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PREFAZIONE °

La storia delle veligiont ha fallo in questi wltimi anni pro-
gressi inaspettati, per avere adotlato wn metodo gia i1 uso con
ottimi visullati in altre scienze Dositive, il mefodo: comparativo.
Le veligioni non si sono considerate Pk ciascune @ s& ma sono
slate ravvicinale I'une all’ altra, anche se nella storie appariscono
separate da largo spazio di lwogo e di tempo. Allora st sono
avute rivelazioni inattese: quelle che prime sembraveno Uuna
del lutto estranca all’altra, hanno mostrato una stretia affinita
di forma e di contenuto, di concetli e di sentimenti.

Lra ovvio che, specialmente sul principio, dalla somiglianza
si arquisse con froppa facilite la comunanza di origine, sia che
une religione si fucesse derivaie dallalira, o sia che entram-
be si comsiderassero provenienti da wuna fonte comume. E
un enganno, al quale la nosira mente & assai proclive, 4l credere
che tutto si possa e debba spiegare per Veffetlo di cause estrin-
seche, che lo spirito wmano non faccia che ripetere cid che ¢
stalo falto e dello da altri, ¢ non piuttosto operi per imtima
forza della sua natwra, lo quale rimane wna nelle molteplici e
varte sue manifestazioni. B un fatto perd che, se non sempre,
talvolta le somigliamze provengono dall’ influwenza che una cosa ha
esercitalo sull'altra, e le affinite di pite veligions nella forma
0 nel contenuto dipendono dallg loyo origine comune. Questa perd




_I\?_.—

va_dimostrata con argomenti di fatto, che non siano la sem.pi-fc_e
ragione di somiglianza; cost & che, sequendo h'alcce -(IZJI}G:H.G'- scu_s-e--
bili ¢ soltilissimi indizi, alcuni critici somno arrivali @ ricostriire
il filo che in origine quvinceva delle religioni, le quali poi nel
corso della storia hanno battuio une via assai diversa e disco-
sta Vuna dall’altra.

A quesio mefodo & stato assoggeitato anche lo studio del Cri-
stianesimo primitivo, sopratutio i Germania, per opera ¢i ue
schiera di critici, che appunto perchd considera il Cristianesino
come un anello della storia generale delle veligioni, & stala delia
Religionsgeschichtliche Schule. Ne sono venuii fuori natural-
mente punii nuovi di vista. Menlre prima si penseve che il
Cristianesimo non avesse relazioni di somiglianza e di origine
con altre religioni che con la gindaica, dal seno della quale esso @
nato, e che colle religione greco-romanc non avesse i avito
altri vapportt che di opposizione e di lotla, ore invece si ¢ visto
che in quei punli, in cui si discosia dul giudaismo, si avvicing
e si focca col gentilesimo. Quindi se w'¢ tratte affreltatamente
dall'estrema ala critica la conseguenza che il Cristianesimo de
une perte deriva dal gindaismo e dallalive dal paganesinio, e
che basta quesia duplice dervivazione o spiegarve le sue origind.

Qué poro mon si fratte del gentilesimo nel senso volgaie e
comune. Perche aiche a suo riguardo i nuwovi studi hanio scoi-
vollo ¢ mutato le antiche vedute. Al di sotto ciod delle veligione
supezficiale e sensuale del volgo se ne sono scoperte allve pit
spirituali e profonde, proprie di vistrelle schiere di anime, le qualz
aspiravano ¢ wne unione pit i e intensq colla divinite. B
in queste correnti mistiche, sollili e nascoste, che si sono frovati
t punti pit inderessanti di conlatio col Cristianesino ; e 1on so-
lo col Crislianesimo ma pure con allre veligiond, anch’esse misti-
che, dell’Orienle, le quali sopraiutlo negli wltimi secoli avanti
Cristo hanno formaio colla greca una
comunemente si dice sincretismo, e che
menie dissero theocrasia.

mescolanza, che oggi
gli antichi pite propria-

Il problema dunque ¢ assai complesso. Per poleve defermi-
nare con precistone quali siao slate le relazionsi del (4

. 2Holi0 qual, stiane-
ST#0 cella veligiosile, mislice, grece c orienfale, ¢ pri

ine neces-
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sario far luce sw questa, sulle sue nalure e il swo sviluppo.

Giacche molti problemi che la riguardano, anche fra i 'pii im-

portanti, malgrado i luminosi visullati degli wltimi studi, ri-
mangono tultora imsoluti. Sopratutio non & ben chiaro in quale
proporzione le Grecia e I Oriente abbiano contribuifo alle forma-
zione del wislicismo antico. Molli 0ggi sono propensi ad atlri-
buive una parte preponderante all’elemento orientale; io sto con
quelli © quali vitengono che lo spirito greco, sebbene abbia attinto
molta materia dall’Oriente, Pabbia plasmata a modo swo LMPri-
mendo ad essa le sue forme ¢ le suc direttive. Per vedere ben chia-~
ro in questa queslione mnon bisogna. secondo me, fermarsi «
considerare @ pavte i singoli problemi, ma bisogna cercave di
abbraccicrli in wno sguardo complessivo di tutto To sviluppo
del wmisticismo antico; allora si vedra come in realtds & lo Spi-
rilo greco che domine e che si evolve per wwintima necessitc
della sua natura, sebbene tragga i suoi elementi de parti diverse.

Per tal modo si semplifica e'si rende it facile la soluzione
del problema delle velazioni del Cristianesimo col misticismo an-
lico. Non & una massa confusa ed mforme di miti e di viti,
di concezioni e di aspirazioni religiose, ma wn’ wiica grandez-
aa storice, con caratteri e tendenze ben deterininate, U'Ellenismo,
nel swo aspetio religioso pite profondo, con cui il Cristianesinio
¢ venwlo @ condatlo ¢ si & miswrato. Di que e di lg non & dif-
ficile scoprive le somiglianze e le diversilt, i contatti e le diver
genze, e finire cost per wedere se il Cristianesimo POsSS@ avere
aouto origine dall’ Ellenismo mislico, o Piuttosto non siano due
entite spivituali essenzialwente diverse, che abbracciate in wna
lotla suprema, Puna abbie dovulo finalmente cedere innanzi
all altra.

A dare wn contributo, sia pure modeslo, alle soluzione di
questi problemi cosi importanti per la storia della religione,
- mare le presente opera swl misticismo greco e il Cristianesimo.
Sarebbe stalo pite esatto dire ellenistico, parola oggi prefevita dai
doltti quando vogliono indicare non I qrecita pura ma mescolata
con elementi stranieri provenienti dal contalfo comw altré popoli,
il quale dopo Alessandro si fece seimpre pite stretfo e pid frequente.
Ma poiché queslo termine non ¢ ancore entralo, col suo senso
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o del pubblico, ho preferito di dive greco; tanto
modo & anche indicate la tesi che o soslengo
llo spirito propriacamente greco in tutlo lo svi-

specifico, nell’us
pite che per tal
delle prevalense de 5
istici antico.

htp}}f:l ‘:fi 1;::;)?:6;;3;253(1@1;!3 sit l’lmppro e il Cristianesimo ho
mostrato come & per quali ragioni nelle lotla corfio Stalo *rom,(m‘o
il Cristianesimo ha finalmente trionfalo, conqer,:e.'sfa.uf(o la sua ;a-
berta politica; in quesio, & mio intendimento di spegare perche
il Crislianesimo nelle lotta colle veligioni wmistiche del mondo
antico cbbie prevalso su di esse e cosi abbia conquistalo la sw-
premazie religiosa in tutlo U Impero.

Per questo bastera mettere U uno divimpello all’altvo il -
sticismo greco ¢ il Cristianesimo. La parle principale del libro
¢ occupale dal misticismo greco. Segquirve lo sviluppo dello sua
storie, dai principt pit wmili alle pite alte conqueiste, era neces-
sario, come abbiamo detto, per intender bene la sua nature ¢
far risaltare con cio slesso le somiglianze ¢ insieme le diversila
che esso presenta col Cristianesimo. Molte volte la semplice nar-
razione della sloria pubd meltere in grade 4l lettore di porre da
s¢ stesso i problemi e di risolverli.

Il punto di partenza del misticismo
questi culli segreti, :
%0 le sue origini, |

greco sono i misteri. Da
al principio assai rozzi o materiali, derive
a4 sue termin
damentali. Ma non tyit; ; niste:

tanza pel nusticismo : solp quelli

ologia ¢ le sue concezioni fon-
L sono stati di wguale mpors
che hanno contribuito partico-
larmen : ! ;
Auct}?eﬂlls:;o ot formano Poggetto del nostro studio.
a i =N . #ir
o b !"uon.del campo streftamente religioso il misti-
le negli u!tim: : R eIemen;;; dalla filosofic sopratulto, la qua-
- em )
mistico, futo anch'essq per conto suo in seNSO
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grande dislanza che separa U uwno dall'allvo. Quesla sla princis
palmende in cio che wmentre il anislicisino greco & visione dei
sensi e contemplazione della mente, il Cristianesimo é la forza
vive di Dio che opera nel mondo mediante la persona di Crislo.

Larte e 4l sapere sono doni preziosissimi che il imondo
ha ricevuto dalle Grecia; ma la forza che domina ¢ da la vilta
& venufa d’altrove. Come per il bene della civilta la cultura grece
non aviebbe baslalo da sé senza la forza politica di Roma, cost
il misticismo greco, se in qualche modo ha spianalo la wvia,
non & arrivato « pr'od-urre quella profonda lrasformazione mora-
le ereligiosa del mondo, di cuisolo & stata capace la forza viva
e sovrwanana del Crislianesimo.

Perugia, 28 Novembre 1922.

U. FRACASSINI







CAPITOLO PRIMO

Il mistero.

Somman1o: 1. Religiono umanistica e religione naturistica ; vantaggi e svantag-
gi doll’una rispetto all’altra. — 2. Le associnzioni mistiche o segrete pros-
so i popoli primitivi. — 3. I misteri greci oggefbto e ragione della loro
sogretezza. — 4. Lo cose sacre dei misteri. — 5. Lo persone sacre; 1'i-
niziazione o i suoi gradi. — 6. I simboli, — 7. Le azioui sacre; il drama
mistico e lo orgic. — 8. La diviniti unica doi misteri &otto nomi e forme
diverso: In madre torra. — 9. Origine greea dei misteri greci. —
10. Scopo e natura dei misteri: loro valore etico religioso.

La celebrazione dei misteri era nelPantichith molto piu fre-
quente di quello che ordinariamente si crede. Non vi era, si
pud dire, citth — non solo nella Grecia ma anche fuori —
che non avesse il suo culto mistico, cio® segreto. Ma fra tanti,
solo pochissimi hanno lasciato fama di st, perchd pochissimi
in realtd hanno raggiunto una vera importanza universale e
hanno lasciato una traccia luminosa nella storia. Questi pochi
perd non potranno mai essere pienamente compresi ed apprez-
zati nel loro giusto valore, se non si considerano nello sfondo
conmune, da cui emergono e si distaceano.

Prima dunque di addentrarci nel segreto dei misteri parti-
colari, che hanno tanto interesse per la storia del misticismo,
¢ indispensabile che cerchiamo di abbracciare collo sguardo
il mistero nella sua ampiezza generica, considerandolo al lume
dell’antica cultura e religione, che & il terreno in cui ha shoc-
ciato ed & fiorito.

FRACASBINT . 1
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s Non & molto che si credeva, e tuttora non <
ono, che la religione greca non sia staty et 1l 1o
quella degli dei olimpiei, che sotto forma di altra da,

. . Serena beatitu-
dine e di bellezza sovrana Omero ci ha descritto, ¢ 1 sommi
: mi

artisti dei tempi seguenti hanno riprodotto meravigliosamente
nelle statue e nelle pitture. Invece & da considerarc como
uno dei risultati pitt sicuri della critica storica ehe in Grecia-
come altrove, la religione & passata per forme varie e disi)ai
rate; cominciando dalle pitt basse, come quelle che anche og-
gi s’incontrano presso i popoli cosl detti naturali o non civili,
per cui la divinitd, concepita come una forza straordinaria
animata o no della natura, era venerata in un luogo o in un
oggetto determinato, una montagna p. es. 0 un fiume, una
fonte o una caverna, una pietra o un legno, una pianta o un
animale ¢ via di seguito. Cosl anche era molto diffusa la cre-
denza nell’esistenza degli spiriti, buoni e catbivi, dai quali
I'uomo si sente dappertutto attorniato, spiato e talora persino
invasato; e quindi anche delle anime dei trapassati, clie ogni
tanto ritornamo tra i vivi, ai quali come pOSSOXO arrecare
(ualche utilitd cosl possono al contrario giocare qualche brut~
to e spiacevole tiro.

Al polidemonismo & venuto poi,
porsi il politeismo; agli spiriti ciod,
olontd al pari di noi, Sono senz
a nome pr

dotati di univ pPOrs
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lidi. E appunto a queste emigrazioni, che tanto hanno contri-
buito all’elevazione ed allargamento della cultura cllenica, si
deve se anche gli dei si sono sempre pitt distaccati dalle ri-
strette localith della loro origine, hanno acquistato relazioni
pitt vaste e un aspetto pilt universalmente umano.

Soprattutto 'emigrazione jonia & stata decisiva per I’ ulti-
ma formazione della religione greca; giacche gli Jonii, nella
loro nuova patria dell’Asia minore arrivati a un piu alto grado
di civiltd e di benessere, han trasformato gli dei, che avevano
seco condotto dalla vecchia patria, a loro immagine e somiglian-
za, Non pilt dunque spiriti ed ombre, che facevano paura ai
loro credenti e potevano turbare la pura gioia dei ricchi o
potenti signori, ma giovani belli ¢ vigorosi, amanti della guerra
¢ del piacere, al pari dei loro adorvatori. Essi facevano lieta
¢ bella corona intorno al padre comune, il vecchio Zeus, il
quale teneva la sua corte sull’Olimpo, il monte piu alto della
madre patria, che colla sua cima toccava il cielo; da dove,
tanto egli che gli altri numi della sua casa potevano correre
per la terra e venire in aiuto dei loro devoti dovunque fos-
sero, ¢ far feste in mezzo a loro. I da questa religione ari-
stocratica e mondana che Omero ha tolto le sue immagini, e
ha ripulite arricchite ed ordinate colla sua arte meravigliosa.
E allora I’ influenza straordinaria, clie Omero ha esercitato sulla
vita ¢ la civiltdh dei Greei, ha fatto si che anche i numi can-
tati da Iuj, in breve tempo, s’imponessero alla venerazione di
tutti, fossero onorati con templi e sacrifici, con feste e giuochi;
addivenissero in una parola I'oggetto della religione pubblica
ufficiale, non solo nelle colonie ma anche nella madre patria.
In questo senso ¢ csatto il dire che i poemi omerici furono
la bibbia e il codice religioso dei Greei.

Ma non bisogna credere per questo che a lato dogh dei
olimpici le antiche divinita fossero ridotte a completo silenzio,
la religione omerica era una religione artistica ed arlstocratlc&,
che trovd percid facile accesso nelle cittd e nelle classi supe-
riori; ma il popolo, specialmente nelle campagne, non aveva
ragione di abbandonare la sua devozione ai singoli numi lo-
cali, alle divinitd agricole e naturistiche e alle stesse anime
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a cui percid rimase tenacemente a;t.ta;ccato. Tut-
to al pitt si operd un compromesso tra le vecchie ¢ le xfuove
divinitd; i numi ciod impersonali dalla forma naturale (-) a.n.imalﬁ:
cambiarono il loro aspetto esteriore, addivennero simili agli
olimpici e presero anche il loro nome, 0""0"0. CI“GS'f0 _agg.mn-
gsero al proprio; ma internamente rimasero gli stessi (11'1)1'uf1ﬂ-,
col loro carattere demoniaco, colla loro natura chihonia clof}
terrestre, colle loro relazioni speciali a luoghi determinati,
colla loro attitudine a singolari grazie e favori.

Questo tenace attaccamento all’antico trova in parte una
spiegazione nella psicologia del popolo, il quale difficilmente
cambia, e nella grande diversitd sociale e culturale delle ple-
Di greche dall’ambiente in cui & nata ovvero si & propagata
la religione omerica. Cid perd non basta: bisogna riconoscervi
inoltre una ragione molto pilt profonda, essenzialmente reli-
giosa, ed & che se la nuova concezione della.divinithk per al‘—
cuni lati superava la vecchia, questa per altri lati era di mol-
to superiore alla nuova.

La superioritd della nuova consiste in questo, che prima
i numi erano concepiti agire unicamente come forze elemen-
tari, senza che se ne pofessero determinare gli scopi e le ra-
gioni; ora invece colla faccia umana hanno anche acquistato
una personalitd. propria, onde agiscono non solo per mezzo di
volontd e d’intelletto, ma anche secondo un piano prestabilito
© con speciali preferenze o ripugnanze, possono trattare a tu per
tu coll’uomo, aiutarlo e guidarlo tanto nella vita privata che
nella pubblica, addivenuti fonte non solo del benessere materia-
le, ma sopratutto della morale, delle leggi e del vivere sociale.

Ma a questi vantaggi vanno uniti non pochi svantaggi, che
importa notare attentamente.
dalli[;zi?zil;otui?oci? civuith, umanandosi, b discesa dalla sfora

) nello stadio naturistico in qualche motdo

81 trovava, a quella del relativo, al livello stesso dell’

_ uomo ;
perché sebbene abbia una forma pitt perfetta e una potenza

superiore, ha sempre una forma e ung, potenza, che si distin-
¥

guono da quella dell’ uomo solo dj grado e non di specie. Onde,

nonostante il loro potere, gli dei non sono superiori alla na-

dei trapassabi,
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tura, ma vivono nella natura e della natura. Questa era an-
che prima di loro; e se essi possono usufruire delle sue forze
e adoperarle pei loro scopi, nello stesso tcmpo vanno ad essa -
soggetti come 1’uomo. Quindi, secondo Omero, possono anche
essere foriti, e andrebbero di continuo a deperire e finalmente
a morire, se non si cibassero di un farmaco miraceloso d’im-
mortalitd, il nettare e ambrosia. It molto piu gravi sono i di-
fetti morali a cui vanno soggetti, come si pud vedere da ogni
sorta di delitti che loro vengono attribuiti dalla mitologia;
del che possiamo intendere perfettamente la ragione, giacche,
come gli uomini, non sono puri spiriti, ma hanno anche un
corpo, da cui naturalmente procedono le stesse passioni delle
nostre, le quali anzi possono esplodere con tanto maggiore
violenza quanto pitt grande & il loro potere.

Inoltre, coll’individuarsi in forme e figure umane ben de-
terminate, ognuna delle quali si distingue nettamente dall’al-
tra, se la divinitd ha guadagnato in chiarezza, ha perduto di
unitd, che pure in qualche maniera era mantenuta nella con-
cezione naturistica. Anche in questa, di certo, le manifesta-
sioni e forme divine erano molteplici e varie, non 'si concepi-
vano perd nettamente separate, ma come confuse in uno sfondo
comune, in una unitd indeterminata, il divino 10 detov. Non era
ancora il monoteismo, ma non era neppure il politeismo. Questo
ha introdotto nella divinitd la moltepliciti coll’introdurvi la
distinzione personale; giacche le figure umane & contorni ben
determinati per necessitd si cscludono I’un 1’ altra; esse am-
mettono tra di loro una grande quantitd di relazioni precise
e talora contrarie, di amore e di odio, di pace e di guerra, che
alla lor volta accomunano e separano. Per tal modo gli dei
limitano essi stessi a vicenda il proprio potere, e colle lotte
geambievoli accrescono per necessith le proprie miserie e di-
fetti, come avviene appunto tra gli uomini.

Col diminuire di potere e di unitd,la divimitdh ha perduto
anche quella superioritd sull’intelletto wmano, per cui cra cii-
condata come da un’aria di mistero, che contribuiva mirabil-
mente ad acerescere il senso di rispetto e di sacro terrore
dell’uomo verso di essa. Al contrario, gli dei personali hanno
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delle cognizioni di certo superiort quelle dell’ uomo, p

averc dei segreti per lui, possono anche nascondersi o 1-ender§1.
o Iui irriconoscibili, trasformandosi; ma la I?ro natur&;. addi-
venuta umana, non & pil per se medesima zmpe_nctrabﬂe al-
I’ uomo, il quale conoscendo gd, conosce anche (ho..

Queste le differenze tra i due stadi della religione greca,
il naturistico e 1’umanistico, il polidemonismo ¢ il politeismo
estetico, quanto alla concezione della divinita ; con queste van-
no necessariamente congiunte altre differenze, non di minore
importanza, che riguardano i sentimenti dell’uomo verso la
divinita e il modo di manifestarli nel culto.

Quando la divinitd era concepita come una f{orza sovru-
mana misteriosa, di fronte ad essa 1'uomo sentiva profonda-
mente la sua assoluta inferioritd; onde da una parte provava
un sacro terrore e tendeva a tenersenc discosto, dall’altra per
superare la sua debolezza ed acerescere le proprie forze ce:-
cava di avvicinarsi ed unirsi intimamente con essa, perchd come
ne]la-l natura cosl manifestasse anche in lui il suo potere.
I.:’ 1‘111'10ne colla divinitd era il fine supremo a cui tendeva Ia
;:iﬁ:i‘;‘l‘l?‘if: ;l:;';noﬂo og;li.béf'i hanno preso forma umana, a:ltr-c
i uom]; esz]l 11 L con (l}m'o‘chc puramente estemor},
sentimento di assoluta inf't:')im?.t" GSSU' ﬂn_Ol‘& 'Jmturalmcutc :
o e e 0.” & e .(11 misterioso terrore che

; & venerazione, € ad esso sottentrd

quel sentimento che I'uomo rova di o :
di tanfo superiore per pgterlls‘{f durna.nm i a!?ro 1101'11 2
‘nanzi al padrone, un suddito 1‘:111&;.:1)0-16’100.1116 s scl‘navc" e
10 appunto glj dej g forma umanz:m b 0o ml.l (-31'&?
s > Don solo nelle religioni

nazionalist i -

e {:f:;z ozentah, Ina anche presso i Greei: 1’0limpo

G Slee ¢ una reggia i tiranng © signori, (uali in

s Q“ind.ne conoscevano prima che sorgessero le de-
! tubta la religione erg dominata da questa

& soltanto divideve j mondo degli

dei da quello deg;
, ¢gli uominj ‘
sabile, perchy gli dei stess’i il e e, Snorbas

SUpremazia, g; » 80losi del loro potere e della loro
puassc_i loro Privilegi. o Uta perche 1'womg non si appro-
S5 PUmo dei qualj ¢ pilt caratteristico
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I’ immortalith. Guai all’uomo che, come Prometeo, pretendesse
d’invadere il campo della divinitdh; l'orgoglio era il peccato
che pill direttamente si opponeva alla religione, la quale per
se stessa era modestia e prudenza, I'accontentarsi del proprio
stato o il contencvsi entro i giusti limiti. X1 favore degli dei
era cortamente prezioso, perchd col loro aiuto molti mali si
potevano evitare e molti beni si potevano acquistare, ma an-
che in questo me quid miémis: c’era da temere che T'eccessivo
favore si cambiasse in gelosia furibonda e la potenza acquistata
portasse dietro a- s® la catastrofe. Cosi avvenno agli eroi di

“Proia, i quali avendo operato coll’aiuto divino sl grandi imprese,

molti parimenti per divina disposiziohc miseramente perirono. B
poi non bastava il favore di un dio; questo stesso poteva atti-
rare I invidia © Podio di un altro: cosl Afrodite offesa perche
Todra ® stata devota di Artemide, le ispira un folle amore per
Tppolito, il quale perde miseramente tanto 1’una che l'altro.
Questa profonda differenza nel sentimento interiore dei due
diversi gradi di religione st manifesta esteriormonte nel culto.
Tl quale nella religione wmanistica non mira ad altro che a cu-
.are ed onorare gli dei per ben disporli cosi verso i loro devoti
che ne aspettano in contracambio fortune e favori., Lo stesso
saerificio, atto supremo di culto, non vuole essere altro che
an dono fatto alla divinibd, perch¢ guesta a sua volta doni
allofferente la salute, le ricchezze, la riuscita in un’ impresa,
il trionfo sopra i memici; &, come avviene tra gli uomini, uns
specie di contratto bilaterale, do ut des. '
Tutt’altro nella religione primitiva; qui troviamo dei riti
che non sono propriamente un’azione morale del devoto so-
pra la divinitd per muoverla ad agire e & produrre certi de-
terminati effetti, ma sono piuttosto un’azione fisica insieme
del dovoto e della divinitd, che si uniscono per produrre o
impedire Veffetto che si vuole o non si vuole. Quindi al
rito era attribuita un’importanza molto pitt profonda non
solo, ma molto pilt estesa: esso era un clemento necessario
per la stessa vita della ‘natura; produceva la pioggia ed il
sereno, aiutava il succedersi delle stagioni e delle fasi lunari,
accompagnava il sole alla sua dimora notturna e Peccitava &
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4 Tna singolare efficacia era propria del
Bargere alle — Lf,ufa.'Un‘a 1cber‘z nel sangue, onde I’cftusione
sacrificio. La \rltfa‘lsl; i((i}l}fgvgi (irlita;- :tutto e il dal sane

o ol s

gzle 532}::‘;;3‘;0}0 veniva toccato, veniva a pa,.rtcclpa-re del‘la.r
vita stessa divina, molto pilt qucg{i 01.10 [AnRIAYS ‘10]1‘;;3;3:
o beveva del sangue della vittima. L’animale P@P?ff‘men j -
era immolato alla divinita; ma piuttosto la divinitd, (.'-1:.(.} s’in-
carnava nell’animale e alla quale I'animale era. sacro, s’ immo-
lava per partecipare la sua vita ai suoi dovoti.

In conclusione nella religione naturistica, in confronto della
umanistica, la divinitd era concepita in guisa meno spirituale
ma pit sublime e imponente; il modo di unirsi con essa era
pilt Tozzo ma pil intimo e profondo; il culto pitt materiale ma
pilt efficace. 1o questo soprattutto cho ci spiega perchd 'anti-
ca religione presso i Greci abbia potuto sopravvivere, in mezzo
al popolo, alla diffusione dellg religione omerica ¢ mantenersj
salda a lei d’accanto. B per le stesse ragioni essa o che ha
somministrato il germo del future svolgimento della religione
greca in senso mistico, e non il politei '
per se stesso di qualsiasi progressointerio
dall'antica religione popolare song derivati e si sono conservati
fino a tarda etd, un po?’ dappertutto nella Greeia, sebbene
ignoti alla religione omerica, i misteri; qaf seno dei quali sono
nate alla lor volta I religioni mistiche ) mondo antico.

Smo poetico, incapace
re spirituale. 1 di fatii

2l R 3 . - . ) L
e .Cyne 1l.n;‘ltate10 fosse in realtdy wngy Proprictd degli

lﬁc IIE;}-Jll:ll C}ﬂtl,.e _conl“ermato dal fatto che lo troviamo ancorq,
neile religioni dej PODOli primitivi 0 non civilj (1)

fatti non nhanp I culto pubblico |
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rale, ma nel senso che & estremamente pericoloso di avvici-
narsi materialmente ad essa, senza le dovute cautele ¢ con-
dizioni. Il culto pertanto & circondato da molte proibizioni o
fabu, come dicono i selvaggi; e percid & sottratto al pubblico,
che & per se stesso profano, ed & riservato ai pochi, i quali
prima di esercitarlo si uniscono insieme per purificarsi dai
contatti estranei e rendersi degni strumenti della virty divina.
Giacchd nel culto si mira appunto ad attirare a s& dalla divinita,
che la possiede, la forza straordinaria necessaria a produrre
certi determinati offetti. A seconda di questi diversi effetti,
si costituiscono associazioni speciali in cui persone del mede-
simo sesso, della medesima etd e condizione, si uniscono in-
sieme per usare i mezzi religiosamente adatti a raggiungere
il comune intento. Non sono pertanto queste associazioni pub-
bliche nel senso che tutti vi siano ammessi, lo sono perd nel
senso che la societd stessa le ha istituite e le conserva, loro
trasmettendo per tradizione le necessarie istruzioni. Sono spe
cialmente i passaggi da un’etd all’altra, da una condizione
all altra di vita, che producono la molteplice varietd di queste
associazioni; giacchd allora cambiano anche i rapporti colla
divinith ¢ le condizioni dell’uso della forza divina, onde la
necessitd di nnove istruzioni ¢ nuovi riti. I necessaria per-
tanto per essere ammesso a ciasecuna di queste associazioni
una iniziazione, la quale consiste soprattutto in queste tre
cose: 1°) nella separazione dal mondo profano in cui fino ad
allora Iiniziato ha vissuto, in riti percid di purificazione dalle
immondezze contratte in quell’ambiente, dai contatti con spi-
riti catlivi ¢ da qualsiasi attacco che possa impedire il bene-
fico influsso della virtl divina; 2°) in riti che mettano I'adepto
convenientemente in comunicazione colla divinita per gli cftotti
richiesti dal suo nuovo stato; 3°) nelle istruzioni & ¢id neces-
sarie, e nella consegna o ostensione degli oggetti i culto a
¢io relativi.

Tra queéti riti di passaggio, ha spceiale intercsse quellio
ver cui adulto esco dal mezzo delle donne e dei bambini per
entraie @ far parte del gruppo degli uomini della tribu, dal
quale tanto le-donre che i bambini sono {enuti rigorosamente
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egli addiviene capace di.p({rtare‘iie)r:z—_-
mi, di esercitare la caceia, di dare il 51-1.0 (‘;011315.:::11:; Ec; ,1’_1]1}3;53
tutto di generave. Questa fra tutte le wr_bu Iunh = «}Gr B
la pitl meravigliosa, che non si possa GSGI'.CitﬂIO s.etr:l 4 I L
forza magica divina; ¢ percid il passaggio dall'etd imp

separati; per tal rito

il pitt inter > ¢ Pindi- .
alla maturity & ritenuto il pilt inberessante, como POr

iabh. principio di o ti e nuovi
viduo cosi per la societd, principio di nuovi rappor o
el s . i ré Nz~
contatti colla divinitd, ¢ quindi ragione di ““”‘. RN L ]: “l
zione, che & insiemo liniziazione alla vita pubblica della trib :
B percid una tale iniziazione & comunemente riguardata dai
solvaggi ed anchs materialmente rappresentata come una mor-
ie e come una rinascita; una moerste alla vita anteriore ¢ al
mondo profano circostante, una rinascita alla vita nuova ¢
alle funzioni piu alte, riservate ad una classe speciale, della
societd (1). Questo inizio di vita nuova viene anche talvolia
sigaificato coll'imporre all'iniziato un nome nuovo invece del
vecchio, ovvero collimprimere nel suo coipo un segno indele-
bile, che per lo pili consiste nel tatuaggio o nella mutilazione
di un membro, come p. es. Pestrazione dei due denti superiori
davanti, Ia circoncisione o subineisione, rito questo anche me-
glio corrispondente alla nuoy.
quale liniziato & destinato.
V' ' 3 171 H N =N
" l\a]t;um.lmentle nella iniziazione allg maturitd, piti che nelle
altre, hanno iy istruzion: :
"ll'lt, 1 }to l.nlpurtanza ls istruzioni segrete, che, accompa-
;' pLe g 016 volte da pantomime, si danno a varie viprese al-
1n1z1ato; giacehd i o i e e
T e (’h"_ ogli dove iwmparare o tradizioni e i costumi
ella tribll, i suoj doveri verso o1l ancing: LB
deve esorcitar =il &nziani, le funzioni che
ercitare, e soprattutty |e fINZioni. valied s X
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el
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fatti per lo pilt in danze mascherate, in cui gli iniziati rap-
presentano la parte degli dei ed agitano degli strumenti con
cul fingono la voce degli dei; ora le donne ed i bambini cre-
dono o debbon credere, ripieni di sacro terrore. che in realtd
sono gli dei che appariscono in quelle danze e fanno sentire
la loro voce; liniziato invece impara che & lui stesso che co-
gli altri womini deve ecseguire a nome degli dei quelle funzioni,
€ a questo scopo riceve in consegna la maschera e gli altri
sacri istrumenti. Queste cerimonie pertanto hanno per scopo
immediato di ispirare un religioso rispetto alle donne e ai
bambini verso gli uomini, ma anche perseguono altri scopi che
vorrebbero essere di pubblica utilitd, come il guarire gl’infermi,
produrre la pioggia, rendere fertile il suolo, moltiplicare gli
animali da caccia e via di seguito.

Il infine assai notevole la credenza di alcune tribl indiane
che agli iniziati, dopo morte, & riservata una sorte migliore
che ai non iniziati, in quanto che l'altra vita non sard altro
che un seguito di questa, e percid chi di qua fa parte della triblt
e dei suoi numij anche di 1& non sard diviso dalla loro societi.

3. — Ci siamn trattenuti un po’ a lungo sulle associazioni,
segrete religiose e le loro iniziazioni presso i selvaggi, perché
servono mirabilmente ad illustrare la natura e le proprietd
degli antichi misteri presso i Greei, appartenenti anch’essi a
uno stadio primitivo, naturistico, della religione.

Lo stesso nome puorijolov sta ad indicare la proprietd fon-
damentale di questi riti, che consisteva nell’essere celebrati
in segreto. Comunemente i moderni, fondandosi sulla sentenza

parimenti comune degli antichi, derivano I’etimologia di pve-

‘Cl]QLm’ da }mm tener gli occht o la boccw chiusa, onde mistero
sm‘ebhe propri iamente ¢id che non deve esser visto dai profani,
.e di cui ai pwt'am non si puh 1)*1.1-13.1'0. Ma qual fosse preci-
samente oggetto da tener nascosto, non sempre si & convenuto.
La sentonza comune di una volta era che Poggetto del se-
greto, cid che propriamente costituisce il mistero, fosse qual-
che-dottringa filosofica, una interpretazionec esoterica, pilt pro-
fonda, del culfo volgare e della mitologia. Ma questa sentenza
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3 stata definitivamente sfatata dal Lob(?cli (13 fiss? l:i?];fl Eg;‘
si fonda su alcuna teStim?niama dcgﬂ} -'?3]:3 Ilz ir;terpreta.zioni;-
mostrano di saper nulla di coteste dottri ; - 2

: ta qualcuna, specialmente 1 neo
¢ so talora ne hanno proposta q ionale di riti e miti che
platonici, per dare una spiegazione 1'a.21013€l¥0 i e
al tempo loro apparivano irragionevoli e di cui pitt non s’
tondeva il senso originale, lo hanno fatto per conto Im:o senzzf
pretendere che fossero espressamente insegnate ncgl-x stessi
misteri. Data -del resto la quantith innumerevole di gente
ammessa ai misteri, sarebbe stato assai difficile, anzi impossi-
bile, I'impedire che quelle dottrine si divulgassero e quindi
agissero come dissolventi del culto pubblico e della religione
volgare; il che difatto non & avvenuto.

Cid che per gli antichi costituiva 1'essenza della religione
non erano le dottrine o le spicgazioni del rito, delle quali
8pesso se ne avevano molte e discordanti tra loro, ma il rito
stesso: questo era tutta la sostanza del mistero, questo anche
© non altro era l'oggefto del segrefo da mantencre. Cid ap-
parisco chiaramente dagli atti di accusa portati contro Alci-
biade e Andocide, che furono accusati di avere profanato nel
415 a. C. i misteri oleusinf, appunto per averli parodiati e ri-
prcfdotti lonanzi ai profani, in casa propria, fungendo loro
insicme ad altri amici da sacerdoti (@) Rlin verol In Thions
(1:31 sogreto non si deve ricercare al di fuori, in una imposi-
#iono arbitraria, ma va dedotta dalla natura stessa, dalla san-
tita propria del culo, ciod, come

Spiega bene l'inno omorj
i . ico
a Demetra (3), dal sacro timore che tutto avvolgeva il rito fing
e e

(1) Aglaophamus, siy ] 1 '
e }; UGW; ::;_, ;i;ﬁ;:ﬂ:g;;z mysticae graecorim causis, libyi tres
(2) L'atto di fccusa contro Andggig
_(afiu. Andoc. 51): « perché avendo indoss
iniziati le cose sacro ¢ by Pronunciate ]o

© 3 riportaty qq)

pseudo Lisia
ato ung, stola,

. ha, mostrato aj non
Parole ineflabili »; o quello contro
€Il e svelandoli gj suoi‘ Pﬂ-r'aver Peccato contro le

¢on indosgo ung,
: stola:s
Sia 56 sacr -
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“a tratteneroe la voce. Giacche, come presso i primitivi cosi presso
i Greci antichi, la santitd stava tutta ncl sacro terrore pro-
manante dalla maestd del nume, che nel culto si faceva pre-
sente; terrore che € espresso anche nella radice di @yLog, dyvdc,
santo da dCew temerc) ¢ osuvis venerando (da oéfug): gli epi-
teti pit frequentemente atbribuiti alla divinitd, in quanto
oggotto di culto, e ai misteri (1). Mistero pertanto era
per gli antichi la cosa santa per eccellenza, sacrum o sacre-
mentum come lo dicevano i latini, eid a cui si aveva paura
di avvicinarsi, che non si guardava ¢ non se ne parlava se
non da chi era nelle condizioni speciali per farlo senza peri-
colo (2). Ora tra queste condizioni non vi era soltanto di non
essere attualmente impuro, posseduto ciod da qualche spirito
immondo, ma anche di appartenere a quella determinata clas-
se di persone, in mezzo alla quale ¢ per la quale il mistero
era cclebrato. Soltanto esse potevano cessere essenzialmente
pure, dotate cioe della santitd nccessaria per la celebrazione

(1) Pavs.I, 57, 25 AnistorH. Nub. 302 s. Sormoct. Oed. Col. 1050. Eurir.
Hipp. 25; Ivniax. Or. 5. 173 A. cfr. O. Caseu, De Philosophorum Graec.
silentio mystico, 1919, p. 20 ss. WoBburMIN, Religionsgeschichtliche Studien,
p. b9 ss. z

(2) Onde meritatamente, quanto alla cosa, Joa. Lypus identifica pu-
onjewoy con Gywoouvy (De mens. IV, 38). Ma @ difficile, mi pare, dietro lui
far derivare etimologicamente pwewijoov da pioog, como fa la HARRISON,
sobbene in modo diverso (Prolegomenato tothe study of greck Religion, p. 154).
Giacchd & corbo che le parole del gruppo puotiguov, puotixds, pioing nel”
1" uso hanno il senso fondamentale di esser segreto; onde non possono che
derivare da pim, il quale non ha che vedere con wicos (cfr. BoIsAcq,
Dictionnaire étymol. de la iangue grecque, p. 653). £ vero perd che lo parole
dell’altro gruppo. indubbiamente affine col primo, pvéw, pinals, WUOUNEVOG,
apimtog ecc. hanno un diverso significato fondamentale, quello ciod di
consacrare, onde iniziare; ma mi pare che, conservando la medesima etimo-
logia da pdw, si possa trovare un significato ultimo comune ad ambedue
i gruppi, o ciod non chiudere gli occhi o la bocca, ma pit genericamente
chiudere, escludere, ¢ quindi escludere dall' uso comune, in opposizione a Pefnlov.
profano, ¢id che pud essere avvicinato da 6utti. Ora Desclusione dall’ uso
comune sta alla base tanto dell’idea di segreto, quanto «di quella di santild
.come era intesa dagli antichi.
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minato mistero. Ammettervi altri sarebbe stato

di quel deter i : e
un profanarl, oftendere la terribile maestd del nume (,h-e
irc in diverse maniere-

si rendeva presente. Il che poteva avvenl il
11 Rohde (1), il qualc giustamente crede che nei misterl

pon vi era alcuna dottrina da tenere occulta, non cml?e]‘)iSCC'
altra maniera per gli adepti di profanarli che quella di ripro=
durli pubblicamente per mezzo (i una parodia, come furono
accusati di aver fatto Alcibiade e Andocide: egli dunque sem-~
bra escludere qualsiasi profanazione fatta colla semplice pa-
rola. Questa perd @ una esagerazione evidente; che anzi quella
della parola era la via pit comune di indebita propalazione.
I vero, come abbiamo detto, che il rito aveva una segrelez-
za oggettiva in quanto non poteva essere compito in luogo
profano e innanzi ai profani, senza perdere il suo valore ¢ la
sua efficacia; ma appunto per questo, come non doveva csse-
re veduto dagli estranci, cosl non s¢ ne poteva nemmeno par-
lare innanzi a loro. Gli antichi attribuivano alla parola una
efficacia assai pi grande che non facciamo noi; per loro es-
82 1on era, come per noi, un puro segno convenzionale, ma
face‘.’ﬂ: parto. in qualche modo della cosa stessa. Quindi la
) T S e T b oo )a-:} ']]Gl éseguire ur.J 1'1b02
LT i ;]o e\aparl’are; al'tr]mentx
T oG A éSposiziou . ‘mcnte. all’esecuzione del
= : @ verbale, ne sarehhe rimasta

gravemente offesa. Ed appunto perchd era piv faci]
contro I misteri colla lingua, da questa parte so; ey
celebrata la loro santitd; essi non Gl‘an‘ I'sopla.tt.uttf).era
ma ineffahili, &ﬂéggnm’ &oonta (2). Ond {‘: _C‘ll.flm-atl nvisibili
ta da Tertuliano signaculum 2-511.1 " ‘niziazione era det-
guae(3), ¢ i Greci medesimj

dicevano che Ia Iin i
! gua degli iniziati
custodita sotto chiave (4). g S ok dognta

_—_—

o B(é} Psyche, Seelencult und Un.sferbh'daf-e'f [

' vetisglaube, 7 ¢ g ediz, 1921, T
(2) JuLiax. 0y 5,173 A, ' &
3) ini ‘
() Contra Valentmmnos, 1,

(4) AEscn, Framm, CCII, 218 Sor
1

HOCL. Qed, Col. 1030,
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Ma dacche il gegreto dei misteri era principalmente quello
della lingua, non ne viene che esso avesso per oggetto le dot-
trine, I'insegnamento delle quali non entrava affatto, come
abbiamo detto, nei culti istici. Suo oggetto piuttosto era
innanzi tutto il rito stesso, la maniera cio® come veniva ce-
lebrato (1). Inoltre, come nella iniziazione delle socioth segrete
dei primitivi si danno all’iniziato le istruzioni relative ai suoi
nuovi doveri, cosl in alcuni misteri greci non & improbabile
che si impartissero delle istruzioni riguardanti il rito stesso
e i suoi cfietti, che naturalmente dovevano rimancre segrete
al pari del rito(2); e in fine, allorch® si formarono dei miti
per spicgare l'origine e il significato dei culti, in specie dei
culti mistici, ciascuno di questi possedette il suo racconto
esplicativo, che si disse iepog Adyos, che per natura sua era
anche dmigonros, pvotds AGyog, riservabo ciod ai soli iniziati.
sebbene poi in seguito acquistasse facilmente pubblicith coms
in generale tutti i racconti della mitologia (3).

