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INTRODUZIONE










La morte e la Bellezza son due cose profonde che
contengono tanto d'azzurro e tanto nero, che paion due sorelle
terribili e feconde con uno stesso enigma e uno stesso
mistero.



Victor Hugo, Ave, Dea (1888)




  Protagonista di un perenne conflitto tra
esaltazione e negazione, il corpo si scontra, nel corso dei secoli,
con il retaggio di una «plurimillenaria ideologia discriminatoria»1
che ne esige il controllo, subordinandone la realtà materiale alla
vita dello spirito. Corrotto nella sua natura più intima, il corpo
della donna, simbolo e strumento del peccato, diviene quindi «corpo
da redimere».2 La redenzione passa attraverso la mortificazione
della carne e l’adozione di severe pratiche ascetiche, volte a
promuovere la castità e il digiuno. Nel mondo del sacro l’astinenza
dal cibo era considerata sia come pratica purificatrice, capace di
elevare lo spirito al di sopra dei bisogni della carne, sia «come
segno patognomico della presenza del demonio», contribuendo a
costruire «una semiotica della possessione diabolica e della
stregoneria».3 Nel Medioevo non furono affatto rari i casi di
donne, come Caterina da Siena e Chiara d’Assisi, che intrapresero
un cammino di fede in cui, la mortificazione del corpo e il rifiuto
di alimentarsi, le avrebbe avvicinate di più a Dio. Ed è con loro
che ha inizio quel lontano fenomeno che Bell definì «santa
anoressia», con cui evidenziò espressamente l’analogia tra le sante
ascetiche e le odierne ragazze anoressiche. Esistono dunque delle
possibili connessioni tra i significati del digiuno ascetico e
quelli del digiuno anoressico?

  La lotta contro il cibo può tradursi in una
lotta per svincolarsi dall’autorità e recuperare la propria
individualità. Se la battaglia contro il cibo si tramuta in una
battaglia critica contro il corpo e il digiuno si connette «a una
sorta di visione dell’esistenza come pena per poi tradursi in una
richiesta di autonomia spirituale»4 puramente interiore,
altrettanto ardua si rivela la lotta per liberarsi dell’autorità
patriarcale - o matriarcale, come nel caso di Caterina da
Siena:

  Ora poiché con la grazia di Dio son giunta a una
età discreta, e ho maggior conoscenza, sappiate che certe cose sono
in me così ferme, che sarebbe più facile intenerire un sasso che
levarmelo dal cuore. È inutile che vi affanniate; sarebbe tempo
perso, e perciò vi consiglio di mandare a monte ogni impegno di
nozze, perché in nessun modo intendo fare il comodo vostro; ed io
devo obbedire di più a Dio che agli uomini.5

Ed è attraverso il controllo esercitato sul corpo che
l’anoressica crede di trarre la sua forma di benessere, ma
soprattutto «la titolarità assoluta della propria vita». 6

  C. W. Bynum non riscontra delle vere e proprie
somiglianze ed è portata a credere che le restrizioni alimentari
femminili fossero riconducibili a un insieme di privazioni e
procedimenti autolesivi rivolti all’imitatio Christi: queste donne
ricercavano l’identificazione con Cristo imitandone il percorso di
sofferenze e patimenti.

  Secondo Mara Selvini-Palazzoli, l’anoressia
rinvierebbe ad una «insormontabile antitesi dualistica fra corpo e
spirito, basata su di una concezione semplicistica e
materializzata: basta schiacciare l’uno (il corpo forte) per
ingigantire automaticamente l’altro (lo spirito debole), sì che gli
attributi magicamente si invertono».7 In realtà, le pazienti
anoressiche si sentono legate al corpo e dominate dalla sua
materialità da cui non riescono a trascendere.

  L’antico dualismo pitagorico mente-corpo sembra
giustificare le mortificazioni corporali come mezzo di recupero
dell’originaria purezza dell’anima, mentre per Bordo, nel conflitto
tra materialità e spiritualità, il corpo «viene esperito come
alieno, come non sé, considerato un nemico, i cui appetiti e
desideri devono essere tenuti costantemente sotto controllo per il
raggiungimento della perfezione spirituale».8

  L’anoressia inoltre, rispecchia le
conflittualità prodotte dal nuovo ruolo sociale in cui la donna
anoressica non si riconosce (quello riproduttivo e sessuale)
cercando di risolvere il conflitto «rifiutando l’identificazione
con il ruolo tradizionale».9

  L’anoressia è un fenomeno in continua
espansione, osservata prevalentemente nelle donne, nonostante sia
in frequente crescita anche tra gli uomini. Secondo la definizione
che ne dà il DSM-IV (Manuale diagnostico e statistico dei disturbi
mentali), essa si configura come una patologia psichica che
consiste in una accentuata preoccupazione circa l'alimentazione,
rifiuto del cibo, timore di ingrassare, anche in condizioni
realistiche di rilevante magrezza. Le manifestazioni
caratteristiche ed essenziali che la identificano e ne definiscono
la diagnosi sono:

A. rifiuto di mantenere il peso corporeo al livello minimo
normale per l’età e la statura o al di sopra di esso (per esempio:
perdita di peso che porta a mantenere il peso corporeo al di sotto
dell’85% di quello atteso o, in età evolutiva, mancanza
dell’aumento di peso previsto che porta a un peso corporeo
inferiore all’85% di quello atteso);

B. intensa paura di aumentare il peso o di ingrassare, pur
essendo sottopeso;

C. disturbi nel modo di sentire il peso e le forme del proprio
corpo, influenza indebita del peso e delle forme del corpo sulla
valutazione di sé, o diniego della gravità della perdita di peso
attuale;

D. nelle donne che hanno già avuto il menarca, amenorrea, cioè
assenza di almeno tre cicli mestruali consecutivi (Si considera una
donna amenorroica se i suoi cicli avvengono solo dopo la
somministrazione di ormoni, per esempio estrogeni).

Specificare il tipo.

Tipo restrittivo: durante l’episodio di anoressia nervosa la
persona non presenta frequenti episodi di abbuffate o comportamenti
purgativi (per esempio, vomito autoindotto, o abuso-uso improprio
di lassativi, diuretici, o clisteri).

