi scaturisce dai vantaggi, dai successi e dalla felicita di cui
godono rispetto alla maggior parte degli altri uomini. E’questa una delle numerose
interpretazioni del concetto di invidia che si trova in Pindaro®' dove il termine conta
ben diciotto attestazioni tutte riconducibili al generico valore di “chagrin causé par le
bon heur mérité d’autrui”®*, lo stesso significato che, del resto, ha il termine gb6voc in

%01 "aggettivo guoiktippov significa “incline alla pietd”, “amante della compassione”, secondo la
formazione propria di questi composti con @iA(o) come primo termine vd. DELG s.v. gilog. Anche
questo & un aggettivo abbastanza raro: in poesia ricorre solo in tragedia (Eur. IT 345) e nella prosa solo in
Platone (Menex. 244e).

%L 11 motivo dell’invidia & centrale nell’opera di Pindaro in cui si contano, in complesso, ben diciotto
attestazioni del termine. Come afferma VALLOZzzA 1989 “Cosi, nella poesia di Pindaro, I’invidia diventa
accompagnamento topico della lode per la vittoria”.

%2 DELG s.v. 0dvog
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questo luogo di Pallada come viene spiegato esplicitamente al v. 2. Per I’uso di ¢66voc
con questa accezione in Pindaro cfr. Nem. 8.21-22 dyov & Loyor Bovepoioty, / dmtetan
d’éohdv adel, yepdveoor &6 ovk Epiler (I’invidia diviene la violenza che il biasimo
esercita sui valenti e non, appunto, sui mediocri), Pyth. 7.19 ¢B6vov daueipouevov ta
kaha Epya (I’invidia € presentata come contraccambio per le nobili azioni), chiaramente
la gia menzionata Pyth. 1.85 AL’ Spwc, kpéooov yap oiktippod @Bdvog, ancora Pith.
11.29 foxer e yop SABoc ov peiova @BGvov™ (si stabilisce, ancora una volta, una
proporzione diretta tra prosperita e invidia®*) .

Per la chiusa &yovot Biov cfr. Theogn. 228 ol yap viv fjudv mheiotov Exovat Piov. Il
nesso Aaumpov Piov si trova anche in Soph. OC 1144 o0 yap Adyoist tov Piov
onovdalopev Aapumpov mogiohot pdiiov | toig dpmpévor cfr. Hdt. 3.72.9 (in riferimento
alle azioni).

3-5 ardra.......&y@: Pallada introduce il tema della misura, esplicitato poi al verso
successivo, affermando che quanto a sé non vorrebbe essere né troppo fortunato né
troppo commiserato. L’aggettivo evdaipmv ha qui il significato generico di “fortunato”
in senso lato, sia riguardo alla sfera materiale che spirituale: anche se gvdaipwv ricorre
spesso associato al concetto di “ricchezza” (e. g. Hdt. 1.133, Pl. Resp. 406¢) - il che
farebbe supporre tale valore anche per questo passo di Pallada - tuttavia ritengo che
I’aggettivo in questo caso riguardi una sfera molto piu vasta della semplice prosperita
materiale, Pallada sembra alludere ad una felicita globale frutto, fra le altre cose, anche
della fortuna materiale, ma non solo; in effetti I’aggettivo €bdaipmyv € attestato anche in
opposizione a gvtoync vd. Eur. Med. 1230-1231 6Afov & émppvéviog vtuyéotepoc/
dAAoL yévort v GAlog, eddaipmv &’ &v ob, dove il successo é contrapposto alla felicita.

Per quanto riguarda 1’avverbio @yav, & possibile che Pallada si sia ispirato alla lingua
tragica o piu probabilmente alla sentenza di Solone di Atene (D-K 10.8.1 undgv dyav)
che ha, in effetti, una movenza simile a unt’dyov. Usato soprattutto in senso negativo, si
trova in Theogn. 335, 219, 401, 657, & frequente — come gia notato — nei tragici (43
volte in Eschilo, 27 in Sofocle, 52 Euripide).

Da notare il passaggio dai vv.1-2 all’idea diversa espressa ai vv. 3 sgg.: I’epigramma
si apre con la citazione esplicita della massima pindarica che Pallada mostra di
condividere a pieno come dimostrano i vv. 2-3 che si presentano come una sorta di
esemplificazione dell’idea pindarica: “I’invidia secondo Pindaro € meglio della
compassione (e in effetti) gli invidiati hanno una vita splendida mentre dei troppo
sventurati abbiamo compassione”. La congiunzione aAld, fortemente avversativa, segna
il passaggio dalla rappresentazione di una di una situazione generica quasi universale
alla propria personale che invece é diversa. E’ come se che il poeta dicesse: se quanto