Non bisogna eredere perd che per il loro carattere segreto
1 misteri fossero di necessith anche culti privati, associazioni
ciod religiose distinte ¢ indipendenti dallo stato. Invece — e
cid & molto importante a notare — nell’etd pitt remota. essi
erano l'unico culto pubblico, fatto a nome dello stato ¢ se-
condo norme tradizionali approvate e difese dallo stato, onde
avevano come una doppia faccia, una rivolta al pubblico e
Paltra solo a quelli che crano ufficialmente incaricati e appro-
vati per eseguirli; ma poi, per il erescere e il diffondersi della

(1) Diop. 11T, GA.

(2) Questo ci & espressamento attestato da AruvLiio, Metam. XI, 23 per i
misteri di Iside: secretoque mandalis quibusdam, quae voce meliore sunt,
illud plane eunctis arbitris praccepit ete., dove & chiara la distinzione tra gli
obblighi imposti all’iniziato secretamente e quelli pubblici. Anche nei mi-
steri di Atlis le istruzioni segrete facevano parte della iniziazione: relligio-
nis secvela- perdidici (Firm. Matern. De ery, profan. velig. XVIII, 1).x

(3) efr. Pavs. II, 4; VII, 17, 5. Luciano, parlando della dea Syria (XI,
93), distingue espressamente i racconti sacri intorno ad essa tanto dai pub-
blici che dai mitologici. Taloxa perd ieQdg Adyos & usato per significare
in generale qualsiasi discorso sacro, anche pubblico.
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i culti pubblici & mano & mano

o totica umanistica
religione estetica uma J to, @ lo conservarono

perdettero il loro carattere mistico '0'5031’3 B
solo in aleuni luoghi, rimasti maggiormentti abta el
tico; cosi i misteri decaddero sempre Diu pRaclY e
quasi propricti esclusiva delle assoeia,monf private. ':c :
antichi scrittori, dei quali si fa porbavoce Diodoro (l)f m--en( 0
osservato come i culti mistici, quali quello di Tileusi, 511 Sa-
motracia € degli orfici, avevano un contenuto molto afiine al
culto pubblico di Creta, colla differenza che mentre questo ab
antico era aperto a tutti, quelli si praticavano in segreto, ne
arguivano la prioritd del primo sui secondi e l'origine dei se-
condi dal primo, quasi cho nel processo storico i culti da aperti
siano divenuti segreti e non viceversa; ¢ questo invece che &
vero, onde bisogna dire che il culto di Creta, abbia o no dato
origine ai misteri eleusini ed orfici — del che si vedrd in se-
guifo — da principio ancl’esso dovefte essere segreto, coma
quei misteri che si dicevano da esso derivati,

4. — La santith propria del mistero, e quindi anche la segro-
tezza da cui era circondato, si comunicava naturalmente anche
alle cose, di cui il mistero aveva bisogno per

. il suo compimento
(onde dicevansi sacre

; T {e0d) e ai luoghi in cui veniva celebrato.
Le cose sacre erano molte e di vario genere.
to la divinitd, come nel culto comune
stari.,\ siconsiderava presente nelle Sue immagini, alle quali
Perciv mon si atbribuiva un semplice senso figurativo ma ung
vera realta divina. Tn tempi pill antichi ¢ pi?t vicini ,'tlln st (-
dio ?t:fturist-ico della religiono, la divinith erg veuc‘m{-a, ;lu
y %

:gﬁ'gra;is;::ﬂaﬁ);i& i::mitma, ‘alcuni cl.ci quali sono rvimasti in
6ra rappresentato g, Sicil?::: ldlmterlﬂ.l'i: 0'031 o llichion
df'“ una. colonna, Artemis dj aic?t:: le[lz?m‘ll'?’ e
d'l Delo da tronchi gj legno ece, Aﬁorc‘ig ('1 s
Sl{;‘niﬁcato Primitivo ¢ g destinaziono (1'1 n .11011 o
8ti sempre in venerazione, gj considerw'l ERdyese et s

arono come reliquie, ri-

Innanzi tut-
cosl in quello dei mi-

—_———-—__
(1) v. 77.

o

T T T Te e g—
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<cordo di antiche storie di dei o di eroi; e cosi la pietra sacra
di Delfi si credeva quella che Saturno aveva divorato invece
del figlio Giove, ¢ il bastone di legno che si venerava a Che-
ronea lo scettro di Agamennone, che prima aveva appartenuto
a Qiove; a Troade si mostrava 1'incudine che Giove attaccd
ai picdi di Giunone (1) e cosi pure la cetra di Paride (2), al-
trove Yovo di Leda (3), i denti del porco Erimanzio (4) ecc.
Ora se parecchi di questi oggetti, avanzi di un culto fetici-
stico, si trovavano nei grandi templi a lato di statue celebri
degli dei, assai pilt se ne dovevano conservare nel culto se-
greto dei misteri, i quali per natura loro erano rimasti piit
attaccati alla religione naturistica. Xssi inoltre annettevano
grande importanza agli strumenti del culto, che consideravano
come gli strumenti dell’azior e stessa divina sull’nomo; e an-
che qui, poiche¢ di aleuni si dimenticd il primitivo uso magico,
si attribul loro un significato profondo, misterioso. Questi sono
quegli oggetbti sacri che erano chiamati cUpfola, come ci attesta
Clemente Alessandrino, il quale ne enumera parecchi, quali il
dado, la palla, la /pigna, lo specchio ecc.(5), e cosi pure il
serpe dei misteri di Sabazio (6). Ad oggetti di simil genere
allude anche Apuleio col nome di signa, mentre con quello di
monumente indica forse le antiche reliquie o avanzi di antiche
storie: sacrorwm pleraque initia in Graecia partecipavi; eorum
quaedam signa et monwmenla tradite mihi a sacerdotibus se-
dulo conservo (7).

In fine tra le cose sacre vanno poste le offerte di frutta,.
di carnc (come quelle di porco seppellite ¢ poi esposte nelle
Thesmoforie) o altre di simil genere, alle quali nei misteri si
attribuiva una forza magica, molto superiore a quella che loro
Spettava nel culto comune.

(1) EustaTH, p. 15, 30.

(2) Prur. Alex. c. 15.

(3) Paus. III, 16.

(4¢) Tvip. VIII, 24, 2,

(3) Protrept. 2, 18, 29.

(6) Ibid. 2, 16.

(7) Apolog. 55. p. 62 Helm.

FrAOARSINI b
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rano 'oggetto della:

ose sacre formavano 1°0g 2

Naturalmente anche le ¢ . O

gegretezza propria del mistero, 6 percid non dovev a;]f; e

mostrate, nd rivelate ai profani. Clemente Alfassen( 11n"_ e
&n6ppnra oupfola, ciod inefiabili; onde Apuleio nel luogo sop

citato dell’Apologia si ricusa di dire quali esse fosscro, e nelle

Metamorfosi (1), descrivendo l‘a-ppari:v:ione gvuta in sogno di 11113.
mistagogo, si guarda bene dal nominare Ie c?se s;mre c ;c
quegli porfava in mano, tacenda quaedam gei cﬂls. n ‘mez .0
ad esse perd si distinguevano, come hene ha f]mmﬁtmto ~11
Lobeck (2), quelle pid comuni, che dicevansi t¢ TQWTL TOV
feo®v (8), conosciute da tutti gli iniziati, da quelle che godevano
di una venerazione speciale ed erano tenute nascoste agli ini-
ziati di primo grado, ma si mostravano solo & chi aveva ri-
cevuto la piena iniziazione. In generale per sottrarle agli
sguardi profani erano avvolte in veli o panui, ovvero eranc
tenute nascoste in ceste o canestri. Talvolta crano anche af-
fidate, come abbiamo visto da Apuleio, alla custodia di qual-
che privato; il pit comuncmente perd, quando era possibile,
erano custodite nel posto pitt intimo del luogo sacro, Padyton,
dove ai profani non era permesso di entrare: quello che di-
cevasi dai greci Ct‘\‘(i?.togov, I_Léyagov, e dai latini sacrarium (4)r

5. — Il mistero in quanto tale, per la stess
segreta, esigeva per essere celebrata wna class

e
(1) XI, 27,
(2) Aglaophamus, p. 54 ss
(3) ArIsTOPH, Thesm. 62
(4) HESYCHIUS: *Avazto
070V T Gydxtogy tideto ;
Teggersi, secondo me,
P. 1788. 10 16 enéoer

a sua natura
e ben deter~

93 Aristip, de Concord. 1, 52.
00V 10 tijc Ajpnroog,
’ dove avdxtogn & cert
con u}_'ézr;uga da non produ
¥ BUOMNAOY Grtep Evofiy dar
E:Ig 6 T puoTing iS@(}.tiﬂESﬂ: In 2;1%:/.32:\:3:‘ :
5i colebravano i misteri: Seol, i1, Lucianum {cfra

0 zai péyagoy zuhotiow,
amente erroneo ¢ da cor-
urst in pubblico (ofr. EUSTAT.
€2qopoy). Prorus: nayapov
81 péyaoa i sotterranei dove
sacrarium propyig Ioigl:'::h;ttfssf::: P: e

- reponuniur.

ate in sengg pitt largo. Gli

.o riservato agli iniziati, on-
fuori e fanatici quelli ammessi

SERYIUS i1 Aex, XII, 198
Queste parole pery taly
antichi latini doy
de disserg profay
dentro,

: Janum il Jyo
' quelli obbligati star ;
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minata ¢ chiusa di persone, che percid dicevansi pioral (1).
Le ragioni per cui nelle religioni.dei primitivi si costituiscono
le societa dei misteri sono varie, come abbiam visto; ma cer-
to la principale & che ogni gente o triblt come ha i suoi nu-
mi, cosi ha i suoi riti, ai quali non possono prender parte i
membri di altre genti o tribli. Cosi anche tra i Greci i culti
gentilizi sono stati la fonte principale da cui sono derivati i
culti mistici; i misteri ‘eleusinii p. es. in origine non erano
altro che il culto della schiatta degli Eumolpidi(2). Inoltre
nel seno della stessa tribdt si sono formate associazioni spe-
ciali di culto a scopi determinati, alle quali non tutti i mem-
bri della stessa tribu avevano il diritto di partecipare, ma
solo alcune persone, per lo piu dello stesso sesso o condizio-
ne; sia che il loro aggruppamento avvenisse volta per volta
con durata passeggera, come quello delle donne maritate in
occasione delle Thesmoforie in Atene, ovvero avesse un ca-
rattere stabile, come il collegio delle dodici Thyiadi a Delfi.

Ma di qualunque natura fossero le associazioni dei misteri
non era per una pura condizione di fatto, come la nascita,
ovvero per un semplice atto della propria volontd, per cui si
poteva entrare a prendervi parte. Il mysta si trovava in re-
lazione cogli altri soci: cuppvoray, per via della sua diretta
¢ intima unione col dio del mistero, il padre comune, dal
quale era ammesso alla confidenza dei suoi segreti; non si
poteva dungue addivenir tale che per un atto della divinitd
stessa, la pimolg iniziazione o comsacrazione. Senza la pimois

(1) pdotng ha il medesimo significato fondamentale di puotiolov: am-
messo ciod e obbligato al segreto. La formuln di professione dei misteri
metroaci: yéyovo piotng Attewg si trova in Findt. Mat. De errore prof. re-
lig. XVIII, 1 tradotta in latino con relligionis secreta perdidici, e Apuleio
(Metam. XI, 21), por significare il divenire mysta di Iside, adopera I'espres-
sione: ad arcana purissimae religioni secrela pervadere.

(2) I1 Lobeck parla a lungo (Aglaophamus, I, 270-282) del timore
che avevano i Greci di ammettere al loro culto gli stranieri; il che tanto
meglio s'intende in quanto anticamente la religione era tutta una cosa collo

stato.
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pertanto non si concepiva il porijglov (1); essa no e ¥

) iale.
arte prima ed essenzia . itui 0
: Orai) se I'associazione mistica St costituiva volta per volta,

y u

auche la consecrazioue i ripeteva naturalmente Og‘flli volta ;
ma se I'associazione era stabile e fissa, la conserc.ra,.:m'ouo non
si ripeteva, ma avveniva una volta per SGl.lll)l‘e: I’iniziato con-
traeva un vincolo che pit non si discioglieva, 11@“1113@1.10 d_OPff
Ja morte. In questo caso 1’ iniziazione dei nuovi candidati si.
faceva in mezzo alla celebrazione generale del mistero, a cui
tutti prendevano parte, anche i vecchi iniziati; ma per so
erano due cose, 8i nofi, ben distinte, o per dir meglio la ini-
ziazione non era che una parte del mistero, sebbene avesse
un rito proprio, talvolfa esso stesso assai complicato, distinto
in diversi gradi e in diversi atti.

In un noto testo, il matematico Teone di Smirne della
seconda metd del sec. IT d. C.(2) confronta I’insegnamento
della filosofia coll’ iniziazione ai misteri, 6 in questa come in
quello distigue cinque gradi. Una tal distinzione, essendosi dovu-
ta adattare al suo scopo comparativo, ¢ un po’ artificiosa, come
soprattutto dimostra il quinto e ultimo grado, che si fa con-
sistere nella felicitd proveniente dalla coabitazione cogli dei,
esabta, o percid di grande in: eone nella: sua sostanza sia

La consacrazione d SR per. e
di purificazione (m{}agﬁggﬂeﬁge::;do 1;lm, cominciava con 1 riti
zione rituale sj richiedeva,' e taturale che, se la purifica-
richicdesso per a cons, per ugfn atto sacro, molto pit si

erazione di se medesimo & una societi

: al!& divinith propria qi quella so-

dei primitivi, come abbiamo visto,
percid nel purificarsi
suto. Vari, de] it llora Piniziato ha vis-
religioni, erano i riti
(D) La winois era quelry cho faceva il oy

quanto MERVNpEvag; butti gli altri erang Gpin
TOL,

che appunto ora tale in
(2) Mathem, 1. P- 18 ed. Bull: cfp

Losrck, Aglaophamus, 'p. 39,
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catartici o modi di oftener la puritd cultuale, e ciod: le lu-
strazioni o battesimi, che erano il modo pilt comune e pil
facile; le strofinazioni colla creta, la semola, il gesso €ce., Co-
me nei misteri di Sabazio (1); il sedere in un letto (oxipmouc)
o trono sacro (2); 'astinenza per un dato tempo dai contatti
sessuali, come nelle feste di Cerere a Roma (3), e in alcuni
baccanali che esigevano la castimonic per nove giorni(4); la
wotele o pieno digiuno, come nelle Thesmoforie e nelle Eleu-
sinie, o almeno l'astinenza da alcuni cibi specialmente vietati ;
i sacrifici e gli scongiuri, come quelli che praticavano gli or-
fici sui loro devoti{3). Ma sebbene vari e diversi, questi riti
avevano tutti il medesimo scopo e significato, 1'dmotrgomi, 1'al-
lontanare cio® dall’ iniziato gli spiriti cattivi.

A questa parte, per dire cosi negativa, faceva seguito un’al-
tra positiva, come avviene pure presso i primitivi : Pammigsione
ciod alla societd religiosa, I’ introduzione in una sfera superiore
di comunione colla divinitd. Dai latini & stata detta initium,
onde il nostro iniziazione, e dai greci télog o tekeri|, onde tehov-
pevos o terelespévog I indziato, e tekeorn 'iniziatore, (G).

(1) DemosTH. Pro cor. 259. cfr. ArisToPH. Nubd. 25.

(2) AristorH. Nubd. 254, e

(3) Ovip. Metam. x, 431 ss.

(4) Livius, 39, 9.

(5) PrLaT. Rep. II, 364 B o E.

(6) weheiv & propriamente compiere, eseguire, celebrare come un ufficio,
una fosta, uno spettacolo, o religiosmnenﬁa un sacrificio o un rito qualunque:
tutbe cose ciascuna delle quali dicesi téhog. Da qui il passivo tehetodau detto
dolle persone ha acquistato il significato di ricevere un incarico da eseguiro
o un rito da cclebrare, e ciod essere eletto ad una carica o essere iniziato
ad un culto; o cosl Téhog e tehenr) sono arrivaii al senso speciale di inizia~
zione. Tanto perd l'una parola che laltra hanno anche conscrvato il
significato pit genorico di rito, e in parbicolare di rito dei misteri.
Cosl p. es. in Turie. Bacch. 459 teheral sono in generale i misteri
o lo orgio bacchiche, l'iniziazione alle quali, per opera dello stesso Baceo,
viene poi distintamente ricordata (fjpds eloéfnoev). Con particolare riguardo
airiti di purificazione e di espiazione si adopera teAetal da Platone (Rep. 11,
364 C.); o di fatti gli orfici che compivano quei riti erano detti TeAeorai. Nel
medesimo senso speciale credo che si debba intendere teAeofodpevog in
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Tnvece di veheri dicevasi anc}le, come’anti i'gtoe diln -[l‘:zifii;
veletijc magddouis, overo megm;: mguli{;elflente traditio (2).
traditio ed acceptio sacrorum, 0 anche seml? . : ;
Pud essere che questa espressione in origine fosse intesa ma
terialmente, o che Iiniziazione consistesse nel e?ﬂsegfml‘e al-
Iiniziato Ie cose sacre, gli oggetti per mezzo del qu&h_PG:te va
venire a contatto pil stretto colla divinith e dei quali si du‘-
veva poi servire nell’esercizio del culbo (8). In seguit.o pero
acquistd anche un senso pid profondo: il mistero ciod era
considerato come un sacro deposito che si trasmetteva dai
vecchi ai nuovi iniziabi, ai quali quelli comunicavano non solo
la conoscenza di esso ma anche il potere divino di operarlo.

Il terzo grado superiore alla semplice teleté era 1'éxomrsic
0 visione, onde quelli che vi erano ammessi dicevansi &némral.
Per natura sua liniziazione aveva per scopo di far cadere da-
vanti agli occhi degli iniziati il velo, che impediva alla comu-
ne degli uomini di vedere il mistero. Ma la rivelazione avve-
niva per gradi: per la prima iniziazione si otteneve dj poter
vedere soltanto & woiire tiv ieov, le parti elementari del
_—

THEOFR. Char. 16, come auche esj
zione che si ripoteva ogui mese.

T;z:i H-.mmso:: (al:l'.. Initiation (greck) in Hasrixgs, Encyclopaedia Vol. VII)

‘\) 2; el;-wam“ta}.sn] d.a TeAELog, che applicato agli animali significa matiro,
onds 'fz #1035 tog & il cavallo grande in apposizions al poledro, e téAeto

ane 'uomo adulto in o 03izi § ‘ g

e PPosizione al ragazzo; teheni] dunque avrebbe signi-

gine il rito della maturitd, I'inizinzione all'etd e alle funzioni

della generazione, L i
- Lit spiogazione 3 i .
186gnosa, ma non tien conto dell'uso

g0 il contesto, il quale parla di una fun-

lantuy :t'a 3-e_uem z»-{ncipr‘a titae cognovimus, (De legih II: '1‘:\“‘5’“8 sty
?lenso pr:mmvo., da inire, non altro che iy 2 A M_u' ol 2us
8reco soprariferity dj Turipide eloéBnoey — initi ?cm% nel mistoro; ofe.
= avit.

(- ) adi lﬂ 'estimoni .lt ]I“B“':h i (<]
g 1 v | Anzoe re]' i"e in 8 E

é RICIT . Uﬂs a ”ﬂ. !ﬁ } '.. . i . ] A.q! 0 )ha”"{s I, 39 .
in N 1 € Ysterien Wwegen p’ D&- n. 4.

(2) Arur, Metam, X1, 21,

h'nduziom,
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mistero; solo per una iniziazione superiore si acquistava la-
visione piena del mistero, o di tutte le cose sacre. Soltanto
per Elousi e Samotracia ci & attestato il grado dell'epopteia;
ma, anche se non si chiamava con (uesto nome, & certo che
pure in altri misteri vi era un grado superiore d’iniziazione,
per il quale si acquistava il diritto di vedere cid che agli altri
iniziati rimaneva nascosto. Per tralasciare i misteri d'Iside e
di Attis, dei guali diremo a suo luogo, sono-di grande impor-
tanza per il caso nostro alcune iscrizioni del sec. IT d. C., tro-
vate nei recenti scavi del santuario ed oracolo di Apollo Clario,
vicino a Colofone (1); dalle quali apparisce come quelli che
venivano a consultar l'oracolo, ¥eomgomnoL, alcune volte s’ini-
ziavano anche ai misteri del luogo (éneréhess »al pvarijola, iscr.
1912. 15, 16 e 20). Ora l’iniziazione & chiaramente distinta
in due abti (pundévies xail évBuredouvres), dei quali il primo &
la. semplice pinoig e altro viene espresso col verbo éufurevey
ciod entrare, evidentemente nella parte pitt intima del santua-
rio, non per consultare I'oracolo (giacch® le iscrizioni distin-
guono i due atti: éufareloavres erofjcuvro) ma per venerarvile
cose sacre. Dunque il secondo rito (8vBurevoavres)(2) corrispon-
de all’epopteia, come il primo (pundévees) (3) alla teletd.

10 chiaro pertanto 'effetto dell’'epopteia: essa dava diritto
all’epopta di essere ammesso, come diceva il suo nome, alla con-
templazione di tutte indistintamente le cose e funzioni sacre;
all’accesso, come veniva significato dal termine equivalente
guPurevoy, nel pitt intimo del santuavio; al famigliare consorzio,
come apparird da ua testo di Temistio che spiegheremo pilt
avanti, colle persone pilt alte e vencrande dell’associazione
mistica. B a (uesto effetto doveva corrispondere un analogo rito

(1) Te. MacriDY, Altertitmer von Notion in Jahreshefte des Gsterr. archiiel
Instiuts 8, 1905, e MACRIDY, Antiquités de Notion II, ibid. 15, 1912.

(2) Questo termine tecnico per la seconda iniziazione ricorre anche in
una frase di S. Paolo, che ha dato molto da fare agli interpreti, in Colos.
2, 18 o #wpaxev Fufuvevov.

(3) Per pueiclor nel senso generale, come presso Teone, di inizia-
zione, le iscrizioni adoperano £mivehely T& PUCTIOLC.
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di iniziazione. Di esse poco snptpia-ulo; ’ma 1’;01.3::?;11])"0:?51(:2_
sisteva nell’ introduzione del mista nell anac-ﬂfl S g
: 1i si faceva @’ una delle cose sacre pit AU
stensione che g ; isa che veniva a rischiarare le
de, in mezzo alla luce JIRLOvYISAn e e avaTa
tenebre della notte. Questa cerimonia dell 1Ilnfnlma-.£10n<.3 { ~I't )
come vedremo, una grande importanza in tubti i lL‘llStBl'l' \11303_10
conosciuti, e acquistd col tempo un significato gSTiproIpiu chia-
ro di comunicazione al mysta della divinitd, che % faco Per
sua natura e, per mezzo della luce, si manifesta € si comunica
nell’opopteia. ' i
Questo grado era di perfezionamento e percid non a tutti
i mysti necessario. Era perd necessario come scala per salire
al grado superiore, al sacerdozio, che secondo Teone ne era
il fine e il coronamento. Il sacerdote ciod doveva trasmettere
agli altri 1'iniziazione che aveva ricevato, doveva percid pos-
sederla, come in fonte, in tutta la sua pienezza (2). Se perd
per il sacerdozio fosse necessario sempre, oltre I’epopteia
un'altro rito speciale, non sappiamo; da Teone sembrerecbhe
che esso consistesse nell’ imposizione delle sacre bende :
avadeois xal areppdroy Enideotc, Comunquo sia
viore d'iniziazione, per il quale nei mister
1 sacerdoti dell’uno e dellaltro 5esso,
sedessero — diversamonte dg quelli
che esercitavano il loro ufficio per un
poraneo — una santity 8peciale, che 1j
dai semplici mysti e molto pitt
manifestava anche nelle vesti, ¢
diverse da quelle de
cibi speciali di che g nutrivano,
Pilt gradi @’ inizigy; i =
lmaggerarchi :1 gz;;on;aml;ﬁ:;?ce{:cl2;11,) 01 :1111:111 cosi formavano
Seivishog ¢lla quale stava un

» 11 grado supe-
dovevano passare
facova si che essi Pos-
delle religioni comuni,
semplice incarico tem-
distinguevy, neltamente
dai profani; distinzione che si
he ordinariamente portavano
loro usi ¢ talora perfino mei
Aleuni migte avevano anche

1 volgo, nej

(1) efr, Apgr, Meta
8118 sacrari; penetralia,
(2) Lo Scopo dell
sacerdote di Iside

m. XTI, 23.

8 iniziazione gj
» Blacehd frattango er
(Metam, XT, 19).

Privatis adposiiys,



sommo sacerdote, che prendeva nomi diversi secondo le di-
verse religioni.

Tutta questa ordinata varietd di gradi non era naturalmen-
te di tutti i misteri, ma era propria soltanto dei pit evoluti.
Cosl la loro nomenclatura non era fissa ¢ immutabile, come
abbiamo gid avuto occasione di notare, anche in seno alla me-
desima religione. Se per Teone pnois & termine generico per
iniziazione, per altri era talvolta termine specifico per indi-
care il primo grado, cio® la purificazione, e tal’altra il secondo,
la teleté. B cosi, teletd che ordinariamente indicava il secon-
do grado, qualche volta s’adoperava in genere per iniziazione
e anche per il mistero in tutta la sua ampiezza. Abbiamo gia
visto come per il terzo grado, oltre a epopteiw, si adoperassero:
pure altri mnomi.

6. — IL’iniziazione, con i suoi diversi riti, aveva dunque
per scopo di costituire quella classe speciale di persone sacre,
di mysti, in seno alla quale soltanto era possibile Ia celebra-
zione del mistero. Onde la necessitd che in mezzo al mondo
profano i mysti potessero all’occasione riconoscersi come ap-
partonenti al medesimo corpo mistico, che & quanto dire potes-
sero dimostrare la lora qualitd di mysti per l'avvenuta ini-
ziazione. Ora a questo appunto servivano alcune formule — po-
tremmo dire motti d’ordine — diverse per i diversi misteri, dette
symbola ovvero signa, 1'esistenza delle quali ci & attestata da
Firmico Materno, polemista cristiano che seriveva circa ’anno
346 :.libet nunc explanare quibus se signis vel quibus symbolis
i ipsis superstitionibus miseranda hominwm turba cognoscat,
habent enim propria signa, propria responsa, quae illis i isto-
rum sacrilegiorum coetibus diaboli tradidit disciplina (1). A torto
aleuni hanno voluto mettere in dubbio I’esattezza di una tale
affermazione, per la ragione che alcune delle formole riferite
da Ifirmico sotto questo capo, per se stesse considerate, appa-
riscono piuttosto come formule liturgiche ¢ mon come motti

(1) De errore prof rel- 18, 1.
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di riconoscimento (1). Ma dal fatio che Firmico smmh;nfia‘:;;
nato sulla natura di alcune formule, non ne_ seg.ue c Ok «."

: in eencrale di tali segni di ri
anche ingannato sull'esistenza in t:,cne. L
conoscimento nelle religioni dei misteri. I nemmeno vale .1
dire che Firmico si contraddica subito dopo Ie. p:-zrole'so.pm
riferite, con queste altre: in quodam tcm-pifo wt_in m‘tarwwims
partibus homo moriturus possit admitli, dicit etc., quasi che .con
cid presenti la formula che riferisce, come un resp@sum hfsur-
gico, da recitarsi nell'intimo del santuario dal candidato prima
della solenne iniziazione (2). Invece ¢ evidente che, secondo
Tirmico, la formula in questione doveva servire al mysta sem-
plicemente per potere esser ammesso nella parte pilt intima
¢ sacra del tempio, riservata agli iniziati, ad assistere cio®,
appunto perché gii iniziato, alla celebrazione dei misteri; il
che & conforme a quanto ha detto immediatamente prima, che i
segni di riconoscimento, o motti d’ordine, avevano principal-
mente luogo in istorum sacrilegiorum coetibus (3).

Del resto le parole di Firmico ricevono conferma dalle
parole di altri scrittori pilt antichi, le quali alla loro volta ven-
gono illustrate da quelle di Firmico. Apuleio, nella sua A polo-
gia (4), per provare I'innocuitd di aleuni oggetti che era accusato

——

(1) Cosl E. WospeRMIy, Religionsgeschicht, Studi
sua volta invoca I'autorita del Loback,
lutamente Pesistenza di simil; segni dis

(2) Cosl il Lopeck (p. 23 ss.),
pretazione del testo di Firmj co,
® proposito del simbolo dej mi

en p. 176 s, il quale a
che nega (p. 22-31 e 705 8.) asso-
tintivi.

il qualo,a confermy dj quosta sua inber-
riferisce le parole dj ARNOBIO Adv. nat. V, 26,

iohs S .st‘em' oleusini: quae TOgatl sacrorum in accep-
Pondetis. Ma proprio il simbolo eleusinio Presuppono evidentemen-

;i IR -
n:jn:olxi:?"::r:tmo, 1;1'1;::1&210“ gid &vvenuta, e percid non pobeva aver parte
: o558 d"iniziazione : onde vy fyt ilita o
stia. piuttosto dalla parte di Arnobig e ek
3) N -
3 qu(ali dzll: ::;o percha M DisEeLivs (Dje Tsisueihe pe; Apuleius
0 tratta di questy, inbrigata, questione con moll’;

4 che Ierrore

1917 p.14),"
0 senno, li.

il quale invece

ot rispuste liturgiche,
(4) Cap. 56 verso 1a fine. O 8 Sc0po liturgico,
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di conservare in secreto a scopi magici, e che egli dice invece
di avere ricevuto in custodia, come soleva farsi, dai sacerdoti
di alcune associazioni mistiche a cui apparteneva, invoca su
questo uso la conferma di qualche correligionario che per ca-
8o fosse presente nell’uditorio: si qui forte adest eorwmdem
solemnium mihi particeps, signum dafo. Qui signum non pud
essere un segno qualsiasi, ma & evidentemente il segno ben
noto e caratteristico degli iniziati, per mezzo del quale essi
potevano essere riconosciuti. In senso analogo sono da inten-
dere le parole che ricorrono nel Miles gloriosus di Plauto (1):
cedo signum si harunc Baccarum es.

D’altra parte, Clemente Alessandrino riferisce anch’egli al-
cune formule solenni dei misteri: quella degli eleusinii, che chia-
ma ovvinpa(2), e quella dei metroaci, che chiama ovpforov (3).
Onde combinando insieme i dati fornitici da Firmico e da Cle-
mente, apparisce come le formule riferite da Clemente ed altre
simili servivano da distintivi o segni di riconoscimento, e per
questo si chiamavano in greco cupfolov e ouvimuu, a cui cor-
rispondeva in latino signum; sebbene, come abbiamo visto di
sopra, tanto oUufolov che signwm avessero nel linguaggio dei
misteri un uso piu largo, giaccheé venivano adoperati non solo
per le formule di riconoscimento, ma anche a designare alcuni
oggetti sacri (4).

Conformemente allo scopo al quale erano destinati, di
comprovare cioe¢ ’avvenuta iniziazione, i simboli enunciavano
in te npi storici le azioni principali che I’iniziato aveva dovuto
compiere. Il simbolo della religione di Attis, dopo una simile
enunciazione concludeva (nella formula riferita da Firmico):
yéyova wiotng “Artews; in forza ciod delle dette azioni somo
addivenuto capace di partecipare ai misteri di Attis, che &
appunto quello che interessava di dimostrare. Era naturale pe-
rd che le azioni liturgiche della iniziazione fossero espresse

(1) 1V, 2, 1016.

(2) Protrept. 2, 21 p. 16 Stiih.
(3) Ibid. 2, 15 p. 1.

(4) Vedi sopra p.
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in termini alquanto oscuri, sia per ragione della 0011015101;8
richiesta dal simbolo, e sia perche, essendo il .s:mbfﬂo espo.s o
continuamente al pericolo di venire all'orecchio del profani, &
questi il loro significato rimanesse del l.sntto chiuso, e f?ss? in-
toso soltanto dai mysti, che quei riti avevano praticato (?
pereid bene conoscevano. Cosl difatti & m-'venuFo fahe a-.lcum-
simboli sono stati conosciuti anche dagli antichi scrittori
cristiani e per mezzo loro sono pervenubi fino a noi; ma
sono talmente concisi ed oscuri, che non & facile indovi-
nare e mettere in piena luce tutto il loro importante contenuto.
Per mezzo perd di confronti e di sparse notizie che possedia-
mo sugli antichi misteri e iniziazioni, non & impresa assoluta-
mente disperata potere ricostruire almeno approssimativamente
i ritl, & cui ciascun simbolo si riferisce; come, d’altra parte,
non & impossibile rintracciare negli antichi documenti i resti
di qualche simbolo che gli serittori non ¢i hanno espressamente
tramandato, ¢ per mezzo di essi ricostruire la sua formola pri-
mitiva. Solo per queste vie ci sard lecito di arrivare a cono-
scere le iniziazioni ai misteri, che gli antichi si sono sforzati
di tenere gelosamente mascosto.

e : S
7. L'iniziaziono era parte importantissima del mistero, ma

non era tuto il mistero. Essa ora propriamente, secondo

il suo nome initium, l’ig_l;rggi_ug_a_iong_;tj.__m__is__tcro; il quale percid

avey i i

M;; ns; cl(;nsn:,t.e:{zz‘m I')GI' 8¢ medesimo, consisteva, eiod in altre

Il}bmmo 're- iniziazione, sebhene ordinariamente questa si ee~
586 i ioni ' :
: .nsxfﬁme con quelle. Colle azigni andavano congiunte le

parole; il mistero percid si rigo] e

T e Clveva in Sodpeva nai Aey6peva (1),
Ma servivano a q : 9{"3-1110 2 lmlipe“dentomcnte dalle azioni,
ano a queste di illustrazi - :
s ‘10ne ¢ di ¢ 3 :
il mister : ompimento; onde
G,o era essenzialmente un’azione un Sodp, ;
condo Lespressione dj Clement : g s oEA Oy

el 2% 6 Alessandri
goli atti dicevansi ooy (da Eoyoy opera) 02:3)1(
?

se-
?
2), di cui i sin-

e di gid nell’in-

(1) Galen. De yg; part.

T s VIII - N T I3
$7 v Iegogayediy ) 142 mpde Toig aﬂmua-op; € zai Aeyopé

vo
(2) Protrept. 11, 19 2
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no omerico a Demectra, quasi le azioni per eccellenza, umane
insieme e divine.

Una delle azioni pitt importanti del mistero era l'ostensione
delle cose sacre, Ogitig tdv teg®@v. In Klousi era la funzione ri-
servata al primo dei sacerdoti, il quale da essa prendeva il
nome di icrofante. Inoltre formava, come shbiam visto, 'oggetto
principale dell’epopteia; onde non poteva csser fatta inuanzi
a tutti gl’iniziati, ma solo a quelli di grado superiore. Non
sappiamo perd se essa sia sempre stata da s&; questo certa-
mente & avvenuto nei misteri di origine tarda, come quelli di
Iside, ma nei misteri pit antichi, come quelli di Eleusi, sembra
che facesse sempre parte dell’intiero rito, del drama mistico.

Tra le orgie, in cui questo consisteva, sono da porre cer-
tamente in primo luogo, come tuttora avviene presso i primi-
tivi, le danze o pantomime sacre. Per mezzo di esse i mysti
mascherati (1) rappresentavano le gesta principali del loro
dio. Naturalmente per tal modo s’introdussero e furonmo rap-
presentati nei misteri miti recenti, quando gli dei gia avevano
preso forma ¢ costumi umani; ma che anche a tempi anti-
chissimi, quando i numi erano raffigurati come animali, avve-
nissero simili rappresentazioni ne sono prova i nomi e le
figure di animali che in aleuni culti hanno portato gli attori
sacri fino ai tempi pit recenti: di tori p. es. i cultori di Po-
seidon ad Efeso, di puledri quei di Demetra e Core in La-
conia, di orse le sacerdotesse di Artemide a Brauron, ecc.; e
tutti sanno come appunto la tragedia sia derivata dai ginochi
in onore di Bacco, i cui attori si camuffavano da capri o da
arieti, che erano gli animali in cui quel dio si credeva che
g'incarnasse. E non vi pud esser dubbio sul senso di queste
rappresentazioni coreografiche. Il dio faceva la sua apparizione,
Ja sua Empdveio. come si diceva, in mezzo a' suoi devoti, li
riempiva della sua presenza, s’impossessava della loro persona
o li costringeva ad agire a suo piacimento. In essi non era
pid la loro mente che pensava ed operava, ma alla loro co-

(1) Lociaxo (de salt. 15) ci attesta che non c'era teleté antica senza
dauze.



— 30 —

scienza si era sostituita la coscie{lza ;2322;&”&23;&;??3

to di estraniamento dalla propria persons B00S
Zt;lti:i‘oj:xsszlla persona divina (pavia), essi.usu]'pa-vano il no-

: i opriavano le sue 0pe

me stesso e la figura del dio_e sl a-pplﬂpllf" i ol
razioni. B anche quando il primitivo ent.usmén?o si la-nra
smorzando, ¢ le rappresentazioni dei lm:sften -sono dwem;t-(j
pitt composte ed ordinate, non si & mai dlmel-ltlca-to' comp's
tamente il loro senso primitivo come manifestazioni della
presenza del nume, onde proveniva agli attori e lee!;ta-t01'i una
certa eccitazione estatica. Questa il Rohde (1) considera come
propria dei misteri bacchici, e nega ai misteri cleusinii. Ma
anche qui ci si attesta (2) che avevano luogo brividi, tremori e
sudore freddo; e Aristotele ci dice espressamente (3) che lo.
s;:oiio del mistero non era quello d’imparare qualcosa di nuovo,
ma di mettersi in un certo stato patologico: 0¥ padeiv Tu Seiv
@ha madety zel diuredijvat.

Ma la presenza del nume, specialmente nei tempi pit an-
tichi, non era fine a so medesima; essa era necessaria per
mantenere ed acerescere la vita sulla terra e in mezzo agli
J101ini. Quindi le orgie o le operazioni che si eseguivano a
nome e in persona (el dio nel mistero non erano soltanto
rappresentative del passato, ma anche operative nel presente
e una garanzia per il futuro. Le associazioni mistiche pilt im-
portanti erano quelle che facevano parte della vitg sociale
della gente, della tribu e della cittd, o avevano per scopo di

dare incremento, colla presenza e col favore del nume, alla vita,
stessa della gente e della tribi,

Questo scopo che abbiamo
osservato nelle associazioni sacre dej primitivi, era anche lo
COPO Pill comune dei mister

1 presso i Greci: i i i
ammettevano, diversamente daj primitivi, non’ ;oltcl)uz]lli 11)1‘::1'3?1' ‘tl
ma anche e forse piu Spesso le donne, sebbene i il dlilll’l
volte tenessero Separati i misteri delle donne dg uﬁ]l' de ?
uomini. La teletd duncue, qualunque gig g By, E[ler i
s RO

(1} p. 293,
(2) SToB. Floy, 1V,
(3) Fragm. 15,

ivazione-

P- 102 ed Mincke,




etimologica (1), era in origine principalmente Piniziazione alla
maturith e alla generazione, essendo la Vita sessuale d’ im- -
portanza capitale per la vita della gente e della tribd. B cid
spiega la gran parte che nei misteri greci aveva il fallo o i
sostituti di esso, come il serpe. Esso era senza dubbio il pri-
mo tra gli oggetli sacri, veniva gelosamente custodito nella
cista sacra, esposto a.I]ar venerazione nel sacro Alxvov e solen-
nemente trasportato in processione melle falloforie. Col culto
del fallo andavano sovente congianti i motti osceni, aloypoloylc
Lo scopo di tutto questo era semplicemente quello di render
presente ed operativa la divina forza della generazione in
mezzo agli uomini e alle donne, che prendevano parte al
mistero. I Greci perd i quali, come tutti i popoli civili, attri-
buivano alla fioritura e alla fruttificazione della terra un’im-
portanza non minore della feconditd umana, nel mistero cer-
cavano di attirare la virti divina non solo sull’uomo per
generare, ma anche sulla terra per germinare. Anzi queste due
funzioni, della generazione e dclla germinazione, riducevano ad
una sola, le consideravano come due aspotti del medesimo
fatto, il fenomeno della vita. Quindi & che spesso il rito della
generazione serviva anche come rito della vegetazione e vice-
versa. Inoltre colla vita hanno visto naturalmente congiunta
la morte, nella loro alterna vicenda. Il mistero pertanto, come
mezzo di conservare ¢ produrre la vita nel mondo, non poteva
disinteressarsi della morte. La sua azione non si limitava qui

ma si estendeva al dila, nel mondo invisibile, dove la vita e
la morte hanno la loro comune radice. E percid il rito pilt
antico e centrale del mistero era il rito della vita e della morte.
Purc il drama mistico, di origine certo posteriore, in tanto
entrava nel mistero in quanto significava anch’esso, e percid
in qualche modo operava, l’alterna vicenda della vita e della
morte. Ma il rito primitivo, che talora si & conservato accanto
al drama, esprimeva in maniera pilt rozza, anche perd pitt im-
mediata e chiara, il fenomeno della vita nelle sue varie fasi e

(1) cfr. sopra, pag. 21 s.
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lazione colla morte. I paturalmente pren-
e L

nella sua intima T . L
si misteri, 10

i ; gsai diverse.
deva, a seconda dei diver rme a

3. — Ma, sebbenc in forne diverse, t'utt.i 1 misterl a;'leva;l?:’:
; joni : tale, @ si indirizzavano & a SUCHSI

medesimo significato fondamentale, : aee g
ivini  dve terra. Nel seno della quale st compiva 1

dmmt;%’ 'la e : { fleie si celebrava I’ umano;
stero divino, mentre sulla sua super . e
gincchelaggil, al disotto, risiedel’o(':cultopotemc'ef ‘1 c1 ;
te del nascere © del morire, por cui in una etema,.w.-lct?n( a,: a t ;
sopra, lo erbe germogliano ed appassiscono, gli aummh.e' gli
womini nAscono e muoiono. Ta terva por questo fu la prima
divinith ad essere riconosciuta @ venerata: in origine, non 1a
terra nel senso nostro universale, ma ciascuna parte di essa,
ciascun campo, ciaseuna selva, ciascuna montagna; le quali parli
in seguito, a mano & mano che gli womini che le coltivavano ¢ le
abitavano si unirono in complessi pilt 0 meno grandi, abbraceia-
rono anch’esse maggiori estousioni, si da formare le diversc
patrie e finalmente L'orbe universo. Ma allorchd gli dei salirono
all’Olimpo, la terra, come apparisce da Omero, naturalmente
ne fu esclusa; e cosi le divinitdh chthonie rimasero l'oggetto
di un culto speciale antiquato, in qualche modo opposto &
quello degli olimpici. Se non che la fede popolare restd sempre
attaccata all’antica concezione, al culto e alla venerazionoc
della dea terra. quale trasparisce da per tutto fino agli ulfi-
mi tempi, nella letteratura pit vicina alla vita del popolo, I'epi-
grafia sepolerale, negli usi mortuari e matrimoniali, nei riti ¢
pelle memorie del culto pilt antico, come bene ha dimostrato

il Dieterich in una monografia eccellente (1).