Tipo bulimico: durante l’episodio di anoressia nervosa la
persona presenta frequenti episodi di abbuffate compulsive o di
comportamenti purgativi (per esempio, vomito autoindotto o
abuso-uso improprio di lassativi, diuretici o clisteri) (la soglia
di frequenza non è fissata: ? 1 episodio/settimana).10

In base alla tipologia d’approccio, è possibile interpretare
il disturbo anoressico attraverso scuole e metodi di pensiero
differenti (il modello psicoanalitico, dispercettivo, sistemico,
psicosomatico, cognitivo, strategico e interazionista). Per meglio
comprendere gli aspetti peculiari della patologia, si rinvia alle
preziose testimonianze di due specialiste nel campo dei disturbi
del comportamento alimentare (la dott.ssa Giuliana Grando,
Psicologa, Psicoterapeuta e Psicoanalista, Responsabile Centro ABA
di Venezia e la dott.ssa Patrizia Todisco, Medico Chirurgo,
Specialista in Medicina Interna e Psichiatria, Responsabile del
Centro per i Disturbi del Comportamento Alimentare Casa di cura
Villa Margherita di Arcugnano, Vicenza), raccolte durante la fase
di ricerca e contenute in Appendice.

  Il presente lavoro si propone di fornire un
inquadramento storico e letterario della condizione della donna nel
corso dei secoli, del suo ruolo all’interno del contesto sociale e
familiare, allo scopo di individuare e stabilire le relazioni
intercorrenti tra il corpo femminile e la malattia (isteria e
anoressia). Nel primo capitolo ho cercato di descrivere i
cambiamenti intervenuti nelle condizioni della vita della donna,
attraverso i secoli. Al mutare del modello sociale corrisponde una
trasformazione del canone estetico a cui le donne cercano di
adeguarsi anche forzando la loro natura, alterando le forme del
corpo e mascherando il viso attraverso l’ausilio artificioso della
cosmesi. Il corpo femminile potrebbe quindi essere considerato «un
artefatto culturale ridefinito da trasformazioni socio-culturali
finalizzate a una subordinazione fisica e simbolica, e l’attuale
diffusione dei disturbi dell’alimentazione potrebbe rappresentare
uno dei tanti modi di trasformazione storica dello stesso».11
Nell’ultimo capitolo ho cercato di porre in evidenza, nella
dimensione creativa di un autore della Scapigliatura italiana,
Iginio Ugo Tarchetti, le specificità della nevrosi di cui è affetta
la protagonista (Fosca), creando un confronto tra isteria e
anoressia, le due patologie che hanno segnato, rispettivamente, il
XIX e il XXI secolo. La novità dell’indagine consiste soprattutto,
a mio avviso, nello sforzo di rintracciare i rapporti tra le due
patologie, entrambe di origine psicogena, presenti nella
tarchettiana Fosca: il corpo consunto della protagonista, nella cui
descrizione si scorge la ricorrenza dei topoi tipici della donna
isterica (sensualità abnorme, sterilità, instabilità emotiva,
infelicità nella passione), è un corpo opaco che attrae, è la sede
dove alberga una delle più grandi nevrosi del XIX secolo, ma rinvia
anche alla fisicità delle ragazze-scheletro
anoressiche.

  L’anoressia era considerata anche un sintomo
generico di altre malattie, come appunto l’isteria. Scrive
Brugnoli: «In casi d’isterismo, in casi di nevrosi della vita
organica, specialmente in affezioni da attribuirsi al nervo vago
[dare] luogo a un digiuno protratto tanto tempo senza
corrispondenti effetti nel mantenimento della forza e della
nutrizione da destarne grande meraviglia».12 E se l’Ottocento, come
ha ben osservato F. Livi, è stato considerato «il secolo della
nevrosi»,13 il XXI potrebbe configurarsi, giustappunto, come il
secolo anoressico:




La patologia alimentare per i suoi legami con l’identità
corporea, che mai come in questa epoca è connessa con la sicurezza
del Sé, con il cibo, con l’ossessiva attenzione all’apparenza, si
presta a rappresentare la metafora del nostro tempo, ad esprimere
molti dei grandi temi, paure, contraddizioni della nostra
epoca.14






















CAPITOLO I




L’immagine del femminile nella storia




I.1 La donna nell’Antichità greca




  Nel mondo divino, secondo l’interpretazione che
Clémence Ramnoux dà della Teogonia,15 si teorizzava lo sdoppiamento
dell’origine, concetto non universalmente condiviso, alla base del
quale vi sono due madri: c’è Gaia, la Terra, e Notte: «Notte ha
concepito e partorito da sola, mentre Terra, prima di rivoltarsi
contro l’abbraccio insaziabile di Cielo, si è molte volte unita a
lui nell’amore».16

Nicole Loraux descrive, in Storia delle donne, la creazione di
due discendenze, la cui dissimmetria sarebbe causata dalla diversa
tipologia di procreazione: «L’una per unione, l’altra per
divisione; l’una che gli dei condividono con gli uomini, l’altra
solamente divina».17 L’indagine di Loraux ci aiuta a comprendere
quale fosse la percezione del femminile nell’antichità greca,
partendo da un interrogativo (che cos’è una dea?) che delinea
l’idea di «una femminilità chiusa su se stessa e fin dall’inizio
separata»,18 paradigma di una realtà che i Greci, oltre a giudicare
inaccettabile, temevano moltissimo, quella di una stirpe generata
dall’odio, quindi pericolosa:




Lo spettro della madre solitaria ossessionava veramente la
Grecia, non meno che lo spettro della madre senza amore. Al
principio la si accetta completamente: perché è stato pur
necessario che la donna partorisse il primo maschio, per formare
con lui la prima coppia amorosa. Ma dopo, i suoi frutti sono sempre
cattivi.19




Attribuire la responsabilità della creazione al femminile non
è sembrata un’ipotesi di difficile accoglimento, ma da essa si deve
prescindere, poiché «nella costruzione greca del divino, sono le
dee che hanno messo in movimento la storia degli dei ma è un unico
dio che l’ha fermata».20 Non importa quindi che Era fosse molto più
antica del Crònide; la lotta per la supremazia e il potere cede il
passo all’inevitabile: la dea dovrà rassegnarsi e accettare l’unico
ruolo storicamente riconosciutole, quello di sposa sottomessa e
sottoposta allo statuto del divino Padre - Zeus.