%3 In riferimento ad Agamennone vd. FINGLASS 2007 ad. loc.
%4 Chi vive una realta pit umile, invece, non sara mai oggetto di invidia cfr. Pi. fr. 94a, 8 sgg. S-M mavti
&’ émi BOVOog avdpi keltar apetdc,/ 0 68 undev Exwv HTO o1yl pelaive Kapa KEKpLITTOL
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affermato da Pindaro & vero, in ogni caso io non vorrei essere né troppo felice né troppo
conpassionevole; conclude poi il suo ragionamento apportando delle modifiche alla
massima pindarica ma prendendo spunto, in ogni caso caso, da un’altra massima, quella
sapienziale per cui il giusto mezzo é sempre la scelta migliore. Nell’epigramma,
dunqgue, possiamo individuare tre passaggi: vv. 1-3 riproposizione della massima di
Pindaro; vv.3-4 correzione della suddetta massima a partire dalla propra esperienza
personale; vv.5-6 citazione di un’altra massima che in qualche modo corregge quella
pindarica e include il pensiero ulteriore del poeta.

5 neootng yap apwertov: la lode della “misura” € un tema topico vd. e. g. Epict.
Ench. 39.1 pétpov Ktoewc 10 6OUA EKAGTEO OC O TOVG VITOOUATOS. €AV ETL TOVTOV
OTNG, PLAGEELS TO pétpov: €av & VTEPPTC, MG KATh KPNUVoD AomdV avaykn gépecdal,
Hes. Erga 694 pétpa puldooesbor kaipog 6’ éni mdow dpiotog, Theogn. 1.335 undev
dyov omeddsy: moviov péo'dpiota, Eur. lon. 490 peta 6¢ xtedvov petpiov Protdc/
ebmoudog €yoipav, vd. in particolare Rufin. AP 5.37.2 tovtov &'aueotépmv v
puecotnta Béle e Bass. AP 10.102.3 ai pesotnteg dproton con I'uso di pesotng. Tale
concetto, anche con I’applicazione al desiderio di ricchezza, come presumibilmente
avviene in Pallada, affonda radici nella filosofia pre-socratica, ricorre infatti sia in
Democrito vd. 68B285 D-K (in riferimento ai beni materiali), che in Eraclito vd. fr. 37
Diano (come legge dell’universo), fr. 108 Diano (condanna della dismisura)®*, ma piu
probabilmente si tratta di una variazione sulla massima di Cleobulo (10.0.1 D-K pétpov
dpiotov), poiché presenta una formulazione simile a quella del testo palladiano 7
puecotng yap dprotov cfr. anche Ps-Pyth. Carm. Aur. 38 pétpov o' €ri mdowv dplotov.
L’invito alla moderazione torna anche in altre massime vd. 10.56.18 D-K petpw ypd

(cfr.10.L.8 edtuy@dv pév péproc iobt, druydv 8¢ epovipoc ).

5 neootng: il termine pecotng € attestato soltanto tre volte in poesia: oltre a questo
epigramma di Pallada, abbiamo altri due luoghi nell’Anthologia (vd. supra). E’
significativo notare che le tre volte in cui € usato, il termine ricorre sempre in poesia
epigrammatica di cui due nella stessa sede metrica (vd. 10.51.5 e 10.102.3);
quest’ultime, inoltre, sono praticamente identiche se non fosse che una é al singolare e
I’altra al plurale. Per il resto il termine ricorre solo in prosa filosofica e scientifica vd.
Tim. 32a, Phis. 251b20, EN 1106b27, Theoph. CP 3.19.2, in riferimento a Aé€ig con il
significato di “stile intermedio (tra poesia e prosa)” vd. Dion. Halic. Vett. Cens. 2.11 e
nei testi grammaticali come *“voce mediana” vd. Dion. Trac. 638.9. Se il termine
puecdtng compare solo raramente in poesia, spesso invece é citata la massima di
Cleobulo di Evagora. In primo luogo bisogna nominare il contemporaneo di Pallada
Gregorio di Nazianzo in cui la massima ricorre per quattro volte ed é citata letteralmente

%5 v/d. DIANO 1980: 186 per il concetto di “dismisura” come violazione della norma.
%6 MALTOMINI in FUNGHI (11) 2004: 1-24.
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vd. De vita sua 1239 ‘pétpov t' dprotov’ T®V copdV £vog Adyoc, ep. 150.2.4 10
QOPTIKOV QEVLYOVTL, EMEWN <mhv pétpov Gpiotov>, carm. moral. PG 37.914.2 = carm.
1.2.31.42 ayxvAidecoav Exewv, pétpov dptotov drov, Funebr. Or. 60.1.4 0 wdv pétpov
dplotov, év 1oig pdhoto. In poesia epigrammatica la massima ricorre con una certa
frequenza anche se, come gia notato, mai con il termine pecdtng bensi pérpov vd.
Adesp. AP 9.366.2 (munito di lemma daro@0éypato tdv £nta coe®dv € le massime di
tutti e sette i sapienti) "uétpov” pév KiedPov