. Quesf:& fede‘t.utt;a 8i accoglie mnel detto di Buripide (2):
aravee tixrer Ydav adhy te hapBdyer. Tutto genera la terra, non
solo le piante, ma anche i feti nel grembo delle femmirit; -
me:t degli animali cosi degli uomini; e questa ¢ la ragi : CO'
cui ad essa erano sacri i matrimoni e la sua bene e

( LR dizione K

: Cra

nvocata sui hgh. E tutto a sua volta la terra riceve, non solo
‘ H

(1) Mutter Erqe,

ein Tersich fiber
Ol T rsuch ey Voiks:ehg:on_ 28 adiz, 1913,
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il seme che dalle piante le ricade sopra, ma anche le anime’
dei trapassati, delle quali si prende amorosa cura nel suo 8e-
110 materno. Assai notevole ¢ c¢id che narra Suetonio (1) avve-
nuto alla morte di Tiberio, che ciod mentre alcuni gridavano:
Tiberiwm in Tiberim, altri pregavano: Terram matrem deosque
Manes, ne mortwo sedem wllam nisi inter impios darent. La
terra dunque, che riceve in st le anime dei defunti, & anche
quella che destina loro a suo piacere le diverse sedi. Di pitt
secondo una opinione molto diffusa tra gli antichi. rimanda
Poi coteste anime al di sopra, per rinascere in nuovi corpj, in
un ciclo indefinito di generazioni. Cid spiega perche in Atenc,
come dice Cicerone (2), non si bruciavano ma si inumavano i
cadaveri, e la terra rigettata sopra di essi frugibus obserebatur,
1l sinum et gremivm quasi matris mortuo tribueretur; e perche,
nelle feste della istibuzione dell’agricoltura, si pronunziava la
maledizione contro quei che lasciavano insepolti i cadaveri (3),
perch¢ ciot privavano la terra di cid che le apparteneva
e lc impedivano di rimandare quelle anime a rivivere al
di sopra. Su questc concezioni naturistiche si fondava il
culto della terra, che fu percid antichissimo. I principali san-
tuari ed oracoli della Grecia posseduti dagli olimpici, quali
quelli di Olimpia Dodona e Delfi, prima avevano appartenuto al-
Ia Terra; la quale comunicava coi suoi devoti per una larga
fessura, naturale o artificiale chie fosse, ¢ ad essi durante I’incu-
bazione inviava i sogni, aggiratisi.prima allo stato di ombre
nel regno dei morti per poi passare a uno stato di realtd piu
Solida nel regno dei vivi. _

Questo culto ingenuo e immediato della terra venne poi
naturalmente contaminato dal culto antropomorfo; anche Ia
terra ciod si immagind sotto forma umana, si chiamd la madre,
la gran madre, ¢ si raffigurd come la signora delle fiere mérvie
Onodv in mezzo ad animali selvaggi, o come la dea della cul-

tura xupmopdoos a guisa di giovane donna che sorge su dal

(1) 7'ib. c. 5.
(2) De Legib. 11, cap. 25, 63.
(3) Scol. in Sophocl. Antig. v. 255,
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(rice degli uomini #%0VQOTQO(POS Ca~
+0a il seno di bambini (1). E poi ebbe anche nomi propri in-
rl'ca‘bd1 ali: la gran madre, 1a signora delle selve e delle belve,
"imFlligiz; si Dchia.mb Cibele e Rea a Creta, mentre la madre
in Fr

della cultura nella penisola greca presé doppia forma, di donna

matura detta Demeter (= yii wime), e di donna giovane

Cora. : 3
Intorno a (ueste figure di donne, come & quella di Astarte

pella Siria e di Iside nellEgitto, si sono costituiti gli -Tmtichf
misteri. Al principio esse erano sole, esprimendo meglio cosl
1 unitdh della virtu produttrice della natura, di cui erano la
personificazione. Cid rispondeva anche bene all’idea del ma-
triarcato allora in uso; ma, allorche a questo successe T'attuale
ordinamento famigliare, alla dea del mistero si aggiunse un
dio consorte e un figlio o una figlia, e cosi si formarono dclle tri-
nitd famigliari, che poi all'occasione si accrebbero anche di
altri membri. In generale perd le diverse divinita dei misteri,
a qualunque sesso appartenessero, rimasero di natura chthonia
o infernale. N& questo principio ¢ contraddetto dal fatto che
anche per gli dei olimpici troviamo talvolta attestato nell’an-
tichita un culto mistico. Giacchd bisogna ricordarsi che gli dei
ome.rici, 0 almeno aleuni di loro, prima di essere assunti al-
I'Olimpo hanno abitato, sotto forma animale o anche inanimata,
T i e R e
antichissima che lleriv( ,c l?l.uc; o .B n,ppunt-o.da’a, ducataotl
Artemide, Afrodite ¢ 1;“ o ]01‘0. fil i luronosn s
figura as;a.i complessa, I:n;s?, A.nm R0 Zous aveya 11.na-
non solo il dio dell’()‘l;n; }00111131-10 g Walo hanno gentributto
0 comunque locali, sig, i ma’_a'llche altre divinith montanare

) 813 che abbiano portato esse pure il nome

di Zeus ovver, :

in qualche E:all;?:;,n; nlale diverso; onde non fa, meraviglia che
4 de i ; e :

misteri. a Grecia abbia avuto anch’egli i suoi
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— onii era molto affine

(1) Vedi 1, m,
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quello degli eroi, le anime dei quali riposavano nel seno della
madre terra, non fa meraviglia che anche al loro nome si tro-
vino intitolati alcuni misteri. Questo indirettamente ci attesta
Pausania per Eaco, il celebre evoe di Bgina, del cui sepolero
egli ha notizie dalla leggenda segreta del suo culto (1), e di-
rettamente per Driope, I’eroe della Messenia, al quale dice che
ogni anno si celebrava un rito mistico (2).

9. — Nonostante dunque il colorito politeistico antropomorfo
che hanno contratto dalla religione volgare, i misteri sono ri-
masti in fondo attaccati alla religione naturistica, non solo
per il rito quale di sopra abbiamo descritto, ma anche per la
concezione della divinitd. Ora da questo fatto possiamo trarre
delle conseguenze assai importanti, riguardo ajl’ rigine dei mi-
steri e al loro sviluppo.

Una volta era molto comune il pensiero — e tuttora si riflet-
te nella soluzione di molte questioni — che Porigine dei misteri
nella Grecia si dovesse all’influenza di religioni straniere. Di
gid Erodoto, di cui & nota la tendenza a cercarc un’origine
egiziana alla cultura e sopratutto alla religjone greca, fa men-
zione di misteri egiziani in Sais, ai quali egli stesso avrebbe
assistito, in onore di Osiride ed Iside (3). Con cid stesso vuole
evidentemente insinuare la possibilith che in generale anche
i misteri siano stati portati in Grecia dall’Egitto, e in parte
anche Pafferma espressamente. Dietro il padre della storia, co-
me era maturale, molti tra i moderni hanno sostenuto Porigine
egiziana dei misteri eleusinf; tra i quali merita speciale men-
zione P. Foucart, per lo zelo e l'erudizione con cui ha soste-
nuto la sua tesi. Secondo questa, fino dal see. XVII o XVI
a. G, gli egiziani avrebbero trasmesso il culto di Iside e di
Osiride ai Pelasgi preistorici, che veneravano soltanto una di-
vinitd impersonale e senza nome, la terra; da questa mescolan-
za sarebbe venuto il culto di Iside-Demeter, al quale poi nel

(1) II, 29. 6.
(2) IV, 34,1.
(3) II, 170 ss.
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se‘c.'\f IIi Greei avrebbero aggiunto, prendendola dalla religione
egiziana di Osiride, la dottrina della immortalitd, e cosi a:reb-

: - i dei moderni soggiungono: una
qualche influenza dell’Egitto non pud negarsi (1) ! Per i misteri
bacchici, Erodoto & anche piu esplicito e li dice senz’altro egizia-
ni (2). I moderni invece son quasi unanimi nel farli venir cla-]lz;
Tracia. Quanto poi ai misteri che pilt tardi sono sorti nel mondo
antico, di Attis di Iside e di Mitra, non v’¢ chi non faccia risal-
tare la loro origine e natura straniera. Io invece, a suo luogo,
metterd in luce la parte attiva e preminente che in tutti ha avu-
to la Grecia; ma per ora mi contenterd di notare come la tenden-
za generale di far venire i misteri da fuori della Grecia, se poteva
giustificarsi quando non si conosceva altra religione greca fuori
dell’omerica, alla quale i misteri sono completamen te estranei,
non si pud in alecun modo sostenere adesso che & comunemen-
te ammesso a lato della religione classica avere sopravvissuto.
sopratutto in mezzo al popolo, l'antica religione naturistica,
colla quale la religione dei misteri aveva, come Spesso abbiamo
avuto occasione di osservare, molti tratti comuni. I misteri
dunque non provengono dal di fuori, ma da uno stadio pilt
antico della stessa religione greca. H cid solo spiega come non
in un sol luogo, sia pure illustre come Hleusi, ma hanno fio-
rito un po’ dappertutto, sotto forme diverse ¢ a nome di di-
vinitd diverse.

" Ora & un fatto che la maggior parte dei misteri gr
rimasti allo stato di culti locali, ¢ sono finiti senza lasciare
traccia di s® nella storiaj; mentre altri, sebbene pochi, si sono
eligioni di contenuto e d’ importanza universale.
la spiegazione si 3 comunemente ricorso all’in-
fluenza straniera. Io credo invece che alla spiegazione del fatto
pasti 1'indole naturistica dei misteri. Abbiamo visto fin dfi
io come la religione naturistica presentava due aspettl,
o alla religione comune per i suoi attacchi mate-

eci sono

trasformati in
Anche qui per

princip
uno inferior

(1) DE IoANG. Das antike Misterienwesen, Leiden, 1909.

(2) 11, 81.
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riali e locali, 1'altro superiore per la pitt grande profonditd
del sentimento religioso, che la rendeva capace di evolvere in
senso universale. Allora non fa meraviglia che i pitt dei mi-
steri siano periti entro il duro e ristretto loro guscio, altri
invece, riusciti ad infrangerlo, siano volati alla conquista del
mondo religioso. : ;

10. — A una concezione fondamentalmente unitaria della
divinitd fa riscontro nei misteri una concezione dualistica del
mondo. Da una parte la sfera del divino del santo e della
vita, dall’altra la sfera del demoniaco del profano e della
morte. Tra le due sfere non & possibile immaginare un termine
medio, dove l’una si compenetri o almeno venga a contatto
coll’altra. B il mistero non ha affatto lo scopo di stabilire
questo contatto, ma semplicemente di trasportare I’uomo d’un
tratto dall’una all’altra sfera. Per 1'iniziazione infatti 1’ uomo
& distaccato, & tolto dalla sfera inferiore ed & inserito nella
sfera superiore; e per questo I'iniziazione & considerata come
una morte e una rinascita, una morte al mondo della morte
¢ una rinascita al mondo della vita. Dell’essenza stessa del
mistero & dunque la mistica, la tendenza ciod dell’uomo a
unirgi e trasformarsi nella divinita.

I1 Rohde (1) invece sostiene che la tendenza mistica non era
propria dei misteri in generale, ma solo dei misteri bacchici
ed orfici. Nell’eccitazione ciod estatica, nella mania dionisiacas
lo spirito dell’unomo veniva a contatto collo spirito di dio, e
acquistava cosl coscienza della propria natura e origine divi-
na: ai suoi occhi spariva la linea, che agli occhi dcl volgo, se-
para profondamente il mondo divino dall’umano. Allora doveva
per congeguenza persuadersi anche dell’immortalith come di

" una proprietd connaturale alla sua anima, ed aspirare a una

vita superiore alla sfera degl’interessi terrestri e corporali.
La mistica dunque, colla fede nell’immortalitd. e la morale re-
ligiosa, sarebbe stata estranea in origine al mondo ellenico, e
sarebbe venuta ad esso dal di fuori, cioé dalla Tracia, donde,

(1) Psyche, 11, p. 2. ss.
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<ocondo il Rohde, proveniva la religione dionmisiaca o4 orfion
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Ma questa costruzione ohe domina tutto il libro del Rohde,
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1c::‘nnsist;em;e La differenza tra i misteri bacchici e gli altri mi

steri greci si Tiduceva, in fondo, a una sola diversitd di grado
gre

o di forma. Anche gli eleusini producevano, come vedremo,
‘negl’iniziati, sebbene in forma piu corretta, una certa con'uno-'
zione estatica, e tutte le orgie, che non mancavano mal nei
misteri, avevano un carattere, come appunto noi diciamo, pilt
o meno orgiastico. Ma cid che pit monta, comune a tubti i
misteri era la distinzione essenziale tra gl iniziati e i non ini-
ziati, tra la sorte degli uni e quella degli altri. Poco impor-
tava la dottrina sull’origine e natura dell’uomo, che anche
nella religione dionisiaca ed orfica aveva un’importanza secon-
daria; cid che stava al centro del mistero era la fede che per
I'iniziazione si entrava nel mondo ¢ nel genere divino, dal
quale erano esclusi i non iniziati. Dunque non & vero che sol-
tanto per i bacchici e gli orfici fosse tolta la linea che sepa-
rava il divino dall'umano; la barriera cra fatta cadere anche
negli altri misteri, non perd, come del resto anche nei hac-
chici ed orfici, in forza dell'origine o della natura dell’ uomo,
Wa in forza del mistero stesso. Cid che conferiva la vita
divina non era la prima nascita, ma la rinascita, la quale si
i s 2 meso el o O . quost
() alla :1[‘.& divina si faceva dipendere la so-

: 4 salute dell’uomo. Quale salute, la liberazione da
e
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quali mali si cercasse nei misteri, dipendeva dal grado del loro
sviluppo religioso. I pil si contentavano della liberazione dai
mali comuni della vita, aspiravano ad assicurare all’uomo i
frutti della germinazione del suolo, e la stabile successione
delle generazioni umane. Ma il mezzo prescelto per raggiungere
lo scopo, I’inserzione nel divinum genus, trascendeva di gran
lunga queste umili aspirazioni dell’uomo primitivo. La fede di
essere trasferito dal mondo inferiore dell’uomo volgare al mon-
do soprannaturale degli iniziati, dava il diritto di concepire
lo pilt alte speranze. Anche dunque I’aspirazione all’immorta~
lith, proprietd divina, poteva spuntare in ogni mistero che non
si fosse rinchiuso nella cerchie di questa vita sensibile, e non
aveva hisogno di aspettare, come vuole il Rohde, il furente
Dioniso che venisse ad eccitarla. Cosi & che ad Eleusi essa &
nata, come vedremo, indipendentemente dall’influsso della re-
ligione dionisiaca; ¢ se & rimasta sempre impigliata nell’ idea
dell’inferno, si deve al fatto che i misteri eleusini sono Ti-
masti al punto in cui non si concepiva altra vita divina che
nel seno deila madre terra.

Ma la soteria nella sua pienezza non & soltanto liberazione
dalla morte, & anche e soprabtutto liberazione dal peccato.
Questo era il punbo piu difticile da raggiungere pei misteri.
Di gid nellantichitk il cinico Diogene derideva la fede nei
misteri, percht ne seguiva che il ladro Patecione avrebbe avu-
to dopo morte, perch® iniziato, una sorte migliore di Epami-
nonda non iniziato. B di fatto 1’iniziazione non presupponeva
e non esigeva alcuna qualitd morale; i mysti erano i santi,
i puri per eccellenza, ma lu loro santitd era intesa in senso
fisico e non morale.

Ma d’altra parte & noto l'elogio che fa Diodoro dei misteri
di Samotracia, col partecipare ai quali si addiveniva, secondo
la fama comune, pitt pii pitt giusti e migliori sotto ogni Ti-
spetto (1). B a chi osservasse che questa testimonianza & tarda
ed isolata, si potrebbe ricordare la pittura che Aristofane

(1) 3, 49, 5.
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cattivi eittadinii quali hanno tradito o comungue offeso 1-'1: patria
debbono essere considerati come non iniziati. B Anrlomde_, nc?
difendersi dall’accusa di aver profanato i misteri, ammoniva i
i suoi giudici (3) che, appunto perch® iniziati ed ammessi alla,
contemplazione delle cose sacre, dovevano al pari delle dee
c:stigare gli empi ed assolvere gl'innocenti. Non & dunque
esatto quello che dice il Rohde, che i misteri in generale non
abbiano avuta alcuna relaziono colla morale e non abbiano
avuta alcuna forza di rendere gli womini migliori,

La realty & che qui soprattuito si manifesta I intima con-
tradizione che travaglia il mistero, il contrasto tra le sue aspi-
razioni alla vita divina che, se ben si guarda, d vita dello
8pirito e superamento della vitg naturale, e il modo dj attuarle,
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vinto al basso. Ne sono nati sforzi diversi e di vario grado,
sia nei diversi misteri e sia tra le diverse anime in seno allo
stesso mistero, per superare i vincoli dalla materia e dare
libero il volo allo spirito. Ma il volo non ha mai potuto essere
completamente spedito, perche quei vincoli erano connaturali al
mistero, provenienti dallastessa radice della religione naturis-
tica, da cui esso & nato. In questo contrasto originario e
fondamentale, negli sforzi fatti per superarlo e I’ impossibi-
lita di riuscirvi completamente, sta tutta 1'importanza e l'at-
trattiva della storia dei misteri.




CAPITOLO SECONDO

Eleusi.

SoMMARIO : 1. I1 culto primitivo delle deo di Eloeusi localo o naturistico,
osteso poi man mano a tutti i popoli. — 2. L' assicurazione della sote-
rin o di una vita migliore dopo morte noll’ Ade. — 3. La festa pub-
blica e la processione solenne da Atene ad Eleusi. — 4. Il mistero: i
due atti principali e il drama mistico; 1 illuminazione e 1'ostensione
dello cose sacre. — 5. I diversi gradi d’iniziazione. — 6. Il rito d’ ini-
ziazione descritto nel simbolo eleusinio. — 7. Quello descritto da Ippolito
romano; — 8. e quello rappresontato nell' urna funeraria delle Terme.
— 9. 1 rito di ciascun grado d’iniziazione. — 10. Il mistero di Eleusi
mezzo di rinascita alla vita divina.

Primi tra i misteri ad assorgere a dignitd: di religione
universale sono stati quelli di Bleusi. Anzi, dietro il loro
£sempio e secondo le loro norme, come pilt volte dovremo
constatare, si sono costituite le altre r
mondo antico. Da qui la loro impor
loro diritto a uno studio ampio ed a

cligioni dei misteri nel
tanza eccezionale, e il
ceurato.

1.. % In origi.ne 1 misteri di Eleusi non erano diversi da
{qualsiasi altro mistero. Anche Io divinitd, alle quali 8’ indiriz-
fmnot 1on 6rano propric di Rleusi, ma’ erano conosciute ¢
Ppariscono costantem tﬂ Gora, cho mell epocn classica com-
8otto figuradivers 0111 e_come madro ¢ figlia, erano in fondo,
i a; a ste'ssa. divinitd ; giacche De{=Ge)metor

% Hadte universale; o Cora, cho indica propria-
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mente non la figlia ma la fanciulla, éra la terra che si rin-
nova di continuo e celebra ogni anno la sua eterna giovinez-
za. Ma era naturale che col tempo le due figure, acquistando
personalitd propria, si distaccassero 1’una dall’ altra, e quin-
di fossero messe nella scambievole relazione di madre e figlia.
Cosl alla dea [f| Jed] si sostituirono le due dee [ro ded], che
scguitarono nondimeno ad essere riguardate in confuso come
una sacra unita; solo si distinguevano pilt nettamente, quan-
do I'uno o 1’ altro dei loro aspetti diversi veniva in special
considerazione: la madre come la sorgente universale della
vita, e la figlia come la vita stessa che fa le sue annuali ap-
parizioni sulla terra, ogni anno cio& scomparisce, quasi riti-
randosi per qualche tempo al disotto, nel seno stesso di sua
madre, por ricomparire di nuovo nell’anno seguente. Per
questo Cora & stata specialmente considerata quale regina
déomowva dell’inferno e identificata con Proserpina [[Iepoeqpévn,
Deppéqurra], la sposa di Hades.

Se come tale Cora non ha potuto mai fare il suo ingresso
nell’ Olimpo, non cosl Demetra. Issa, a dir vero, non & an-
cora da Omero annoverata tra i celesti; ma di gid nel cele-
bre inno omerico, composto nel sec. VII in suo onore, fa
parte del consesso doei numi olimpici. Cid nonostante, presso
il popolo & rimasta comunemente la divinith chthonia per
eccellenza, e il suo culto ha sempre conservato un caratteroe .
prevalentemente agricolo e percid anche mistico, indirizzato
a promuovere la fertilitdh del suolo e quindi anche la fecon-
dith umana: due funzioni che nell’ opinione degli antichi an-
davano, come abbiamo detto, strettamente congiunte insieme.

I una e 1’ altra di queste funzioni formavano I’ oggetto e
il fine della gr'a.:_l'festa, detta le Thesmoforie, che si celebra-
wa in onore di Demetra in vari luoghi, ma specialmente in
Atene. Su di essa noi siamo abbastanza bene informati in
grazia della descrizione che ne fa lo scoliaste di Luciano 1),
percid non sard male che vi ci fermiamo un poco sopra, per

(1) Pubblicata la prima volta dal RoEDE nel Rhein. Mus. XXV, p. 549,
poi riprodotta in Scholia ad Lucianum, edidi¢ Rape, Teubner, 1906.
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Ia luce che ne pud venire anche ai misteri di Eleusi. f;e
Thesmoforie dunque si celebravano pnel mese della semen e-,
coll’ esclusione assoluta degli uomini, dalle sole do,nnc TORE
tate e libere, che venivano cosi a formare 1“‘»1'_I
un collegio mistico, detto delle dvrhirouu le secchie, forse per-
che scendevano sotterra e poi ne risalivano portando su ].e
cose sacre. La festa comprendeva un periodo di tre giorni.
Nel primo le donne addette al mistero salivano solennemente
ad Atene: era la parte pubblica della festa. Nel sccondo,
f§ péom, le donne, sedute in terra, osservavano un rigoroso di-
giuno, vnotela, per purificarsi e cosl prepararsi al sacro rito.
Il quale si compiva probabilmente nella notte tra il secondo
e il terzo giorno, e consisteva in cid che dall’adito sotterra-
neo, il péyagov, le cose sacre (v¢ dppnra, onde le feste dice~
vansi anche Goonropdoia) ripostevi forse fin dall’anno innan-
zi, @ ciod le carni putrefatte di un porco insieme a ramoscelli
di pino e figure in pasta di serpi ¢ di falli, erano portate al
di sopra e collocate sull’ altare della dea. I3 evidente il si-
gnificato naturista del rito. Come .avverte lo stesso scolia-
ste, il porco era scelto perche particolarmente caro a Deme-
tf-a-, per la sua straordinaria feconditd, onde alle sue carni
81 attribuiva.una particolare virty fecondativa al pari che
al fallo e alla figura di gerpe. Anche il re
€ra consacrato ad ottener

danti e felici, onde il gq

sto del terzo giorno
6 che le generazioni fossero abbon-

naturistico; col tem
alto e morale: da D
13 loro feconditd, ma, in

PO ne ha acquistato anche un altro pitt

9 e ripetevano non solo
e el oltre 1 istituzione del matrimonio ¢
Cstica, e per questo Iinvocavano sotto il

titolo di Thesmoforos @
: a deopoi i :
Thesmoforie alla festa (1), ool statuti), onde il nome di
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Alle Thesmoforie, celebrate in onore di Demetra nel mese
della semente e per la semente, facevano riscontro le Eleu-
sinie celebrate nel mese di Boedromione (Settembre-Ottobre)s
ciod della raccolta tinale. Iisse erano dette cosi non perchd
fossero proprie di Eleusi, ma perché crano indirizzate ad ono-
re della dea Llleutho o Iileuthia. Questa era venerata anche
altrove, come p. es. nella Laconia e nell’ Arcadia, ed era forse
originaria di Creta. da dove passata in Grecia si identificds
come protetirice delle nascite ¢ delle biade, con Demetra.
Demetra dunque Ileusinia non prese, ma diede viceversa il
suo nome ad Bleusi. Che qui le suc feste avessero un signi-
ficato naturistico ed agricolo, al pari delle Thesmoforie, &
fuori di dubbio. Tanto lo scrittore cristiano Ippolito che il
pagano Proclo ¢i hanno tramandato la notizia che un rito
dei misteri eleusini consisteva nel gridare guardando al cielo:
Ue, piovi, e alla terra: »Us, imprégnati (1). Finita ciod I’estate e
la raccolta dell’anno vecchio, si cercava di agire sul cielo e
sulla terra, perch¢ per mezzo delle pioggie, come seme fecon-
datore, il terreno si preparasse alla germinazione dell’ anno
nuovo. Ma anche qui ai fenomeni della vita della natura
si dovettero ben presto accoppiars quelli della vita sociale,
come oggetto del rito. B di fatti lo stesso Ippolito (2) ci fa
sapere che un’altra cerimonia importan tissima dei misteri
eleusini era I’ ostensione agli epopti di una spiga mietuta ver-
de, colla dichiarazione del icrofante: < la santa ha partorito
il sacro giovane.... la forte il forte ». Dove si mette in eviden-
te relazione la spiga matura colla gioventlu cresciuta forte e
robusta, qualunque sia il senso che poi & questa & stato at-
tribuito. Onde — altre ragioni appariranno meglio nel corso
della trattazione — io non dubito che il mistero eleusinio in
origine non sia stato altro che un rito della maturitd, si-
mile a quelli che sono in uso, come abbiamo visto, presso i
primitivi: maturith del mondo vegetale, per cui i frutti veni-
vano colti e riposti, e il terreno in un apparente riposo si

.{1) Hiep. Ref. omn. haer. Y, 7,3¢ — ProcL. in Plat. Tim. p. 293 C.
(2) Ibid. V, 8, 89 s.
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- erazione. .
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gli altri misteri,' un culto locale e naturistico. La dl.vlm d: :1
cui erano indirizzate era la gran madre comune flegh IUOT‘DII}:
e delle piante, ma considerata con speciale 1'(-‘,]1121-0].]0: sotto 1.
titolo di Eleuthia, alla piccola comunitd di E}qns;', che (%a-‘len
ripeteva come il suo nome cosl la sua vita materlrlz]c' e .cmle:
Questa unitd primitiva, col crescere dell’idea politeistica, S.l
scisse in diversi dei. Abbiamo detto come innanzi tutto s‘l
distinsero le due dce, Demetra ¢ Cora. Demetra in vero ©
rimasta sempre sola; ma Cora, addivenuta Proserpina, si ac-
€oppid con Hades, il quale se la prese in moglie, come cra
costume dei tempi antichissimi, per mezzo del ratto. Frutto
della loro umione fu un divino fanciullo, anticamente detto
Pluto e piu recentemente identificato con Dioniso, e cosi si
ebbe la solita triade famigliare. Nel ciclo delle divinitd eleu-
sinie aveva pure grande importanza il giovane Triptolemo, il
quale per incarico delle dee, trasportato in aria su di un ma~
gico carro, diffuse da Eleusi per tulto il mondo il dono di-
vino dell’ agricoltura. Poi altre divinitd, in o1
alla sacra famiglia di Eleusi ma di n
sero ad essa, come Hermes, Eecate,
stante questo continuo accrescimento, 1'idea primitiva del-
I lll-l'ﬂ.“d. divina non andd maj intieramente perduta; il mistero
¢ rimasto sacro esclusivamente alle grandi dee, e in special
modo a Demetra.

) Coll’andar del tempo anche la strotty unitdh della gente,
:Epglsz:otl?éliggzli (:lnp(i:.“,];?e:.l;zle il mistero si cel.ebm-va-, 8i
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oIy . SU0 eroe eponing Kumolpo,
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vato il diritto dj Esercitare la funzigne Suprema, quella di
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€ cose sacre e qj interpre-

igine estranee
atura chthonia, si aggiun-
Artemide ece. Ma nono-
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tare autorevolmente il diritto sacro per mezzo di appositi
esegeti. Ma allorché Eleusi dovette cedere alla potenza dei
re di Atene, e fu incorporata mel sec. VII. allo stato atenie-
se, gli Bumolpidi dovettero far posto nella celebrazione del
mistero anche alla schiatta ateniese dei Kerykes, i quali alla
loro volta acquistarono il diritto alla seconda dignith sacer-
dotale, il daduchos, all’ufficio di sacerdoti sacrificanti ¢ a
quello dell’ araldo sacro. Inoltre addivenuti i misteri eleusini
un culto dello stato, andarono naturalmente soggetti, come
tutti gli altri culti ufficiali, alla sovraintendenza dell’ arconte
re e dei suoi assistenti, i quattro epimeleti.

Ma con cid stesso si allargd grandemente anche la cerchia
di gente in mezzo alla quale si celebrava il mistero. Non piit
1 soli eleusinii, ma tutbti i cittadini di Atene, anzi tutti gli abitan-
ti dell’ Attica furono ammessi all’ iniziazione. Ma poi anche
questa ristretta barriera nazionale fu tolta; mon fu piu ciod®
necessario di appartenere al medesimo stato, di cui Eleusi
faceva parte, per partecipare ai suoi misteri; anche gli stra-
nieri, primi tra i quali, secondo la leggenda, Ercole e i Dio-
scuri, poterono essere iniziati, alla condizione perd di appar-
tenere alla razza greca o a una naziono imparentata colla
razza greee. Cosl per qualche tempo rimasero esclusi soltanto
i barbari; ed era anche naturale che non potesse prendere
parte al mistero chi non intendeva o non parlava il greco,
che cra e rimase sempre la lingua sacra non solo di questi
ma di tuttii misteri c¢he poi si propagarono nel mondo antico.
Ma quando, per la conquista di Alessandro caddero le bar-
riere che dividevano i greci dai barbari, e tutti i popoli che
formavano il grande impero si assuefecero alla lingua greca,
addivenuta lingua universale, non vi era piu ragione di fare
delle esclusioni fondate sulla diversita delle razze; Bleusi apri
le porte dei misteri a chiunque volesse iniziarsi, a qualunque
popolo appartenesse, cosi che Cicerone poteva dire: omitio
Eleusina, sanctam illam et augustam, ubi initiantur gentes ora-
rum wltimae {1).

(1) De nat. dreor. 1, 119.
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mito, & Vero, raccontava €omo i misteri di Agre furono
istituiti perche Trcole vi potesse €ssere iniziato, giunto trop-
po tardi ad Atene per prender parte ai misteri di Bleusi.
Ma evidentemente ¢uesto b stato un espediente ingegnoso
per spiegare mitologicamente la coesistenza nel medesimo
stato di due istituzioni presso che uguali e forse in origine
emule; che poi in pratica sono state conciliate col subordinare
i misteri di Agre a quelli di Rleusi, come pill celebri e pilt
potenti. Nemmeno soddisfa la ragione tratta dal fatto che il
mito del ratto di Proserpina, della sua ricerca per parte del-
la madre dolente, e finalmente del suo ritrovamento aveva
precisamente per teatro Hleusi ¢ i suoi dintorni, dove si mo-
gbravano i luoghi, in cui i singoli fatti dicevansi avvenuti, ©
dovfa II)er.netr'aa stessa, alla fine della commovente storia, ave-
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nel potere loro attribuito di assicurare all’uomo la soteria,
che ¢ quanto dire una sorte felice dopo la morte. Questa &
appunto la ragione per cui di gid 1’inno omerico a Demetra ce-
lebrava i misteri: perché pel loro mezzo 1’ uomo che vi si &
iniziato, & liberato dal timore d’andare sommerso dopo morte
colla comune degli uomini nelle tenebre folte dell’Ade (1).
Solo g’ iniziati, ripeteva Sofocle, vivranno al di 13, men--
tre per gli altri tutto sard triste (2). Si trattava in vero dj
una felicitd pilt negativa che positiva, della liberazione dal
buio dell’ Ade e da una sopravvivenza effimera a guisa di
ombre; I’ inferno rimaneva sempre I’ abitazione comune di tut-
ti i trapassati, solo che in esso agli iniziati era riservata una
sede distinta, wpoedpla, come dicono alcuni scrittori(3), viei-
na all’ abitazione stessa delle dee, allietata dalla luce ¢ da
cio che poteva rendere I’ esistenza sotterra meno penosa ¢
misera di una semplice sopravvivenza in forma di ombra. Ma
pure anche cosli, grande era la differenza cogli altri misteri;
cht mentre questi assicuravano ai loro iniziati il modo di vi-
vere felicemente sulla terra, nell’ abbondanza della prole e
dei frutti terrestri, gli eleusini, oltre a ¢id, assicuravano an-
che il modo di morire colla speranza di una vita migliore di quel-
la degli altri nell’al di 1. Nihil melius, diceva Cicerone (4),
illis mysleriis, quibus. ex immani agrestique vita exculti ad
humanitatem et mitigati swmus, neque solum cwin lactitia wvi-
vendi rationem accepimus, sed etiam cum spe meliore moriendi.
Questo singolare privilegio era di per s¢ ragione sufficiente
perche si cercasse di allargarlo a una schiera di iniziati sem-
pre pit grande, e perché da tutte le parti del mondo si ac-
corresse ad Eleusi per ottemerlo: tanta era la paura che fa-
ceva di seguitare a esistere dopo morte come pure ombre nel
buio dell’ Ade!

(1) vv. 430-183. Beato chi dei mortali La veduto queste cose, — ma
chi non prende parbe inizinto ai misteri, giammai una simile — sorts aved
& svanird nella tenebra cupa.

(2) Cfr. 753 N.

(8) Awiochus 37) D.; DroG. Lakrt. Vita Diog. VII, 39 B,

(4) De Leg. V. 14.

TFRACASSINT £
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sione delle coso sacre, che dava anche diritto a un posto ri~
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fluenza dei misteri eleusini, la loro trasformazione da culto
Jocale in culto universale, in ultimo & dipesa da una trasfor-
mazione pil intima © profonda che prima si ¢ operata nel
Joro seno; allo scopo agricolo e naturistico, se ne & aggiunto
un altro, come nclle Thesmoforie, molto pilt alto o spiri-
tuale, il conseguimento della soteria o della felicith umana,
che & Dene per se stesso universale, trascendente le condi-
zioni pazticolari di luogo e di razza. Di questa © asformazio-
ne, Ja speranza di una vita migliore sotterra era certamente
I’aspetto pit saliente, quello a cui gli nomini tencvano mag-
giormente, ed & per questo che ci & stato pilt espressamonto
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14 erano state trag ore; che a questo scopo fino dal siorno
dove rimaneyang eff’ftnte dagli efebi da Blousi ad Atens

gelosamente custodite nell’ Hleusinion, i 1



to il tempo intermedio. Intanto si provvedeva alla purita
cultuale sia dei mysti che degli iniziandi. Questi nell’ adu-
nanza (Gyvouds) del giorno 15, al Pecile, sentivano proclama-
re dall’ araldo sacro le condizieni richieste per I’ iniziazione,
che si riducevano a due: conoscere il greco, come lingua sacra
dei misteri, ed avere le mani monde dal sangue, perche 1’ o-
miecidio per qualunque causa commesso, ancho giusta, sacrava,
ai demoni, alle furie, e rendeva percid ritualmente immondo
I’ autore (1),

Alla purificazione dei mysti era dedicato il giorno 16, in
cui tutti, al grido di dAude piorar (al mare, o mistil) si por-
tavano al mare, per bagnarsi insieme al porchetto, che ciascu-
no poi doveva sacrificare alla dea Non solo il bagno, che
fatto nelle acque marine aveva una virtd purificatrice pil
intensa, ma la stessa processione e il sacrificio del porcellino
costituivano tutii insieme il rito della purificazione. La pro-
cossione infatti dicevasi &laois (da spingere, cacciure), perchd
in origine, osserva la Harrison (2), aveva per scopo di caccia-
re gli spirili immondi nel porco che ciascuno spingeva avan-
ti a s®, por poi bruciarli e distruggerli con esso, addivenuto
cosl @dopuxos o vittima espiatoria (3). Compita la purificazio-
ne, anticamente, subito il giorno dopo, i mysti si portavaio
ad Eleusi; ma allorche, sulla fine del sec. V, in mezzo alle
Eleusinie furono introdotti due giorni di festa ad onore di
Hsculapio, le Ipidaurie, che venivano cosi a ritardare la par-
tenza da Atene, i mysti nel frattempo non potevano mostrar-
81 in pubblico, ma dovevano rimanere chiusi in casa, affine
di non contrarre per caso qualche nuova impuritd rituale (4).

Finalmente, la mattina del 19, Ia grande processione muo-
veva a lento passo dall’ Eleusinion di Atene (di cui si sa soltan-
to che era posto sul pendio occidentale dell’ Acropoli), portan-

(1) Racconta Filostrato (Vita dApoll. 4,18) che Apollonio, come mago,
fu escluso dai misteri, perchd non ora libero dai demoni.
(2) Prolegomena, p. 152.

o (3) Analogo significato aveva il sacrificio del capro emissario presso gli
Cbrei. i

(4) cfr. Foucart, Le mystirves @' Fleusis, p. 295.
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tempio di cui pit non si conosce I ubicazione, consacrato &
lui e alle grandi dee. S'immaginava che il giovanc e baldo
dio ateniese accompagnasse e guidasse fino ad Eleusi i mysti,
i quali, come ben li descrive Aristofane nelle Rane (1), in
mezzo ad alte grida di gioia lo acclamavano, e ciascuno gli
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di un colle verso il mare, con all’intorno una forte cinta di
mura ¢ di torri, e all’interno vari edifizl consecrati alle varie
divinitad eleusinie o destinati alla celebrazione dei misteri (1).
I primi erano aperti a tutti, ma il telesterion in cui si cele-
bravano i misteri, era naturalmente accessibile ai soli mysti.
Esso era un grande edificio intorno al quale per tre parti gi-
ravano vari ordini di sedili di pietra, che potevano contenere
circa 4000 spettatori. Nel mezzo perd, come dimostrano gli
scavi recenti, non v’era alcun luogo adatto per una vera rap-
presentazione scenica, quale alcuni se la sono immaginata, ma
invece per tutto lo spazio libero sorgeva una gran quantitd
di colonne fatte per sorreggere il tetto o, pitt probabilmente,
un piano superiore. In mezzo a queste era costruito I'anacto-
ron o megaron, la parte piu alta dell’edificio (2), in cui erano
custodite le cose sacrc ¢ nel quale poteva entrare soltanto il
ierofante (3).

Quali fossero le cerimonie in cui consisteva il mistero &
difficile il dire, perch® ne abbiamo solo qualche rara e indiretta
notizia, per le allusioni, spesso vaghe e confuse, che ad esse
bhanno fatto gli antichi scrittori; ma arduo sopratutto & il
ricostruire l'ordine e il nesso preciso con cui si svolgevano,
onde bisognera che ci contentiamo talora di plausibili proba-
bilita.

La sera stessa in cui era entrata la processione nel san-
tuario vi si celebrava, come pud arguirsi da Aristofane (4),
la, vigilia notturna, la wavvuylc, in mezzo a un’alterna succes-
sione di buio ¢ i luce.

Giacch® questo soprattutto sembra bene accertata che le sa-
ere orgie si dividevano in due atti principali, ’uno di terrore
e di lutbto in mezzo alle tenebre, l'altro di gioia e di festa in
mezzo alla luce. Cid risulta principalmente da un testo riferito

(1) Il piano dell'intiero santuario, quale risulta dagli scavi, si pud ve-
dere in Foucant, Les mytires d Eleusis, p. 266.

(2) cfr. Surpas o PHOTIUS: megaron, abitazione superiore.

{3) AELIAN. fr. 12.

(4) Rane, 370 ss.
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proviso apparir della luce, della veduta di luoghi belli cd ameni,
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di danze e di canti, di apparizioni ¢ audizioni sacre ¢ divine.
Non v'¢ dubbio che lo seopo di Temistio sia di deserivere
le impressioni dell’animo prima e dopo Ia morte, ma i colori
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suo nomo, la sacra torcia in mano, e il secondo del jerofante,
all’ ufficio del quale, parimeanti espresso nel nome, appartene-
va Vostenzione delle cose e delle rappresentazioni sacre. In
tempi posteriori certamente questi due atti sono stati messi
in relazione con le due fasi del mito di Proserpina; nel primo
atto ciod si & visba la rappresentazione del ratio e della di-
scosa (#dd0do3) di Cora all’inferno, che tante pene procurd
a Demetra; e nel secondo, il ritorno (dvodog) di Cora dall’in-
ferno e il suo lictio ricongiungimento colla madre festante (1). Ed
era in vero nuburale l'intenders il drama mistico come un ri-
cordo del mivo, la rappresentazione della leggenda sacra di Kleu-
si. I difficile perd che questo fosse il significato primitivo del
rito, il quale, come sompre, non ¢ venuto dopo ma prima del
mito, onde dal mito non pud ripetere la sua orvigine e spie-
gazione. & di fathi Temistio non pone affatto la scena. che
deserive, in relazione colla storia di Proserpina; e Apuleio, che
¢ citabto talora in sostegno dell’ interpretazione mitologica, ri-
corda si ln sboria di Proserpina, ma semplicement¢ come rap-
presentaba nelle figure, pitture forse o bassorilievi, conservate
nell’anactoron tra le cose sacre: dlluminarum Proserpinae nup-
tiaruin demeacnla, et luminosarwm filice dnventionuny remea-
cule. et caciera quae silentio tegit Eleusinis Aiticae sacra-
rium (2). In origine forse le corse e i giri colla fiaccola in
mano erano un rito apotropaico, di scongiuri ciog¢ contro i de-
moni, mentre la seena seguente, in piena luce e in mezzo ai
canti e alle danze, era la festa della epifania della dea. Le
impressioni dell’ iniziato con cui, secondo Temistio, terminava
il primo atto, «il colmo dcllo spavento brividi tremorie sudo-
re freddo », ricordano le prove terribili alle quali anche adesso
prosso i primitivi sono sottoposti gl’iniziati, prima di essere
ammessi nel seno della socictd mistici.