  Da Esiodo ad Aristotele il passo è breve; non vi
sono evoluzioni in merito alla concezione del femminile. Aristotele
recupera da Platone le nozioni di èidos e gènos: èidos riproduce la
forma, gènos abbraccia invece una semantica più ampia, riferendosi
alla stirpe, alla schiatta, alla razza, al ceppo. In Platone èidos
e gènos si oppongono, ma si confondono nell’introdurre le
differenze dei sessi: Giulia Sissa nel suo saggio Platone,
Aristotele e la differenza dei sessi, riporta due esempi, uno dei
quali dimostra l’accostamento di quelle che nel Timeo sono definite
razze: «Una razza delle donne che sarebbe venuta ad aggiungersi
alla razza degli uomini, un gènos a fianco di un altro gènos»
mentre nel Politico, Platone non antepone un gènos all’altro né li
giustappone, ma presenta il gènos anthròpinon (genere umano) nella
sua dualità, cui appartengono due generi: il maschile e il
femminile.

  Si esamini a questo proposito, un fiore: esso è
l’organo delle Angiosperme che accoglie l’apparato riproduttore
della pianta e, per essere completo, necessita dell’esistenza di
due costituenti, l’androceo che corrisponde al maschile, e il
gineceo, il complementare femminile; allo stesso modo, il genere
umano per determinarsi abbisogna delle sue arterie costitutive (i
maschi e le femmine) che, a loro volta, sono anche due specie,
ovvero èide.21 Dalla sintesi platonica, potremmo affermare che le
donne sono sì parte integrante di quello che è stato definito gènos
anthròpinon, quindi rappresentano «un pezzo di genere umano», ma se
consideriamo il pensiero platonico, riproducono altresì «una forma
opposta a quella maschile. Parte di un tutto, certamente, ma anche
parte contraria a un’altra parte».22

In una delle sue opere più celebri, lo scrittore francese Jean
Duché illustra la posizione assunta da Aristotele; lo sdegno
palesato dallo Stagirita nei confronti delle donne è in parte
condiviso da Platone (il quale però, conserva un punto di vista
decisamente ambivalente):




Aristotele pretendeva di essere più realista, persino da un
punto di vista scientifico. Aveva osservato da buon naturalista,
che nel regno animale i maschi sono più grandi, più forti e più
agili e si stupiva che la donna pretendesse l’emancipazione. Ma si
stupiva anche che qualcuno potesse affermare che ella era solo il
terreno dove il seme dell’uomo germoglia, dato che invece, ogni
mese, produce «una semente quasi pronta», dunque collabora. L’uomo
è l’artigiano cui la donna fornisce il legno da lavorare; per
questo è inferiore. Secondo Aristotele la donna è più fredda
dell’uomo e, siccome il calore è energia, l’uomo comanda. Ma
rispettando, nella donna, una persona umana.23




Dalle parole di Duché si evince come Aristotele ritenesse
debole, fragile e imperfetta la natura femminile e, per questo, a
buon diritto subordinata all’uomo; così ne parla nei trattati sugli
animali:




La femmina è meno muscolosa, ha le articolazioni meno
pronunciate. […] Le femmine hanno anche la carne più molle dei
maschi, le ginocchia più vicine e le gambe più sottili. […] Quanto
alla voce, le femmine l’hanno sempre più debole e più acuta […]. Le
parti che esistono naturalmente per la difesa appartengono in certi
generi ai maschi, non alle femmine.24




Piccoli e disarmati, i corpi femminili non possono essere
ritenuti i legittimi proprietari di una mente brillante e dotata:
«Fra gli animali, l’uomo ha il cervello più grande in rapporto alle
sue dimensioni, e tra gli uomini i maschi l’hanno più grande delle
femmine: in entrambi i casi, infatti, la regione del cuore e del
polmone è la più calda e ricca di sangue».25

  Debole e subalterna appare anche la donna
descritta da Omero; pur non entrando in merito alla polemica che
vede schierarsi due fazioni opposte (da un lato gli studiosi che
difendono la plausibilità della narrazione omerica, dall’altro i
sostenitori della tesi contraria), è giusto considerare l’Iliade e
l’Odissea fonti preziose da cui attingere per raccogliere le
testimonianze utili a determinare il ruolo e le caratteristiche
possedute dalla donna dell’antica Grecia. Non a caso, come
sottolinea Eva Cantarella, «il primo documento che riporta nel
dettaglio le condizioni di vita della donna greca sono proprio i
poemi omerici».26

  La società ellenica, in un certo senso, può
essere vista come il prodotto di tutta una serie di norme
comportamentali ricavate dall’epos e incarnate dalla figura
dell’eroe, trasmesse nei secoli attraverso i canti degli aedi e dei
rapsodi, successivamente assimilate e riprodotte dagli uomini e
dalle donne, vissuti tra la fine della società micenea e il secolo
VIII. Ascoltando i poeti-cantori, donne e uomini traevano dei veri
e propri insegnamenti: da essi carpivano gli atteggiamenti da
adottare e quelli invece, da evitare.

  Quali dunque, le virtù che doveva possedere la
donna greca?

La bellezza, prima di tutto: vero oggetto dei sensi, estasi
del pensiero. Nel IV secolo Aristotele dirà: «Per il sesso
femminile, le qualità del corpo sono la bellezza e le misure, le
qualità morali sono la saggezza e il gusto del lavoro senza nulla
che sia indegno d’una persona ben nata».27

Al bello sensibile, la cui percezione è garantita dalla vista,
risponde il bello delle idee (intellegibile), a cui si accede
unicamente con gli occhi della pura ragione. Nel Simposio, Platone
espone il percorso che si deve compiere per raggiungere il
principio ideale del Bello, partendo dalla bellezza corporea. La
bellezza si nobilita rapportandosi all’amore, diventando in questo
modo una forza che eleva, sempre unita alla verità e al bene:
l’impulso generato dalla vista di un bel corpo stimola e accende il
desiderio, poiché «la visione della bellezza come attributo di un
corpo, unico, risveglia l’anima»28 ma non è tutto; continua Giulia
Sissa: «Il desiderio così suscitato e che comincia a manifestarsi
solo sotto questa forma, invece di rimanere agganciato al corpo,
agli innumerevoli corpi individuali e concreti, può accostarsi a un
oggetto che riporta la molteplicità a una sintesi di ordine
superiore: la bellezza in sé».29 La bellezza di cui parla e su cui
si sofferma Omero, quando presenta un personaggio femminile,
appartiene a un livello superiore, ideale, ma è anche un connotato
essenzialmente estetico. Alla donna inoltre, erano richieste altre
qualità: fedeltà, compostezza, cura del proprio aspetto,
meticolosità nell’amministrazione della casa e
ubbidienza.