Iira naturalmente il sccondo atte quelle in cui culminava il

(1) Cid & espressamente attestato da tardi serittori ecclesiastici, come
PSELLUS, Quaenam sunt Graecorum opiniones de daemonibus, Mign. 3; o0 GRE"
GORIO NAZIANZENO, Orat. XXXIX, 4. 3

(2) Metam. VI.
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\guevano di speciale importanza.
ovvisa di una luce meravigliosa,
Anche in altri seritti, lo stesso Temistio ricorda e magni-
fica lo splendore di questa luce divina, che ’f‘bhagha’va‘ g}l
iniziati (1) e i riempiva di religiosa commozione, allorch,
come anche ci attesta Plutarco(2), spalancate le porte del
tempio, erano ammessi nell’interno dinnanzi all’a,nacto‘ron,
dalle aperture del quale la Iuce si sprigionava. Che anzi la
memoria di questa cerimonia & rimasta anche viva nel Cri-
stianesimo. Giacchd & per contrapposto ad essa che il bat~
tesimo anticamente, come ci attesta Giustino (3), chiamavasi
gotiopds dlluminazione; e Clemente Alessandrino, parlando
della iniziazione e della dottrina cristiana, adoperava spesso
le espressioni di potiouds e qotiedijvar. Soprattutto notevole
& il passo dove Clemente (4), tra gli altri titoli del battesi-
mo, pone quello di qatiope, che definisce come il mezzo per
cui gi contempla la luce della salnte, i 00 10 dyiov Exelvo qdg 1o
gotioiov émomreitar, con termini evidentemente presi dalla
terminologia dei misteri (5). Questi dunque dovevano avere,
*lualftnnque non ci venga espressamente attestato, una cecri-
monia speciale, detta qutiopa o gouiopde, nella quale ap-
}J::;w:“iﬂll:;} cgﬁzenlgrz?or;ii((lzilti epopti nol sant_ua.rio una
ciale virth salutar g cm‘ne gL uns spe;
R are (6). Anzi dallo stesso Clemente possia-

mti arguire In qual modo cotesta apparizione fosse ricevuta
dai mysti: col grido di salve, o luce, yuige Pdg (7) ; !
combina mirabilment ) P (7). Il qual grido
Sl mente colla formula: 1aige vipgue, Yaige véov
) Irmico Materno riporta tra alcune altre adoperate

mistero; e due scene vi si distir
La prima €12 I'apparizione impr

—_——

(1) Or. XX 2358 i
' =994 presso il Loseck, p, 59

(2) De Profect, Virt, sent. p. 238 i
(8) 4pol. 1, 61. .
(4) Paidqg: 1. VI, 1.
(8) Ibid. 1. VI, g¢.
(6) cfr.

c Wonur:ams, Religionsgeschichtliche

GILLIS Wrrren Phi Studi
has, U _ tudien, 1896, n, :
(1) Protre ; L slnpsala, 1915, p, 16, d s P. 160 ss. &

27. 29, 30,




nei misteri (1).” Qui perd non sono ‘d’accordo col Wobber-
min (2), il quale vorrebbe riferire il viugie e quindi anche il
véov @is a Jacco, che, come abbiamo visto, non aveva posto
nel santuario di Iileusi; ma sposo era detta la luce, in quanto
si identificava colla virtl divina, anzi colla divinith stessa, sia.
che il rito del pwrtiopnds fosse inteso come uno sposalizio tra
la divinitd e il mysta, o sia che, almeno nel significato agri-
colo primitivo, la luce fosse riguardata come la virtt divina
che fecondava la terra.

L’altro momento solenne del sccondo atto era I'ostensione
delle cose sacre, alla quale credo si debbano riferire le parole
di Temistio, quando parla delle audizioni sacre e delle sante
apparizioni. Dagli altri passi sopra citati di Temistio, appa-
risce che questa seconda scena avveniva subito dopo la prima
apparizione della luce divina, dalla quale circonfuso il jerofan-
te o rivestito di una stola prezicsa, appariva sulla soglia del-
I'anactoron, toglieva i veli che ricoprivano isingoli oggetti e
i mostrava alla turba adorante dei mysti. Questa funzione era
cosl importante che da essa egli prendeva il suo nome (ra
tega quivew), e la maggiore accusa fatta ad Alcibiade fu ap-
punto quella di avere imitato il jerofante nell’ostensione delle
cose sacre. A mano & mano che il jerofante mostrava i singoli
oggetbti, pronunciava ad alta voce delle formole sacrosante, che
4 nessun altro era permesso di ripetere senza sacrilegio, del
quale fu accusato Andocide, appunto perché mostrd le cose sacre
al non iniziabi e pronuncid ad alta voce le parole ineffabili,
TQ ArépoNTU.

Certamente tra lo cose che crano svelate e mostrate dal
jerofante tenevano il primo posto le statuc e le immagini delle
dee, e poi, come abbiamo visto dal passo sopra citato di Apu-
leio, le figure delle loro gesta; ma non mancavano, come negli
altri misteri, dei simboli, primo tra i quali la sacra spiga, di
cui avremo presto occasione di parlare. Nella contemplazione

(1) De err.. profan. relig. 19.
(2) Ibid. p. 167 s. '
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elevaziono religiosa; tanto in es§i quanto noid - e
Juminava, vedeva e sentiva la prosenzd sensibiio _dolla d1~: 1n;ta:,
e di gid pregustava I folicitd di coabitare e di trattare fa.fz-
cia a faccia colle dee nell’Ade. Platone, in un passo celebre
del Fedro (1), volendo spiogare ai suoi lettori Ia visi_rmc delle
ideo pure di cui I'anima nosbra prima di disceniere 11:1 quesbo
corpo godeva nel mondo superiore, Passomiglia alla visione del-
le cose sacre alla quals era ammesso I'epopta nel tolosterion :
«ci era allora permesso di vedere la Dbelti {(delle idee) nel
suo splendore, quando insieme & un coro fortunato, noi al se-
guito di Giove ed altri di altro dio, contemplavamo questa vi-
sione beata ed cravamo ammessi a quella che tra tutte le
iniziazioni & lecito di chiamare la pitt beata (2); che celebrava-
mo essendo noi stessi puri, addivenuti iniziati e contempla-
tori di apparizioni perfette semplici stabili e beatificanti, in
mezz0 ai puri splendori». Niente dunque vi ern in terra,
per il filosofo greco, che pitt si avvicinasse alla beatitudin

celeste, quanto la visione dell’epopta nel punto culminante
del mistero.

5. — Insieme allo sacre orgie destinate a tutti i mysti, si
celebravano i riti per 1’iniziazione dei necomysti. I1 tc.-st-o'di
-’ljconc riferito di sopra & stato certamente écritto con pazr-
ticolare riguardo ai misteri di Eleusi. Per essi dunque soprat-

tutto vale la distinzi i i
: zione di gradi che vi si stabilis i
1650 grs V1 Bl 8 por I'i-
o tabilisco por 1’i
Dpims i I 1

. Prima veniva g semplice iniziazione o
f,:steva nelle espiazioni o pur
iniziazione. Ksse compe
glaceld cominciavang

Arre, subborgo di Ater

Ir zadaopds, che con-
llicazioni preparatoric alla vera
endevano un periodo alquanto lungo
colla iniziazione ai piceoli i

misberi i
l. . H - . -
e sull' Ilisos, che si celebray:

‘ o in pri-
_-_-_'___'———_._“_

(1) 80, p. 250.
(2) Percid in

Dlziazione; ofr, soprs, p. 20. © Teone riponsva i quinto grado d’i-
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mavera nel mese di Anthesterion, sei mesi dunque avanti quelli

i Eleusi. Scopo appunto dei misteri di Agre era di servir di

preparazione, per mezzo di purificazioni e di presantificazioni,
come ci attesta uno scolio al Pluto di Aristofane (1), al gran-
di misteri, ai quali cra riservata I’iniziazione ])1'0p1'xa.mente
detta. i
Oitre questa purificazione remots, di sei mesi innanzi, do-
veva certamente precedere alla telet® elcusinia, una purifica-
zione prossima. Forse, insieme ai vecchi mysti anche il neomy-
sta doveva recarsi il 16 di Boedromione al mare per il ba-
gno, ¢ doveva offrire al pari di loro il sacrificio del porchetto,
quale ¢ anche raffigurato nella scena dell’iniziazione, di cui
diremo pitt avanti. Di rifi speciali, propri all’iniziando, sap-
piamo soltanto del digiuno, attestato dall’&vijorevou del simbolo
cleusinio, che probabilmente doveva durare nove giorni, secon-
do il tempo che Demetra, come dice I'inno omerico (2), si
astenne, nel lutto per la scomparsa della figlia, dal nettare e
dall’ambrosia (3). @ non & improbabile che durante questo tem-
po, il neomysta dovesse anche vivere castamente, come era
richiesto per inove giorni di preparazione alla festa di Cerere
a Roma (4).

Terminate dunque le purificazioni preparatorie, veniva I’ ini-
ziazione propriamente detta che si divideva in due gradi ’uno
inferiore e laltro supericre. Non vi era perd,.come gih si @
detto, una denominazione fissa per ciascuno. Il primo dicevasi
reAen], ma spesso ritenova anche il nome generico di pimoig;
pilt stabile era il nome del secondo grado Emomrela, quantunque
anche per esso si usasse qualche volta tekeri.

Meglio determinato era I’interstizio, o lasso di tempo che
doveva correre tra l'una e altra iniziazione. Da un passo di

(1) v juxod Goneg mooxdBagoig wal T Qodyvevolg TOV peydhmv. cfr.
CLEM. ALEX. Strom.. V, XI.

(2) vv. 47. ss.

(3) cfr. Dreus in Festschrift f. Th. Gomperz, 1992, p. 6.

(4) Ovip. Metam. X, 431 ss. Ieste piae Cereris celebrabant annue ma-
dres. .. Perque novem noctes vencrem lactusque viriles In vetitls numerant....
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Plutarco (1) e da uno scolio alle Rane di Aristofane (.,),. appa
yisce chiaro comoe Piniziato di primo grado non poteva ricevere
ado durante la stessa celebrazione

I iniziazione di secondo gr .
¢ almeno la celebrazione del-

dei misteri, ma doveva aspettar o= :
dai piccoli misteri

'anno seguente. Cosl J’iniziazione completa,
¢ 1Mezzo.

sino all’epopteia, comprendeva 1o gpazio di un anno
Quanto al posto che a ciascuna iniziazione spettava nella
colebrazione dei misteri, niente di positivo ci 2 stato traman-
dato. Ma non & irragionevole il supporre che la prima inizia~
zione avesse luogo subito, al principio della sacra notte di
Tleusi; cosl i neomysti potevano essere ammessi alla celebra-
zione del mistero, per quella parte che loro era cOncesso. Al
secondo atto, che si svolgeva nel pilt intimo del santuario, alla
slluminazione ciod e alla ostensione delle cose sacre, erano am-
messi i soli epopti; quindi & da credere che la loro iniziazione
avvenisse prima, tra il primo e il sccondo atto. Questa suppo-
sizione d confermata da Temistio, il quale, nel noto testo, alle
orgie del secondo atto fa prender patte il testd perfettamente
iniziato, 6 mavreAng f0m %l pepumpévos, che non pud essere al-
i ) : N

B ot o tumnt
nersi cogli uomini santi e puri Ir;oltl'e ? pt?i' hf-b o5 l-utra.tte—
do atto, come linea di Separa-zi;me fﬂ* 1' Pumo\ e il secon-
abrol To dewve md { 1,)0“9 i H'CElog (w0 ©0¥ véhous
z R ) 8¢ todrov gds te Vavpuciov...)
il quale, nel linguaggio di Temisti She : : aoed
L=t 1stio che ‘ifer -,

nuo tanto al figurato che alla fi Biiilstiace di) oonit
morte, dall'altra non pud es:ser(; c'hgeurl?i,n?e‘ df'h g ortey O te

ziazione.

6. — Quell i
- 0 . - =
e gl‘adff d'iui:‘he- 'plll.lmpmt,a, ¢ di conoscere il rito di cia-
tramandateci d “:azm.nel, a che ci possono servire tre notizie
S miss: antichitd, scarse in vero e circondate da.ll’or'
€ro, ma pure prezi §
tese. pure preziose quando siano bene in-
La

par et

(1) ¥ita Demost. X
L SO
(2) v. 745. E

prima & _ )
contenuta nel simbolo elusinio, che ci & stato
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conservato, nel tiesto greco, da Clemente Alessandrino (1) e, mel
latino, da Arnobio (2). Secondo dunque il primo, il cuvimua dei
misteri eleusini cosi suonava: &évijotevsa, Emov OV xunedva, Eho-
Bov &x nlomg, oyaoduevos dredépny elo xdladov xal & xokddov
gis #iotny, al quale corrispondono i symbola di cui parla il se-
condo: jejunavi atque ebibi cyceonem, ex cysta sumpsi et in ca-
lathwm misi, accepi rursus, in cystulam transtuli.

L’iniziazione dunque qui descritta comprendeva due riti,
Uuno della comunione ¢ l'altro della rigenerazione.

Quanto al primo, esso faceva seguito immediato al lungo
digiuno purificatore di nove giorni e consisteva in una bevan-
da sacra, dotta ciceone, un miscuglio preparato secondo la
ricetta, che, al dire dell’inno omerico (3), ne avrebbe data
Demetra stessa: acqua, farina d’orzo e una specie di menta
(YMixwv). Non era, certo, una comunionc nel senso che la
dea nella bevanda comunicasse se stessa all'iniziato, il che
avanti il sacramento della rigenerazione sarebbe stato troppo
presto, ma comunione nel senso che 1’iniziato era invitato ed
ammesso alla mensa preparata dalla dea medesima, onde ad-
diveniva suo commensale e compagno di festa (cuviacmdeng),
come diceva S. Paolo (4), partecipe dei demoni. Non vi & dub-
bio che si attribuisse alla bevanda una forza magica; in ori-
gine forse una virtd fecondativa, e in seguito in generale una
virtl. divina che I’iniziato nel bere sorbiva e si appropriava.

Nella seconda parte della formola alcuni hanno woluto
vedere, come contrapposto alla bevanda, la manducazione di

cibi, di frutta probabilmente, contenuti in una cesta e in un

canestro; onde hanno proposto col Lobeck (5) di cambiare

£oyaoduevos, avendo operato, in dyyevoduevos, avendo gustato (6).

Ma, oltreché¢ la manducazione era di gid compresa nel eice-

(1) Protrept. 1I, 2L.

(2) Adv. gent. V. 26.

(3) vv. 206-211.

(4) 1 Cor. 10, 20.

(3) Aglaophamus, I, 25.

(6) Cosl tuttora in Foucart, Les mystéres d'Eleusis.
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one, bevanda mezzo liquida © mezzo solida, S nella 015??
vi erano dei ¢ibi, consumati che €rano, non potevano it
egser rimessi nel canestro. Bisogna dunque dire col Dictemc‘h (1)
che nella cista fossero riposte le C0S© sacre, tra le quali um
pudendunt (anche nelle ‘Thesmoforie tra le cose sacre Vi
erano ficure di serpenti ¢ di falli), a cui si riferirebbe la
manipolazione eIpressd col tradizionale 2oyaodpevos; il che o
confermato tanto da Apuleio, il quale nella preghicra @
Cerere (2) parla dei tacile segrela cystarum, quanto da Arno-
bio, il quale riporba ia detta formola @ conferma c¢he Eleusi-
aiorum vestrorum nofae suié origines turpes, © da Clemente
che riferito il ovvinpo eleusinio esclama: « belli spettacoli
in vero quali si convengono alla dea, cerimonie degue della
notite ecc. ». '

Il Dicterich, seguito dai pil, pensa alla ligura di un
membro virile, onde interpreta la ceremonia come un mistico
sposalizio, legds yduos, del mysta colla divinitd; la quale, di
Ill-l&hlll‘q!.lc.f:‘;el.iel'e fosse, si concepiva sempre parte attiva, ciod
B e e e
eleusinio I iniziato non era coﬁecea 'tcaso 11:1?31‘1'0.- S
della dea, ma piuttosto il suo figli Liogeddionire 1o 6poso
T : g 10. adottivo. In questo senso
e chos, come hfu dimostrato il Rohde (4), il pepvmpévos
famigligs(;zg?gdzm I{'E‘”‘t’s lillsgllito cio¢ nel divinwn genus, nella
ha contemplato -e:'e-usflmgf‘ K, anche sccondo Pindaro (5), chi
ricevuto dalla d(:a l;;ll;lri];l;ist(i:;l’ lfllldanclo ‘s_ot.l;erra,, o dj el
di6adorov dgydy. Ora il it (1[ e vita nuova: oidev 8¢
zione, come ci fa sapere -::n ;ﬂ:ﬂ;mz?(g_ 1'igen01:&zio.nc o ado-
stesso Dieterich, consisteva nel finger ‘10[101'0 FG)’ iiato, daho

gere di trarre il figlio adottato

e T N,

(1) Eine Mitrasli 1
1urgie? 25
(2) Metamorph. \’I.y S rO
(3) Eine Misthrasli ]
iturgie 4
(4) Psyche, 11, 429 s

{5) Nei versi riferiti
eriti d
(8) 1, 39, 2. & CLEM. ALEX. Sirom. I, 17, 2
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i dal seno della madre adottante. 19 a Guesta cerimonis si al-
Iude anche in una delle tavolette orfiche della hassa Ttalia,
dove il mysta dichiara di essere entrato melseno della reginuy
infernale deomoivag §5md #dhmov Edvv yloviag (aoikelus. Ma se &
cosl, nella cista eleusinia, come strumento di iniziazione non
vi doveva essere la figura di un membro virile, ma femminile.
Questa logica supposizione & positivamente comprovata da
testi, che il Korte (1) ha raccolto a bella posta. Lo stesso
Clemente (2) eho ci ha conservato la formula cleusinia, tra gli
damégomta olufole o cose sacre dei misteri tevidentemente egli
parla, come apparisce dal contesto, dei misteri della madre
terra di Lileusi, schbene la chiami col nome insolito di Ge The-
mis) pone il urelg YUVULXELOG, denominazione mistica, come egli
diee, del membro femminile. Cosl anche Teodoreto (3), par-
lando dei simboli (eiviypara) vergognosi delle teste greche, con-
trapponc al fallo delle faliagogie il %telc dei misteri eleusini,
che altrove (4) dichiara espressamente ¢sser cosl chiamato il
membro femminile.

A dir vero a queste espresse testimonianze si potrebbe
contrapporre la contraria sentenza di Tertulliano, il quale par-
lando della Elcusinia haeresis osserva che fole in adytis divini-
tas, tofa suspivie epoplarum, folwm signaculum linguae, simala-
crim memhni virilis revelatur (5), Ma I’ autoritd di Tertulliano
in queste cose non & tanta da poter reggere in confyonto i
quella dei Greei, ein ispecie di Clemente il quale, dicesi, era
iniziato ai misteri prima di esser cristiano. I poi nello stesso
contesto del passo citato Tertulliano si mostra male infor-
mato, perche commette il grave errore di assegnare al com-
pleto svolgimento delle iniziazioni eleusinie un necessario spa-
zio di cinque anni, il che & falso come abbiamo veduto.

(1) Zw den eleusinischen Mysterien in Archiv JTiir Rea'.i_r,cf'ouswf'sseuichrrft,
1915, p. 116-126.

(2) Protrept. 11, 22, 5,

(3) Graee. affect. cur. VII, 11.

(4) Ibid., III, 84

(3) Advers. Valentinianos, 1.
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7. — Ta seconda notizia I’ abbiamo parimenti da IEI L
dre della chiesa del sec. III, Ippolito romano ), cl_le 108 Ia
sua volta di averla appresa dalla setta dei mes‘sem., l_a“qua e
aveva senza dubbio strette affinith cogli aﬂ“f’h‘ ndStell' I‘q
notizia riguarda liniziazione dell’ epopteia, giacché Ippolito
dice ironicamente di voler mostrare che mai f?ssﬁ (1“‘3"9*_ gran-
de perfetta e mirabil cosa a vedere, émomtixov, che gh. Ate-
niesi nella iniziazione di Eleusi mostravano agli epopti. Ora
questa mirabile cosa, che si mostrava in mezzo a un profondo
silenzio e allo sfolgorare di mille Iuci, non era altro che una
verde spica. Ma se la cosa era piccola, il suo significato era
grande. Dallo stesso Ippolito sappiamo che il jerofante nel-
P esercizio della sua massima funzione, nel mostrare ai pre-
senti la misteriosa spiga, vi aggiungeva anche la spiegazione,
gridando: iepov Evexe wdtvia x0Tpov Boipd Powudv. La verde spiga
cio6 indicava il sacro giovane Briwo, che la vencranda madre
Brimo aveva partorito a sua immagine.

Ma chi erail divino Brimo? La spiegazione del mistero & un
mistro essa stessa. I1 Rohde, scguito da molti (2), ha inteso le
parole del jerofante delia nascita di Jaeco. Ma questa Spiegazio-
ne, oltreche arbitraria, apparisce assurda. Jacco erg anch’egli un
dio straniero ad Bleusi; come aveva accompagnato i pellegrini
alla porta dell’ Eleusinion, il suo ufficio era terminato; neppure
sappiamo dove e quanto si trattenesse ancora in Kleusi per
far poi ritorno ad Atene. Ad ogni modo non @ concepibile
b inodotn o o1 BU4350 Ia sner procssion,
alla propria nascita. In ‘unuirll;c:, dl.luleum e Ii'l.l‘]?b ale

480 ara al museo (i Costantino-

poli (3), opera del IV secolo, Ig terra che si leva sy presenta
i bambino in ung cornucopia g, |

(1) Confut. omy, haeres. V. g
2) Psyche, I, p. 285, e

(3) Vedi I-Immson, P. 525,
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Kern, ha pensato che questa scena sia tratfa dal mistero
«li Eleusi, nel quale percid si sarebbe celebrata la nascita, sotto
il nome di Brimo, non di Jacco ma di Pluto; se non che Ia
Harrigson (1) ha giustamente osservato non potersi ammettere
che un vasellaio ateniese abbia cosi messo sotto gli occhl
del pubblico un tratto principale dei sacri misteri.

Bisogna dunque lasciare da parte il vaso costantinopolitano,
il quale probabilmente non ha che vedere coi misteri : ; accettia-
mo piuttosto lo chiave dell’enigma che ci offre un antico teolo-
gumenon, che Ippolito aggiunge a dichiarazione delle parole
del ierofante « cio6 la forte (ha partorito) il forte. Veneranda;
{métviz) & la generazione spirituale, celeste, superiore; e il
forte & colui che & cosi generato ». La scena dunque vuole
significare la rinascita, di tanto superiore alla nascita che
chi rinasce riceve una vita pilt for te, pit piena e dura-
tura; e Brimo non & un singolo individuo, ma il forte (nox
ignoriamo su quale etimologia si fondi I’identificazione di
Brimo con ioxvods), chiunque cioe & soggetto di questa rinasci-
ta. superiore (loyvpods 8¢ Eotwv 6 otivw YEVVWEVOG). Bvidentemente
perd nel caso concreto i rinati sono tutti quelli ai quali la
nuova spiga viene solennemente mostrata dal Jerofante, gli
epopti. I chi si meravigliasse che un’idea cosi alta, come quella
della rinascita, sia rappresentata con una scena cosl modesta
come I’ ostensione di una spiga, si ricordi che anche S. Paolo
per dichiarare la rinascita del cristiano nella. resurrezione si
serve del medesimo simbolo. « Cid che si semina - egli dice -
non & il corpo che nascerd, ma si semina un semplice grano,
di frumento, per esempio, 0 di qualsiasi altra semente; poi Dio
gli d& un corpo come a lui piace, e a ciascuna semente di
il corpo che ad essa conviene (2) ». Se qui a Dio si sostituisce
Demetra, abbiamo I'idea precisa che dominava questo rito
dei misteri eleusini. 1.’ intuizione del potere della dea, che ogni
anno rinnova la natura e da un grano produce la spiga, ora
1a base della fede del plO mysta, per cui credeva di rinagscere

(1) p. 526.
(2) 1 Cor L5. 37. s,

(1
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in virth appunto di quella potenza

una vita imperitura, s
g erava per se stessa il miracolo.

divina. B 1’ intuizione op

8. — Infine assai importante & la rappresentazione dei
misteri in un’ urna funeraria, ora al museo» delle '.I‘erme (1).
La rappresentazione & divisa in tre scene. Nella px'lmq, a de~
stra, un mysta presenta al sacerdote un porco e delle focacce
per il sacrificio; & il rito della purificazione. Nella terza, a

" ginistra, il medesimo mysta ¢ ammesso alla presenza di De-

metra e Cora, ed accarezza il serpe che striscia intorno alla
sedia della dea madre; & la celebrazione ideale ed ultima dei
misteri nell’altra vita, o, come dice Teone, la felicitdh, di con-
vivere colle dee. Nella scena di mezzo il mysta & seduto ed
ha il capo velato, sul quale una sacerdotessa agita una spocie
di Afwvov, un canestro di vimini vuoto, fatto a guisa di
pala. Dal posto che occupa questa scena, tra il rito di puri-
ficazione e I'ammissione del mysta alla presenza delle dee, &
facile arguire che debba rappresentare una iniziazione al mistero.
Non & perd da confondere colla iniziazione descritta dal
simbolo eleusinio, giacchd qui si parla di una cista e di
un calathos, 14 invece ci si rappresenta un licnon ; qui si
suppone che nella cista siano riposte le cose sacre, le quali
8i dicono manipolate dall’ iniziato e trasportate dalla cista al
calathos e viceversa, 1a invece il licnon & tenuto vuoto dalla
Ginet as ey 49 3. 4 gl
auppongt;no e (El.'ene T'larentitta (Ielle.due mfzmzwni,
ora eseguito in Alessandria e non ;:;GEE]’I t]i&l:ttl i Higoans
Alessandria proviene la formol : o -ma, LU
g & tramandataci dg Clemente.
Dall’ altra parte, le due iniziazionj differi
per il loro sostanziale significato. 1] ;itolciilgsgzlno' SI?PII‘MH%OI
8inio era, come abbiamo dimustrail:o, un rito della, Is-ilm - o.leu-
% énerazion
oo si operava per meazo degli oggetti contenut; gnella sacre

GiBt& " i i <
| & g || [gb
(1) B""ﬂ! com“ﬂﬂr j E II S ne p
. {4 dl Roma, v
¢ . [¢] 11 (1) cd@re la Tiproduzione in

OVYOro in SamrER, Die Religion dey- Griechen, p. 98
,P. 28.




scena dell’ urna delle Terme, dove non si Pud vedere altro
che un rito di purificazione. Lo strumento infatti, che la
sacerdotessa tiene in mano sulla testa del mysta, servivs, come
di ventilabro ovvero di crivello per mondare il grano ; ed & col-
I’ imitare questo atto, per sé eminentemente agricolo, che si e-
sprimeva ¢ simbolicamente si operave la purificazione de] mysta.

1 lo strumento medesimo che Virgilio pone tra la sup-
pellettile sacra di Cerere'e chiama mystica vannus Jacchi(1), do-
ve Servio annotava : idest cribrum arveale. Mystica cwlem vannus,
ideo ait quod Liberi Palris sacra ad purgationem animae per-
tinebant : et sic homines eins mysteriis purgabantur, sicut van-
nis frumenta purgantur. Probabilmente Virgilio ha detto Van-
s Jacchi, perché Jacco, come quegli che da Atene guidava
6 introduceva i mysti ad Lleusi, doveva anche prima aver
cura dei riti preparatori ed espiatori; ma pud anche essere
che Jacco, come intende Servio, stia per Dioniso col quale
era spesso identificato, e che lo stesso rito di purificazione
simbolica fosse comune tanto ai misteri di Eleusi che a
quello di Bacco ; il che spiegherebbe come Stefano di Bisanzio,
in una nota allo scolio di Aristofane sopra riferito (2), aggiun-
geva che i misteri di Agre preparatori a quelli di Eleusi erano
un’ imitazione (forse & vero il contrario) dei misteri di Dioniso.

9. — Rimane ora di determinare a qual grado di iniziazione
appartenesse ciascuno di questi tre riti; il che presenta non
lievi difficoltd. :

La purificazione simbolica, rappresentata nell’ urna delle
Terme, era certamente uno dei riti preparatori alla vera o
propria iniziazione, ma non & chiaro in qual punto della lunga,
serie debba esser messo. Non o improbabile che si debba
mettere subito al principio, 8e & vero quello che alcuni hanno
gostenuto, essere ciod rappresentata nell’ urna funeraria 1’ inj-
ziazione di Ercole, riconoscibile dalla pelle di animale che in-

(1) Geory. I, 165 s. v

(2) Pag. 59.

e
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: la quale si siede nella
dossa nella pxﬁmaclzvier::: :z‘:n; Zpiﬂggig colla sinistra nel- |-
f’e:;t?fna; ?P(iihg Breole fu iniziato ai misteri di f_.'tgre, isti- J
suiti secondo la tradizione a bella posta per Iui, bl""og“em‘;'
be dire che Viniziazione ad essi sia appunto rappresentata f
nell’ urna e che si facesse colla mystica vannus_Jacchi, %1 }
contrario di quella degli eleusini, che si celebrava colla m}- ‘
stica cista di Demetra. Cid combina bene colla natura attri- | |
buita dallo scoliaste di Aristofane ai misteri di Agre, come |
hemplice prepurificazione e presantificazione di quelli di Ele: i
usi, o colla notizia aggiuntavi da Stefano di Bisanzio,.che i
misteri di Agre erano ung imitazione dei misteri di Dioniso (1); |
Ja quale notizia facilmente ha avuto origine dalla confusionc
di Jacco con Bacco, come anche Servio ha assegnato la my-
stica vannus Jacchi ai Liberi Pairis sacra, per mezzo dei quali
Ir.oruinesvpﬁ;'j&fﬁﬁ!m‘ sicut vannis frumenta purganlur. ;

Se perd alcuno trovasse difficolta che in un’ urna pubblica |
siasi potuto rappresentare un rito segreto, come doveva essere
I iniziazione di Agre, allora si potrd dire che il rito rappre- _
sentato nell’ urna era uno di quei riti di puriﬁca‘zione, che si {
eseguivano in pubblico nei giorni immediatamente prcee(ienti
alla festa di Eleusi, al pari del sacrifivio del porcellino, col
quale di fatto & accoppiato nell’ urna.
Clnt s p A0 Quanto agli altri due riti sopradescritii,

nanzi tutto far la questione se siano due r
oppure facciano parts di un unico e

la senfenza del Korte, il quale nella 8piga matura mostrata
sol.ennemante dal jerofante colla formola: « Brimo ha partorito
.B:mnu, » non vede altro che una conferma e un sigillo della fede

gl.ﬁ acquistata, per il rito dellg adozione, nella propria fi- |
ghiolanza divina. Allorg perd bisognerebbe d;r e

: 3 3 e che I’ iniziazione
descrifita dal simholo eleusinio, completata, coll’ostensione della '

_‘_..'}-, QA fl.f)_?' rj‘.-"
i,m\j%:‘gq,{’ffwﬁ
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bisognerebbe in-
iti in realtd distinti
medesimo rito. Questa ®

= (1) s povigus dmceher
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spiga in mezzo allo splendore della lace dell’ anactoron, sia
il rito dell’ epopteia, che come si & detto, doveva avvenire tra
il primo e secondo atto del mistero. Il che non & facile a
sostenere. Giacche la consegna degli oggefti contenuti nella
cista all’ iniziando, il quale ne prendeva come il possesso tra-
sferendoli dalla cista al canestro e viceversa, doveva costi-
tuire quells tradito sacrorum che era appunto I’ iniziazione
inferiore, mentre non apparisce qual significato avrebbe potuto
avere per I’ epopteia. Inoltre il rito della adozione, che evi-
dentemente era fondamentale per il mistero, difficilmente po-
teva mancare nella iniziazione inferiore, della quale per lo pil
gl’ iniziati di Eleusi si contentavano, mentre la iniziazione
superiore e complementare cra propria di pochi. To credo dunque
pit ragionevole considerare come separati i due riti; tanto
pitt che il simbolo della spiga matura diceva qualcosa di piu
che il simbolo dell’ingresso nel seno materno: questo espri-
meva soltanto il mistero della rigenerazione divina, mentre
quello significava la matura e piena figliolanza dei rinati
alla grazia divina ; il primo percid si addiceva bene alla ini-
ziazione comune, ¢ il secondo alla iniziazione superiore ¢ com-
pleméntare, che seguiva, soltanto dopo un notevole spazio di
tempo, alla prima. Bisogna aggiungere perd che difficilmente
I’ ostensione della sacra spiga costituiva da sola I’ iniziazione
della epOptem qu(,stzn doveva essere una cerimonia pili com-
plessa, che terminava colla proclamazione della nascite di Bri-
mo, dell’iniziato cio®, in mezzo alla luce divina, la quale d’ora
innanzi diveniva 1’ elemento suo proprio e alla quale percid
era ammesso senza riserve. Rimangono dunque, ¢ non pochi,
i yeli che ricoprono il mistero; ma & gid molto che se ne sia
potuto sollevare qualcuuo, e siasi cosi potuto gettarvi dentro
uno sguardo per conoscere, sia pure alla sfuggita, alcune
sue parti, non superficiali e di poca importanza, ma di quelle
che costituiscono la stessa sua natura.

10.. — B quanto basta per misurare la lunga via che ha
percorso il mistero e I’ importante evoluzione che ha subito, nel
passare da culto puramente naturistico, agricolo e locale a
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Come cid sia avvenuto, & il problema

rito di salute universale. e

S incipio :
che ci eravamo proposti d‘. n.solvere %‘Eri:;.z 5)1;;10 ;3 Sy
possiamo dire che la mel‘a:"‘gh_os.a c ano a mano ha con-
perchd nel mistero I'uomo religioso & m: tezza della rinascita
cepito 1’ aspirazione e ha .&cqmsmtol }a'cer © i
alla vita divina. In ogni mistero c'¢ in fondo istico, la di-
rinascita alla vita divina; ma ello stadio naturistico, la
vinitd e la societhk mistica fanno una cosa sola, la Pf‘“tecll’a"
ziono alla Vita divina  la partecipazione alla vifa della
tribl, che si alimenta della vita della natura circostante .e
gi trasfonde colla generazione. Cosi in origine era ﬂf“fhe i
Eleusi: nel mistero si cercava 1 unione colla divinitd, che
era la dea di Eleusi, e per mezzo di questa 1’ unione colla
gente e societd eleusinia. Col tempo perd si & dimenticata la
gente e la citth di Bleusi, ed & rimasta I’unione colla divi-
nitd per se medesima. Sono rimasti anche i riti agricoli e na-
turistici, ma spogliati del loro significato locale e naturale,
come simboli: simboli in vero non puramente figurativi, come
poi 8i & voluto interpretarli, ma come quelli che in realtd
contenevano e trasfondevano la vita divina; perchd nella
concezione primitiva e popolare il divino and
necessariamente colla natura,
Sono dunque rimasti quali semplici mezzi di salire pit in alto,
di rinascere alla vita, divina; che & stata sempre meglio con-
cepita come trascendente Ia vita della natura, le sue forze e
il suo contenuto. Cogi il ciceone, il tocco delle €0se contenute
tutti mezzi materia]’i al quali : \e 'l.mm&gfnl.ﬂacrﬁ er.a nf)
di unire sempre piu ;tretta.crln A :51. {?ttjnbm-m A aruh

SN ente alla divinitd, di partecipare
Sempre pil pienamente la vigg, divina.
Di questo concetto generale di una rinascita alla vitg gj-

vina, fa parte 1a SPeranza di una vita micl;
" & V162 migliore nej)’ :
hisogna credere che in Bious: o 1g11 : nell A}le Non

: : 0886 un rit

Speciale qualsiasi, con cuj ggs; Ve
morte. No; nellg certez
gid inclusa 1y certezzg,

ava congiunto
lo spirituale col materiale.

z3 di esgey rinati allg vi

ta divina era
che una ta)

vita non sarebbe finitg
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colla morte temporale, ma avrebbe seguitato al di 13, dove le
grandi dee regnano beate coi loro devoti. Cosl & che, nel passo
sopra citato del dialogo pseudoplatonico dell’Axiochos (1), si
dice che l’iniziato, appunto perch® come tale & ysvvig Tdv
Je®dv ha diritto all’ onore della wpoedpic. nell’ Ade (2). Se dunque
la beata speranza che conduceva tante genti ad Kleusi per
iniziarsi ai suoi misteri, non le ha condotte fiduciose anche
verso altri misteri, ® perch® questi, rimasti impigliati nell’an-
tica concezione naturistica, non hanno saputo elevarsi all’ idea
della rinascita divina e della salute universale. N& si deve
chiedere perché cid sia avvenuto ad Eleusi e non altrove;
giacche qui sta per 1’ appunto il mistero della religione.

(1) 34 D. v. sopra p. 49. :
(2) midg olv ol ot oTm pétesTy THS Tidlg, Oveu yevvity tdv Jedv.
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CAPITOLO TERZO

Orfeo.

SomMAR1O: 1. Origine ¢ natura primitiva del culto di Dioniso-Bacco. —
2. Origine e natura primitiva del culto di Zagrens e di Sabazio. —
3. 11 calto pubblico riformato e le associazioni mistiche private di Dio-
nigo. — 4. Critica della sentenza comune sull’ origine e la natura del-
Porfismo. Sua indipendenza dal culto dionisinco, — 5. L'orfismo libaro:
movimento religioso, che si accentrava intorno ad Orfeo, ciod alla
letteratura ad esso attribuita — 6. Concezione fondamontale doll’orfi-
&mo; Buoi rapporti col processo storico del pensiero religioso dei
Greci, o coi movimenti paralleli promossi da Pitagora e da Empedocle.
— 1. 11 tenore orfico di vita; le purificazioni o le iniziazioni. — 8.
Llescatologia orfica. — 9. 1'influenza dellorfismo sui culti publici e

solle associazioni religiose private. — 10, Posizione importante dell'or-
fismo nella storia della religione.

La trasformazione ed elevazione del mistero ha cominciato,
per quanto noi sappiamo, ds Eleusi. Anche altrove i misteri
8i 80no evoluti, qual Pil e qual meno, in senso universale e
spirituale, ma I'hanno fatto o per la d
come quelli di Fliunte e dj Andania, o
Eleusi, come quelli dej Cabiri & Samotra
in;zjs;zﬂd;::;:t? uix;(:f;,p 2;;::: :ggi 8i a,ttril?uisce uno sviluppo

nche superiore g quelli di E-

leusi, i misteri bacchici. | ii

chiei. Con questi inoltre si ri ‘ories

: A riconnette gi
di un movimento, Jouleine

dietro I'esempio di

ipendenza, da Eleusi,.

cia. Vi & perd una

s
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critica. Molte sono le questioni che dovremo attentamente
discutere ed esaminare, per formarci un retto giudizio' sull’ori-
gine e sulla natura tanto dei misteri bacchici, quanto — o
questo & quello che pitt importa — dell’orfismo.

1. — Dioniso o Bacco ¢ una figura assolutamente singolare
nel panteon greco; la sua fisionomia non solo si distdcca
da quelle degli dei olimpici, in mezzo ai quali potrebbe dirsi
un estraneo, ma anche delle divinitd chthonie, colle quali
aveva pure molti tratti della sua naturs comuni. La singolaritd
del nume si fa manifesta dalla stranezza del suo culto, del
quale il Rohde ha fatto una pittura che & rimasta classica.
« La festa era celebrata sui monti, nella notte oscura, alla luce
malferma delle fiaccole. Risuonava una musica rumorosa ; squilli
di cennamelle bronzee, un cupo tonare di grandi timballi e,
fra mezzo, il suono profondo dei flauti che invitano alla follia,
dei flauti la cui anima fi destata soltanto dagli auleti frigii.
Eceltata da_questa musica selvaggia la schiera dei festaioli
danza tra alte grida di giubilo. Di canti non sappiamo nulla:
la_violenza della danza, togliendo il fiato, li rendeva impos-
sibili. Ch® non era il passo di danza modestamente mosso
¢on cui i greei A’ Omero procedevano nel peana, ma una danza
circolare furiosa, vorticosa, precipitosa, con la quale la schiera
degli invasati percorreva di corsa le pendici dei monti. Per
lo pitt erano donne che si aggiravano in queste danze vorticose
fino a sfinirsi; erano camuffate stranamente: indossavano delle
bassare, lunghe vesti fluttuanti di pelli di volpe, pare; sulle
vesti, pelli di capriolo (le nebridi); sul capo, corna. I capelli
ondeggiano selvaggiamente; nelle mani hanno sgrpenti sacri
a_Sabazio, brandiscono pugnali o tirsi le cui punte 80N0 Dna-
scoste tra I’edera. Cosl esse infuriano fino alla massima irri-
‘tazione di tutti i sensi. poi, invase da sacro furore, i precipitano
sugli animali scelti pel sacrificio, 1i afferrano li sbranano,
strappano coi denti la carne sanguinolenta, la mangiano avi-

damente, cruda » (1).

(1) Roiur, Psyche, trad. di Codignola, Bari. II, p. 344 s.
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Sarebbe errore il crederc che questa desc}'izio.ne, cosl com?
3, sia tolta da qualche testo di a,u'tichi sclzltton, 0 c];}(; b;ife
presenti le feste di Dioniso come In {-ea.l.t,a- erano ¢ TLe
nella Grecia classica. Solo alcuni tratti di essa so.no .v:am pei
tempi pitt recenti; ed & da questi e da qualche altx:o 111(1.1Z1‘0, che
i] Rohde ha saputo ricostruire da maestro (se si tt_aglfe.ﬂ det-
taglio dei serpenti sacri a Sabazio, il quale da principio non
aveva che vedere con Dioniso) la festa, quale doveva essere
nei tempi pilt antichi e pit vicini alle origini dello stra-n?
culto. Origini che, appunto per questa rozza stranezza, ¢
parso al Rohde non possano esser greche, ma barbariche; e
Yillustre filologo ha voluto anche precisare il paese straniero,
da cui alla Grecia sarebbe venuto Dioniso con il suo culto e
colla dottrina della immortalith che a lui sembra insepara-
bilmente congiunta colla religione dionisiaca, la Tracia (1).
Questa sentenza ha avuto l'onore singolare & incontrare
I'unanime consenso della quasi totalitd dei filologi moderni.
Che anzi, non altra, si dice, era anche la sentenza degli an-
tichi.

Questa perd non apparisce troppo chiara, e ad ogni modo
non era certo unanimemente accettata. Tutto in fondo si riduce
& un testo di Erodoto, che a, dir vero, in altre questioni sulle
origini delle religioni non gode troppo la stima dei moderni,
dove ci attesta (2) che i Traci veneravano soltanto tre dei,
Ares Dio.niso ed Artemide; e un’alfra testimonianza tardiva,
quella di E omponio Mela (3), il quale momina aleun; monti
i it e e s, i

] s. 1i noto al contrario come nell’ anti-

——

S (1) P;in;a del Rohde, l'origine bracia di Dioni

ECE

o ;“ g'kz:?aj;j;; I, 289 & '297 &o dal Rare, Dje Beziehungen der Dionysos

e :I; und Ihlemas;m, 1882. Poi il KRrETSCIMER (Aus der Ano
essa la confa 'eti i i 3

e o rma dell elimologia, considerando il secondo

95 uguale alla parola tracia Yuoog figlio (vioa =—

vouon, z6on), onde figlis a7 .
dorivazione come ggspi Droble ove. Ma il Rohde stesse rignarda questa

@), 1 matica, {Psyche, II, 38 &.).
(3) I, 17.