  Si veda a questo proposito il personaggio di
Penelope: moglie di Ulisse, madre di Telemaco. Assoggettata a due
figure maschili (prima il marito, poi il figlio), Penelope è una
donna segregata e impotente che rischia di subire la presenza di
una nuova figura maschile senza che sia veramente lei a deciderlo;
è una donna alla quale, dopo vent’anni di attese e lacrime versate,
è negato conoscere la reale identità dell’uomo che ha sposato.
Infatti, non è la prima persona a cui Ulisse si svela, una volta
tornato ad Itaca; lo farà soltanto dopo aver compiuto la sua
vendetta e sterminato i Proci. Per quale ragione? Forse l’incontro
con l’ombra di Agamennone deve averlo reso sospettoso? La virtuosa
Penelope sembra vacillare sotto la spinta incalzante dei suoi 108
pretendenti che vorrebbero sposarla e usurpare il trono di Ulisse:
non sembra affatto restìa ad accogliere questa possibilità; se non
lo fa è per timore del popolo, leale alla memoria del
padrone.

  Alla moglie greca, specchio della moglie
omerica, era concessa una libertà minima di movimento che si
esauriva all’interno del perimetro dell’oikos (centro intorno al
quale gravitava la vita della famiglia patriarcale); l’adulterio
era riconosciuto e legittimato se commesso dal marito, il quale
poteva consumare rapporti extraconiugali con altre donne (concubine
ed etere) senza subire sanzioni perché regolamentati dal diritto.
Alla donna invece, erano riservate punizioni corporali, il ripudio
e la restituzione, da parte della famiglia, «di tutti i beni pagati
dal marito per comperarne il nuovo status, segno tangibile
dell’acquisto del potere familiare su di lei».30 Non che alle
schiave spettasse un destino migliore: trattate come pura merce di
scambio, in quanto proprietà del padrone, erano obbligate a
garantirgli anche fedeltà sessuale.

  Inerme, ingannevole, finalizzata alla
riproduzione, libera solo in apparenza e relegata ad una condizione
di dipendenza sia fisica che ideologica, la donna nel corso del VII
secolo vede restringersi ancor più il suo raggio d’azione: la città
essendo riconosciuta come comunità politica, escludeva al suo
interno sia gli schiavi sia le donne. Perché le donne e non le
schiave?

La distinzione, come suggerisce Eva Cantarella, si basava
«sull’appartenenza sessuale» e questo era un presupposto
sufficiente per emarginarla dalla polis, infatti «ad Atene erano
cittadini (politai) solamente coloro in grado di difendere in armi
la città».31 Sempre ad Atene, una moglie adultera non era ritenuta
responsabile della sua infedeltà poiché considerata un oggetto, per
lo più passivo, depensante e non in grado di reagire; le colpe
ricadevano sul moichos, «ovverosia l’uomo sorpreso mentre, in casa
di un cittadino, intratteneva rapporti sessuali con la di lui
moglie, concubina (pallake), madre, figlia o sorella».32

  La donna poteva rischiare il ripudio e
l’esclusione dalla partecipazione alle cerimonie sacre, ma era il
moichos (l’amante) a cui spettava la sorte peggiore: secondo la
legislazione del tempo, per aver violato le regole della morale e
dell’organizzazione familiare, il moichos poteva essere sottoposto
alla rasatura del pube (paratilmos) che, in quanto pratica
femminile, era considerata disonorevole per un uomo; inoltre
avrebbe potuto subire violenza sessuale, esercitatagli mediante
l’ausilio di un rafano (raphanidosis).

  Le città della Grecia condannavano severamente
l’adulterio, fatta eccezione per il centro di Gortina dove il
tradimento era trattato come un’imposta: poteva essere saldato
infatti, tramite il pagamento di una somma di denaro ma, cosa ancor
più importante, Gortina era una delle città doriche in cui le donne
vivevano in maniera assai diversa dalle ateniesi; per questo
giudicate con disprezzo e severità, non solo dai cittadini ma anche
da pensatori come Aristotele e Platone, i quali riconoscevano nella
dissolutezza dei comportamenti femminili, la causa del disfacimento
delle loro città.

  Le ateniesi, una volta sposate, passavano dalla
podestà del padre (il quale conservava il diritto di interrompere,
in qualunque momento e per qualsivoglia motivo, il matrimonio delle
figlie) a quella del marito, senza avere la minima possibilità
d’incontrare persone diverse dallo stesso entourage familiare. È
importante sottolineare la sostanziale differenza che intercorreva
tra le donne greche appartenenti alle classi medio-alte e le donne
facenti parte dei ceti più umili: le prime erano relegate in casa,
rassegnate a una vita triste, vuota, priva di occasioni e stimoli,
le seconde godevano di una libertà di movimento e di relazione più
ampia (dettata anche dalle necessità di primo ordine, atte a
garantire la sopravvivenza della famiglia).

  Altro elemento non trascurabile:
l’omosessualità, in particolare quella maschile.

Nel Simposio, Platone racconta, attraverso Aristofane, come
l’umanità fosse stata sessualmente bipartita, partendo da una
situazione originaria in cui i sessi riconosciuti erano
tre:

In principio, infatti, tre erano i generi degli esseri umani,
non due, come ora, maschio e femmina: se ne aggiungeva un terzo che
era partecipe di entrambi questi, del quale oggi rimane il nome
mentre lui è scomparso; infatti l’androgino esisteva allora come
entità singola e sia nella forma che nel nome partecipava di
entrambi, del maschio e della femmina; […] I sessi, dunque, erano
tre e di tale forma perché il genere maschile era nato in origine
dal sole, il femminile dalla terra e quello che partecipava di
entrambi dalla luna, dato che anche la luna partecipa degli altri
due.[…] Dopo la faticosa riflessione Zeus allora disse: «Mi pare di
avere un espediente per far sì che continuino ad esistere uomini e,
al tempo stesso, indeboliti cessino dalla loro tracotanza. Ora,
continuò, li taglierò ciascuno in due e così saranno, al tempo
stesso, più deboli e più utili a noi, essendosi accresciuti di
numero.33




La ragione di questo espediente? Rendere più deboli gli
uomini, quindi più facilmente governabili. L’omosessualità maschile
era accolta con naturalezza: non si scontrava con le sovrastrutture
e i pregiudizi tipici di tutta l’epoca cristiana, ed era accettata
in modo esattamente analogo al rapporto eterosessuale.