S0 era stata sostenuta dal

i g -ar




<hitd parecchie cittd, greche, in specie Tebe e Nasso, si-van-
tavano di aver dato i natali a Dioniso, mentre molte altre
pretendevano di essere il paese di Nysa, in cui il mito diceva
che Dioniso era state allattato e cresciuto dalle Menadi.

In questa dunque, come in tante altre questioni, ¢’& poco
da raccapezzarsi, se si seguono le opinioni degli antichi. Sem-
brerebbe pilt sicuro andare dietro lo tracce della diffusione
del culto di Dioniso. Per questa via perd il Gruppe (1) & arri-
vato a una conclusione contrarvia a quella del Rohde, che ciod
Dioniso era originario della Grecia e precisamente della Beozia
orientale (2). ‘

Ma comunque sia, poco importa da qual centro primitivo
il culto di Dioniso siasi diffuso per tutta I’Ellade; quello che
maggiormente importa & il vedere come esso, nella sua forma
rozzg © primitiva, se era contrario alla religione greca classica
— © appunfo per questo tanto dagli antichi che dai moderni
gli 8i & voluta attribuire un’origine straniera — mon era con-
trario, ma anzi era perfetfamente consono alla religione piu
antica, naturistica, professata dai primi Illeni, o se si vuo-
le dai preelleni, i quali non dovevano molto differire dai
popoli della Tracia e della Frigia (3). Ed & anzi naturale.che
il culto orgiastico di Dioniso non sia stato I’ unico del genere
nella religione ellenica; vi era il culto di Artemide che presenta-
va tratti assai consimili, come le danze clamorose e talora in-
<ecenti, che in onore di quella dea si facevano da donne od anche

" (1) Die Griechisce Mythologie p. 1410,

(2) Il Gruppe non & stato il primo ad insorgere contro la sentenza ora
comuno; l'opinione del Rohde fu subito combattuta dal Crusius in Liter.
Centralbl. 1894, 61.

(3) Dopo tutto, anche il Rohde riconosce che i Greci erano naturalmente
inclinati ai turbamenti di spirito, ma poco ragionevolmente considera questa
inclinazione como la conseguenza e non la causa dell’introduzione del culto
di Dioniso. « Il certamente, egli scriveva, una conseguenza della profonda
eccitazione bacchica, che un tempo era dilagata in tutta la Grecia come
uu"epidemia. o che si manifestava ancora periodicamente nelle feste diomi-
sinche notturne, quella predisposizione morbosa, che rimase nella natura
groca, agli i_mprowisiw t'_t‘lfhan_loqt‘i_ d(}ﬂ!é facoltdh percettive e sensibili». .
Psyche, trad. di Codignola, II, 381. i
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da donne, a Sparta, a Elide e in altre citta

ini magcherati :
:zl;laf%%cﬁ e della Sicilia, la_presenza di falli 110_113 BUS fe?:e:-
o I’ accompagno che ad essa si dava di_ ninfe'o altri esserl 1131 q
logigi corrispondenti ai sﬂi_ﬁi del seguito di Bgcco-. .L ragione
3 che Artemide, sebbene posteriormente sia addwem_lts.a, .la--
vergine cacciatrice, la métvia dno®v, in origine er&.la divinita
della natura, 1& dea della fertilith e della generazione in ge-
nerale, alla quale percid ben 8’ addiceva in Grecia come altrove
un culfo orgiastico. E cosi pure Dioniso. Se nei tempi classici,
a distinzione di Demetra la_dca delle biade, egli ¢ addivenuto
in particolare il dio_ ‘le,ﬁao, prima era pil genericamente il
dio della gggﬁ@}jg}gﬁ;g{_ della feconditd ; il quale perd piu che
a Demetra, la dea madre, corrispondeva, sotto forma maschile,
a Cora la dea figlia. E per questo che era venerato presente

in alcune piante, come, oltre la yite, nell’edera e mel fico, & ,

spesso era rappresentato da un tronco di albero, ricoperto di

vesti e di altri ornamenti con una maschera in.cima (1). .

Ma a preferenza si vedeva incarnato in animali che maggior-

mente spiccano per la loro forza generativa, soprattutto il

tgil;_gmgmv_v;_;e___l:gl_l'l‘__,__(_:___sgp_l_-_g__g', il_cervo; onde veniva invocato come

&’Er.?g TavQos, e 1 suoi cultori prendevano il nome di capri

(redyot) e anche di buoi, giacchd i loro capi dicevansi pastori

di buoi (Bovx6ioy) (2). Quindi & che antiche divinita inferiori

d{\gbla__v_eﬁg:gga_z;rqng In_forma animale, come i titiri i satiri i

' prima godevano piena in-

dipendenza, furono dati sudditi 2 Dioniso e messi gl SU0 Se-

eg:]l:;;.d.ienr?unque pel suo caratterc di dio dellg natura, che il

1 D1oniso — sia che abbia avuto oricine ; ,
avuto origine in Greci
della Grecia, sia nri S Seipofuor
13 prima o dopo Iinvasio i K1
: ne degli Elleni —

potuto sopravvivere a] trionfo della, ligi 3 *e St

olimpici, radicato nej costumi del] I‘B] i asticn deals
4 dopolo, i

rimasto attaccato all’anticy religio:mp : ’? (_luale eon g

naturistica, al culto in

———

(1) Ofr. C. Samter, D; T
zioni in fine 8.10, _ » Die Religion der Griechen,

(2) Cfr. Kerx,

1914.p. 5 & 1¢ illugtra-

art. Bo p
U%6Aov in Papry - Wissowa, Realencyklopadie.




7

apecie degli dei chthonii, come Demetra e le altre divinitd
del suo contorno.

Certo perd che con I’ ingentilirsi dei costumi e sotto I’influsn-
za della religione olimpica, molfi tratti, i pilt rozzi e selvaggi,
sono andati perduti; altri perd qua ¢ 1% sono rimasti a te-
stimoni della primitiva religione naturistica. Questi non si
devono cercar tanto nelle feste, che per la loro importanza
per I’origine doi teatro greco sono le pitt comosciute, come le
piccole e le grandi Dionisie in Atene, quanto in altre di minor
fama. Un loro tratto assai frequente era p. es. la proces-
sione del fallo (cpu?la'ymvl.a), posto in_un canestro (Axvov) in |
~mezzo a delle frutta (1), ovvero portato in mano dalle Menadi, |
il quale non aveva altro significato che di strumento magico
della, fecondazione (2) della terra e degli womini. B

Un altro carattere comune delle feste di Diomiso era la %@
.fzredenm che (?gli \1 celeb'msse la sua gp}i_fan_i.a, intervenendo e ~fa
in persona tra i suoi devoti. Ma quale era il luogo nel quale or- r ‘I
dinariamente si ritirava, e dal quale ogni tanto faceva ritorno?

Il Rohde, il quale ritiene che Dioniso sia stato in origine
ana divinitd infernale, opina che detto luogo fosse I’inferno (3).
.(id sembrerebbe convenire col fatto che nelle antichissime feste
.dei morti al principio della primavera, dai Jonii dette Anthe-
sterie e dai Beoti Agrionie, anche Dioniso vi faceva la sua
apparizione e vi aveva una grande parte. Se non che egli non
appariva insieme alle anime dei defunti, ma, seguito piuttosto
,dalla schiera dei satiri, veniva a spargere i suoi doni & & por-
tar 1’allegria. La congiunzione pertanto dei due aspetti cosi.
diversi della festa si deve all’idea, che la nuova apertura della
terra per germogliare lasciasse libero alle anime il passo per

]
4

(1) Cfr. la figura riprodotta dalln HaRRISON, Prolegomena p. 518.

(2) Per quosto la Harrison difends il culto greco dall’ agcusa di immo-
alitd, che spesso contro di esso per 1'uso di tali oggefti muovono i Pndrx
‘della Chiesa. Bisognerebbo perd vedere se, nonostante che il rito non abbia
.avubo in origine un significato e uno scopo. immorale, non abbia poi dato
facile’ Gecasione 8 scene | immorali: cfr a questo proposito M. NILSsON, Grie-
.chische Feste, 1906, p. 261, 2.

(8) Psyche, 11, 12, n. 2.
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ritornare al disopra. Ma non era necessario che artcthf 1,;10:11;2
venisse da sotto per quell’apertura. Nelle Ant-hester_le 1 l‘ﬂl

. T i suoi sacerdoti era spinta
cgli appariva in una nave, che dai st R
dal porto verso il mercato; si pensava d}mque che .
venuto dal mare (1). Nelle feste trieteriche si celebrava, ogni
due anni e in inverno, I’ ¢pifania_del dio; questa dunque_non-
era necessariamente legata col ridestarsi della vegetazione.
Solo nei misteri di Lerna si pensava che Dioniso salisse dal
lago, che faceva come da porta dell’Ade, dove egli ordinaria-
mente abitava; essi perd erano una imitazione e forse una
derivazione dei misteri di Eleusi, colla differenza che a Demetra
cra dato compagno Diouniso invece di Cora. Tolto questo
caso eccezionale, I'epifania di Dioniso non aveva alcuna
relazione nd coll’inferno, nd col principio di primavera; e
cid & importante perchd dimostra che i suo culto andava per-
dendo man mano il carattere agricolo.

II terzo carattere por lo meno frequente nelle feste dio-
nisiache era I'orgia: si celebravano ciod in mezzo alle montagne,
al lume delle torcie, con danze vertiginose e grida selvaggie;
e da queste grida appunto Dioniso ha preso il nome di Bdx-
705, “I6Baros (efr. Yuwetos nelle festo ele
nome nelle orgie tanto egli che i suoj devoti festanti venivang
:f‘l?pellatx. Tali erano le feste che in Beozia si celebravano gul
bntermfe e nella Focide sul Parnaso, nel mese detto appunto-
Agdogbotog (Nov.-Dec.), dalle fiaccole che illuminavano le cime
del monte. Da Atene, e forse anche da altre citty S
donno dette Lhyiadi, come quelle che 5 Delfi forn;:;;ctﬂ"(') un
coleg1o ad onoro del dio, sfdand i rigore delle notti invorngy;,

81 recavano sul Parnago a pre i
t ndervi parte. i
perd, non ¢’ memorj : gy oo e

toro e fosse sbr:

usinie), e con questo

erchio ristretto Vicing-
(1) Cfr, NiLssox,

Griechische Feste, 1. 268 8§
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alla cittd; & notevole perd che le Thyiadi nel loro inno al
dio, I'invitavano a venire in mezzo a loro con piede di bue,
¢ infine gli rivolgevano una duplice invocazione chiamandolo:
dEwe Tavge, o venerando toro (1). Evidentemente questo inno ri-
tuale proveniva da tempi pitt antichi, quando Dioniso faceva la
sua epifania in forma di toro, per essere divorato dalle Thyiadi
¢ cosl comunicar loro la sua forza divina (2). All’antico rito
del resto dello sbranamento del toro e del capretto fa spesso
allusione Euripide nelle Baccantl- e cosl anche la pittura (3)
di un vaso, ora nel Museo Brittanico, in cui Dioniso, in preda
all’ ebbrezza, danza tenendo in mano le parti del capretto che
ha sbranato. ‘

Finalmente, spesso al culto di Dioniso si univa il mistero.
Alla festa potevano prender parte soltanto alcune persone
determinate, per lo piu donne, che dicevansi menadi, thyiadi ece.
A Delfi le thyiadi formavano un collegio, di cui, al tempo di
Plutarco, stava a capo la sua amica Clea (4). Inoltre non tutte
le parti della festa erano publiche, ma alcune si facevano in
segreto: cosl p. es. la festa detta Heroide si fondava in una
dottrina mistica (puotxov €xet Adyov), che era nota soltanto alle
thyiadi. A Tebe ci sono attestati i misteri di Libero, ecec.

2. — Culti molto simili al culto di Dioniso erano quelli di
Zagreus e di Sabazio, due divinitd che col Rohde molti dei
moderni, dietro I’esempio degli orfici, identificano appunto
con Dioniso, e percid come lui li fanno di (}-rigine tracia. Ma

va acquistando sempre maggior credito 1’ opinione della diver-'

sitd primitiva di queste tre divinitd e della loro origine di-
versa; mentre cio¢ Dioniso pud essere originario della peni-
sola greca, Zagreus e Sabazio sono certamente venuti dal di
fuori, sebbene non, come si vuole, dalla Tracia.

(1) PruT, qu. gr. p. 299 A. . ?

\2) Cosi N1LSSON, Die Griechische feste, p. 292; il DIETERICH invece spiega
Yinno come un'invocazione del dio o celebrare le sacre nozze, Mithraslit.
p. 127,

(8, Riprodotta dalla HARRISON, Prolegomenc. p. 450,

(4) Is. et Os. p. 364 .

4 -

Madone
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Quanto & Zagreus, la sud origine ® a,lqu?.llto lﬁ?eﬁgliﬁ
piu antica menzione che co 1 o rimasta & in un lla i
del’Alcmeonide, poema epico del ciclo tebano; m& 'Gd i
pitt antiche sul suo culto ci riportano @ Crete. e d
dice espressamente che egli & nato & Creta da G'l-OVG. 9 e
Persefone, e che dal culto pubblico di Creta sono derivati 1 mi-
steri orfici a base dei quali stava appunto il culto di Za-greus:
Piu esplicito & Eauripide, il quale nel celebre framn.l(‘-llto dei
Cretesi (2) fa celebrare ai mysti di Giove Ideo le orgie ngttu?—
ne di Zagreus, con libazioni e banchetti di carni crude. X evi-
dente la influenza orfica sulla descrizione che & Furipide dei
misteri cretesi; ma non sarebbe giustificato farla arrivare fino
al punto di fargli porre & Creta un culto che non ¢’ era. Dunque
in realtd Zagreus faceva parte del panteon cretese (in quale
modo & difficile determinare), e aveva un cp_l_t;_o__org_ias_tic_o con
banchetti cruenti, ai quali & da supporre che corrispondesse
un mito, quello, come poi hanno bene inteso gli orfici, del suo
sbranamento per opera dei Titani (3)-

Pilt sicura @ la derivazione di Sabazios (anche Sabadios o
Sabos). L'opinione dei moderni, che lo fanno originario della
Tracia, trova I'appoggio soltanto in testimonianze molto tar-

(1) v. 75. 4.

' (2) 11 coro cantfa (vv. 9-15): dyvov 8¢ Pudv eivopev, €€ of-Awdg “I8aiov
pdomg yevopny - #al yuxunshov Zoyeéws Boltng - tag T dpogiyovs Suitag
tehégag - pnrol vogeioy duidug dvaoyav - pevd Kovprrov - Bdxzog &xAf-
dmv dowwbeis. Il tosto conservatoci da Porwirio (De abstin. 4, .19) ® qui
riprodotto secondo la lezione di Scuusart e WiLaMowiTz (Lyrische und Dra-
matische Fragmenten, Berlin, 1907). Bovmyg (= Povx6hog) d una congetbura
Fia proposta dal Diels, invece del tradizionale Pgovtds, certamente orroneo
il boucolos di Zagreus sarebbe un suo mysta e Iarebbe' ¢oppis col m st,:
di Zeus n-omina.t.o nel verso antecedente. A me pare da preferire 1’ u.lt-ra.i 'T
AT IR I anovdug; allora lo libazioni sacre starebbero assie‘:::e
::lc:;;:; l:jajngmnolzizi del verso seguente, celebrati in onore di Zagreus

Bus. ETTAZZONY i . ;
apiega TeAécag in senso del tutto :iir:::?l:::ng:aa (:’wm gy 355)
termine tecnico (cfr. sopra, p. 21), che qul non pud signf;'g 0 fine; ma tekely d
care altro che celebraye-

H a(3) :);n:? Bi:i vm?uto Zagreus a Creta non & facile 'indovinare. 8e il suo no
2 lgro :;u;"glz e,:'u gran cacciatore, come lo spiega ¥ Etymologicum mugrmn:
,18 0 YQevwy. Pud essere che con questo titolo si indicasse il cace
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dive (1) ; mentre le testimonianze piu antiche indicano come
sua patria la Frigia (2).

Al pari di Dioniso era un dio_della vegetazione; onde ve-
niva festeggiato con un culto orgiastico, si venerava nella
(uercia e nel pino, ed era creduto incarnarsi in una specie di
serpe, lo Oqig mugeias, segno evidente della sua natura chtho-
nia. Aristofane coi suoi scherni (3) ci assicura che fino dal
principio del sec. IV a. C. la religione di Sabazio tentava di
penetrare nella Grecia. Soprattutto importante & la descri-
zione che fa Domostene (4) del suo emulo lischine, come as-
sistente della sua madre nell’ iniziare ¢ presiedere ai misteri
di Sabazio. I’ iniziazione ,aveva luogo mnel cuor della notte..
Precedevano, come al solifo, le purificazioni, che cominciava-
10 con 51,1 ofinazioni di flmfro e di gesso o finivano con appo-
site lavande. Clemente Alessandrino ci ha rivelato il rito,
nel quale consisteva la iniziazione propriamente detta: si fa-
cova passare per il seno dell’ iniziando la figura di un serpe,
simbolo del dio, Safulinv pvomeiov cdpfolov tois pvoupévorg
6 duk wéhmov Vedg dpdwmwv. Il Dieterich ha interpretato que-
sta cerimonia come lo sposalizio simbolico tra Sabazio e il
suo mysta (5). Ma dopo quello che abbiamo detto del rito

catore degli womini, ciod il dio infernale, onde in origine Zagreus avrebbe
corrisposto piit a Plutone che a Dioniso. Ora questa qualitd, unita al milo
dello sbranamento, sembra indicare una comunanza di origine con Osiride
il dio doi morti ucciso e sbranato dal fratello Tifone. Nou & pertanto improbabile
che il mito di Zagreus sin venuto a Creta dal vicino Egitto. Anche il GrurPE
(Grieclische Mythol. p. 254) vedo una lonbann relazione di Zagreus con Osi-
ride, ma prossimamente lo deriva da un supposto dio eponimo di Sidono (il
cui nome significa appunto cacciatore), il quale in parte corrisponderebbe
ad Osirido, spezzato o risuscitato, e in parte al cacciatore Orione, splendente
in cielo, del mito orientale. La costruzione & bella, ma pitt artificiosn che
solida.

(1) EustaTn. in Homer. II, 1078. PLUT. quest conviv. p. 6:1 F. ALg-
XAND. POLYH. presso Macros. 1, 18, 11.

(2) cfr. Art. Sabatius in Rosctmn, Lexikon der Mythologie.

(3) Lramm. 566 ; Adv. 874 cfr. scol. Fesp. 10.

(4) Pro corona, 260.

(5) Zine Mithrasliturgie, p. 169.

FRACABSINI ¢
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e qui si
robabile che anch
dell’ iniziazione oleusinia, & molto pro

nerazione
trattasse di un rito di adozione, di una nuova ge

la
che avveniva per il contatto del serpe, come simbolo del

) virti_generativa o sostituto del fallo. Demostene c;ﬂ::}l;l’:izi
. :l‘},v;._r senta i ncomysti oranti, prostrash aSeith e diti della
‘,.\'j‘_ ‘}”» sacerdote (12 benedizione sabaziana data coi tre e

il i mano destra levati in alto), si levavano su © griday

« ho fuggito il male ed ho preso il bene” Epuyov nuxdY, g0OY
duswov. Questo era forse il simbolo dei S'tbazllam,. l.a'i‘t?: mola
che indicava 1’ avvenuta iniziazione, per cul 1’ iniziato era
v passato dal mondo profano del male al mondo sacro del bene.
; Nel giorno seguiva la festa; il _thiasos, ciot la turba fe-
%;{ e stante_ del dlo, tlascmrem per e vie della cittd, con le ieste
h‘“f ? ? }i‘ i{ .;;'Wcoron'lt(, di pwppo, emettendo alte grida in mezzo al frastuo-
: '?\" WL no degli strumenti frigi, e portando in processmne la_cista
\

in cui si conservava il serpente sacro, © il hcuo n, in cui era-
no le focaccie e gli altri cibi offerti al dio.

Cid che & notevole in questa descrizioue ¢ che i Sabaziani
non solo mon esercitano un culto pubblico, ma nemmeno il
culto di un’associazione privata, fissa e ben determinata. Il
1hiasos si forma occasionalmente per la festa, e cessa termi-
nata la festa. Solo col tempo 1] thiasos acqmstu un carattere
fisso e addiveune una societd, sia pure pl‘l\"l.t"l ma stabile ¢
ben regolata. Tale & il th;asns dei Sabaziani nel sec. II al
Pireo, del quale le iscrizioni llauno conservato i nomi dei per-
sonaggi insigniti delle diverse cariche, come di sacerdote, di
economo, di scriba e di epimeleta. D’allora in poi & per mezzo
delle associazioni private, che Ja religione di Sabazio si propaga
nel mondo antico. Teofrasto, per la pittura del suo supersti-
ﬂoso,' si serve anche dei costumi degl’iniziati di Sabazio (1).
L e
T il R0 I la 1?1'0 salute.»
stianesimo, costruiscono. degl’i 321?-111 B g o

- degl'ipogei, come quello celebre del

(1) Char. 27, 8; 16, 4.
(2) Pubblicata dal Ramsay, C. 1

y 290 n.: 127,
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sacerdote Vincenzo, in mezzo ad ipogei cristiani, e trasmettono
a sette gnostiche cristiane, gli Ofiti, il lorg, culto del serpente.

3. — Dal detto mi pare risulti abbastanza chiaro che Dio-
niso, Zagreus o Sabazio, sia per Porigine che per la naturg
loro erano tre divinitd ben distinte, sebbene avessero dei
caratteri comuni, i quali hanno fatto s .che col tempo si con-
fondessero insieme, soprattutto il carattere orgiastico del loro
culto. Questo perd & stato anche un ostacolo alla loro pubblica
accettazione. Ma vi & una grande differenza: mentre Zagreus
© Sabazio non hanno mai goduto un culto pubblico nella
Grecia, vi troviamo quello di Dioniso stabilito fing dai tempi
pitt autichi. Cid conferma I'origine greca di Dioniso e I’ori-
gine straniera degli altri due. La lotta pertanto, che Dioniso ha
dovuto sostenere, non & stata quella, come ora comunemente
s’intende, di un dio nuovo contro ghi dei indigeni del paese,
ma piuttosto quella di un vecchio culto che resisteva all’ inva-
denza di nuove forme religiose, pilt conformi ad wnga civilty
maggiormente progredita. B la lotta & terminata con un com-
promesso. Il culto pubblico di Diolnis‘;,oIpur,cpnserquo I'entu-
siasmo e [D’ispirazione ma,ntic_h-, ha dovuto iugentil'i'r-si, ha
dovuto perdere molti tratti selvaggi, come abbiamo visto, delle
sue orgie. Ma soprattutto 1’alleanza, pubblica & stata celebrata,
nel santuario di Delfi. Anche qui, come ora si va comunemente
riconoscendo contro il Rohde (1), non era Apollo ma,_Dioniso
il pili antico possessore (2); il_dio_perd dell’ebrezza e_della
mantica ha fatto posto al dio dell’ordine e dell’armonia, e cosi
insieme hanno posseduto quel celebre santuario, spartendosi
tra di loro non solo ’anno sacro ma anche l'ufficio della pro-
fezia; giacche dal primo veniva alla, pizia il furore profetico,
e dal secondo ai sacerdoti il lume per interpretare le parole
della pizia e gli altri segni mantici.

Mentre cosl Dioniso ha potuto mantenersi nel culto pub-
blico, perdendo in parte il suo carattere originario, questo ha

(1) Psyche, 1I, 58. sS.
(2) Che questa fosse anche Yopinione degli antichi, l'ammette lo stesso
Rompe, II, 54, n. 2.
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vare nel culto privato, di cui, oltre 311
ente, al pari di Sabazio. Giacch® ©
azione mantica che essa colga
sotto 'impulso della sugges-
riguardo @

potuto meglio conser
pubblico, ha goduto largam
della natura stessa dell’ispir:
all’ improviso gl'individui, i quali
tione collettiva formano momenta—neamente, senza 0N
regole e tempi, un ‘p_hﬂiha;svg_s‘___fy_ll'_enltc, che dara finche Elum 1'ispi-
razione de! dio. Ma comeé dei, thiasi di Sabazio, cosl @ avvenuto
di quelli di Dioniso, che col tempo hanno preso stabile con-

sistenza ¢ Si sono trasformati in_associazioni private di miste-
ito dal sorgere spontanco di

ogni sorta di associazioni nell’epoca ellenistica, quando, rotti 1

vincoli ristretti della polis ed aperﬁ pitt vasti orizzonti all’at-
tivitd dei singoli, si cercd di trovarc nella vita liberamente as-
sociata quella cooperazione © direttiva che era venuta a man=
care per parte dello stato. Cosl sorsero allora, & principiare
dal sec. IT a. C., una grande quantitd di associazioni private,
specialmente religiose, dette tagoy, la cui esistenza. ci & at-
tostata da una grande quantitd d'iscrizioni (1), e la maggiore
parte delle quali erano appunto consecrate. a Dioniso, da cui
prendevano il nome di Baxysiov, bacchanale. I loro singoli
membri dicévansi mysti di Dioniso, ovvero i pastori fourdhot
e, dal dio che li invadeva, Bdwgor. Besi facevano sacrifici e
processioni, musica e _danze, digcorsi ¢ drammi sacri. E che
questo culto mistico privato potesse anche terminare in orgie
selvagge e degenerasse talora in atti criminali, lo dimostra, da
una parte, il celebre processo dei haccanali a Roma nell’an-
;l;l;‘:fn :éics: 1;:;:;1 edlleﬁittgmi'm .aef.:us?.ti. flfl‘O]lO quasi tubti
b proibitf; = Isen-sz:tocx.a-zwm di 31.11111 genere furono
I’ iscrizione del Xobaccheion d?e]l::’l tutta,‘ Ib.a 42 (3_) o dalinlLEs,
e dJ associazione .cmt*, dei Iobac-

’ ne del sec. II d. C. (3),in cui si stabi-

(1) Cfr. T. PoraN ic jechi’
e D, Geschichte der grieclischen Vercineen, Loipzig

(2) T. Livio, 39. 8. 19,

(3) Fu
: 1. Mitt. xx, 18 !
traduzione e commento dal Maas, Orph;:g 1:;% p. 248. B riprodotta con
] .



liscono norme severe per impedire disordini, che comuncmente
avvenivano nelle adunanze e nei conviti.

Abbiamo gid detto 1’importanza che, per lo sviluppo del
misticismo in generale, il Rohde attribuiva al culto mistico di
Dioniso, per cui I’uomo addiveniva, non solo come negli Eleu-
sinf parvente delle dee, yevvijtng t@v Uedv, ma addirittura
una cosa sola con dio, £vdsos. Se non che il sentimento del
divino nei Baccanti, se era pilt vivo, non era certo pit pro-
fondo; anzi era prodotto, per lo pit col mezzo di bevande
inebbrianti e il frastuono di una musica selvaggia, dall’ esalta-
zione dei sensi unita alla soppressione della coscienza, £x-
araots, ¢ all’ attutimento delle facoltdh piu mobili dell’ uomo,
pavia. Quello che & corto & che dai semplici misteri bacchici
non ¢ mai nata alcuna istituzione di salute universale, come
dagli eleusini. Un vantaggio perd anche essi senza dubbio
I’hanno portato ¢, secondo me, sta nell’essersi moltiplicati ¢ pro-
pagati per mezzo di associazioni private, Jlagoi, non legate
ad alcun luogo determinato, ed aperte a tutti in tutti i tempi
dell’ anno; nelle quali le anime sitibonde del divino avevano
un mezzo piu facile e pitt comodo, che non nella lontana Eleusi,
di unirsi, attraverso la vita religiosa associata, colla diviniti.

4. Anche il Rohde attribuisce il maggiore interesse non al
culto pubblico di Dioniso, ma al privato, nella forma che questo
ha preso nell’ orfismo. Giacche & sentenza del Rohde, dopo di
lui addivenuta comune, che I’orfismo non sia altro che una
riforma privata, la quale avrebbe fatto rivivere il genuino culto
di Dioniso, guastato dalla religione dello stato, nclla sua inte-
rezza, sebbene adattato al modo di sentire dei Greei (1).
Onde I orfismo avrebbe avuto la sua prima origine, al pari
del culto di Dioniso, nella Tracia; e difatti era attribuito co-
me ad autore al tracio cantore Orfeo. Ma I’ultima forma
del suo sviluppo, 1’avrebbe presa nella Grecia e nel mondo
greco; dove le molte sette orfiche erano legate insieme da

(1) Pysche, II, 104 ss.



, i erano contenuti
vincoli comuni di culto e di dottrina, quali eran

nella loro letteratura sacra (1). - o

Questa ricostruzione storica, t:}ttom' and‘l_ﬂlf:.f;ﬁoiin; e
molti, non & affatto solida, ma mnmccm‘ 1 gl
I’ar;}- innanzi tutto & da negare cid, che pel Rohde cos.i.uttfli(?
I’ essenza stessa dell’orfismo, la sua intima e necessal 1;1- l-e-l;jo
zione colla religione dionisiaca. Giacche, da .u:m- pa-rf;e, i (,ulto
di Dioniso, non solo pubblico ma anche privato, si & avot
senza notevoli e speciali influenze orfiche. Il P-nl(?-nd.lm potu]o
compilare la nota delle iscrizioni antiche che si ;‘{fc.l'xsconol al l(:,
associazioni private di culto, molte delle quali in onore (-l
Dioniso, senza dover costatare qualsiasi accenno al loro carat-
tere orfico (2). Anche I'iscrizione dei Tobacchoi (3) & stata cre-
duta da alcuni, senza solido fondamento, provenire da un’as-
sociazione orfica (4).

Dall’altra parte. se I’ orfismo ha posto alla base della sua
teologia il mito di Zagreus-Dionysos, non vuol dire che abbia

- fatta sua la religione dionisiaca. Innanzi tutto esso, col suo

solito modo di procedere sineretistico, ha fatto delle tre divi-
nitd originariamente distinto Zagreus- Dionysos-Sabazios, una
unica divinitd (5), la quale percid & venuta ad acquistare una
natura e un senso nuovo, diverso da quello di ciascuna delle
tre divinitd primitive. Cid apparisce molto bene, p. es. dal
titolo di redentore Avoels, che al vecchio Dioniso era attri-

(1) Tbid. p. 109 ss. ,
(2) Geschiclite der griechischen 1 ereinsiwesen, 1909,
(3) V. sopra p- 84.

{4) 11 MaAs si fonda eselusiv

amente sulla problematica identificazione
di Profeury

thmos con Orfeg (p. 62 ss.).

(8) La identita di Zagreus-Dionysos, raffigurato nel toro,
raffigurato nel serpe, o di nuovo quella dpl figlio Z
padre Zeus, cho secondo g mit
toro e di serpeute, vione ospressa nel celol
05 %ai ;a0 Tah00u dodrwy (Criar. At
26,1) che Arxosro (Adv. nat.
in latino: tawrus (,
molto bene i metod

con Sabazios,
agrous-Dionysos-Sabazios col
ologia prese nel generare a vicenda forma di
T6 verso orfico taligog Spdxov-
EX. Protrepr. 10, 16; Fira. MAT.
v, 21) riporta, come un senario Tarentino,
‘aconem genuit et taurum draco. Il verso ¢

J aratterizza
i teologici degli orfici.



buito in quanto coll’ ebbrezza e 1’ estasi liberava momentanea-
mente dalle cure e dai dolori della vita, mentre dagli orfici

-era inteso nel senso diversissimo della liberazione dalla colpa

originale. II appunto, in secondo luogo, la diversiti massima-
mente consiste nell’ essenza stessa delle due religioni. Tutto
¢id che ¢ proprio e distintivo del culto di Bacco, il suo signi-
flcato sessuale e il suo carattere orgiastico estatico e maniaco,
non solo quale si praticava nei tempi primitivi ma anche quale
era in uso in tempi pilt recenti, & del tutto estraneo ed anzi
contrario alla religione orfica. B ¢id non dipende, come comu-
nemente si dice, da un accomodamento dell’orfismo ai costumi
¢ ai sentimenti pitt gentili dei Greci, ma piuttosto dalla stessa
maniera diversa, come vedremo, d’intendere e di procurare
’unione dell’uomo colla divinitdk. Il che & stato inteso dagli
antichi, ¢ si rifletbe nel mito rappresentato da Ischilo nelle
Bassaridi, secondo il quale, Orfeo cadde vittima delle donne
cecitate dal geloso Dioniso, perch® di mattina saliva sul Pan-
geo a salutare il sole, « che chiamano anche Apollo », come
il pit grande degli dei. Nell’ antico conflitto adunque tra le due
religioni, 'apollinea e la dionisiaca, I’ orfismo passava nella pilt
alta antichith come sostenitore della prima contro la seconda.

I’ unico argomento, che si suole portare a favore dell’ i-

«dentitd dei thiasi bacchici colle sette orfiche, si fonda sopra

un testo molto controverso di Erodoto (1), il quale dice che
gli Bgiziani, nel non usare la lana nel culto, combinano cogli
istibubi rituali in uso nella Grecia, detti orfici e anche bacchici,
ma che in realtd sono egiziani e pitagorici (voior "Opgpuxoiot
radeopdvovor xal Baxywoiot, &otior 88 Alyumriowst zal ITvdayo-
oelolow). Nonostante le difficoltd grammaticali di questo testo, &
chiara I’ intenzione di Erodoto, che & quella di asserire I’origine
ogiziana di alcuni riti greci. Dice dunque che gli istituti, i
quali in Gurecia si dicono e si credono derivare da Orfeo o

anche da Baceo — ovvero: da Orfeo e per mezzo di lui da

Bacco — in realtd derivano dall’ Egitto pel tramite di Pita-

gora. Non & qui dunque affatto intenzione di Erodoto di as-

(1), 11, SI.
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e AT
i L i — che tutti gl’isti
gerire — come di fatto non 1’ asserisce

S i derivare .
tuti creduti derivare da Orfeo siano anche credut

da Bacco, in altri termini, che tutti 1 Titi Orﬁ?l Sla]?;ton::szﬁ
bacchici ; questo a lui non importava, mentre ¢ appt
lofichefriguazes ]a_ no?tra: (.lueStiomiL 1i Dioniso ¢ del suo cul-

Messa in dubbio 1" origine tracia @ i la dell oxfi-
to, e negata ad ogni modo la necessaria Pa"entcaf ; oo
smo colla religione dionisiaca, cade da st la sentenm. oggi
comune che fa venire I orfismo dalla Tracia. A Suo ja-w-:cl_'fa
s’ invoca la tradizione di Orfeo cantore tracio; ma se egli gia
» presentato come tale in Euripide ed & dipinto in abito irag
cio in alcune figure del sec. V, nei tempi anteriori, nella pit-
ture ciod vascolare pit antica e nella nekyia di Polignoto,
nella lesche di Delfi, apparisce assolutamente qual puro greco,
Bisogna dunque dire che Yidea dell’ origine tracia di Orfeo-
sia nata, quando si pensava di dovere attribuire alle cosc ¢
alle persone una origine straniera, quanto pilt antiche esse
si credevano. Del resto le prime memorie che abbiamo del-
I’ orfismo ce lo fanno incontrare assai lontano dalla Tracia,
ciod, nella seconda metd del see. VI, nella bassa Italia e in
Atene; due centri dell’ orfismo che evidentemente stavano in
comunicazione tra di loro, visto che alla corte di Pisistrato,
insieme all’ orfico Onomacrito, spiegavano la loro attivith
poetica due orfici della bassa Italia, Zopiro di Eraclea e Or-
feo di Crotone.

_ In ultimo, ¢id che pil importa, & da negare che mai ab-
bia er-sistit.o una vera e propria setta orfica, una specie, come
alcuni vorrebbero, di ordine religioso. I Greci non avevano
alcun nome per designare questa setta e i suoi membri; dun-
due mon avevano nemmeno la cosa. Giacchd, come bene ha
S e

al addi
come I"adoperiamo noi, quando
che veniva in consider
{eo,

venuta un nome personale,.
. diciamo: orfici. La persona
azione era soltanto la persona di Or-
¢ per rapporto ad essa era denominato tutto cid che di--

—eee

(1) Tn Roscmer, Lezxicon, art. Orpheus.
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cevasi orfico, come: i poemi orfici, il tenore orfico di vita, i
misteri orfici ecc., tutte cose aventi origine dalla persona

di Orfeo, non tanto conosciuta attraverso la sua storia:
mitica, quanto immediatamente resa tangibile negli scritti a
lui attribuiti. Orfeo ciot era la letteratura che portava il suo
nome, ed orfico tutto cid che in essa era contenuto o aveva
con essa relazione; come Omero non era altro che I’ Iliade e
I’ Odissea, ¢ omerico non designava alcuna persona o classe
di persone, ma le cose che si riferivano all’ Iliade e all’Odissea.

Come il nome, cosi manca nella letteratura antica qualsia—
&i accenno ad una setta orfica. La prima volta che incontria-
mo Dorfismo in azione & nella Repubblica di Platone (1), do-
ve ci si mettono sott’ occhio i questuanti girovaghi e indovinl
(Gydorar d& »ai pdvreig) che bussano alle porte dei ricchi e,
¢oi libri in mano di Museo ed Orfeo, assolvono e purificano
dai peccati quelli che si lasciano da loro persuadere, tanto i
privati che le cittd, tanto i vivi che i defunti, per mezzo
di sacrifici, incantesimi (Yvotalg te nal enwdaic) e balocchi da
vagazzi (Sid... wadids fdovav). In questa pittura, i preti puri-
ficatori agiscono evidentemente per conto loro e traggono
la loro autoritd, non da un santuario, da un culto pubbiico
o anche da vna associazione religiosa a cui appartengano,
ma esclusivamente dai libri di Oxrfeo, che portano in mano e
Je cui prescrizioni essi mettono in opera. B cosi quelli che
si lasciano persuadere si sottomettono alle purificazioni
oceasionalmenie e volta per volta, senza appartencre ad
una selta o ad una associazione regolare. E che del resto
qui si tratti non di riti qualsiasi, ma di veri misteri, appa-
risce dalle parole colle quali Platone termina le descrizione
di essi, « che chiamano appunto iniziazioni, tekerdg, le quali
ci liberano dai mali di laggil, mentre si aspettano terribili
cose coloro che mnon celebrano sacrifici». Evidentemente i
preti iniziatori orfici di Platone sono quelli stessi, che poi
sono stati detti Orfeofelesti, e che ci si presentano anche in
tempi posteriori come isolati ¢ non como membri di una so-

(1) 11, 364 E.
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_cieth mistica pilt o meno vasta. Plutarco parla d: (11131.11 cl;e
andavano a farsi iniziare, ciod purificare, presso 101‘[‘601;('3103 Q
Filippo (of wag’alt®d pondéveee) (1), e Teofr'as.t(? fla, and:?-r(‘a il su_(i
superstizioso con tutta la famiglia- o farsl lIlIIZI{ll'O, clog purl‘
ficare, dagli orfeotelesti, mese per mese, evidentemente pe.l
timore di contrarre sempre nuove impurith. Si tratta sempli-
cemente di singoli individui, i quali volta per volta, vanno a
far praticare su se stessi i riti, che essi credono indispensa-
bili alla propria salute, prescritbi nei libri orfici, da persone
che di quei libri e delle relative igtituzioni hanno fatto lo
studio e 1 esercizio principale della loro vita.

5. Da tutto cid & facile intendere qual fosse la natura vera
dellorfismo. Bsso non era un’associazione di persone che
direttamente agiva ¢ sviluppava la sua influenza per mezzo
del suo organismo, attraverso il quale operavano i singoli mem-
bri; l'orfismo era invece un movimento d’idee e di pratiche
religiose, che avevano preso forma concreta in un libro, ¢ per
mezzo del libro si diffondevano, si radicavano e producevano il
loro effetto. Manco male, che il libro per s¢ solo, senza l’aiuto
delle persone, sarebbe rimasto infruttuoso e letters, morta-
Anche i poemi di Omero e gli scritti' di Platone non avrebbero
e G T A

! : { { tori, alti ed umili, illustri
ed ignoti; non é. st‘a-to perd necessario per questo che essi for-

SRUN0, 1 sentiva capace di contribuire
alla grande opera, vi prendeva, parte e dava ad essa cid che
poteva. Altrettanto & stato dell’orfismo. La sua )

¢ il suo fondamento era costituito da un libro
voravano ¢ costr

arte centrale
. ' » Mma molti la-
’ uivano intorno ad esso. Anzi questo libro stesso
non er:.u 1 oper-a di una persona, ma Popera impersonale di lmolti
In quei f.cmpl remoti, quando era ancora recente 1’i one
della scrittura, non s’era formato o tutt’al piy i e
mando allora il concetto dol ol

—_—m

eniva for-
& porsonalitd letteraria; il libro

(1) Apopht. Lacon. Leot. 10E, 6




— fhl =

non era proprietd di un autore, ma della comunita; e da qui
I'uso frequente dell’anonimo o del pseudonimo. Se ¢id avveniva
anche nel caso di opsre nel pilt alto sensolsttavari e, le quali
crano per se stesso l’espressione personale dell’autore, come
«dei poemi omerici, molto pilt si verificava quando il libro era
I’espressione di sentimenti largamente diffusi nel popolo, dei
quali ciascuno poteva sentirsi all’occasione il legittimo rap-
presentante. Cosl & nato il libro, o per dir meglio, sono nati i
libri orfici. Da principio scritti anonimi e di varia provenienza,
hanno in seguito ricevuto un nome comune, che rappresentava
tutti ¢ singoli i vari autori, e personificava — quando tutto
veniva personificato — la comune tendenza da cui essi erano
stati mossi a serivere, Orfeo. Sia che il nome sia stato preso
da una divinitdh preesistente di carattere chthonio, come vuole
il Maas (1), o sia che, come nome comune (da dppds, dopavés =
orbus), significasse il carattere proprio di quei cantori privat
in opposizione ai cantori ufficiali delle panegiri o pubbliche
feste, come vuole il Kern (2), non v'é dubbio che poi la per-
sonalith di Orfeo si & confusa colla personalitd complessiva di

quella, determinata classe di scrittori, e quindi anche il suo [

mito esprime almeno in parte il carattere e le vicende comuni
di detta classe. Cosl, innanzi tutto Orfeo & cantore e poeta;
esso nemmeno Si pud immaginare senza la lira e senza il con-
torno di belve e anche di alberi che I'ascoltano. In simil guisa
gli serittori orfici hanno scritto in poesia, quando la prosa
era appena nata, ed hanno poetato nella solitudine, dove forse
¢ssi stessi vivevano, e dove invitavano gli unomini a rinnovare
la vita in un contatto immediato e fraterno colla natura. E
non solo Orfeo ha cantato agli animali nella solitudine, ma &
anche disceso all’wfeluo a_molcire col canto gli dei infernali,
non allo scopo di 1'1L0gllel‘e loro la mon‘lle Euridice, come ha
immaginato la favola posteriore, ma quello di spiare laggiu i
segreti dell’altra vita e rivelarli agli. uomini, come appunto si

(1) Orpheus, p. 127 -172. Cfr. Purrazzoxi, La Religione della Grecia -

antica, p. 170.
(2) Orpheus, Eine veligionsgeschichtliche TTutersuchung, 1920, p. 15 ss.