In perpetua tensione, alla ricerca della propria metà
mancante,

tutti gli uomini che sono una sezione dell’essere comune, che
allora si chiamava appunto androgino, sono amanti delle donne e da
questo sesso proviene la maggior parte degli adulteri; e
parallelamente le donne che da qui provengono vanno folli per gli
uomini e sono adultere. Tutte le donne invece che sono una sezione
di donna, non prestano molto attenzione agli uomini, anzi sono
orientate piuttosto verso le donne e da questo sesso provengono le
tribadi; quanti infine sono una sezione di maschio corrono dietro
ai maschi e finché sono ragazzi, essendo pezzetti di maschio, amano
gli uomini e godono a giacere e a congiungersi con gli uomini. E
questi sono i migliori tra i ragazzi e gli adolescenti, perché sono
per natura i più virili.34




Secondo Platone, gli eterosessuali deriverebbero dagli
ermafroditi, mentre gli omosessuali da uno dei due sessi, ovvero da
chi, in principio era «tutto uomo» o «tutta donna»35 e, a
differenza dei primi, questi sarebbero i migliori, poiché meno
inclini all’adulterio. La preferenza per un individuo dello stesso
sesso, la dice lunga sul rapporto uomo-donna vissuto in Grecia: la
relazione omosessuale era privilegiata perché, sottolinea
Cantarella, ritenuta più appagante, completa, «nella quale l’uomo
greco esprime la sua parte superiore, la sua intelligenza, la sua
volontà di migliorarsi».36

  Gli scritti sulla fisiologia e sull’anatomia del
corpo femminile subirono l’influenza degli assunti culturali del
tempo, usati per definire la natura fisica della donna differente e
inferiore rispetto a quella dell’uomo e, oltre a lasciare tracce
visibili nella storia, trovarono una salda codificazione teorica in
uno dei più grandi pensatori dell’antichità, Aristotele. La sua
ottica sulla procreazione «scava una dissimmetria che oggi sappiamo
aberrante»,37 alimentando il pensiero di molti teologi, sostenitori
della subalternità biologica della donna, fomentando così il
discrimine tra i sessi.

  Convinto sostenitore della disuguaglianza tra
maschile e femminile, nonché della superiorità del primo sul
secondo (anche a livello biologico), egli conferisce, nella fase
riproduttiva, alla donna il carattere passivo, all’uomo il
contributo attivo: «Si possono riconoscere a buon diritto nella
femmina e nel maschio i principi della riproduzione: il maschio in
quanto portatore del principio del mutamento e della generazione,
la femmina di quello della materia».38 Quindi, la presunta
passività della donna nella riproduzione, gli consente di
giustificarne l’inferiorità sia sociale che giuridica.

  Diverso l’atteggiamento di Socrate, secondo il
quale le donne non dovrebbero essere degradate o escluse dal logos,
perché non inferiori all’uomo, ma di pari intelletto; Socrate «non
si limitava a riconoscerne astrattamente le capacità, ma ascoltava
i loro consigli, giungendo ad ammettere senza difficoltà che alcune
di esse avevano saggezza superiore alla sua»,39 offrendo una
valutazione sul femminile tutt’altro che negativa.

  Nella tradizione letteraria greca, il corpo
della donna è simbolicamente legato alla terra tramite un ponte
metaforico che collega il campo agli organi sessuali femminili. La
donna diventa la terra che viene seminata dall’uomo, ma mantiene
una sua autonomia perché è capace di produrre e d’immagazzinare al
suo interno le ricchezze, i fiori, i corpi umani. A partire dal V
secolo a.C., la metafora del campo si trasforma in metafora del
solco e la donna-terra non è più un essere autonomo, ma diventa
proprietà del marito, lo spazio in cui l’uomo agisce rompendola,
coltivandola, il luogo dove si generano i suoi eredi. Nelle
Eumenidi di Eschilo, l’oracolo delfico dichiara apertamente che il
corpo femminile non è altro che un custode temporaneo, un
recipiente che accoglie e ospita il seme del padre:

 

Non è la madre la genitrice di colui che si dice da lei
generato, di suo figlio, bensì la nutrice del feto appena in lei
seminato. Generatore è chi getta il seme; e la madre è come ospite
ad ospite, che accoglie e custodisce il germoglio, almeno finché ai
due non rechi danno qualche iddio. Posso darvi la prova di ciò che
dico. Padre, uno può essere anche senza madre. Qui stesso ne è
testimone la figlia di Zeus olimpio, che non fu allevata nel buio
di un grembo materno; ed è tale rampollo che nessuna dea avrebbe
potuto generare.40




Apollo oppone ai miti antichi Atena, la dea olimpica e
mascolina, nata dalla testa del padre Zeus, la quale grazie al
logos, l’argomentazione razionale, chiude la controversia con le
Erinni, salvando così la vita a Oreste:




Io voto a favore di Oreste. Madre che mi abbia generata io non
ho. Il mio cuore, esclusi legami di nozze, è tutto per l’uomo. Io
sono solamente del padre. E così il destino di una donna omicida
del proprio sposo a me non m’importa: lo sposo m’importa, custode
del focolare domestico.41




Di allusioni relative al focolare in generale e all’atto del
cuocere come metafora degli organi genitali femminili e del
processo riproduttivo, si servì spesso Aristofane, le cui analogie
sottolineano, ancora una volta, la passiva subalternità della donna
e la centralità del suo corpo come luogo di riproduzione. Questa
immagine è sfruttata anche dalla cultura romana; nelle Metamorfosi,
Apuleio adotta un linguaggio simile a quello delle commedie di
Aristofane, in un’affermazione nella quale la servetta Fotide si
rivolge a Lucio, cercando di allontanarlo dal suo
focolare:




Vattene, poverello, vattene il più lontano possibile dal mio
focolare (foculo). Se infatti anche solo un poco ti avrà sfiorato
il mio fuochino (igniculus), ne sarai bruciato nel profondo e
nessun altro potrà estinguere il tuo ardore, se non io, che con
dolci condimenti so scuotere piacevolmente e la padella (ollam) e
il lettino (lectulum).42




La metafora del focolare rientra in un più vasto panorama
metaforico dove gli organi sessuali femminili sono paragonati a un
forno. Nel trattato De natura pueri, Ippocrate espone ampiamente
l’argomento, paragonando l’organo sessuale femminile, l’utero, a un
forno che cuoce il seme: «Quando si dilata (nell’utero) il seme si
riveste di una membrana: si estende intorno

esso la parte esterna, che è continua, in quanto è viscosa,
come sul pane in cottura si stende una superficie membranosa.
Infatti il pane scaldandosi si gonfia e si solleva: là dove si
gonfia si forma una superficie membranosa».43

  In letteratura sorprende la presenza di donne
benché di fatto rappresentassero un numero davvero esiguo (per i
motivi largamente esposti in precedenza) e appartenessero a zone
socialmente e culturalmente differenti da Atene; prima fra tutte la
celeberrima Saffo: poetessa greca, nata a Mitilene intorno al 612
a.C., Saffo si è fatta portatrice del malessere femminile del suo
tempo, tentando d’impartire una raffinata preparazione (basata
sulle arti della danza, musica e canto) che alle ateniesi
benestanti non era concessa, fornendo alle sue adepte gli strumenti
necessari per manifestare, nonché valorizzare la propria
individualità.