“u e e
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faceva in gran parte della letteratura orfica, che port-‘am 1?
titolo di sic “Awov xardfacts. Anche la favola della tie L
Orfeo, che seguita & saonare dopo la sud morte, non ¢ forse |
senza relazione alla storia della poesia oxfica. che si accmbb(? \
continuamente anche dopo I’epoca classica dell’orfismo, fino ar
tempi pill recenti.

Cosi inteso I'orfismo, & chiara 1’importanza che esso ha avu-
to per lo sviluppo della storia religiosa : ha introdotto i1
Jibro nelle religioni dell’Occidente, come gia vi era mnelle
religioni dell’Oriente. Prima, nei misteri, anche la parola aveva
la sua parte, ma era ristretta a poche e brevi formole, rigi-
damente determinate, che il jerofante pronunciava a dichiara-
zione delle cose e azioni sacre, nelle quali propriamente con-
sisteva la virtd del mistero. Ma ora coll’orfismo la parola, il
Adyog, acquista un’importa-nzﬁ- straordinaria e preminente. Non
solo perchd il libro ne amplia grandemente I’estensione, ma
anche perchd la fa uscire dalla cerchia ristretta degl’iniziati
e la porta liberamente in mezzo alle masse. Cid- non sarebbe
avvenuto se l'orfismo fosse stata una setta strettamente chiu-
z:; ;01::; ucgm;n;}:;nt; ciit :;e;lle; alioraii suoi libri sarebbero
pilt ampia pubblicit,a E gui st:on !‘a-llo. ha-nntf gocl.u‘t S
letteratura religiosa ciell’O(écide t ap]llmm’('J !a' it e
fici, a cui poi altri di alt e el

ltro genere faranno seguito, e la let-
teratura sacra dell’ Oriente: questa, perch® ' : i i
rinchiuse in se stesse h ’ g ?pem Uscione
e e =2 a preso forma canonica, rigidamente fi
. ) 888
mentre i libri orfici, opera di laici, si sono fo : )
sciuti e propagati liberamente. Ma con nan I‘ma,.tl, 'accrc-
esteriore, ¢io che pil interessa, il libro ha a 0 accrescimento
scimento interiore, un approfondiment pPportato un accre-
e o della ;
religione. Solo per il libro & stata possibil Pﬂjl ola nella
speculazione della teologia; e gli orfiei 1_ ile l'a, riflessione e
primi_teologi dell'Occidente, e quindi mra.ttl- s L
Filolao (1) in poi, axuhaiol Jeoddyor S0n0 stati chiamati, da
carattere e I'importanza del]l’orﬁi‘m. Qui sta principalmente il
0 come movimento di idee-

" (1) Fragm. 23,
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6. Importa dunque grandemente di ricostruire la teologia
orfica, almeno nelle sue linee fondamentali. Cid sarebbe facile
se noi possedessimo ancora la vasta letteratura orfica, nella sua
parte piu antica che potremmo chiamare classica. Ma di questa
disgraziatamente non ci sono rimasti che pochi frammenti e
appena i titoli di alcuni libri (1). Sappiamo che essa conteneva
ire clagsi principali di seritti, ciod: le teherai che spiegavano
i diversi riti di purificazione e servivano di guida, come ab-
biamo visto da Platone, ai sacerdoti orfici nel compiere le ce-
rimonie purificatrici; le discese all’Inferno &ig Aidov xarafdeeis,
che dovevano mostrare al devoto la diversa sorte riservata
nell’ inferno agli iniziati e ai non iniziati; e infine la teogonia,
che dicevasi anche iepol Adyot, alla quale si potrebbero aggiuni
gere gl'inni orfici, che descrivono le diverse qualitd ed origin-
degli dei, per lo pit per mezzo di titoli di cui fanno come
una lunga litania. I’importauza principale sta nella teogonia.
I riti purificatori e la speranza della salute nell’Ade Vi
erano pure nei misteri; anche qui Orfeo ha introdotto delle
idee nuove, ma la vera novitd, la rivoluzione religiosa, I’ha
porfata col mezzo della teogonia. A dir vero Esiodo, pri-
ma di Orfeo, e forse anche altri hanno costruito, spesso biz-
zarramente, le loro teogonie; ma l’importante & stato di fare
entrare nella storia delle origini degli dei e dell’universo anche
la questione del destino e della salute dell’uomo; cid era nuovo
tanto pei misteri quanto per le- teogonie profane, ed ha por-
tato una vera rivoluzione sia nel concefto della soteria che
nella sua pratica attuazione. ‘

" Per comprendere bene cid, & necessario rifarsi alle origini
dell’orfismo, risalire alle finalitd e alle circostanze che hanno
determinato e accompagnato la sua nascita. Giacch® bisogna

(1) I frammenti orfici sono stati per la prima voltn raccolti e discossi
dal Lonuck in Aglaohpamus, p. 411-1104. T pid antichi si trovano riprodotti
in Diers, Vorsokratiker, 3% edit. II, 163-178. L'edizione pil completa & quelln
di E. ABEL, Orphica et Procli iymni, 1885, scbbene molto difettosa. O. KERN,
cho fin dal 1888 ha scritto De Orphei Epimenidis et Pherecydis theogoniis
guaestiones criticae, sta da molti anni preparando una edizione definitiva
(ofr. Orpheus, p. 42).
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che la teologia orfica, come

are bene attenzione a questo, oone
: ‘ olleticare la curiositi

ogni teologia vitale, non & nata per sot i della vita
dell’intelletto, ma per soddisfare bisogni impellenti della vi
religiosa. . :

Tornando dunque 2 quello che abbiamo detto di sopra dei
centri pid antichi dell’orismo, che abbiamo ritrovato non '11911.9,-
Tracia ma in Atene, ¢ pilt largamente nella bassa il 1o
credo che appunto qui esso abbia avuto la sua prima origine;
e di fatto qui lo vediamo associato a movimenti spirituali (!l
simil genere, rappresentati e sostenuti da personaggi storici,
Pitagora ed Empedocle, dei quali pilt volte & stata asserita
la relazione coll’orfismo. Comune infatti a questi movimenti
cra una pratica speciale di vita ('dppueog Piog e il avdaydpetos
to6mog toU flov di Platone (1), fondata sugli stessi principi
ciod: la credenza della metempsicosi, 'astinenza dalle carni
degli animali, la purezza interiore ed esteriore. Non era
una macchia particolare, come comunemente nella catartica,
che si cercava di eliminare, ma cra tutta la vita che aveva
bisogno di essere purificata; o, per dir meglio, tutta la vita,
condotta in una certa maniera, doveva servire di mezzo all’ani-
ma, rinchiusa nel corpo come in una prigione espiatoria, di
purificarsi, per modo che di nuovo dopo morte doveva passare
successivamente nella prigionia di alfri corpi, finchd distac-
cata completamente dalla materia non fosse fatts, degna di
tornare alla divinitd.

A base di questa concezione pratica della vita vi era
una concezione teoretica, la quale da una par
Lorigine e la natura divina dell’anima, e, dallaltr
fondamentale e necessaria del corpo e in gene
della materia al mondo dello Spirito;
con il corpo non poteva essere intesa
eapercib effetto di una colpa origin
vita anteriore. La soteria ner

) nima, perche div

te importava
a, 'opposizione
rale del mondo
onde I'unione dell’anima
che come ung condanna,
ale, commessa in ung

» Dell’assicurare ciod al-
3, la vita apparteneva

(1) Rep. 10, p. 600 B,
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di natura sua, onde bisognava piuttosto assicurarle la morte,.
il distacco vero ed intiero, dal corpo mortale. . Concezione
pratica ¢ teoretica del tutto nuova tra i Greeci.

Era percid naturale che anche (ui si pensasse a un’origine
straniera; e di gidv Erodoto (1) aveva creduto di dover far ve-
nire dall’Egitto anche la dottrina della metempsicosi; che, al
contrario, era del tutto estranea al modo di vedere degli
Bgiziani, i 1riti funerari dei quali presuppongono la necessitd
della conservazione del corpo per la sopravvivenza dell’anima,
mentre si confaceva molto bene alla concezione volgare natu--
ralistica dei tempi pilt antichi, quando si pensava che nel seno
comune della madre terra le anime di continuo vadano e ven-
gano (2). Non cra dunque una novitd tra i Greei la metem-
psicosi, ma la concezione generale, nella quale essa veniva in-
serita. Ora questa concezione, sebbene nuova, non fu impor-
tata dal di fuori, ma sboccid spontaneamente, secondo me,.
nella Magna Grecia, come un risultato del processo laborioso
in cui si travagliava da qualche tempo il pensiero morale e
religioso dei Greei.

Lra cio¢ la concezione spiritualistica che non riusciva a-
sostituire ¢ a dominare completamente la concezicne natura-
listica, sia del mondo che dell’anima. Alla concezione primitiva
e ingenua della natura come di un complesso di forze brute-
o demoniache, era succeduta da per tutto la loro personifi-
cazione in esseri intelligenti e volenti come 1’ uomo; il che fece
si che tanto in Oriente quanto in Occidente la visione della
natura si confondesse colla mitologia, ¢ la cosmogonia colla.
teogonia. Il primo tentativo di mettere un ordine in questo caos
filosofico-religioso, superando i due opposti e inconciliabili punti
di vista, fu fatto abbastanza felicemente nella Ionia per opera
dei filosofi della natura, i quali appunto la natura considera-
rono in sé al di fuori della mitologia, nel suo divenire e mel
complesso ordinato delle sue forze; il che tornd anche a van-
taggio dell’idea di Dio, il quale non solo si distaccd dalle-

(1) 2, 123.
(2) Vedi sopra p. 33.
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a si liberd anche, con Seno-
Q

i i purali, m OIS
forze ¢ dai fenomenl naturall, e

fane, dalle forme volgari "’nm‘olwmorfe:l'natriCU del mondo.
Anassagora, colla mente universale m(_': L
Gon cid perd non era risoluta 2 q1}est10D -ren le relazio-
SpEa e nleit ﬂtloctiﬁ11;11:1002::1}5(:)101‘131'3 di Dio.
S s 4] Dio, la salutc «C ] : ¥R
-glr;lialalif D::)IE',czioue natucalistica, come flhbm'mou “'V.ut’or(:l}:f
volte occasione di constatare, con Dio si entrava “1. ‘-
- - : isico. 1a colpa si contraeva per mez
zione in modo puramente fisico, 1 COTI i : lla
20 di indebiti contastti, talora anche & Propl'lﬂdﬂmsafl)“td': 9.3
colpa seguiva il castigo senzs che per lo pilt se ne potesse
indovinare la ragione; ¢ quindi per togliere la colp‘a (_3 le 5u6
triste conseguenze, bisognava ricorrere a riti GStBl‘lO‘l‘l:'a‘ pu-
“ificazioni matoriali, che gli oracoli ovvero gli cspertl nella
scienza divina volta per volta determinavano. Ma allorchd la di-
vinita si concepl sotto forma umana pilt spirituale, anche le rela-
zioni con essa addivennero pilt spiribuali; la santitd e la colpa fu-
rono intese in senso morale, come effetto della propria volonti e
responsabilitd, e quindi I'uomo rimase padrone dei propri de-
stini, attraverso la provvidenza degli dei che con giustizia
governa il mondo. Se non che queste due concezioni non si
tennero nettamente distinte, n& 1’una eaccid completamente
Taltra, ma, specialmente nel popolo, si confusero insieme; e
cosl anche doveva avvenire, perche in realtd i destini dell’uo-
mo non sempre si possono spiegare come effetto della propria
responsability e di una giustizia universale che premia i buoni
e castiga i cattivi. Di gid Iisiodo, il quale, tanto insisteva sulla
g'ius_t.izia degli dei e la necessitd di renderseli propizi, avver-
f:l:va che non & sempre possibile indovinare il mutevole consiglio
‘df Zeus, il quale talora manda a male la raccolta anche al
pio e {ah01'ioso colono (1). Tra il contrasto dunque delle due
GOIL(-_‘,ezmni, il problema del male si fece sempre pit assillante,
adfhv.enne il problema fondamentale della religione non solo,
wa di tutta la speculazione morale, come dimostra 1 interesse
che in esso hanno riposto i grandi tragici di Atene nel sec. V-

(1) Op. 483.
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Ed & appunto con questo problema, che si riconnette tutto
il movimento religioso tcologico della bassa Italia nel secolo:
VI. L'orfismo, la parte forse piu antica e pil p0polare di-
€880, lascid stare la confusione, e forse anche I'acerébbe,
tra lilosofin naturale e mitologia, tra cosmogonia e teogonia;
ma dove si propose di portare la luce, fu nella questione pra-
tica ¢ pit strettamente religiosa, dei rapporti tra I'uomo e
Dio, tra le azioni di quello e la giustizia di questo, e nel pro-
blema capitale del male e della soteria. A questo scopo, di-
Stinse nettamente nell’nomo tra Panima e il corpo; I'aniina con-
siderd come I'essenza stessa dell’uomo, divina el eterna, cho
nella vita presente sconta c¢olpe commesse in vite anteriori,
per mezzo del corpo, come stromento indispensabile della -
sua purificazione, la quale finch® non sia del tutto compita,
deve seguitare in altre vite posteriori; il cbe & solo pos-
sibile so si ammette la metempsicosi. Niente dunque qui
vi ¢ cho non sia richiesto dal modo speciale onde il problema
8 posto ¢ risoluto. Per questo anche il concetto dell’Ade
subisce in conformitd dello scopo una trasformazione; nonm &
pilt ciod l'abitazione definitiva delle anime dei trapassati, ma
diventa ancliesso, tra una vita e l'altra, un mezzo di espia-
zione, un purgatorio, che aiuta il Iungo processo ecatartico,
che deve produrre la perfetta puritdh’ del’anima e il suo ri-
torno definitivo alla divinita.

Questa soluzione fondamentale del problema religioso mo-
rale fu accettata da Pitagora e poi da Impedocle; s6 non
che questi si differenziano dall’orfismo, in quanto rappresentano
un movimento piu -arvistoeratico e filosofico. Certamente Pita-
gora alla teologia orfica ha aggiunto una sua concezione filosofica
e scientilica dell’ universo; ma in qual modo non & pilt possibilo
il dire, perch®, come & noto, pil non si sa quali e quanti dei
principi della sua scuola, messi in scritto per la prima volta
da Tilolao, rimontino al suo insegnamento che fu esclusiva-
mente orale. Meglio informati siamo intorno ad Empedocle, il
quale sulla natura (wspl tiis qUoewg) scrisse un poema che
fu 1’opera pih pregevole, anche sotto I'aspetto letterario,
.del suo tempo. Il mondo, secondo lui, si compone di quattro

“ FrAcassiNg : 7
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elementi, i quali, dominati dal’amorc e dall’edio, in “{1’9‘3‘3”_1_“'
ed alterna vicenda si uniscono e si separano, da.ndo di c(f’lt’l'
auo origine o fine alle cose, mentre la sfera nm\versa-lc rima-
ne sempre la stessa. La vera divinitd r!unfl"@'.“‘ la Sfel""{ 9o
meglio lo spirito che in essa si muove, o anche : ql_m‘“ﬂ"_’-’ DIt
¢ipl elementari, ai quali talora Empedocle attribuisce i o
degli dei volgari. Ad ogni modo & certo che egli ha POIDmIZ:
zato acerbamente contro la religione antropomorfa, al pari di
Senofane. Onde & chiaro I'intendimento di Empedocle, di unire
la speculazione jonia della natura, distruggitrice delle vecchie
cosmogonie mitologiche, colla speculazione religiosa e 1’6pqixdg
fiios della bassa Italia; di cui egli stesso & stato il maestro
pratico e insieme il poeta nei suoi Kaduppol (1).

Il vero orfismo al contrario ¢ rimasto sempre un movimen-
to essenzialmentc popolare, ¢ percid estranco alla pura spe-
culazione filosofica. Esso ha perseguito uno scopo pratico reli-
gioso, ¢ qui ha portato un orientamento dei tutto nuovo; per
il resto ha rispettato 'antico e I'ha fatto servire al suo SCOPo,
unendo insieme talvolta le correnti le pid opposte sia nel cam-
po dei miti che in quello dei riti, ¢ aggiungendovi le sue nuo-
ve speculazioni ¢ le sue muove pratiche rituali. In questo
genso, entro cio¢ la cerchia della religione greea, si pud dire
che lorfismo ha iniziato il sincretismo religioso, e conseguen-
?e:::feutej, ].18] dave ‘:.ul ess~o una c‘lualchc unitd che cementasso

: asparati elementi, ha posto aila sua base ung vaga conce-
zione panieistica, la quale viene principalmente alla luce in
quel celebre verso della teogonia, che fa di Zeus
il mezzo ¢ la fine di tutte lo cose (2).

Gli orfici dunque si sono serviti

il principio,

delle veeehie teogonic ;

(L} Come le due concezioni

si uniseano in Empedocle, 1 in ci
. e ! Y 'ar 1
dei duc suoi poemi sulla nafura e

o sulle purificazioni, ha v l i i

S ocl : I “oni, ha voluto dimostrare il

: GNONE nel sno Empedocle, 19165 mentro il Drips aveva sostenuto che i
due i rappresents radi S

; j;:l]'n}er:'m rappresentano.due gradi dell’evoluzione del pensiero, di Empedocle

- ] o - . : 3 ‘ e

':; 1;? ¢ il religioso. Cfr. Praviepsox in Philol. Vockenschrift, 1991 P 910,

=) frragm. 46,2 Abel : Zeye - 1, Zet ( o
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a queste perd hanno aggiunto in fine, pit espressamente che
prima non si facesse, lorigine del genere umano, insieme alla
storia del peccato originale, alla quale hanno dato, come a
tutta la cosmogonia, una veste mitica, servendosi del mito,
che sembra allora fosse assai diffuso, di Zagreus. Questi & quegli
che regna nella quarta o attuale epoca del mondo, essendo suc-
ceduto al padre Zeus, che a sua volta era succeduto a Cronos, e
questi a Uranos (1). Quando era ancora bambino, Zagreus, seb-
bene custodito dai Coribanti, fu dagli invidiosi Titani allettato
con dei baloccki e, mentre si guardava nello specchio, fu preso,
sbranato ¢ divorato. Zeus allova fulmind gli empi Titani e
dalle loro ceneri formd gli uomini, mentre dal cuore che era
rimasto di Zagreus di nuovo formd Dioniso, al quale diede il re-
gno del mondo. Doppia dunque ¢ la nostra origine e la nostra
natura, da una parte deriviamo da Dioniso, dal quale abbiamo
la natura divina, e dall’altra dai Titani, dai quali abbiamo
creditato la colpa e la natura perversa.

La salute dungue stava nell’ottencre, come si dice in aleu-
ni versi della Teogonia conservatici da Olimpiodoro (2), 1a li-
berazione dalla colpa dei nostri progenitori (Mow mgoydvav
adeplotov), la distruzione in mnoi della loro natura colpe-
vole o il conseguente trionfo delin natura dionisiaca. Per ¢iv,
si richiedeva l'opera stessa di Dioniso liberatore (Mvaeis), 1a
sua grazia ed clezione divina (ot gdelnoda), lo purificazioni
e le orgic da lui stabilite. Non quelle perd della religione bac-
chica volgare, ma quelle che Orfeo, il vero profota di Bacco,
aveva rivelato. La diversitd delle une dalle altro dipendeva dalla
diversita dell’essonza stessa delle due religioni. La mistica or-
fieca. mirava a scoprire e a ripulire in noi il divino, mentre la
mistica bacchica tendeva ad unire I umano col divino; unione
che, nonostante le apparenze, rimaneva sempre esteriore, e
non poteva percid mai produrre la vera divinizzazione dell’a-

(1) Orxareioporos, in Platon. Phaedon. P- 21, 21 ss.
(2) Ibid, p. 87, 13. clr. Kerxy, Orpleus p. 46 contro Ronpr, Psyche 11, 128,
n. d.
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nima (1). I’entusiasmo bacchico ciod consisteva in cio, clmu1 1:
baccante veniva per un certo tempo invaso E.} pos:sed.uto. (a.
nume come da una potenza esteriore, onds il p‘ro_pr.:o _10 S'l
oclissava ¢ perdeva 1'uso libero delle sue facolt:.n‘. N-wnbe di
pitt contrario all’orfismo, di questa ossessions dmuohca.' I"er
350, uomo & divino di sua natara, ciod per la lsuap origine
celeste (2), onde non ha bisoguo di perdere, ma di consqrvare
Ia sua propria e vera natura.”Siccome perd questa & soffocata
ed offuscata dalla natura corporea, deve liberarla e ripulirla,
servendosi del medesimo corpo come mezzo di purilicazione (3).
Tanto & necessario e tanto basta. L’iniziazione dunque, la te-
Xerf), non cousisteva nei riti orfici, come megli eleusini, in una
rinascita dalla dea, ovvero come nei riti bacchici, nell'inva-
sione del nume, ma soltanto, come si & detto, nella catharsis
o purificazione (4).

7. — La purificazione perd non comprendeva soltanto que-
sto o quell'atto, ma tubta la vita menats secondo lo prescri-

(1) Questa diversitd gli stossi orfici hanno messo in evidenza nel colebro
¥erso dante volte citato ¢, mi pare, mal comproso: stolhol pév vapdnrops-
0y, wavgor 8¢ te Bdxyol. I molti che portano le sacra ferula o il tirso
sono gl'iniziati ai misteri bacchici, i quali non arrivano maj g divenir bacchi
ciod doi, come ossi pretondonoe, I pochi veri bacchi sono, gli orfiei.

(2) Per mezzo ciod dei Titani, sia perchd essi si erano cibati delle car-
ni di Zagreus, o sia perchd erano figli del ciolo o della terra. Questa ul-
tima @ la ragione cho si fa valers nolla professiono di fode cho fa 1 orfico
dinnanzi alle guardio dell’Ade, nella tay.

. oletta di Petolin: « figlio di Gen sono
io cod; Uranos stellato, coleste & Ia mia. stirpe »: (Ourvierr, Lamellae orficae
P 12. ;

(3) Questo significa diven
guardie inferpali g] pio orfico,
Souoy (Ourviney, p. 13),

- (4) Anche gli orfiei considerayano come offotto dolla iniz
nire baceo (cfr. vorsg orfico rifer :
Baxyoc gzhiny oaundels), o dico

IHippol. 9535 "Oogéa 'tva:

taro da womo dio, nollg, risposéa che danno le
nella tavolotta di Turi;: Ueds &yévou & dv-

inzione il dive-
ito sopra, n. L; Eorie. framm. dei Cret.
vano l'essere iniziato bacclieggiare (Burip,
secondo KErN anche noll’iseri-
2 ] 5); ma in quosto, come in altr;
Uso 1 tormini gia fatti, ne modificavano perd i

] #TEy Wy Bawyeve;
z:lo:.m Scoperta a Cumg nel 1903, Orplieus D
casl, essi prendevano dal)?
‘Sipnificato.
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zioni di Orfeo (dppwos Piog). Quindi la santitdh era il carat-
tere definitivo della vita orfica; gli orfici erano per eccellenza
i santi, i puri (8otor, nadagol), tanto che questa d I’unica
denominazione comune adoperata per loro nell’antichitd. Ma la
santitd intesa sempre in senso fisico, ¢ non come condotta
generale di vita, conforme a una norma morale positiva, ovvero,
in senso buddistico, a un principio negativo, la rinunzia al
desiderio di vivere; 'orfismo, nel risolvere il vecchio problema
della colpa ¢ della redenzione, & entrato per una via nuova
collinquadrarlo nella concezione generale del mondo e della
vita, ma & rimasto attaccato all’antico — o qui sta il suo piut
grave difetto — col far consistere la santitd in privazioni mate-
riali, di cui ha fatto il contenuto della vita, e in azioni o
riti materiali, di cui ha fatto il contenuto dei suoi misteri,
teleral. Onde molto beune ha espresso tutta I'essenza della vita
orfica Aristofanc nelle Rane (1), dicendo che Orfeo ha insegna-
to lo iniziazioni e I’astensione dall’uso della carne: Oppeug
REv yap televds $plv nacédeile péveov vaméteodar. Se anche la
santitd morale fosse in qualche relazione colla santitd fisica, &
una questione che abbiamo trattato di sopra a _proposito dei
misteri (2); in una relazione indiretta si, ma non diretta.

Ora 'astinenza tipica era quella dalle carni, come anche
si vede nel verso citato di Aristofane, e da Platone, che iden-
tificava vita orfica con vita vegetariana (3). Anche Empedo-
cle e, nonostante la negazione di Aristotele e di Aristasse-
no (4), Pitagora insistevano molto in questo precetto negativo;
non si poteva liberare 'anima dalla carne, cibandola di carne.
Ma vi erano anche altre pro;b:zwm Euripide ncl ﬁammento
dei Crotesi, dove descrive la vita dei mysti di Giove Ideo,
evidentemente con tratti presi dalla vita orfica, che era ¢uella
che precisamente voleva criticare, dice che si astenevano non
solo dalla carne, ma anche da ogni contatto con tutto ¢id che

(1) v. 1032.

(2) Pag. 39 s.

(3) De leg. VI, 782 C.

(4) Cir. UrBRRwWEG, Geschichte der Philosophie! I, pag. 71.
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aveva relazione tanto colla morte che colla gene_rafz.ione. I.nﬁ?
ne Diogene Laerzio (1) per descrivere i costumi dei (].ISGCDOII d}
Pitagora, attribuisce loro quelli che a suo tempo Pl‘&tlcm’ff’no_ gl
orfici: «la purificazione, essi dicono, si fa per mezzo d‘_ I
liture, bagni ed aspersioni, e per ragione di essa uno si deve
tener lontano dai funerali, dai matrimoni e da ogni polluzione
fisica, astenersi da ogni cibo che & morto ed & stato ucciso,
dalle trote e dal pesce melanurus, dalle uova e dagli animali
che fanno l'uova, dalle fave e¢ da ogni cosa che & proibita
da quelli che compiono i sacri riti d’iniziazione »*

La parte, per dir cosl, positiva della vita orfica era costi-
tuita dalle iniziazioni, reAstai. Che anche (ueste avessero un
significato e uno scopo puramente cathartico apparisce chiaro
dal passo sopracitato di Plitone, come da quello di Teofra-
sto (2). E cho percid esse consistessero in lavande ed aspersio-
ni, come ci attesta Laerzio, & naturale. Perd oltre questo meto-
do di ripulitura ordinaria, gli orfici ne possedevano un altro
straordinario, che consisteva nell’c’trrop.drrsw, nel ricoprire ciod
il purificando con uno strato di creta, di polvere, di £esso o
di farina, strofinarlo hen hene e poi lavarlo. Questo rito &
deseritto da Demosteno come proprio dei misteri dj Sabazio,
praticati da HEschine (3). Aristofane nelle Nubi (4) 1o {a adope-
rare anche dg Socrate, per sbeffeggiarlo come
misteri. Bsso ¢ forse quel rito or
;i:::i-ﬂif:ih; lflméza%gzzi (5-), o ch}e Plub.arco chi'a,mava purifica:
e p. g it S0 xadugpof (6), Mi pare chiaro perd il con-
20 min B i % B, 1 servie

azione dell’anima che Vi & sepolta, alla

86essa guisa che col fang i
80 0 la creba si ripulis i i

od altri 0ggelti, e
—_—

(1) Vita Pytag. 19, 33,

(2) v. S0pra . 89 s,

(3) Pro cor-
TION all

iniziatore ai
fico che Platone metteva tra

259: dmopd;

IOV 1@ TNk %al toi 1
2 voto dropdrrey. NhQ 05 mTugolg. Cfr, Harrocna-

{4) 259, ¢,
(5) v. Sopra p. 89,
(6) De Superstit. x11.
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Come parte della teleté orfica Platone nomina anche i sa-
crifici, che sono naturalmeute sacrifici espiatori di ogni specie.
Si pud perd far questione se¢ mnelle orgie orfiche enftrasse an-
cora la rappresentazione del mito di Zagreus, ¢ quindi il sacri-
ficio del toro, il suo sbranamento e la manducazione delle

sue carni crude, I'omofagia. Cid viene comuncmente aftermato,

ma senza prove sufficienti. B vero ehe Plutarco (1) e Clemente
Alessandrino (2) ci attestano come ancora in uso ai loro tem-
pi 'omofagia in alecuni misteri; ma Plutarco non dice quali,
e Clemente nomina espressamente i bacchici, come anche Ari-
stofane dava a Cratino, iniziatore ai misteri di Bacco, il titolo
di divoratore di tori, Tevgoqpdyouv (3). Una relazione all’orfismo
si potrebbe tutt’al piu vedere nol frammento dei Cretesi di
Buripide, dove si fauno onirare (4) nei misteri di Creba i ban-
chetti di carne cruda (dpogdyovs dairag). Ma se & vero che il
poota nella descrizione di guei misteri era influenzato dai wmi-
sieri ovfici, non siamo auborizzati a dire che tale influenza
arrivasse sino a far introdurre nella descrizione un rito cosl im-
portante ; il quale del resto era in realtd praticato a Creta
come ci attesta pel suo tempo TFirmico Materno(5). i lecito dun-
que concludere che se I'omofagia era propria dei misteri bac-
chici, probabilmente non lo ecra anche degli orfici; non solo
pereht gli orfici proibivano rigorosamentc la manducazione
di carni di ogni genere e i sacrifici cruenti, ma pid, perchd
nella loro concezione del mistero non avevano bisogno, come
i bacchici, del sacramento della comunione, ma solo di riti
purificatori, che facessero rilucere quella scintilla divina che
¢ gid naturalmente in noi.

8. — Ma la telet®, la purificazione ciot e la conseguente
liberazione dalla colpa, non si compic in questa vita ; perchd,
sebbene il corpo sia mezzo di purificazione, questa non pud

(1) De defect. orac, XIV.
(2) Protrept. II, 12.

(3) Rane 353.

(4) Cfr. sopra p. 80,

(8) De err. prof. vel. 6, 5.
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esser completa se I’anima non si liberi anche dal corpo. Anzi
molte volte non termina nemmeno colla morte ; perchd, se que-
sta vita non & stata prova sufficiente, la prova va ripetuta
in altre vite successive per mezzo di altri corpi, e finche l'ani-
ma rimane chiusa entro il cerchio delle generazioni, xixlog yevé-
gE@g, non pud arrivare alla sua piena liberazione, alla vera
soteria. Frattanto, tra una generazione ¢ l'altra, per cotestc
anime le pene dell’altra vita possono servire come mezzo per
purificarsi, e cosl I’Ade cntra anch’esso nella cathartica orfica,
il suo concetbo si trasforma, come abbiamo giad detto, ed acqui-
sta un carattere nuavo, quello di purgatorio.

L’escatologia orfica dunque & molto pilt complessa ¢ alquanto
diversa da quella dei misteri. Essa doveva essere descritta o
lungo nelle varie elg "Awov xatafdoei, delle quali perd quasi
nully & noi & rimasto. Quello che abbiamo & un breve Passo
di Platone (1), che parla del paradiso e del purgatorio seconda
Museo ed Orfeo. A questo poi si sono aggiunte Ie iscrizioni
delle laminette d’oro, che nella bassa Italia, vicino a Turii e
Petelia, a Creta presso Eleuterna, e a Roma, sono state tro-
vate nelle antiche sepolture; dove dovevano essere poste in-
sieme ai morti, pii orfici, perchd servissero loro di passaporto
per i’-altra, vita(2)- Con esse il Dieterich (8) ha riavvicinato
a{cum passi di antichi serittori, o ciod: Empedocle, fram. 115;
P_m,da.ro, fram. 183 e OL 2,56; Platone, Fedr. 25, 946 ss., Ted.
62, .113,]’ 83.; Gorg. 79, 5234 gq; Rep. 10, 13. 614® ss. Por
Dieterich, ung, modesim£ 0:“’1': s Reng, secondp. )
fico della hassa Ttal; oy B8 satebbs un poema or-

ssa Italia. Se non che, & stato osservato in con-

L

(1) Rep. 11, 363 C,

(2) Esse naturalmente sono addivenute oo
In Italia abbiamo: Laminette orfi
RETTI, Firenze, 191
lae orficae, Bonn,
P- 175 gg,

(3) Nehyia, p. 108 B8,

ggetto di una vasty letteratura.

illustrate dn DoMExIco Gonpa~
% 8 quelly di Oraviert, Lamel-
e in Duvs, Vorsokratiker, Il:

che edite ed
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trario (1) che 'accordo fra tutti questi documenti & lungi dal-
I'esser perfetto, e che Platone nei passi citati non adopera
mai alcune delle note espressioni, colle quali suole riferirsi
agli ortici; onde & pilt probabile che tanto egli, che Pindaro, ab-
biano attinto da Empedocle o da qualche mistero della Sicilia.
Cid perd non toglie I’origine orfica comune; perchd il movi-
mento orfico era molto vario, come abbiamo detto, e spesso
nei dettagli discordante, e d’altra parte era cosl vasto che
comprendeva anche, o almeno s’ imparentava col movimento
religioso della Bicilia, di cui Empedocle era il pili illustre vap-
presentante. I documenti dunque suddetti se non si possono
far risalire col Dieterich a un unico poema originario, e se
possono aver subito dei ritocchi per opera dei relatori, deb-
bono pure considerarsi come rappresentanti in sostanza la vera
dottrina orfica sull’altra vita, che da essi percid ci studicremo:
di ricavare.

Cid che unicamente e necessariamente contava per l'altra
vita era la qualith di orfico, di puro, #udugés, come professa
I'anima nelle laminette: « io vengo pura dai puri ». Giacchd
subito. all’entrata dell’Ade, la via si biforcava, ¢ quella a destra.
conduceva alla fonte di Memnosyne, custodita dagli dei infernali
o dai loro ministri, perch® solo ai puri era concesso di pas-
sare di 14, ¢ di bere di quell’acqua miracolosa, che ridava.
la memoria i tutte le vite antecedenti, che essi erano stati
costretti a dimenticare. Arrivata dunque cold, I'anima doveva-
provare la sua qualitd di pura, ciod di orfica. Per questo anche
gli orfici avevano il loro simbolo, al pari delle altre religionj
mistiche, non tanto per ottenere I’ammissione a luoghi o ribi
gegreti in questa vita — non avendo l'ovfismo al pari delle altre
religioni una stretta organizzazione sociale e gerarchica — ma
I’ammissione al Iuogo e alla sorte loro riservata nell’altra vita.
Per la stessa ragiono il loro simbolo si differenziava grande-
mente da quello delle altre religioni: non conteneva ciod Ia
descrizione del rito della iniziazione — che una vera iniziazio-

ne distinta dai riti generici di purificazione non c¢’era — ma

(1) Cfr. Grurre art. Orpheus in Roscuer, Lezicon III, 1.
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conteneva una vera professione di fede, (?ci dogmi CiOU.tO“'
damentali dell’orfismo; mentre, al contrario, fede ¢ d?gf‘“ Holt
avevano nessuna o ben poca importanza nelle altl‘-e religioni. A
dir vero in aleune laminette si riporta in fine una tmimolu’ .m.ol.bo
similea quella dei misteri, indicante secondo me un 1‘1130. d Tanla'
zioug : « caprebto son caduto nel latte », ma, come poi diremo,
essa non & una formols orfica, sibbene una formola appartencnte
alla societd mistica speciale da cui quelle laminette provenivano.
Il primo articolo dunque del simbolo orfico, quale si pud
ricostruire dalle diverse laminetie, era la fede nella propria
origine divina: « figlio di Gea sono io ¢ di Urano stellato,
¢ celeste & la mia stirpe; e cid pur voi sapete». Il secondo
¢ la confessione della colpa originale, della caduta, neclla
persona dei progenitori, i Titani, dallo stato divino ¢ celesbe:
« io mi pregio di appartenerc alla vostra stirpe Deata,
ma la Moira o il balenar del fulmine mi abbatté¢ ¢ mi
inaridi ». B infing la sicurczza di cssere uscita, per mezzo
delle purificazioni orfiche o la grazia di Dioniso liberatore, dal
cielo fatale delle generazioni: « ma me ne sono volata via
dal circolo grave e penoso». Da qui perd non apparisce se¢
anche lorfico abbia dovuto percorrere parte almeno del circo-
lo, ripetendo pitt volte la prova; ma che fosse cosl sembra
probabile da un passo di Platone nel e
le il filosofo arrivereblo alla pien
trip‘lice pl“OV&, per la quale soltanto addivienp perfetto iniziato
(xedéoug ot teletds telolyevog, TEke0g Gvrag VO3 Yiyveral) ; do-
e i o e 8 D G
incarnazione, Come ha termingg ) doy? e 13“?1100
ato la sug, professione di fede,

1 ] by e -
L sua purezza, & stata Ticonosciuta, I’orfico o dichiarato
Senz altro libero dall’op arnazione: « o bheato
. <

‘ bligo della reine
e t:elice, che non garaj pitt mortale, ma djo ». 1 difatti da
dui innanzi egli regnery Cogli eroi. Doye? qui non si dice
n-fa, non v’ dubbio, per altre testimonianzg orfiche, che il :
s1orno eterno (g puri fosse posto Come nellg, o
= S a

(1) 29, p. 249,

dro (1), secondo il qua-
4 liberazione solo dopo unzu

sog-
concezione cleuw-

H-u.-.rh-—-'«:r‘—-“%i"-""'-—""'\-m '
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sinig, in un luogo speciale del’Ade (1). Tnveceo Pindaro (2) fa
andare i giusti dopo morte nelle isole dei beati, secondo I’an-
tica e diffusa credenza’ che le anime degli eroi abitassero in
isole, poste 1& dove Ioceano confinga col cielo (3). Al contrario
propria di Platone & I’idea che le anime, alla fice dell’intero
ciclo di diecimila anni, ritornino in cielo, (4) dove, secondo
lui, anche prima della loro caduta abitavano insieme con Dio.

E cosa faranuno i puri nella beata eternitd dell’Ade, insieme
agli eroi e agli dei, addivenuti ddi essi medesimi? Pare che Or-
feo, se si ascolta Platone, amasse di immaginarseli seduti a
banchetto, il banchetto dei santi (ovpnéotov t@v Solwv), im-
mersiin una eterna ebbrezza (pédy aildviog). Lasciamo stare
Ieterna ebbrezza, che potrebh’essere una punta ironica ed e-
sagerata di Platone, il quale voleva mettere in ridicolo la
concezione orfica dell’altra vita; ma non ¢’d ragione di dubi-
tare che questa, in realtd, non si elevasse di molto sulla con-
cezione volgare, che non sa immaginarsi beatitudine maggiore
di quella di sedere a un lauto o allegro banchetto, visto che
gli orfici non sapevauno anche indicare altri mezzi di purifica-
zione in questa vita che materiali ¢ comuni, tra i quali ’asten-
sione da cerbi cibi. Una rappresentazione grafica del resto della
vita eterna secondo gli orfici, Pabbiamo nelle pitture sepol-
crali — delle quali presto diremo — del sacerdote sabaziano
Vincenzo e della sua moglie Vibia, che sono raffigurati a mensa
insieme agli altri pii, in mezzo ai giardini fioriti del paradiso.

Alla sorte beata dei puri fa riscontro la sorte infelice di
coloro che non si sono iniziati ai riti o alle purificazioni orfiche.
La loro via a sinistra, all’ ingresso dell’Ade, conduce anch’essa
ad una fonte, posta vicino a un bianco cipresso. Le laminette
non ci danno il nome di questa fonte; ma se quella di deséra

(1) wel frammonto 154 gli ameni prati, in cui soggiornano i puri, sono
posti sulle sponde dell'Acheronte, e, socondo il fram. 228, arrivati che essi
sono nell'Ade, vi abitano insieme agli dei.

(2) Ol 2. 63.

(3) Cfr. DigTerICH, Nekyia, p. 19 ss.

(4) Fedr. 29, p. 249.
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o la fonte di Memnosyne o della memoria, non ci pub, css.er‘
dubbio che quella di sinistra sia la fonte di Lethe o dell’oblio-

E infatti le anime impigliate ancora nel ciclo delle generazio-

ni sono destinate a tornare ad un’altra vita, e percio debbono

dimenticare tutto cid che ricordano della vita passata. Il ciclo
delle generazioni, secondo la testimonianza concorde (11: l’rla-
tone (1) e di Empedocle (2), durava diecimila anni; e ogni mille
anni avveniva la nuova incarnazione in quel corpo, di uomo,
animale o pianta che fosse, che l'anima stessa si sceglieva,
onde Ia colpa della scelta ricadeva sempre sopra di lei. Dopor
ls morte, per tutto il tempo che restava ancora per compiere
i mille anni, 'anima rimaneva necll’Ade, a purgarsi delle suc
colpe e delle immondezze contratte nella vita antecedente, «se-
polta nel fango laggit ¢ costretta a portar acqua in wn va-
glio» (3). Il fango era mezzo di purgazione caratteristico del~
P’orfismo come in questa cosi nell’altra vita; e il portar acqua
in un vaglio era giusto castigo di quelle unime, che avevano
passato inutilmente la vita unite al corpo, senza cercar di
puigarsi col mezzo delle astinenze e purificazioni orfiche.

* 9. — La teogonia, Ia purith della vita, I'escatologia erano
dunque i tre cardini dell’orfismo, il (uale veniva Propagato
fra il popolo dagli orfeotelesti, una specie di missionari iti-
neranti, che con i libri di Orfeo in mano, istruivano gli adepti
nella fede, li purificavano coj sacri riti, e loro promettevano la
felicith eterna dell’altra vita. Non li univano perd in una re-
gola.re e bene organizzata socictd religiosa, in ung chiesa, ma,

: ¢ PIIVO di una unity organica
sociale, Porfismo hg esercitato la sug influenza tanto sul;n vita
privata degli individuj che sulla vitg, pubblica delle "tt?l
degli stati. Dj gid Platone osservava che &IC:III it 5 'd’ 3

iCune citta si la-

(1) De Itep. 1. o.