L’esclusione delle donne dalla vita sociale non dipendeva
certo dalle loro capacità, ma era frutto di un sistema, fortemente
misogino, che imponeva loro il mantenimento di una sorta di
silenzio, anche intellettuale. Non deve sorprendere pertanto, che
il nome di Saffo fosse slegato dalla città di Atene. Le cose
cambiarono sensibilmente nell’età ellenistica. Lo sguardo sulla
donna non s’identificò più con quello appartenente alla società
greca arcaica o classica; rimase pertanto una misoginia di fondo,
seppur differente da quella che connotò i periodi precedenti. Le
donne ora possono partecipare alla vita pubblica e politica,
esprimere i loro interessi, ricoprire posizioni di prestigio, prima
ritenute appannaggio esclusivo degli uomini (ad esempio la
magistratura), non sono più viste né tratteggiate come personaggi
necessariamente negativi, ma anche in letteratura riscoprono ruoli
e vite nuove, perché nuova è la prospettiva che, tra il 323 a.C. e
il 30 a.C., le accomuna.







I.2 La donna nell’arte greca




  L’arte del Paleolitico esprime il dominio che
l’uomo esercita sulla realtà che lo circonda; tuttavia, un valore
fondamentale era destinato al culto della maternità: lo confermano
i ritrovamenti archeologici di sculture antropomorfe, in pietra o
in zanne di mammut, raffiguranti le stimate Veneri. Una tra le più
celebri è la Venere di Willendorf, una statuina di 11 cm, in
pietra, custodita presso il Naturhistorisches Museum di Vienna e
risalente al XXX-XXVI millennio a.C. La venere esibisce seni
esuberanti, fianchi larghi e pronunciati, forme piene e rotonde,
simbolo di prosperità.

Ed è proprio la fecondità della donna a renderla sacra agli
occhi delle comunità preistoriche: le sue forme abbondanti, il
ritmo mensile del mestruo, sinonimo di fertilità, il privilegio
(concesso solo alla donna) della maternità erano elementi che le
garantivano la medesima deferenza che si rivolge a un
dio.

Anche in Egitto la figura femminile vantava una posizione di
riguardo e di prestigio; non vi era alcuna differenza di genere: le
donne beneficiavano degli stessi diritti civili e giuridici degli
uomini e le divinità femminili erano importanti tanto quanto quelle
maschili (se non di più).    

Le egiziane prestavano molta attenzione alla cura del loro
corpo e all’igiene personale; non trascuravano i dettagli, amavano
esaltare la loro bellezza attraverso un abbigliamento ricercato,
oggetti e gioielli preziosi (anelli, diademi, collane,
braccialetti, pendenti, smalti e pietre). La silhouette era snella,
avvolta in tuniche di lino lunghe e aderenti, fresche e leggere che
ne sottolineavano l’andatura. La femminilità era incoraggiata e
molto apprezzata poiché erano gli uomini a promuoverla, all’interno
di una società che potremmo definire moderna, che non lasciava
spazio a pregiudizi o stereotipi di genere, al contrario di quanto
capitò nella civiltà della Grecia arcaica.   
        
        
   

La cultura micenea condivideva con la società egiziana il
significato speciale attribuito alle donne, soprattutto per quanto
concerne la fertilità, e la Dea dei Serpenti ne è un esempio
concreto: i seni scoperti, evidenti, sono il segno inequivocabile
di un simbolismo associato alla prolificità femminile. Con le
popolazioni indoeuropee termina l’era del culto della Grande Madre
(dea della fecondità e dei cicli naturali), legata all’ipotesi
dell’esistenza, nel territorio italico, di organizzazioni
cosiddette matriarcali; mentre gli indoeuropei avanzavano nel
Mediterraneo, quest’antica venerazione paleolitico-neolitica cedeva
il passo al culto di divinità maschili, quale manifestazione della
potenza della natura e negazione di qualunque traccia di un sistema
matrilineare esistente (che stabilisse il trasferimento dei beni di
madre in figlia), soppiantato dalla trasmissione patrilineare (di
padre in figlio). Allo stesso modo, l’ipotetica società matriarcale
sarebbe stata soppiantata da quella patriarcale, d’impronta
maschile. Inutile ribadire le condizioni in cui versava la donna in
Grecia, ampiamente dibattute nel paragrafo precedente. Erodoto dà
rilievo alle diversità confermando che «gli Egiziani, conformemente
al clima che è presso di loro diverso e al fiume che presenta una
natura differente dagli altri fiumi, in molte cose hanno costumi e
leggi contrarie a quelle degli altri uomini; presso di loro le
donne vanno al mercato e commerciano, gli uomini invece standosene
a casa tessono».44

Alle donne greche era assegnato uno spazio chiuso, interno
all’abitazione, ma organizzato secondo categorie maschili
tipicamente ateniesi: vivevano e lavoravano nel gineceo, un luogo
della casa ad esse riservato (oikìa), all’interno del quale
potevano dedicarsi alla tessitura, filatura e alla crescita dei
figli. In realtà, i vasi attici del VI e del V sec. a.C. (periodo
arcaico e classico) su cui sono dipinte scene di vita quotidiana
che vede come protagoniste le donne, sembrano non confermarne
l’attitudine alla clausura forzata che riflette, nelle parole di
Erodoto, l’opposizione tra maschile e femminile, evocata a sua
volta, dalla contrapposizione tra spazi aperti (dedicati alle
donne) e spazi chiusi (serbati agli uomini): le immagini ritratte
su una pisside45 conservata a Londra, su un’anfora (idria) del
Louvre46 e su un’altra di Würzburg,47 evidenziano la presenza di
alcune donne affaccendate in varie attività nei pressi di una
fontana, luogo d’incontro e scambio. Alle donne dunque, pare fosse
concesso recarsi anche in spazi aperti e pubblici, purché non
fossero frequentati anche dagli uomini. Il medesimo concetto è
applicabile al loutèrion, che in greco corrisponde alla vasca
utilizzata dalle donne per i bagni e la toletta. Nell’iconografia
attica, particolare attenzione e significato riveste lo specchio,
oggetto di uso esclusivamente femminile. Lo scorgiamo nel
particolare di una coppa conservata al Louvre di Parigi su cui una
donna, in posizione eretta ed eccezionalmente frontale, impugna in
una mano lo specchio, nell’altra un alabàstron, accessori che ne
esaltano la bellezza verificata, come sostiene François Lissarague,
da un doppio confronto: il primo con lo specchio, il secondo dato
dallo sguardo del fruitore del vaso, sempre all’interno di
un’ottica in cui la visione preponderante resta tuttavia maschile:
«Le immagini non sono una trascrizione oggettiva ma il prodotto di
uno sguardo, che ricostruisce la realtà, e questo sguardo è uno
sguardo maschile».48

Il vasto complesso di testimonianze artistiche fondanti l’arte
greca, abbracciano un’estesa area geografica a cui appartengono le
colonie edificate nell’Italia meridionale e in Sicilia, la Siria,
l’Egitto, l’Anatolia (territori conquistati da Alessandro Magno) e
i possedimenti sul Mar Nero, in Asia. Durante il periodo
rinascimentale, quando ancora non vi era una netta distinzione tra
arte greca e arte romana, si iniziò a guardare alla produzione
greca come a un modello ideale di perfezione, da imitare ed
eguagliare. L’arte greca fu definita “classica” (dal latino
classicus) già nel Cinquecento: l’aggettivo si rivolge al campo
letterario dove vuole indicare, metaforicamente, quegli scrittori
considerati esemplari di perfezione stilistica e formale. Il
termine si è successivamente esteso anche all’arte, indicando
volutamente il medesimo messaggio di compiutezza massima ed
esemplare, ravvisabile nel modello greco-romano, ma indica anche un
limite temporale che distingue ed evidenzia la rilevanza delle
creazioni appartenenti al V e IV sec. a.C. (periodo definito
appunto “classico”), rispetto alle fasi precedenti e successive,
considerate scarse e mediocri. L’ideale di assoluta perfezione
incarnato dal modello greco, fu condiviso (nel Settecento) da
Winckelmann, massimo teorico del neoclassicismo, il quale ravvisava
nella maestosità dei capolavori d’arte classica il suo ideale di
bellezza, una bellezza piena e immortale che si traduceva
nell’accuratezza armoniosa di forme e misure che vincono il clamore
delle passioni.49

È soprattutto la scultura che esalta l’uomo, la sua unicità e
le sue fattezze, ponendolo al centro dell’universo e innalzandolo a
modello di riferimento per la resa scultorea delle divinità: le
statue di due giovani guerrieri dorici, Kleobis e Biton, risalenti
al 585 a.C., oggi conservate presso il Museo Archeologico di Delfi,
sono i primi testimoni di questa grande novità. I kouroi sono
completamente nudi, forse per via del costume (che si affermò
pienamente nel periodo arcaico) che gli atleti avevano di
gareggiare svestiti, a differenza delle figure femminili, scolpite
con abiti e mantelli; l’Hera di Samo (collocabile nella prima metà
del VI sec. a.C.) ne è un esempio: la statua marmorea acefala,
tondeggiante come una colonna ionica è destinata, insieme ai
kouroi, all’ambito religioso, quindi pubblico. La kòre col peplo
(seconda metà del VI sec a.C.), conservata ad Atene, è uno dei
marmi appartenenti alla serie di kòrai reperite nella colmata
persiana, ovvero il deposito di resti architettonici e monumentali
conseguenti alla duplice distruzione dell’acropoli di Atene per
mano persiana, nel 480 e nel 479 a.C.

La modulazione raffinata dei piani, oltre a rappresentare
un’innovazione rispetto alla lezione ionica, porta a una
restituzione più morbida e armoniosa delle forme (glutei e seno),
conferendo alla statua una maggiore naturalezza ed espressività,
data anche dalla policromia degli elementi.

In scultura come in architettura, a partire dal V sec. a.C.,
s’imposero lo studio e l’osservazione rigorosa delle proporzioni
che, insieme alla ricerca dell’equilibrio, ne esaltavano la figura,
ben bilanciata in tutte le sue parti: «[Crisippo] afferma che la
bellezza non risiede nei singoli elementi, ma nell’armoniosa
proporzione delle parti, nella proporzione di un dito rispetto
all’altro, di tutte le dita rispetto al resto della mano, del resto
della mano rispetto al polso, di questo rispetto all’avambraccio,
dell’avambraccio rispetto all’intero braccio, infine di tutte le
parti a tutte le altre, come è scritto nel Canone di
Policleto».50

Anche il corpo femminile dunque, è espressione di un perfetto
equilibrio fatto di forme generose ma armoniose, grazia ed
eleganza. Un artista particolarmente apprezzato dai romani fu
Prassitele: maestro di chàris, ateniese, nato intorno al 400 a.C.,
di lui si ricordano molte statue, tra cui la più celebre,
l’Afrodite cnidia (metà del IV sec. a.C.), esibisce tutto il suo
splendore nella celebrazione di rotondità ben proporzionate del suo
corpo marmoreo, colto nell’atto di scendere al bagno sacro, con lo
sguardo che migra verso un orizzonte lontano. Del II sec. a.C. è la
ben nota Afrodite di Melos che presenta, nella resa fortemente
naturalistica del corpo nudo, curve nuovamente sinuose e
pronunciate, avvolte in un elegante panneggio che ricade sulle
gambe della dea, coprendole, mentre il resto del corpo si erge con
un movimento di leggera torsione. Sia in scultura che in pittura le
donne erano rappresentate, ma il corpo maschile rivestiva un
interesse maggiore in quanto considerato notevolmente più erotico,
sensuale, misurato e veniva elevato a modello di armonia e di
proporzioni perfette. Tuttavia, anche il corpo femminile è oggetto
di interesse e la sua bellezza si esprime attraverso la promozione
di linee morbide e aggraziate dove resta marcata una femminilità
decisa, abbondante ma che non scade mai in una esasperata
ostentazione. 