(2) Egli dice trentamily, ore, ciod stagioni,
gli antichj conta

che corrispondono aj dieci-
V8no tre stagioni all'anno.

nila annj di Platone, giacohy
(3) PLATORE, Rep. 11, 363
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sciavano persuadere a farsi purificare seeondo il rituale orfico.
Il che certamente non va inteso, come vuole il Maas (1), di
un riconoscimento pubblico ufficiale dell’orfismo per parte di
aleuni stati, ma semplicemente di casi particolari di purifica-
zione; alla quale lo citth non meno degl’ individui in certe cir-
costanze crano tenute. Nello stesso tempo perd cid fa inten-
dere, come fosse possibile all’orfismo di ponetrare anche nei
culbi pubblici coi suoi riti; pilt ancora dunque colle sue dottrine
teologiche sincretistiche. s

Ma bisogna proceder cauti per questa via, giacch® spesso
8i & esagerato nell’attribuire un carattere orfico ai culti pub-
blici. Perfino i misteri cleusini si sono creduti, senza ragioni
serie, grandemente infetti di orfismo, se non addirittura deri-
vati da esso. Il Kern (2) anche recentemente ha confermato
la sua avversione a riconoscerc influssi orfici sul culto ufficiale
di Elcusi, quantunque ammetta volentiori cho la dedica di un’a-
ra vobiva eleusinia del sec. II d. C. & Dioniso wapamailovre
faccia allusione al mito orlico del bambino Zagreus, che scherza
e si guarda nello specchio. Cosi Dioniso wuilwv, ciod® Zagreus
che scherza, ¢ con ragione da lui riconosciuto nel cabiro fan-
ciullo, muig, del santuario cabirio di Tebe (3). Ma soprattutto
i piceoli misteri di Agre si vorrebbero far passare come orfi-
ci, per una ragione che sopra (4) abbiamo dimostrato poco con-
vinzente (5). Un altro argomento in favore di questa tesi si vor-
rebbe dedurre dal cosiddetto pinax di Ninnion (6); dove nella
parte inferiore si rappresenta Ninnion iniziata ai piccoli miste-
ri, davanti a Proserpina, da Dioniso che funge da daduchos, con
due torecie in mano e l'omphalos ai suoi piedi; mentre mnella
parte superiore la stessa Ninnion comparisce iniziata ai gran-

(1) Orpheus, p. 76.

(2) Orphleus, p. 53 s. .

(8) Art. Kabiroi in PavLy — Wissowa — Krow., Realencyklopddie.

(4) Pag. 68.

(5) Quosta tesi del Maas (Orpheus, p. 72 ss.) & sbata ripresa con molto
calore dal Maccuioro (Zagreus 1920).

(6) Rev. Intern. d’Archéol et Numism. 1901. p. 234; cfr. HARRISON, Pro-
legomena p. 525.
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di misteri, davanti a Demectra, da Proserpina, 1'1“13“3’:“10_]) 10:
i0 si ¢ cluso che i picco

niso semplice spettatore. Da cid si BLoon Er e
li misteri si celebravano sotto la guida e per Pisti 11;,10‘
di Dioniso-Zagreus che ¢ quanto dire ﬂe]]"m:ﬁsm.o, mcultle
i grandi passavano semplicemente come ‘II]]’I'S[‘:ltlllen'(" pma’l‘:
lela e compagna dei misteri orfici. Ma nella pli;_tur{'t 1.!1('!n.t0 Ve
che faccia pensare a Zagreus; evidentemente .II’]. dio 1].1121?{1501'6
della scena inferiore &, come dimostra Pomphalos che gli st.'f-
innanzi, Dioniso delfico, che qui funge da Jaccos — con cui
infatti coll’andare del tempo & stato identificato — il divino
daduchos, che preparava i mysti in Atene e poi li introduceva
ad Eleusi. Una contaminazione orfica del resto si ¢ voluta
vedere nello stesso culto del tempio di Delfi; dove non solo
si venerava la tomba di Dioniso (la quale certo non poteva
essere la tomba di Zagreus divorato dai Titani!), ma anche
In sua cuna (il licnos che, come abbiamo visto di sopra, era
proprio del culto di Dioniso), in cui, secondo I'attestazione di
Plutarco (1), era destato dai santi, oclov (gli orfici ?), mentre
Ie Thyiadi celebravano o rinnovavano la sua passione sui vi-
cini monti del Citerone. Ma pitt che da questi argomenti per
lo meno assai discutibili, I'influenza, dell’orfismo sui culi pub-
blici & dimostrata dal lihro dezl’inni orfici, tubtora esistente.
Oggi pitt non si dubita che essi fossero destinati all’ ugo pub-
blico di qualche santuario, e il Kern, d’accordo col Gruppe,
pensa che provengano principalmente dg Pergamo, qal tempio
ciod di Demetra, 1e cui importanti roving S0no da pochi anni
tornate alla luce (2),

Una penetrazione ancorg pitt v
& avvenuta in 5eno alle socief
erano thiasi Proprianment
10 molti dedicati o que
Vano acquistato up colo
€ra naturale che iy gy
e

(1) De Iig. et Osir 3

asta e profonda dell’orfismo
& private religiose; se non vi
¢ ed esclusivamento orfici, ve ne era-
Sta 0 a quellaltpn divinitd, che ave-

tito orfico, talora agsaj Spiccato. Ed

venisse Prevalentemente dei thiasi bac-

65 A: Gray of Duddec &velouoy vy Avavitny,
orfici nel Gerreﬁ:liakon. Tir Karl
46, 1911, P. 431 g5, ;

{2) Il Kery ha tra.ttatp degli innj
Robert, 1910, ¢ in Hermes,
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chici e sabaziani, per l'identita, asserita dagli orfici e poi ge-
neralmentec accettata, di Dioniso e Sabazio con Zagreus. Ma
anche qui non si possono fare asserzioni generali; il caraticre
orfico di un thiasos bacchico o sabaziano va provato caso per
caso (1). Un caso molto tipico & quello che c¢i presenta un
papiro, pubblicato dal prof. Smyly, e interpretato da I Tier-
ney (2) come un rituale schiecttamente orfico; mentre in realtd
¢ un rituale bacchico, che descrive il sacrificio omofagico del
capro ¢ dell’aricte, annettendovi il significato di commemora-

zione della passione di Zagreus.

-

D’altro genere ¢ la trasformazione, in senso orfico escato-
logico, che ha subito una comunitd sabaziana di Roma, alla
quale apparteneva il sacerdote Vincenzo (Nwmninis antisles Sa-
bazis), il cui sepolero & stato scoperto dal Garrucei in mezzo
al cimitero cristiano di Pretestato (3). Le pitture della lunetta
e dell’arcosolio ci mettono proprio sott’occhio le idee orfiche
sull’altra vita. Solo I’ultima si riferisce al sacerdote Vincen-
z0, le altre a sua moglie Vibia. Nella prima, essa & dipinta,
come Proscrping, rapita da Plutone e condotta all’inferno
{abreptio Vibies et discensio). Nella seconda, apparisce innanzi
al trono di Dispater e Core in mezzo a Mercurius nuntius e
Alcestis, il noto tipo di fedeltd coniugale, menire al lato op-
posto stauno i tre fela divine. Nella terza (induclio Vibies),
dintredotta dall’angelus bonus, atbraverso una porta, nei cam-
pi elisi, dove sullo sfondo si vede seduta a mensa insieme ai
santi, che portano la scritta: bonorum (= deorum) judicio judi-
cali. Anche la quarta rappresenta il convito sacro dell’altro

(1) I1 Macchioro va cosl irnanzi da considerare senz altro come orfici
tutti i baceanali che si erano stabiliti in Italia, onde estende il senato con-
sulto, che li roprasse o proibl severamente pel futuro, anche all’orfismo.

(2) A new Ritual of the orphic mysteries in The Classical Quarterly, XVI,
1922, pag. 77-37.

(3) Garnuvcer, Storia dell'arte eristiana VI, p.171 ss. tav. 493, 494, Le
pitture sono state anche riprodotte dal WinLrert, Die Malereien der Kata-
Fomben Roms, bav. 132, 133. Uno studio d’interpretazione presso Maas, Or-
pheus, p. 207 s.
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mondo, al quale prondon parte sepiem pii sacerdotes, tra cui
5

h[‘lﬁ:ll)?;;uo gid visto I’ importanza che per I’ escfmtologi.a or-
fica hanno le laminette auree sepolerali: 0sso consistono in un
vero simbolo orfico da recitarsi dal defunto alle porte del-
I"Ade, dinnanzi ai suoi guardiani; & per ragione di quesaido;
stinazione generale che si sono trovate in luoghi assai disparati,
come nella bassa Italia, cosl a Roma e ad Bleuterna in Creta.
Ma in una laminetta di Thurii vi & una parte speciale, che
indica anche una provenienza speciale. Nel descrivere cid che
ha fatto per sfuggire al cicio delle generazioni, il pio oriico
dice di esscre cntrato nel seno dellg regina infernale Seomoi-
vas 08 4ad w6hwov Eduy #oviag Pagileiug; e, dopo di avere ri-
cevuta I’ assicurazione che (g, qui innanzi sard dio ¢ non o-
o, aggiunge poche misteriose parole, che stanno fuori i
contesto ¢ di metro: « capretto son cadato nol latte, Eoupog &¢
Ydha Ensrovas | Dieterich (1) nello prime parole ha ricono-
sciuto il rito di adozione o di rigenerazione, simile a quello
dei misteri elougini (2); e nella seconda formola ha visto (3),
col Reinach (4), un rito Sicramentale di comunione per mez-
20 del latte. XI rinato aia vita diving sj considerava come
un neonato e percidp gi abbeverava col latte; veoniva, poi chia-
mato capretto Eoupog, perch¢ tale Probabilmente era il ¢i-
tolo della classe dei mysti (cfr. i leoni nei misteri dj Mitra),
di cui veniva g far Parte. Ma perchy dice: <« gong caduto » ? |
-I{veinach vorrebbe Spiegare lg, frase nel Senso di: «mi sono
imbattuto (lat, tncidi), ho trovato ?; ma, oltreehd jj senso
troppo ricercato, mal s adatta g wng Dav;

. . anda, tanto che lo
Stesso Reinach I seguito ha intego mebafori
frase: < ho trovato yu;

ricamente 1’ intery,

: : 1 viba migliore, » quella ciod g cuj ) inj-
Z1at0 & rinato sobto |
IR ]

forma i caprot, (5). 1 Dieterich in-

(1) Eine Mithrasi, p, 136,
(2) Cfr. S0pra p. 62,

3) Ivia, P 170 8,

(4) Reo, archéol, 39. 1901, p. 209 g,
(3) Cultes, mythes et rclizions?,

2 vol. 1909, p, 123 5. Ancho il nostre
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s o ol e g ——




o i 0 e s

= A7) ==

vece I’ intende materialmente di una reale caduta in un ba-.

-

gno di latte. Ma, oltreché & difficile immaginarsi un bagno di
latte pronto per ogni rito di iniziazione, verrebbe il suo si-
gnificato a trasformarsi completamente, da rito di comunione
in quello di battesimo. A me pare che le due formole non
siano in realtd che due parti della medesima formola, stret-
tamente connesse I’ una all’ altra, e cioe¢: « sono entrato nel
seno della signora regina infernale, e sono caduto capretto
nel latte ». Ha tutto 1’ aspetto, come si vede, di un simbolo
di mistero, molto simile al simbolo eleusinio, metroaco, isiaco
ecc. E allora s’intende perche, essendo stata la prima parte
fatta entrare, metricamente corretta, nel corpo del simbolo
orfico, in fine si aggiunga a guisa di appendice la seconda
parte, che importava di non dimenticare del tutto. Ma di pit,
allora 8’intende bene il significato dell’ intiera formola, che
come tutbi i simboli di misteri, & la descrizione del rito @ i-
niziazione, ¢ pitt particolarmente del rito della rigenerazione.
Questo consisteva in c¢id, che 1’ iniziato era fatto passare per
il seno della dea, da dove cadeva, cio®é nasceva, e cadeva
per l'appunto dinnanzi a un vaso pieno di latte, pronto ad
abbeverare il divino mneonato. It in fondo il medesimo rito
degli eleusini, un pd pilt complicato.

Ma un rito di questo genere non ci & abtestato altrove.
per 1’ orfismo, e non ¢ nemmeno ricordato nelle altre lami-
nette di Petelia, di Roma, di Eleuterna; e del resto il con-
cetto a cui si ispira, della rigencrazione, & del tutto estranco,
come abbiam visto, alla teologia orfica. Bisogna dunque dire
che esso appartenesse a misteri locali della regina dell’ infer-
no, diversi dai misteri orfici, ma combinatisi poi con essi, in
specie per c¢id che riguarda 1" escatologia. Difatti santuaxi
sacri a Proserpina non erano rari nella bassa Italia; celebre .
sopra tubti quello che sorgeva vicino a Locri, in mezzo alle

Comparebti si attione a una interpretazione metaforica, pilt semplice: « ho
raggiunto la mia dolce brama ». Ma una pura metafora, per di pit ricer-
cata ed oscura, difficilmente si pud ammettere senza un rito reale corrispon-
deunte.

FRACASSIN 8
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cui rovine sono state scoperte nel 1908 parecchie tavolette fit-

tili a rilievo, con varie figure, tra le quaii, una GISta.mlftl-'
ca e la rappresentazione delle diverse sorti preparate ai pi €
agli empi nell’ Ade (2).

10. — In fine mi piace di richiamare I’ attenzione del let-
tore sulla propria e vera importanza che, nella storia del
misticismo, spetta all’ orfismo. Esso non era un mistero nel senso
comune, ma un movimento che per natura sua tendeva a su-
perare il mistero. Giacch® il mistero essenzialmente consiste-
va nel rito; ora nell’ orfismo se il rito ancora ¢’ &, resta assai
diminuito di pregio e passa in seconda linea. Nel mistero cio® il
rito ha una virtl divinizzatrice, conferisce all’ iniziato la na-
geita divina e il diritto di abitare insieme agli dei nell’ Ade.
Nell’ orfismo invece il rito non ha che una virtl espiatrice e
purificatrice; I’ uomo fin dalla nascita ha una origine divina,
ma, all’incontro, anche una colpa originale, onde dipende
per i suoi destini dell’ altra vita dalla fede che prestera ad
Orfeo e dall’uso che fard dei mezzi da lui indicatigli. Qui
dunque in prima’ linea, come causa della salute, invece del
rito, sta la fede in una rivelazione divina, fatta agli womini
per mezzo di un profeta, o meglio per mezzo di un libro. B
qﬁesta; religione rivelata e redentrice & nei suoi effetti molto
pit vasta e profonda delle religioni mistiche, le quali sono
!egsfte a’un santuario locale e agiscono soltanto finchd dura
e e 1 e

ividuale. I’
dunque era una proprietd dell’ orfismo,
bacchici la limitazione locale erg super:
altre limitazioni, essendo ogni associaz
ro determinato di persone. La r
no queste limitazioni sociali, m
le persone che credevano e
Orfeo. Certo la manc

universalita
Anche nei thiasi
ata, ma rimanevano tante
ione ristretta a un nume-
eligione orfica non aveva nemme-
a sl estendeva a tutte e singole
vivevano secondo la parola di
anza di un’ organizzazione sociale ha no-

(1) Ck. Q. QuaGLIATI,
Ausonia, 3, 1908, p. 136 ss.

Rilievi votivi arcaici in lerracotia di Lokroi, in
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ciuto assai all’ orfismo, giacch® ha impedito che la sua pro-
paganda fosse vasta e durevole, e ha portato la confusione e
divisione in mezzo ad esso, come si pud specialmente vedere
dal modo con cuila letteratura orfica si & andata liberamente
accrescendo.ed arricchendosi di brani spesso strani e discor-
danti. Onde non bisogna credere troppo a quelli che magni-
ficano la grande diffusione e influenza dell’ orfismo, fino ,a
qualche secolo dopo Cristo. I suoi adepti, da Platone a Plu-
tarco, non dovevano essere molto numerosi, e dovevano es-
sere piu superstiziosi che religiosi, come il pio orfico di Teo-
frasto. ; ;

Ma se 1’ efficacia diretta dell’oifismo non & stata grande,
molto notevole & stata la sua influenza indiretta. HEsso inizig
un movimento che si diffonderd e durerd nei secoli: dietro
il suo esempio, sorgeranno altre religioni private, le quali,"
ciascuna a suo modo, mebteranno tutto I interesse religioso
nel costruire una teoria della saluté universale, sul fonda-
mento di una pretesa rivelazione divina di libri sacri anonimi
0 pseudonimi, ma in realtd per mezzo della gnosi o della spe-
culazione teosofica, mezzo razionale e mezzo mitica, sull’origi-
ne e i destini del mondo e dell’ anima umana.




in gran parte forme grec
‘Certamente lg, stessa religiosity,

Avere una naturale ripercussion

CAPITOLO QUARTO

Roma e la Gran Madre.

Soanrarro: 1. 11 culto della Gran Madre nella sun sede m"igiuarlia, 1a
Frigin; — 2. in Grecia e o Roma. — 3. Mito e culto di Atbis. —
4. Taurobolio e criobolio. — 5. I misteri; loro origine da Roma. —
6. Simbolo ¢ rito dell’iniziazione semplice. — 7. L iniziazione superiore
per mezzo del taurobolio.

I misteri, che abbiamo sin qui studiato, sono nati e si sono
diffusi nel mondo greco. Ma quando, prima per le relazioni
commerciali e poi per I’unitd politica sotto Alessandro e i suoi
successori, i Greci vennero a stretto contatto coi barbari, allw
confusione delle culture si uni quella delle religioni e ne venne
il cosi detito sincretismo religioso o teocrasia. Fu allora naturale
che i Greci, come ricevettero molti numi dalle altre nazioni, cosi
ricevessero i loro misteri. 13 questa una delle tante vie per
cui, secondo alcuni dotti odierni, I'Occidente fu dominato dal-
I'Oriente. Non hisogna perd ésagerare: in mezzo a tutta la
confusione dell’epoca ellenistica, lo spirito greco & rimasto
sempre dominante; se i barbari hanno dato il contributo di
molta materia nuova, i Greci hanno impresso ad essa la loro
forma. Per cid che riguarda il nostro soggetto, & certo che i
numi, i quali dai barbari sono passati ai Greci, hanno rivestito
he ¢ hanno dovuto subire per questo
- Altrettanto & avvenuto dei misteri.
8reca, neisecoli vicini a Cristo,
Per conto suo; il che ha dovuto
e nel processo di ellenizzazione

un’ intimg trasformazione

81 & profondamente trasformata,
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dei misteri stranieri, che percid & stato quando pil e quando
meno complicato e profondo. Il processo pitt semplice & quello
per cui sono passati i misteri della Gran Madre, che, sul prin-
cipio dell’era volgare, da Roma si diffusero largamente sopra-
tutto in Occidente. La loro formazione & avvenuta secondo il
vecchio tipo del mistero greco, e si pud dire che essi, fatta
eccezione di alcune particolaritd provenienti dalla loro prima
origine straniera, furono per il mondo latino quello che per
il mondo grecn erano stati i misteri eleusini.

1. — La Gran Madre, peyddn Mimo, proveniva dall’Asia Mi-
nore. Sebhene prendesse anche nomi speciali, di Kvfiéln in Frigia
e di Kufifnin Lidia, onde i latini Cybele o Cibébe, in origine,
come Demetra, rappresentava la madre terra, la natura nella
rigogliosa esuberanza della sua vita multiforme e sempre rina-
scente, a differenza perd di Demetra, non la vegetazione delle
terre colte, ma piuttosto la vita selvaggia delle grandi mon-
tagne dell’Asia Minore; onde dal loro nome prendeva titoli
diversi, di Awdvpjvn dal Dindymon, Bepexvveio. dal Berecyntos,
Zwwhivn dal Sipylos, “Idaie dall’ Ida, Aydiorn dall’Agdos; e dai
monti in generale dgeto Mijtne. Quindi pure il suo culto aveva
originariamente qualcosa di selvaggio: il tempio era una ca-
verna in mezzo alla selva; 1’immagine della dea consisteva
in una pietra caduta dal cielo, e, se prendeva fattezze umane,
cra formata da un antico pezzo di legno o tirata dalla rupe
medesima, e portava il capo coronato di torri(1); il suo coe-
chio era tirato da leoni, I'animale a lei sacro come quello in
cui la forza della natura pulsa piu violentemente; le sue.orgie

erano celebrate in mezzo al frastuono degli doela Goyava, ciod .

di flanti, corni e soprattutto cimbali e timpani, da sacerdoti
furenti “detti Coribanti ovvero Cureti. Quelli che si univano a
loro e si facevano trasportare dal corteo orgiastico cadevano,
come nell’antico culto di Dioniso, nella mania, addivenivano,
come si diceva, pnrodinmroy, invasi dal nume della Gran Ma-
dre. Questa figura della. dea frigia non & .isolata, ma ha evi-

(1) Mater turrita, Virg. Aen. VI, 785.
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dentemente tratti comuni con altre divinitdh dell’Europa e d.el-
I'Asia, ben note ai Greci, in specie con Cotybto della Tracia,
con Ma di Comana presso il Ponto, con Artemide (II.E{‘BSO,
con Afrodite di Cipro e con la dea Syria. Ma Cibele in per-
sona, sotto il nome di Rea, era penetrata in Creta, dove ave-
va stabilito un suo culto speciale nella montagna, che come
nella Troade dicevasi Ida, e, attraverso Creta, nella Grecia
stessa, dove era creduta la madre di Zeus e degli dei tutti.
Il culto perd originario della dea aveva la sua sede pro-
pria nella Frigia a Pessino, cittd posta ai piedi delle mon-
tagne Agdos e Dindymon, sulle rive del Gallos, che non lungi
di 13 sbocca nel Sangarios. La dea, che qui propriamente
dicevasi Agdiste, era venerata nel celebre aerolito dyalpua
dumtetés che, secondo la deserizione di Arnobio (1) era un lapis qui-
dam non magnus, ferri manw hominis sine ulla mpressione qui
posset, coloris furvi atque atri, angellis prominentibus inaequalis.
Un sacerdozio bene organizzato stava a servizio del tempio ;
i singoli membri dicevansi galli, e il loro capo archigallo o
Pilt propriamente “Avris, *Avug (2). La loro triste celebrita con-
Sisteva nel sacrificio, che facevano alla dea, della propria viri-
litd; giacchd in mezzo alle danze vertiginose, al suono assor-.
dante dei loro strumenti, alie loro grida selvagge, nell’agita-
zione delle loro teste dalle lunghe chiome sciolte al vento,
cadevano in estasi, e, perduta ogni sensibilitd, incrudelivano
confro sc stessi fino a versay sangue da varie parti del corpo.
e s g e e
comuni a molte part ? 1r i co.. NEos o L acoeranio
sopravvitssuto al Izlrislti;l?esﬁi;&caggclmre’ Soialotne hE.m“o
nei costumi di aleupe sebfe di der PO.P&-S_Sate“nell’ IS]R]?]IS.I]].O
la specialitd dej sacerdoti’di Ci S Ma-cm 250 costinien
: ibele era che j novelli, presi dal
sacro furore, dato dj mano & ungy pietra, arrivavan o
) 0 ad evirare

_—

(1) Adp. gz, VII, 49,
) (2) Cosl era chiamato,
Pil tardn epoca, quando oy

dal tempo ?alle epistolo degli Attalidi fino alla
a dotbo Attis popul; romani.
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se stessi; qui stava il colmo del loro sacrificio e la loro stessa
consecrazione.

Alcuni hanno pensato (1) che questo rito brutale non sia
stato originario della religione frigia, ma sia ad essa derivato
per I'influenza delle religioni semitiche. dove era frequente
I’uso dei sacerdoti eunuchi a servizio di divinitd femminili.
Questo uso perd, oltrechd non era comune a tutte le religionj
semitiche, e forse ad esse derivava da altrove, & incerto in
quali condizioni si praticasse, ma molto probabilmente assai
diverse da quelle della religione frigia (2). Comunque sia, non
¢ difficile il vedere qual fosse il significato primitivo del rito,
il quale, come tutti i riti delle religioni naturistiche, aveva
in origine lo scopo di favorire la fecondazione del suolo. La
madre terra aveva per questo una virtu sufficiente per se me-
desima; essa era il principio androgino della natura. Col tempo
perd si comincid a distinguere l’elemento femminile dall’ ele-
mento maschile, e questo allora si cercd in forme e maniere
diverse, e, tra queste, nell’ effusione in terra del membro geni-
tale e del suo sangue per parte dei giovani sacerdoti, invasi
dal furore divino. La festa della Gran Madre era celebrata in
Irigia nella primavera (3), sulle sponde del Gallos, nel quale,
I"ultimo giorno delle feste, 1’idolo di Cibele era immerso e la-
vato (4).

2. — Il culto e il rito frigio stentd a farsi strada e a pe-
netrare nella Grecia; il suo carvattere barbaro e grossolano ri-
pugnava troppo allo spirito greco. A dir vero fin dall’antichiti
sentiamo parlare’ del culto della Mfmo in Atene, in Olimpia o
in altre citth della Grecia, dove ad essa era affidata la custodia

-delle «scritture pubbliche» e delle leggi, ed erano consecrate

le feste I'uhdEie; ma, come osserva il Wachsmuth (5), non si

(1) HepDING, Attis seine Mythen und sein Kult, p. 217 s.

(2) Loisy, Les mystéres paiens, 1919. p. 100 s.

(8) Schol. ad Nicandr. 8. Luctax. Tragodopodagra, v. 30 ss.
(4) HeroDIAN. ab excessw d. Marei I, 11. ArrranN. Tact, 33,4.
(5) Die Stadt AAthen I, 1, p. 329 ss.
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pud pensare questa dea dadre come originm:ia.m.e_r‘;te' igfnr]tma-
colla Cibele di Pessino; era piuttosto una divinita Tm 1{5,(3-11:{,.
simile a Demetra, ed era venerata col rito greco. 1 Ofl 81 P_“‘-’
negare perd che col tempo nel suo culto si f(?(.'.e sentire I’in-
fluenza del rito frigio, e la dea Madre fu identificata colla dea
della Frigia; tanto che la‘'leggenda, riferita dall’imperatore
Giuliano, raccontava come per opera di un metragyrta furono
introdotti in Atene i misteri della Gran Madre ¢ vi fu edi-
ficato un pnrtedov. B nel principio del sec. IV che nel Pireo
si stabilisce una vera comunitd religiosa, xo0wov t@v doyedvav,
ad onore della Gran Madre; ed alcune iscriziOni_ del sec. II
a. C. parlano della festa di Attis che vi si faceva in prima-
vera. I santuari edificati, secondo Pausania (1), a suo omnore
in due cittd dell’Acaia provengono dai pirati che qui furono
trasportati e stabiliti da Pompeo.

Ma la fortuna del culto della Gran Madre si deve al fatto
che esso nel 204 a C., per scongiurare il pericolo punico, dictro
Iinterpetrazione dei libri sibillini, fu introdotta a Roma, dove
per concessione del Re Attalo venne trasportata il 4 aprile
la pietra o idolo sacro di Cibele, e riposta in un tempio
edificato apposta sul Palatino e consecrato il 10 aprile 191.
A memoria di questo gran fatto, ogni anno dal 4 al 10 Aprile
8i celebravano grandi feste, dette ﬂfega?eusia, con lettisterni,
glochi e una processione solenne, in cuj 1q statua di Cibele
cra I)Ortzft-z} per le vie della citty tra il popolo plaudente, .
o O.n.dm la descrive nei Fasti (2). Ma i costumi del
culto frigio ripugnavano ai Romani anche pilt che ai Greei;

Izen;leq::;S?:;li“t"a:;’“s“llto proibiva ai eftt-adini romani di pren-
nel nuovo tenll)pioedil (I}’lllltoa'e 5 agia-della dea. Por questo
Prio, reclutato in Fyi iaa {; - 1fl-l St&b-lllto e aaccrdozioros
L fl ;;1 g: li e di sacerdotesse, i quali
bravano 1 10r0 1iti 6 1o Togo fegpe yc oL 061 Tomani, cele-

: oro feste. Soltanto dall'imperatore -
—_—

(1) vII, 17, 9; 20, 3.
(2) 1V, 179 ss,
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Claudio, come si pud dedurre da un passo di Lydus (1), le gran-

di feste della Gran Madre che si celebravano al principio di

primavera, nella seconda metd di Marzo, furono rese pubbliche ;.
sebbene anche allora i Romani non vi potessero prender parte

diretta, ma solo come spettatori.

Allora si ¢ potuto sapere in che dette feste consistessero,

e quale fosse precisamente il loro ordine; che troviamo esat-

tamente notato nel calendario di Filocalo, composto assai pid

tardi, nel 3564 d. C. Per il 15 Marzo nota il calendario: can-

na indrat, o per il 22 Marzo: arbor infral. Queste due cerimo-

nie consistevano in processioni, nella prima delle quali i col-

legia cannophorum portavano nel tempio del Palatino la canna.
sacra a Cibele, e nella seconda i collegia dendrophorum un

pino abbattuto nella selva sacra alla dea, il cui tronco era

avvolto nelle bende e i rami ornati con corone di viole por-

tavano sospesi gli strumenti del culto, come cimbali timpani

cee. Da Lydus (2) sappiamo che la cerimonia della canna era

accompagnata da un sacrificio di un toro di sei anni, per la

fertilitah dei campi e delle montagne; ¢ probabilmente anche
la cerimonia del pino era accompagnata dal sacrificio di un.
ariete, se ad esso si riferisce una testimonianza di Firmico

Materno, la quale (3) parla dell’immolazione dell’ariete in cae-
sae arboris radicibus. A queste due cerimonie si attribuisce

comunemente un senso commemorativo del mito, ciod della
nascita, e della morte di Attis. B cosl difatti dovettero essere
intese negli ultimi tempi dai cultori stessi della dea frigia,

come apparisce p. es. dalla deserizione e spiegazione, che della
festa del pino nel tempio del Palatino ci ha lasciato Arnobio (4).
Ma che il senso primitivo dovetite essere indipendente dal mito,.
s1 dimosbra dal fatto stesso che la festa della canna come quella
del pino era comune anche ad altri culti (5). In origine pertan-

(1) De mensib. 1V, 59.

(2) De mensib. IV, 49.

(3) De ervor. profan relig. 27, 4.
(4) Adv. nat. V, 18. 17.

(3) CIr. HEPDING, Attis, p. 149-152.
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to la canna e il pino dovettero rappresenta,ro. la divinitd stessa;
e il medesimo Arnobio nota che il pino veniva eretto !n'el ..tf‘3m~
pio della Gran Madre uf aliquod praesens atque a-ugns,zssame;;n
awwmen. Come dunque nei sacrifici che ancompagnavano quelle
due cerimonie la divinitd era concepita incarnata nel tn.1'0 6}
nell’ariete, i quali per mezzo dell’effusione del loro sanguc.di_ff?r{-
devano nella natura la virtl ¢ la vita divina, cosl la divinitd
per cosi dire localizzata nella canna ¢ nel pino, per nzfe.zzo del
loro tﬁglio, acquistava una virti pitt generale che si diffondeva
per tutte le campagoe all'intorno. Le cerimonie dunque della
canna @ del pino originariamente si riferivano, come riti na-
turistici, al mantenimento e alla riproduzione della vita nella
natura, alla stessa guisa che, in forma pit cruda, il rito della
evirazione dei galli; il quale secondo il calendario di Filocalo
aveva luogo il 24 di Marzo, con il titolo, attestato anche da
altri (1), di sanguem o dies sanguinis.

A questa cerimonia, la pilt solenne e la pil santa, proce-
deva un tempo di astinenza (dyioteiar, dyvelag #uwpds, o in
latino castus, castum), astinenza ciod dall’ unione sessuale ¢ da
alenni cibi, non dalla carne, come in altri riti, ma pinttosto
da ogni sorta di semi grani ¢ frubti, e anche dal vino. Ta
castrazione avveniva colle medesime scene orgiastiche che so-
pra abbiamo descritto. Le parbi genitali recise venivano offer-
te alla dea, secondo Prudenzio (2), e, secondo uno scolio a Ni-
<candro (3), gli stessi eunuchi le portavane nell’adytum che fi-
gurava come camera nuziale. Tn questa camera con tutta
probabilitd i nuovi galli passavano In notte a celebrare le loro
mistiche nozze colla dea. Ad ogni modo & certo che per I’ in-
tiera,‘notte, mavvuyic, al lume delle faci, si protracva il baccano,
flaché spuntava. il nuovo giorno, il pid solennc di tutti o che
prendeva, il titolo di Hilaria;: 1o grida di dolore si converti-

vano allora in grida di gioia, perchd in questo giorno il nume
e T .

(1) TrEBELLIDS Porwro,
¥V, 19. 20. (Corpus script. e

(2) Pe:'i&tepﬁ. X, 1066.

(3) Aiex:'pharmacoir, v B

Claud. 1V, 2. PSEUDO-CypRriay

Us, ad senalorem
celes. lat. 111, 3. p- 302 g.).
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divino celebrava la sua parusia, la sua invisibile presenza in
mezzo ai suoi fedeli(l). Quesbo era giorno di festa pubblica
(omnia festw et fieri debere ef dici)(2); si andava col capo co-
ronafio, si facevano le mascherate (3). e anche il sobrio Ales-
sandro Severo aveva i fagiani alla sua mensa (4). Il giorno
seguente, 26 Marzo, era riposo, requietio.

Finalmente il 27 Aprile si chiudevano le feste colla lavatio,
I’unica parte pubblica prima di Claudio. Nella mattina la statua
d’argento della dea, seduta in mezzo ai leoni con in capo la
pietra sacra venuta da Pessino, in un cocchio tirato da vacche,
dal santuario del Palatino era portata attraverso la porta Ca-
pena al rivo sacro dell’Almone, coll’accompagno dei nobili Ro-
mani, come bellamente la descrive Prudenzio (5).

Tatta la lavanda della statua e di tutti gli alfri oggetiti
nelle sacre acque, la processione tornava per le stesse vie al
tempio, in mozzo a una pioggia di fiori.

3. Fin qui la descrizione succinta del culto della Gran Ma-
dre; sul quale, come avviene di tutti i culti, si & formato ed
¢ cresciuto il relativo mito esplicativo. Non abbiamo fatito
sinora menzione di Attis, che era, come lo dice Servio (6),
numen coniwnctum Matri deum; perche in realtd esso ave-
vy nel culto una posizione secondaria e non necessaria,
tanto che in molti luoghi Cibele era venerata senza Attis, ma
giammai Attis senza Cibele. Alcuni(7) dubitano che anche a
Roma, prima di Claudio, Attis avesse alcuna parte nel santua-
rio del Palatino; giacch® per espressa attestazione di Dionigi
d’Alicarnasso a Roma non si celebrava la commemorazione
della passione e morte, come altrove, di alcuna divinitd, e

\

(1) Cfr, HiepING, Altis p. 166 ss.

{2) Fr. Urptanus, Adurel. g, 1L,

(3) Cfr. Herobraw. I, 10, 5-7.

(4) LaxeRrip 1us, Alex. Sew.37 , 6.

(5) Peristeph. X, 154-160.

(6) In Aden. VII, 761.

(7) ScuowerMAN, Was Altis at Rome under Repuhlic? in Transaction oud
Proceedings of the American Philol. dssociation XXXI, 1900, p. 46.



— 124 —

Varrone, che esamina attentamente gli attributi della dea del-
I’ Ida, non fa menzione dei suoi rapporti con Attis; or I’una
e l’altra cosa non si spiega, se il culto frigio, sia pure entro
la cerchia nascosta del santuario, fosse stato imperniato sulle
disgraziate relazioni dei due amanti. Alfri invece (1), per so-
stenere la tesi contraria, si appellano alla congiunzione di
Attis con Cibele nel santuario originario di Pessino; ma, per
quanto sappiamo dai documenti, solo possiamo asserire che a
Pessino si venerava, secondo la tarda testimonianza di Pau-
sania (2), il sepolero di Attis: da quando ¢id avvenisse e in
quale rapporto col culto della Gran Madre, non sappiamo.

Al contrario Atfis, ha avuto un posto preminente nel mito e
anche, come vedremo, nei misteri. Ma il mito per quanto
ci & noto, non era molto antico: le sue prime narrazioni da-
tano dall’epoca Alessandrina (3). Inoltre varie sono le forme
in cui ci si presenta; delle quali due principali, una lidia e
Paltra frigia. Secondo la prima, Attis sarebbe stato un pastore
frigio, che avendo introdotto nella Lidia lo orgie della dea,
d.a lei fu tanto umato che Giove geloso gli eccitd contro un
cinghiale, dal quale rimase ucciso e fu poi amaramente pianto
dalla dea o seppellito. Evidente & la simiglianza di questo
mito con quello di Adone, dal quale percid bisogna dire che
dipenda (4). \ .

La forma frigia del racconto, senz
per a..utore. il sacerdote di Eleusi, Timoteo, che Arnobio chiama
non ignobilem theologorum, unum, e che dice averl _,‘ .

- - a tratta
ex reconditis antiquitatum libvis et ex intimis wemad
dum ipse scribit msinuatque mysteriis. Essa ci \. e Ty

- @ ¢l ¢ stata traman-

data con piccole differenze dq Pausania (5) ¢ da Arnobio (6)-
e )

a dubbio pilt antica, ha

(1) CunoxT in Rugars 2
A IR0, .D:! 7 e =
. 143 5. 1 HEOnArio epigrafico, I, 164. HEPDING, Altis,
(2) 1, 4, 5.
(8) Herpixg, Attis, p. 100 s,

(4) Heramesran
FA : Presso Pausania, VI
Scol. ad Nicandy; Alezipharmacon, V, 8 b 1T 912 Proman, Sertorius, 1.
. ) -

(5) VII, 17.
(6) Adv. nationes, V, 5-7

.
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La sostanza & la seguente. Da una rupe fecondata da Giove

nacque Agdestis, essere ermafrodito e selvaggio, che tutto di-
struggeva a suo talento, onde alcuni dei per mezzo di Dioniso

fecero sl che egli, caduto in ubbriachezza, si evirasse. Dal
suolo, ove cadde il suo sangue, nacque un mandorlo, che fece

i suoi frutti, uno dei quali colto da Nana figlia di Sangario

la rese in cinta di Attis, che esposto per ordine dell’avo,

fu salvato ed educato da un capro. Cresciuto, fu grandemente

amato da Agdestis, che se ne fece il compagno indivisibile

nella caccia. Ma il re di Pessino a lui destind la sua figlia

in isposa; mentre perd si celebravano le nozze, comparso Ag-

destis improvvisamente nella sala del convito, tutti i presenti

furono presi da follia; il padre della sposa si_amputd le parti

genitali e anche Attis addivenuto pazzo fuggi nella campagna,

dove sotto un pino si mutild e perl. Agdeslsls pentito amara-

mente per quello che aveva fatto ad Attis, pregd Giove di_
risuscitarlo, ma inutilmente; solo gli fu concesso che il corpo

di Attis rimancsse incorrotto, che la sua chioma seguitasse i
ancora a crescere, e il suo dito mignolo si movesse di continuo. .
Cosl Agdestis seppelll Attis a Pessino, e stabilli a suo onore
riti e sacerdoti (1).

La forma del mito, come si vede, & assai complessa, onde
anch’cssa non pud dirsi originale. La Gran Madre & rappre-
sentata tanto dalla pietra fecondata da Giove, che ricorda la
pietra nera venerata prima a Pessino e poi a Roma, quanto
da Agdestis, che ama Attis e a lul ispira il furore per cui si
evira. Agdeslis a sua volta & una figura composta che in par-
te corrisponde a Cibele, e in parte a Attis, col qua.le ha in
comune la propria castrazione.

(1) ArxoB.: « Iupiter rdgﬂtus ab Agdesti ut Attis revivisceret non sinit;
quod tamen fieri per fatum posset, sine ulla difficultate condonat, ne corpus
ejus putrescat, crescant uf comae semper, digitorum ubt minimissimus vivat
et perpetuo solus agitetur e motu. Quibus contentum benecficiis Agdestim
consecrasse corpus in Pessinunte coerimoniis annuis et sacerdotiorum anti-
stibus honorasse ». Con che concorda Pausania: t"A'ySl.cm\r de perdvoa £o-
J;ge\r olo. Am]\- £0paae, ol ol muod Awog elipeto pijte mlr:ao{}m w “Atty Tou
OWRaTog ite Tixeolar,
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Pid semplice pertanto & la forma che ha DEoS0 .que:sta st(.zs-
sa leggenda in Ovidio (1) ed altri autori pOStGl‘lO?‘l. Cibele I'l]."
namorata nelle sclve di Frigia di un formoso giovinetto, Attis,
cerca di ritenerlo a servizio del suo tempio, € per questo gli
fa giurare di vivere sempre casto. Ma egli, preso d’amore per
la ninfa Sagaritis, vien meno al suo giuramento; onde la dea
se ne vendica, uccidendo la ninfa ed ispirando ad Attis un
pazzo furore, agitato dal quale egli fugge su le sommitd del
Dindymon, dove si evira in pena del suo peccato:

voxque fuit: merui, meritas do sanguine poenas:
ah! pereant partes, quao nocuere mihi.

Secondo le Metamorfosi (2), Attis fu convertito in un pino
che percido & sacro a Cibele.

Ma qualunque sia la forma del mito, non vi pud e:ser
dubbio su la sua origine e sul suo significato. lsso & stato
inventato per spiegare la castrazione dei galli. Attis & 1a fi-
gura rappresentativa dei sacerdoti di Cibele, il capo dei quali
per Fappunto chiamavasi Afttis; il suo furore e la conseguente
evirazione rappresentano Ventusiasmo sacro dei galli portato
fino all’ultimo eccesso. L’opinione pertanto degli antichi cra
che da Attis derivassero i galli, il rito crudele dj questi dal
fatto di quello, come espressamente dice Qvidio (3):

venit in exemplum furor hic, mollesque minjstri
. caedunt jactatis vilig membra comis,

Ma oggi & risaputo che in genere non § il p
de dal mito, ma piuttosto il mito a1 Tito,
anche i moderni credono comunemente a])?
cipio di un dio Attis, detto anche Papa.

Cid nonostante,
esistenza fin da prin-
8(4), che identificano

(1) Fast. 1V, 221 gs.