I.3 La condizione della donna nella Roma
antica




  La cellula alla base dell’articolazione sociale
romana era la familia: un’organizzazione solidamente patriarcale,
potestativa, retta dalla figura portante del pater familias.
Dunque, un uomo a capo di un gruppo di cui facevano parte i figli,
i nipoti, la moglie e gli schiavi sottoposti, per natura i primi
(natura), per diritto i secondi (aut iure), alla sua giurisdizione.
L’autorità indiscussa e illimitata del pater comprendeva anche
l’esercizio (almeno fino al periodo repubblicano) dello ius vitae
ac necis, ovvero il diritto di vita e di morte su tutti i membri
della familia che, come sottolinea il giurista Ulpiano, «si basa
sulla soggezione al pater familias che esercitava la sua potestas
sui sottoposti, fossero essi o no parenti di sangue». Viste le
premesse, non è difficile intuire quali limitazioni spettassero
alla donna romana: se libera giuridicamente, di fatto non lo era
poiché vincolata dalla patria potestas, ulteriore manifestazione
della supremazia dell’uomo, fosse questi il padre o il coniuge. Il
matrimonio non garantiva la libertà auspicata; con esso la donna
passava dalla potestas paterna alla podestas del marito, suo nuovo
padrone. A questo proposito, una particolare istituzione del
diritto matrimoniale romano, l’usus, dimostra quanto il valore di
una donna si avvicinasse a quello di un oggetto: alla stregua di un
bene materiale, l’acquisizione della manus sulla futura sposa
poteva determinarsi tramite il possesso di quest’ultima, per un
determinato arco temporale (usucapione) la cui durata, secondo
quanto stabilito dalla legge delle XII Tavole, doveva essere pari
ad un anno.

  Pur essendo titolari di diritti, le donne non
potevano esercitarli: considerate dai romani totalmente o
parzialmente incapaci di amministrare se stesse e i loro
possedimenti propter levitatem animi, avevano bisogno del consenso
di una figura maschile che potesse mediare al posto loro, evitando
che commettessero atti dannosi. Il monumento legislativo per
antonomasia dell’antichità romana illustra come, fatta eccezione
per le Vestali (le vergini sacerdotesse, sottoposte comunque alla
potestà del pontefice massimo, la cui condizione giuridica era
paragonabile a quella della mater familias), le altre donne,
indipendentemente dall’età, fossero destinate a un controllo e a
una protezione imperiture («Feminas, etsi perfectae aetatis sint,
in tutela esse»), almeno fino al sorgere dell’epoca imperiale in
cui il regime di custodia si attenuò progressivamente, raggiungendo
infine, il completo disfacimento: lo dimostra un passo di Gaio,
celebre giurista romano del II sec. d.C., in cui è evidente
l’insussistenza di alcuna apprezzabile ragione (nulla pretiosa
ratio) affinché le donne mantenessero una posizione di
asservimento, perché capaci di trattare da sole i propri affari
(ipsae sibi negotia tractant):




Feminas vero perfectae aetatis in tutela esse fere nulla
pretiosa ratio suasisse videtur; nam quae vulgo creditur, quia
levitate animi plerumque decipiuntur et aequum erat eas tutorum
auctoritate regi, magis speciosa videtur quam vera; mulieres enim
quae perfectae aetatis sunt, ipsae sibi negotia tractant et in
quibusdam causis dicis gratia tutor interponit auctoritatem suam,
saepe etiaminvitus auctor fieri a praetore cogitur.51




Gaio contesta chi sostiene il «pregiudizio d’una differenza
naturale tra uomo e donna, di una inferiorità del corpo
femminile»,52 smontando le antiche intelaiature culturali
subordinate alle norme del ius civile sulla tutela delle donne,
opponendosi anche a quei giuristi (tra cui Giovanni Carmignani)
assertori della fragilità femminile, fonte della loro leggerezza di
giudizio, di intelletto e di carattere. Essi ipotizzarono
l’attenuazione o addirittura l’esclusione della imputabilità,
facendo ricorso all’antico principio della infirmitas sexus, ovvero
alla loro presunta inferiorità sessuale53.

Altre fonti ribadiscono e confermano, mediante l’ausilio di
numerosi attributi negativi (levitas animi, imbecillitas mentis,
imbecillitas animi, infirmitas mulierum, infirmitas sexus,
forensium rerum ignorantia, ecc.), la stabilità di un modello
femminile ancora imperante nella Roma tardo repubblicana, ovvero
quello di una mulier sottomessa e inferiore all’uomo.

  L’onomastica inoltre, ricopriva un ruolo
rilevante nel definire l’identità degli individui, specialmente nel
caso si trattasse di donne. Il sistema onomastico romano assegnava
al cittadino tre nomi (tria nomina): praenomen, nomen gentilicium e
cognomen. Le donne (libere) invece, erano designate solo tramite
due elementi (duo nomina), ovvero il nome gentilizio (nomen
gentilicium) e il nome familiare.

Sembra dunque, che le romane non venissero mai indicate con il
nome individuale, almeno non in pubblico. Provviste o sprovviste
che fossero in origine di praenomen, l’assenza d’uso di tale
sistema avvalora la negazione volontaria dell’identità di una
donna, confermando la natura della sua condizione: «Non indicando
le donne con il prenome, i romani volevano mandare un messaggio:
che la donna non era e non doveva essere un individuo, ma solo
frazione passiva e anonima di un gruppo familiare».54

  Le storie di Lucrezia, Virginia, Cornelia e
Marzia55 che Cantarella riporta ne L’ambiguo malanno, rappresentano
tre casi di mulier fedele, casta, univira e ubbidiente
perfettamente aderenti al modello declamato dai romani. Non tutte
le donne però, erano pronte a immolarsi pur di dimostrare e
salvaguardare il valore della propria fedeltà coniugale o
verginità. Molti sono i contributi di cui la letteratura latina
dispone in merito alla questione, ma per affrontarla degnamente
saranno sufficienti alcuni riferimenti.

  Clodia, passata alla storia con lo pseudonimo di
Lesbia, è l’eccezione, l’esatta antitesi rispetto agli esempi di
rettitudine imitati dalle romane libere del I sec. a.C.

Tanto appare bella e spregiudicata, quanto trasgressivo
risulta il suo modo [...]
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