(2) X, 103-105,

(3) Fast. V, 243 g

(4) CIL, V, 166 — Ad Tond nella igers

in Journal of Hellenic Studies, V, 1884, p. 2 e pubh]jca:ta LS

60 n, 19,

ito che proce~

(L
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col Zeus dell’ Ida, divinitd paredra di Rea o Cibele (1); a lui
credono originariamente indirizzate le cerimonie che, come-
abbiamo visto, costituivano la festa principale della Grar Ma-
dre, e interpretano la sua storia naturisticamente, come fa-
cevano anche gli antichi (2), nel senso che la storia di At-
tis sia la figura della nascita estinzione e rinascita annuale:
della vegetazione (3). Bisogna invece essere conseguenti. Se i]
mito di Abtis ha per scopo la spiegazione del rito dei galli,
non & larchigallo che ha preso il nome di Attis dal dio, ma
il dio piuttosto ha- preso il suo nome dall’archigallo. I} non
il solo nome, ma la stessa sua esistenza. Il mito, in qualunque
forma sia, non ci presenta Attis come dio dall’origine, ma-
di nascita pastore o cacciatore. I, nella forma lidia, la ragione
del suo favore presso la dea sta nell’avere egli composto
inni ad onore di lei e ncll’avere propagato il suo culto, che
& quanto dire nelle sue funzioni sacerdotali. In entrambe poi
le forme, la sua storia non culmina affatto nell’apoteosi, ma
nella sua tragica morte, che & quanto dire nel sacrificio, che-
¢ la massima delle funzioni sacerdotali. Questo dunque il mito
voleva spiegare e celebrare. Arnobio aggiunge, ¢ vero, Agdestim
consecrasse corpus in Pessinunie, caerimoniis annwis et sacer-
dotiorum antistitibus honorasse; ma questo stesso dimostra che
il culto di Attis fu stabilito in epoca relativamente tarda (4),.
il che & confermato dal fatto che il culto di Cibele in molti

(1) KrurscumMER, Einleitung in die Geschichte der griech. Sprache, p.
365,

(2) Ik la physiclogica interpreiatio di Porfirio (EyseR. Praepar. Evangel,
I11, 11, 12,). La interpretazione riferita da Firmico Materno (De err. prof.
»elig. 3) in parte spiega il culto di Attis in senso evemeristico, e in parte
lo considern physica ratione compositum.

(3) Cosl ancora CUMONT presso HEPDING, p. 211 s. ¢ RAPP in ROSCHER, Le-
aicon II, 1, 1645 s.

(4) Anche nel carme LXIIT di CATULLO, secondo la pitt probabile inter-
pretazione, non si tratta del dio Attis, ma diun Attis, che capitato nel mon-
to Ida @ preso da sacro furore, ed eviratosi da se medesimo ibi semper om-
ne vitae spatium famule fuit, onde il poeta cornclude pregando: Dea magna, -
dea Cybelle, dea domina Dindymi, — procul e mea tuus sit furor omnis,.
era, domo: — alios age incitatos, alios age rabidos.
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luoghi non andava congiunto con (1“0110. di At:bis. Questi
ebbe, per la celebritd acquistata dal mito, DU TN monas
menti e poi culto: a Roma al tempo della repubblica, seb?
bene non si possa dire che fosse onorato come dio, pure di
gid apparisce nelle monete commemorative delle feste pub-
bliche in onore di Cibele (p. e. nella moneta di P. Corn.
Cethegus verso il 104), ¢ a Pessino probabilmente ha avuto
il suo sepolero prima di entrare a far parte del culto ufficiale
della dea.

Quando si comineid ad attribuire a Attis Ia divinita, natu-
ralmente si dovette anche credere alla sua sopravvivenza
alla morte; ma ¢id non importa, come oggi si vuole, che si
credesse anche risuscitato, e che parte del suo culto consistes-
se nella commemorazione della sua resurrezione. Solo presso
Plutarco (1) leggiamo dei Frigi che, «poich® credono che il
‘dio dorma d’inverno e si ridesti nell’estate. ora, (nc]l’im‘crno)
celebrano le orgie del suo riposo, e ora (nell’estate) del suo
risveglio »; ma questa asserzione & contraddetta da tutte le
altre testimonianze, le quali ignorano la festa di estate ¢ san-
no soltanto che in Frigia nella primavera si' faceva lutto per
la morte del dio. Ora si vorrebhe che, nelle feste dj primavera,
il giorno delle Hilarie fosse consecrato alla Sua risurrezione (2),
ma senza prove sufficienti, Le parole di Firmico Materno (3):
regince suae amorem, . . cum  luctibus annais con
ut satis iralae mulier; facerent aut 4t peni
rerent, quem paulo ante sepelierant revivisse taclarunt, ef. ..
momf-o adolescenti templa fecerunt, evidentemey, te non vogliono
Sempre vivo e onc:rato eomé un di(Jfle 111101"f«0, P c-rcd‘uto
riferendosi ai riti de culto, parl e ?ungo e,
bre, mai di una festq dena,’r;ﬁf 2o dolla pompa fune-

€zlone. E I'allugione dj Da-

secrarunt, et
tenti solaciwm qrae-

———

(1) De Isid. ¢ Osir. 89, p. 378 B,
(2) Heppiyg, Allis, p. 132, 168, Loisy
(8) De err. prof. relig. TII.

 P. 104,
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mascio (sec. VI d. C.), nella Vita Isidori(1l), alla festa delle
Hilarie come quella che significava la liberazione dall’Ade, v
g “Aov yeyovuiov. .. owmoiay, pud avere soltanto il*suo
valore pel tempo dell’autore; e, ad ogni modo, la salvezza dal-
I’Ade non si pud e non si deve confondere colla resurrezio-
ne, poich¢ la residenza di Cibele non era, come quella di De-
metra, all’inferno, onde all’inferno non si poteva far rimanere
ne il dio amato dalla dea n& i suoi devoti. Del resto il mito
di Attis, che & il commento pilt autentico del suo culto, par-
la eloquentemente contro 1’ ipotesi di un rito commemorativo
della resurrezione del dio, giacché nega espressamente che
egli sia mai risuscitato. Secondo il racconto frigio, sia nella
versione di Pausania che in quella di Arnobio, Giove annui
alla conservazione .incorrotta del corpo di Atfis, ma non alla
sua resurrczionc; e intorno precisamente al suo cadavere, per
attestazione di Arnobio, sarebbe nato e cresciuto il suo culto.
Ti Diodoro Siculo (2), il quale descrive il culto di Attis, come
si praticava dai Frigi fino ai suoi tempi, fa menzione sol-
tanto dei riti funerari, i quali erano indirizzati alla statua e
non al corpo stesso di Attis, perch® questo, dopo si lungo
tempo, erasi completamente disfatto (3).

T’apoteosi dunque di Attis avvenne assai tardi, e pilt ta.rdl
ancora la sua identificazione con Zeus Ideo. Non v'¢ dubbio
che in origine Cibele, la madre degli dei e degli uomini, la
sorgente universale della vita, stesse da sé senza alcun prin-
.cipio mascolino; il quale solo col tempo le fu aggiunto in pilt
o diverse maniere. D’altra parte, ammesso una volta tra gli dei,
era naturale che Attis entrasse ancora nel culto. Questo che dap-
prima era indirizzato solo alla Madre, si rivolse tanto ad essa
che al suo diletto; le cerimonie, che prima avevano per isco-
po diretto la fecondazione del suolo, acquistarono un signifi-
cato commemorativo della storia di Attis; I’unione colla di-
vinitd, che prima si cercava col mettersi in stretta relazione

(1) Presso Fozio, bibliot. 242, p. 345 A.
(2) Bibliot. hist."ILI, 59.
(3) fipoviopévou Tob cdpatog it oV yoGvov.

T RACASSINT 9
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razione rsta nella
colla dea, ora si effettud colla trasfigurazione del m:\' SL:: &L.c
ol by « : : j v
persona stessa di Attis. Quindi I’importanza plenuncn;{a di £ (JI)S
I =L 8 i 5 - 2 E ]— i
nei misteri: I’iniziato addiveniva senz’altro puatis ATTENS

4. — Ma prima di parlare dei misteri, bisogna “1 ”‘C“"-“O”f
di una cerimonia, di cui ancora nulla abbmmo' detto, per Cl"“f
direttamente ci viene attestata solo a cnminemrc. .(i'.:l sec. IT
d. C.. Era il taurobolio e criobolio, due riti eonsi:m-h che nndn'—
vano quasi sempre uniti insicme ¢ consiste\:ﬂno 11: :11*1 sacri-
ficio speciale del toro (zdvpog) e dell’aricte (%016g), cosi t](:L‘L(:) per-
che in origine quelle due bestie per essere s:acz'liitato' \"‘Cflf\"{int‘f
prese alla caccia coli gettar loro il laccio (I]tl?-.f);).-E‘JllC!'lll(‘l di
questo genere erano comuni nell’Asia: il tauroholio sr.' trova (l.jﬂle
due parti del Tauro, nei culti di Anachita e di Arvtemide taurica,
di Afrodite Urania, di Rea, di Ma ece. (2), e il criobolio nel t',_ul[-n
pergameno dei Cabiri. Ma da cid che il taurcholio o ericho-
lio cra comune anche ad altre religioni, non vieno per con-
seguenza, come si ¢ pensato (3), che da queste sia passato nel
culto frigio. Che non se ne facein menzione prima del see. IT
d. C. (argomente del resto puramente negativo). pud dipendere
dal silenzio mistico, da cui una cerimonia cosl augusta ecra
circondata. Del resto Pantichith del taurobolio nella religione
della Gran Madre & messa fuori di dubbio dall’allusione che
ad esso si fa nella forma pi antica del mito, come & riferito
da Arnobio; daila circostanza ciod che Bacco, per impadronirsi
di Agdestis, a Iui getta un laccio a guisa di rete, ex selis scien-
tissime complicalis inicil laquewm (4).

Pit seria ¢ la questione che alcuni fanno di una duplice for-
.ma di taurobolio ; la piu antica sarebbe quella di semplice sacri-
ficio, offerto per la salute dell’imperatore o dell’impero o dolla
comunitd, forma di cuj parlano le iscrizioni del sec. II e IIT d.
G5 Taltra pit recente, attestataci dalle iserizioni del seo. 1V,

—_————

(1) Firy, Mar. 18,
(2) Cratror, Le culte de Cybele, p. 153.
(3) Cuntoxt, in Revue d’hisioire et de 11,
(4) Ade. Nat. v, G.

religiens. VI, 1901, p. 105 s.
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sarebbe una specie di sacramento, che mirava alla purificazione
6 consecrazione di ciascuno individuo che lo riceveva, il quale
acquistava cosi il titolo di fauroboliatus Malris Dewm et Atti-
dis (1). Questa seconda forma & quella che corrisponde alla de-
serizione che ne fanno, nel see. IV, Tirmico Materno (2), il
Carmen contra paganos e Prudenzio (). Secondo queste deseri-
zioni si tratta non solo di sacrificio, ma sopratutto di un vero
battesimo di sangue. Prudenzio ci pone sotto gli occhi il sommo
sacerdote, il quale coi suoi abbigliamenti solenni discende e si
pone disteso entro una fossa sotterranea, ricoperta di una
tavola tutta traforata. Al disopra & condotto un toro adornato
pel sacrificio. Un flamine col coltello sacro gli squarcia il ven-
tre, dal quale discende abbondante il sanguc entro la fossa,

defossus intus quem sacerdos excipit
gultas ad omnes turpe subiectans caput.....
quin os supinat, obvias ofiert genas,
supponit aures, labra, nares abieit,

oculos et ipsos perluit liquoribus,

nee jam palato parcit et linguam rigat,
donee cruorem totus atrum combibat,

Poi rimosso il cadaverc della vittima, ed aperta la fossa, ne
esce fuori il sommo sacerdote, il quale, tutto cosperso di san-
gue, ¢ venerato dagli astanti come un Dio:

Procedit inde pontifex visu horridus,
ostentat udum verticem, barbam gravem,
vittas madentes atque amictus ebrios.
Hune inquinatum talibus contagiis,

tabo rocentis sordidum piaculi,

omnes salutant atque adorant eminus.

Il rito quale ¢ descritta da Prudenzio aveva forse per scopo
la consecrazione del sommo sacerdote, ovvero era quello che,

(1) Boissier, La religion romaine &' Auguste aux Antonins 12 p. 368.
Zrerer, Das Tawrobolium, in Festschrift. fiir L. Friedlinder, 1895, p. 503 ss.
HeppING, AAttis. p. 199 s.
< (2) De err. 27, 8.

(8) Peristeph. X, 1011 ss.

’1
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come sappiamo, si praticava il 94 Marzo, dies Sanguinis, ed
?

era offerto per la salute dell’ %mpemtore.. Sé B(;J;i Cllnz 3::::2
forma di taurobolio non era riservata al aa?cer ) I8

essere adoperata per qualsiasi privato ed in qualsiasi tomipo.
11 fauroboliatus, dal sangue della vittima, como fos:.%c' il sangue
dello stesso Attis, attingeva nuove forze anzi arldl’rlbtum una
vita nuova, che era anche garanzia di eternitd nell a-ltro mon-
do; onde parlava del giorno di questa sua consecrazione come
del natalicium taurobolii sui (1) e diceva se 5tesso in aeternumn
rematus (2). Malgrado cid, talora il rito si ripeteva, alla distanza
di venti anni (3). ;

I pertanto manifesto che il taurobolio conteneva in s& due
scopi e due funzioni distinte, quella di sacrificio o quella di
sacramento: ma che a queste due funzioni corrispondessero an-
che due forme distinte ¢ separate, non & provato. I vero che so-
lo nel sec. IV troviamo attestazioni della seconda manicra, ma
cid pud dipendere dal fatto che solo in questo tempo sia ad-
divenuto frequente I’uso del taurobolio come forma di devo-
zione privata, e 1’uso di conservare la sua wemoria colla ere-
zione di are munite delle relative iscrizioni. Del resto la forma
cruda e selvaggia del taurobolio, il suo significato di unione
intima colla divinith, per mezzo del sangue della vittima, corri-
spondono perfettamente agli usi e alle idee della religione pri-
mitiva; onde la istituzione di esso si comprende benissimo in
tempi antichi, quando quegli usi e quelle idee erano in fiore,
mg non si comprende in tempi piX recenti, quando precisamen-
te dominava la tendenza di spiritualizzare la religione e di
interpretare filosoficamente i riti e i miti antichi. Nonostante
dunque la mancanza di prove positive, & probabile che il tau-
robolio e il criobolio fossero riti antichissimi, e che, come il
taglio del pino e la castrazione dei galli, avessero in origine
1o scopo naturalistico di fecondare la terra e gli animali, e

(1) CIL, 11, 5260.
(2) CIL, VI, 510.
(3) CIL, VI, 504, 512,VI, 502.

Carmen contra p ;
Sl aganos, v.62; vivere cunt
aperas vigink mundus in annos, :

IV,
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che poscia fossero adoperati come mezzi di purificazione e di
consecrazione al servizio della dea. Giacché non & da credere
che la castrazione fosse I’unico modo di consecrarsi ad essa;
oltre i galli vi' erano altre classi di sacerdoti e di sacerdotesse,
per le quali si richiedevano altre forme di consacrazione, e
nella stessa classe dei galli vi doveva essere una forma spe-
ciale per cui uno di essi veniva elevato alla dignitd di archi-
gallo. E a questo appunto mirava la cerimonia del taurobolio
descritta da Prudenzio; a meno che non si debba dire col
Craillot (1) che allorchd, negli ultimi tempi, fu data facolta ai
cittadini romani di assumer I’ufficio di archigallo, venisse an-
che in uso di sostituire al rito barbarico della castrazione
la semplice consecrazione per mezzo del taurobolio.

5. — Anche per i misteri della Gran Madre, T¢ pnroQuxd,
abbiamo attestazioni assai tardive, a cominciare cio® dal sec.
II d. C. Ma in realtd a quell’epoca rimonta la loro istituzione?
Hepding (2) crede che sia avvenuta quando i Frigi, stabilitisi
per ragione di commercio all’estero, avendo portato seco il
culto della loro dea, ammisero a prendervi parte quegli stra-
nieri che lo desideravano; allora dovettero pensare a stabili-
re un rito di iniziazione, per il quale essi fossero ricevuti
come membri adottivi della nazione frigia e della sua religio-
ne. Il Loisy (3) invece crede che i misteri abbiano avuta ori-
gine nella stessa Frigia, dove fin dal principio a lato del culto
pubblico sarebbero sorte le associazioni mistiche private; e in
prova si appella all’esistenza di una societd di misteri a Pes-
sino, attestataci da due iscrizioni (4), verso il 100 dell’era vol-
gare, sotto il nome di Arrafoxaol; l1a quale, a dir vero, potrebbe
anche essersi formata assai tardi, quando i misteri di Attis erano
gid diffusi per il resto del mondo. A me pare che qui si fac-

(1) Le culle de Cybéle.

(2) Aftis, p. 178.

(8) Les mystéres paiens, p. 109.

(4) Athen. Mitterl. XXII, 1897, p. 38. n. 23. XXV, 1900, p. 437, n® 63
in HErDING. p. T9.
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cia -confusione. Bisogna distinguere il carattere mistico proprio
di tutti i culti primitivi, onde questi erano praticabi entro
cerchie di personc strettamente determinate: in questo senso
i misteri dovettero esistere in Frigia fin dai tempi pil lontani,
anzi dai primi tempi; e anche in Roma il culto della dea cra
un culto mistico, strettamente riservato, per lungo tempo, al
personale frigio del tempio sul Palatino. D’altra parte bisogna
distinguere il mistero nel senso comune, che pit tardi gli @
stato attribuito, di economia universale di salute, come mezzo
di soddisfare ad ispirazioni universalmente umane per mezzo
di associazioni religiose, non piu legate ad aleun culto nazio-
nale, ma aperte a tubti indistintamente di qualsiasi sesso classe
e paese che fossero. In questo senso, non vi pud esser dubbio,
i misteri di A ttis, nacquero tardi, molto pil tardi, della diffusio-
ne dei Frigi nel mondo; anzi possiamo con maggior precisio-
ne determinare l’epoca della loro istituzione: i primi tem-
pi dell’impero dopo che Claudio rese pubblico il culto della
Gran Madre. Giacch®é non & da pensare che prima, al tem-
po della repubblica, quando era proibito ai cittadini romani
di prendere qualsiasi parte al culto frigio, fossero tollerati
i misteri come religione universale. Fin da principio, si
istituirono a Roma dolle associazioni private, sodalilates, tra
1 patrizi, in onore della Gran Madre; esse perd non si diffe-
renziavano da altre consimili, in onore di altri dei, 8 non ave-
vano aleun cavattere di misteri. Associazioni di altro genere,
strettamente cultuali, sorsero sul principio dell’ impero, fra gli
schiavi e .i.li_hertini ‘stranieri, ai quali era permesso 1'esercizio
Quiset, PPOIJri&ment(; e e le assoc{am‘on} dei misteri.

y N potuto costituirsi, solo allora

<he a tutti indistintamente fu aperta la porta della religione fri-

e ;
gia. Cid avvenne appunto in un tempo, in cui era universalmente

s:entlto il bl:sogno di una divinitd, da cui attingere pilt piena e piit
Zl:luu:u,la vita, da cui si avesse Ig certezza della liberazione dai
ori &% vy cwmpin (1), e pin specialmente, secondo I'espres-

——

(1) Frra. Mar. De err. c. 22,



sione di Damascio (1), dall’ inferno ’e& “Awdov. .. cownola; in che
principalmente consisteva lo scopo di tutti i misteri. Ora, tra
tutte le divinitd, la Magna dewm Mater Idaea cra la pilt adatta
a questo. Sia per lo stesso suo titolo, onde si dava come la
sorgente prima della vita tanto nei divini che negli umani, e
sia per lo stesso suo culto, che, nella sua rozzezza e ferocia
primitiva, sembrava mettere a contatto pit immediato colle
forze elementari della natura. Inoltre il mito di Attis presen-
tava un'attrattiva speciale, perch® la sua passione o dis-
parizione era figura della sorte ultima riservata ad ognuno,
dalla quale solo la Gran Madre poteva concedere la libe-
razione.

Ma soprattutto la relazione speciale della religione frigia con
Roma, doveva facilitare la formazione di associazioni private a
lato del culto pubblico. Roma ciod, dopo che la pietra nera era
stata trasportata da Pessino al tempio del Palatino, era ad-
divenuta nna seconda sede, che in dignitd e importanza presto
superd la stessa sede originaria della Frigia. Questa impor tanza
crebbe grandemente, allorchdé per opera di Claudio il culto
frigio addivenne culto pubblico, e le feste del Palatino furono
iscritto ufficialmente nel calendario romano. Inoltre a lato del
tempio palatino sorse un tempio nuovo nel Vaticano, edificato
entro il recinto del circo di Caio Caligola, onde veniva indi-
cato coi vari nomi di Frigianum, Caianum ¢ Valicanwm.
Molte delle are e iscrizioni commemorative di tauroboli pro-
vengono da esso, scoperte nel porre i fondamoenti della faceiata
della chiesa di S. Pietro. Una iscrizione di Lione del 160 (2)
fa menzione di un mons vaticanus costruito cold ad imitazio-
ne di quello romano, onde apparisce che il tempio vaticano
doveva servire di modello al culto della Dea Madre e alla
pratica dei tauroboli nelle provincie.

Non minore dell’importanza religiosa era quella politica.
La Gran Madre era addivenuta dea romana, dea nazionale,
e sobtto ’impero il simbolo dell’origine dei Romani da Troia

(1) Vita Isid. cfr. sopra pag. 129
(2) HEPDING, p. 169.
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e del loro diritto a contrastare alla Grecia il_ .(101]]1.010 dc?I
mondo. Tutto cid doveva favorire I'idea di stabﬂ.:rc }um reli-
gione universale sotto il nome © il patrc.vnato .d1‘ Cnbelc: ‘La.
capitale dell’Ellade, Atene, aveva i misteri eleuslm', la C{l-.]}ltal(-‘;
dell’Ellenismo, Alessandria, i misteri igiaci; gli uni e .gh altri
gid, sparsi in tutto il mondo civile d’allora, e ricevut?, per la
devozione, i secondi, di Caligola e i primi, di Claudio, in Roma
stessa. Perch® questa non avrebbe dovuto avere anch'essa 1
suoi misteri, annessi e fondati sul culto nazionale della Magna
dewm Mater? Questo, & vero, era un rito barbarico straniero;
cid perd doveva maggiormente aumentarc e rinvigorire la
fede in essi, perch® accreditava lattribuzione della loro ori-
gine a un luogo e a un tempo, dal quale Roma stessa van-
tava i suoi lontani principi. D’altra parte, se i misteri metroaci
per necessiti mostravano la impronta della loro connessione
col rito frigio, avevano un carattere fondamentale essenzial-
mente greco; non solo per la lingua in essi adoperata, ma pil
per le formole le iniziazioni i riti sacramentali ecec., che ave-

vano un’'evidente analogia e somiglianza con quelli dei misteri
eleusini. :

6. — Siccome perd il culto di Cibele non era legato come
quello di Demetra eleusinia a un luogo determinato, cosi an-
che le iniziazioni ai misteri, sebbene principalmente si cele-
brassero a Roma, potevano aver luogo in qualsiasi parte del
mondo. Quanto al tempo, & opinione dello IHepding, seguito
dalla comune, che si tenessero durante lo grandi feste della
tine di marzo, nel dies sanguinis, insieme alla castrazione dei
galli e all'offerta del taurobolio per la salute dell’ imperatore; o
in conferma si pud invocare l'analogia degli eleusin. in c-,ui
Piniziazione faceva parte del mistero @ cosl anche ,del Cri-
stianesimo primitivo, in cui i neofiti erano amwmessi nella chiesa
per il battesimo la notte o vigilia della festa della Resurre-
zione. All'incontro il Craillot, fondandosi sul calendario di Fi-
localo, dove dopo il 28 Marzo si nota: Imitium Caia
che le iniziazioni avessero luogo, termin .
non nel tempio del Palatino,

ni, crede
) ate le grandi feste,
ma 1 quello del Vaticano detto

=
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TFrigianum e anche Caignum (1). Forse le due sentenze non
sono inconeiliabili, come pud sembrare a prima vista, potendo
essere in uso I’una e I'altra data:la prima cio® per le iniziazio-
ni ordinarie sul Palatino, perché gli iniziati potessero prender
parte anclh’essi alla celebrazione dei misteri commemorativi del
mito di Aftis, e la seconda data per coloro i quali, per 1’impres-
sione ricevuta dalla semplice assistenza alla festa.esteriore, si
crano convertiti alla fede di Attis, e non volevano piti oltre
ritardare di essere ammessi a godere dei benefici derivanti
dalla iniziazione.

Sul contenuto preciso dei misteri, per la loro stessa natura
segreta, poco siamo informati. Del neoplatonico Proclo, sap-
piamo dal suo biografo Marino che aveva scritto una pnrpwu-
) Pifhog, che & andata per sventura interamente perduta..
Ci rimane ancora un’orazione dell’imperatore Giuliano in lode
della. Gran Madre; essa perd & in parte opera di teologia, I’in
Lei‘prctazionc cio® filosofica o razionalistica del mito, e professa
cspressamente di non volere rivelare le cose segrete. E dello
stesso genere doveva esserc la trattazione di Proclo, come
del resto espressamente ci attesta il suo biografo: « tutta la.
teologia intorno alla dea ha esposto manifestamente, e tutto
il resto, azioni e detti, ha spiegato filosoficamente » (2). Onde
per i misteri metroaci, come per gli eleusini, la guida princi-
pale per la ricerca del loro procedimento, ’abbiamo nel loro
signum o simbolo, che ci & pervenuto in tre forme, conserva-
to dagli antichi scrittori ecclesiastici Clemente Alessandrino e-
TFirmico Materno. Da Clemente cosi & riferito in greco (3): &
topsdvou Epayov, & wupfdkov Entov, & Exeg... egvopdonow, Vi TOV
waotoy vweduv. Tirmico invece (4) ci da la formula tanto greca
che latina in questi termini: la prima, & wpwdvoy BéBowxa, &
wopfdlov wémwna, yéyova wicmme “Atrews, e la seconda, de tym-
pano manducavi, de cymbalo bibi, et religionis secreta perdidici-

(1) Le culte de Cybéle, p. 174,

(2) Manix. ». Procli, e 33.

(3) Protreptic. 11, 15.

(4) De err. profanar. relig. XVIIT, 1,
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I/Usener (1) credeva che I'intiero simbolo metroaco 'f"os-se
“da ricostruire colla combinazione di tutte queste formole, cia-
scuna delle quali per s& non sarebbe che un fra}mmcnto del-
\]’originale; altri invece ha sostenuto che in realtd esse fos:qerb
tre formole distinte, provenienti da luoghi o da tempi diversi (2).
Ma innanzi tutto & da porre in chiaro che le duo formole ri-
ferite da Firmico non sono che una sola, I’una ciod la tradu-
zione dell’altra. Di gid lo Ziegler (3) aveva riconosciuto nella
formola latina la frase religionis secrela perdidici come tutta
propria del linguagzio di Tirmico (4); e d’altra parte essa
riproduce bene, quanto alla sostanza, il senso del greco yéyo-
va piorng ~Avtrews, giacche puotng non pud siznificare altro
che ammesso ai misteri, che sono i veri secreti, accessibili ai
solo iniziati, della religione (5). Rimano dunque di confrontare
le due formole greche tra loro; dove questo almeno & chiaro
che, mentre combinano per la prima parte, differiscono note-
volmente per la seconda, presso Clemente: ¥m0 Tdv maotov
Uméduv, e presso Firmico: yévova wiorng “Avrews. Ora sono possi-
bili tre ipotesi. La prima che Firmico abbia tralasciato, scien-
temente o no, le parole riportate da Clemente, e viceversa
Clemente le parole riportate da Firmico; in questo caso per
ricostruire la formula integra bisognerebbe ageiungere, come

- appunto voleva I'Usener, in fine della formola clementing :

“Yéyova. piorng “Attenc. Ovvero queste parole si potrebbero con-
siderare come sostituite, in alcune comunit, metroache, alla
seconda parte della formola di Clemente, perchd quosta, seb-
bene alquanto oscura, pure a cagione della menzione dell’ in-
gresso del mysta nel woordy cio®, come vedremo, nella camera
nuziale della dea, non lo era troppo per impedire un’even-

tuale propalazione ¢ profanazione del mistero, avanti ai pro-

(1) Altgrichishes Versbau, p. 89.

(2) M. Diserus, Die [isweihe bei A puleius, 1917
RricH, Eine Mithrasliturgie, p- 217.

(8) Nell'apparato alla sua cdizione di Firmico Materno p. 43

= . » aaw 3 ; 5
(4) Math, I, 4, 11: divinae dispositionis segreta perdidicit e V, 1, 26:
-absconsarum religionum secretq per SRt

discens.
(5) Cfr. sopra p. 19 n, 1.

» P- 8 ss. Cfr. Digre-
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fani; e del resto la sostituzione non sarebbe stata del tutfo.
arbitraria, perchd chi era ammesso nell’intimo cubiculo di Attis
era con cid stesso ammesso ai suoi segrefbi. Infine si potrebbe
pensare a un’assoluta diversitd delle due formole, I’ una ciod,
quella di Firmico, direbbe molto di meno dell’altra; e cid per-
c¢h® la prima indicherebbe un grado inferiore d’iniziazione, la
seconda un grado superiore e pereid un rito piut ricco e com-
pleto. Questa ultima ipotesi, che porterebbe naturalmente le
pilt gravi conseguenze per la ricostruzione dei riti d’ iniziazione,
non mi pare che si possa accettare, per levidente corrispon-
denza che passa tra la formola metroaca e la formola eleusinia,
onde quella al pari di questa va riferita tutta intiera al me-
desimo grado di iniziuzione, ciod all’iniziazione inferiore o co-
mune.

Questa ciod, in entrambe le religioni, comprendeva due riti:
il rito della comunione e il rito della rigenerazione. Il primo
& espresso nella parfe comune a Firmico e a Clemente: «ho
mangiato dal timpano, ho bevuto dal cimbalo». Avanti la
comunione, la formola eleusinia enunziava il digiuno prepara-
torio: évéorevon; ma, sebbene non si dica espressamente, anche
i misteri frigii erano preceduti da un periodo di purificazioni
o catartico, di cui parte principale era il digiuno, vnoreie, per
tubti obbligatorio dal 22 Marzo, arbor intral, al 24, dies san-
guinis, e un altro digiuno che, secondo il filosofo Sallustio (1),
cominciava qualche giorno avanti, in cui i devoti si astene-
vano dal «grano ¢ da ogni altro cibo grasso e immondo ».
In che consistesse propriamente il cibo e la bevanda sacra,
il simbolo, conformemente al suo carattere misterioso, non dice ;
arguirlo, come fa lo Hepding (2), dalla iscrizione di Abercio, non
si pud, giacché & per lo meno incerto che in quella iscrizione
si tratti dei misteri frigii. Cid perd che dal simbolo si rileva,
¢ che la comunione era divisa, diversamente dai misteri eleu-
sinf che avevano solo il ciceone, in cibo e bevanda; e che
Y'uno e l'altra venivano offerti al mysta negli strumenti stessi

(1) De diis et mundo, c. IV.
(2) p. 188.



— 140 —

adoperati per la musica orgiastica, pa,rt-icol’arme‘nte S{I-L:‘.I'l: &
Cibele e Afttis, il che serviva ad aumentare efficienza fhfrl.na
del rito. Questa, poichd si trattava del primo grado d g
zione, non doveva consistere, come quella dell’omofagia nei
riti dionisiaci, nel rendere Evieog il mysta, ma solo, SoX
nei misteri eleusini, nel renderlo commensale o GUVILUTWTNG
della dea; sebbene Firmico Materno metta a confronto e in
opposizione la comunione metroaca colla comunione cristiana\.
11 rito della rigenerazione & espresso, quantunque non cosi
chiaramente come il primo, nella seconda parte della formolas
propria di Clemente: «ho portato il cernos, sono entrato nel
pastds ». Le due azioni sono da considerare come connesse
I’ una con laltra: portando il cernos il mysta entrava nel pa-
stds. La cernoforia era comune ancora ad altri culti. Secondo
1a descrizione che ne fa Polemone (1), consisteva’in una pro-
cessione o danza in giro entro uno spazio determinato, nella
quale si portava in capo il xzépvog, pn piatto ciot metallico
intorno al quale erano attaccati altri piccoli wvasi, cotyliscoi,
con dentro grani paste liquidi miele cce. offerti alle divini-
ta chthonie. Ma, siccome appunto era vario il contenuto de
cernos, secondo le varie divinith alle quali veniva offerto,l
quale era il suo contenuto nelle iniziazioni ai misteri di Attis o
Dalle iscrizioni noi sappiamo che il cernos aveva un impor-
tante ufficio nei tauroholi: si parla del fawrobolizam criobolivm
cerno perceptwn (2), e dei perfectis rite sacris cernorum ciriobols
et tauroboli (3). Inoltre mei tauroboll avevano grande impor-
t'fmza le ?arti genitali della vittima, che venivano ad essa re-
ccipere et transferre (4),

vires consecrare (5), vires condere (6). Da tutto cid si pud de-

(1) Presso ATHENAEUS, XI, p. 478 C.
(2) CIL, VI, 508.
3) Iscriz. di 3

HEP](}ILG’ 3 wtél. Mactar. Revwe archéol, 1892, p. 298, 1898, p. 462. Cfr.
(4) CIL, XIII 520, 1751.
(5) 522, 525.
(6) XII, 1561.
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durre che il tawrobolinm cerno perceptum doveva consistere in
¢id, che il tauroboliato trasportava egli stesso in un cernos
sul capo le parti genitali della vittima all’ara commemorativa;
e quindi lo Hepding (1) ha dedotto che in una cerimonia con-
simile doveva consistere la cernoforia dei misteri.

Ma cid non mi pare possibile. Il taurobolio era un rito non

ordinario, proprio di pochi, che per questo veniva ricordato .

con iscrizioni. Inoltre il taurobolio, come appunto apparisce
dalle iscrizioni, si celebrava in qualsiasi tempo ¢ non ad epo-
ca fissa, come sarebbe avvenuto se era connesso alle ordina-
rie iniziazioni, sia che queste si facessero in mezzo alle feste
i marzo o nei giorni immediatamente seguenti. Io credo dun-
que che la cernoforia sia piuttosto da intendere allo stesso
modo della processione della cista nei misteri eleusini, e che
‘anche il contenuto fosse presso a poco uguale. Se nei coty-
liscoi vi erano frutta ed altri cibi, questi non dovevano servire
perch® ne gustasse chi li portava, come vuole il Dieterich (2),
& como in realtd in alcuni culti avveniva (cosl presso Polemone
nel testo surriferito), giacchd la manducazione, come negli eleusi-
ni, era oggetto del rito antecedente; erano dunque destinati
ad essere semplicemente offerti alla dea. Ma ¢id che pilt im-
porta & che insieme ai frutti, nel cerno, come nelly cista eleu-
_sinia, vi doveva anche essore la figura di un membro genitale,
probabilmente femminile, che serviva per il rito dell’adozione
_ovvero della rinascita del mysta dal seno della dea; rito che
si doveva compiere nel maotrls, come si dice nell’ultima par-
te della formola: bmd TOV maoTOv VmEOUV. Giacch® il maotd

era propriamente la camera nuziale della dea, detta anche
‘gecondo uno scolio a Nicandro (3), Sohdpar, e doveva cOrri-
_spondere a quello che in una iscrizione latina (4) & detto cubi-
_culum. 11 Dieterich opina che la cerimonia rappresentasse uno

{1) p. 191 s.

(2) Eine Mishraslit. p- 103 s.
(3) V. 8 degli Alexipharmaca.
(4) CIL, X, 6423.



_— 142 _‘

sposalizio mistico della dea coll’iniziato (1). Ma lo spos.o de.]la-
dea era propriamente Attis; ora non ogni iniziato .a(ldn’em'va.
Attis, ma solo il sommo sacerdote, I'archigallo; 1} S:;}]J'IIJJICG
iniziato rimaneva soltanto un mysta di Attis pvotig Atrewe.
1% dunque pilt probabile che anche nei misteri metroaci, come
megli eleusini, il significato fondamentale della iniziazione [os-
se la rinascita dell’iniziato e la sua inserzione nel divinwm
genus della Magna dewm Mafer. B ¢id & confermato dalla no-
tizia conservataci dal filosofo Sallustio (2), che cio¢ all’iniziato
veniva offerto del latte come a un neonato: ydhuxtog tooqn)
@onep avaysvvopévmy (8).

7. — Il taurobolio dunque non entrava nella comune ini-
ziazione, ma costituiva invece da per s¢ un grado superiore
d’ iniziazione, corrispondente presso a poco'a.lla epopteia degii
eleusini. La differenza perd del rito era grande. Cid si deve
al fatto che il taurobolio gid preesisteva nella religione frigia
come rito d’iniziazione, e tale rimase, mentre il rito della ini-
ziazione comune fu forse aggiunto dopo, quando si istituirono i
misteri metroaci, ad imitazione della teleté eleusinia. Il signifi-
cato fondamentale perd era sempre lo stesso, anche per il tauro-
-bolio: Ia mistica rinascita. Per questo il tauroboliato parlava
del nalalicium lauroboli sui ¢ chiamava, 56 stesso in aelernam

(1) Eine Mithrasiit p. 126,
(2) De diis et mundo, 4.
(3) Dalle parole di Firmico: in

. : quodam templo, ut in interioribus par-
tibus howo moriturus Possit admiiti, :

dicit cte., Digren i ; ;

‘ o TERICI in Mithrastituraie

p- 162, seguito dalla HErninG, ha dedotto chie vi doveva anche essere 1-:1 v
. = v = = . W : 5 g : :

_cerimonia. che rappresenfasse Iy mistica morte dell’ iniziato. Alg questa i

. ; L e e S G E sta in-

terpretazione & impossibile, perchd I’ iniziato per cssere

professa colla recita del simbolo |

- : gl avvenut
rinascita; dunque nel tempio non entrava per m

altro scopo, come Passistere 4 qualche atto di
soli iniziati. Cfr. sopra p.

dalla comunione metroaca se

ammesso al tempio
4 Iniziazione, ciod ln sua
orire misticamente, ma per
26. 11 moriturus vcuu(::O, 0 cm‘no f_“fm"-‘ﬁ's" :
bl m(.:(.tero in rilievo cho
nione cristiana, che & il tcmagappuuta tratt :“3“ 13. "ll'& e comy
guenti: cibum istum moys sequilia: scwpe:: e:t ;ac:::; e s
dicas vitalem venam stringit in mortem elc, ,

hoe quod bibisse te prae-
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renalus. La rinascita avveniva in forza del battesimo di san-
gue che sgorgava dalle venc dell’animale sacro, e pel cui mezzo
si comunicava al battezzato la vita divina. Lo stesso effetio
era ottenuto dalle wvires del toro, chie crano trasportate dal
tauroboliato nel cermo entro il cubiculim della dea, dove la.
rinascita aveva il suo pieno compimento. Ma si potrebbe chie-
dere: se la comune iniziazione ¢ il taurobolio avevano lo stesso
significato fondamentale, che cosa il secondo aggiungeva alla
prima ? non era del tutto inutile? A questa dimanda si pud
rispondere con il fatto che lo stesso taurobolio per lo pilt si
ripeteva, dopo venti anni, quantunque di gia, per il primo, uno
fosse in aelernwm renatus. Questo ciod prova che la vita di-
vina si concepiva come qualeosa che scema di continuo ¢ di
continuo si pud rifornire ed accrescere, attingendo di nuovo
alla sua sorgente, nella divinith. Da qui si pud intendere
percht i misteri ammettessero pid gradi d’iniziazione tutli
sotto forma di rigenerazione, I'uno pit efficace dellaltro. An-
che negli cleusint abbiamo visto che Pepopteia consisteva
nella nascita del divino Brimo, quantunque il mysia gid fosse
rigenerato nella prima iniziazione.

Tutto questo spiega anche la tendenza invalsa negli ulti-
mi tempi del paganesimo di non contentarsi della iniziazione
a un mistero, ma di moltiplicare le iniziazioni nella certezza
di accumulare cosi una maggiore quantita di vita divina. Apu-
leio nelle Metamorfosi racconta le sue iniziazioni ai vari mi-
steri. In una iscrizione di Roma (1), Aurelio Antonio dice di
avere celebrato i misteri non solo della Madre degli dei, ma
anche della Bona Dea e di Dioniso. Nella iscrizione di V.
Agorius Praetextatus (2) si dice che egli era sacratus Li-
bero el ILleusiniis, hierophanta, neacorus, lawrobeliaius, paler
patirum, ¢ la sua moglie Paulina sacrala’ apied Eleusinain, deo
Bacco Cereri et Corae, sacrala apud Aegynam deabus, laurobo-
liala, isiuca, hierophanirica deae Hecatae.

E appunto a questo bisogno, di accumulare quanto pitt si

(1} IGSI, 1449.
(2) CIL, VI, 1779 d.
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poteva della virtd divina proveniente dai misteri, si deve il
favore incontrato da quelli di Afttis. Politicamente essi lo deb-
bono alla potenza e all’influenza di Roma, ma religiosamente
allefficacia singolare che la religione della Gran Madre si
.credeva possedere, uguale a quella della dea di Eleusi, alla
quale anche nel rito esteriore erasi assimilata, e sulla quale
aveva il vantaggio di una maggiore facilitd, per non esser le-
gata ad alcun santuario locale. Ma oltre un accrescimento
quantitativo, i bisogni religiosi dei tempi nuovi richiedevano
nei misteri un progresso qualitativo. Ora se a quello i misteri
di Attis hanno largamente contribuito, non cosi a questo; il
quale & stato piuttosto l'opera di altri misteri, sotto questo
rispetto, assai pill’importanti. Certamente anche la religione
metroaca ha realizzato, negli ultimi tempi, sopralutto riguar-
do alle sue dottrine teologiche, un interiore progresso (1); cid
perd & avvenuto non tanto per virtl propria, quanto per I’in-
fluenza di altre religioni mistiche, di cui ora diremo.

(1) cfr. CraILLOT, Le culte de Cybile, cap. La doctrine methroaque ou
Ile sidcle. pag. 194 ss.




CAPITOLO QUINTO

Sincretismo e misticismo alessandrino.

Sommanrio: 1. Tendenza della religione, nell’ epoca ellenistica, a trasfor-
marsi da nazionale in universale; conseguenze importanti per il miste-
ro. — 2. La religione Sineretisticn di Sernpide, creata dai Tolomei in
Alessandrin. — 3. Storin ¢ leggenda dell’ introduzione del culto di Se-
rapide in Alessandrin. — 4. Templi ¢ culto delln nuova religione, —
a. Compimento della religione di Serapide con quella di Tside. — 6.
Trasformazione greea di Iside in dea wniversale. — 7. Diffusione del
ln nuova religione. — &, I misteri di Iside: loro origine green o ca-
rattere nuevo. — 4. Simbolo e riti dolla iniziazione. — 10. Suo  signi-
ficato ¢ valore,

Per la prima volta, sotto Alessandro, il mondo antico che
si stendeva intorno al bacino del Mediterranco, malgrado le
grandi diversitd di razza di lingua e di educazione, si senti
unito nella comune coscienza di appartenere alla mede-
sima umanitd, o nel comune sforzo di realizzare ideali e
valori, non pitt propri di singole nazioni, ma radicati nel me-
desimo fondo della natura umana. La tendenza pertanto che
caratterizza la nuova epoca, che comingcia da Alessandro ¢ che
si ¢ convenuto di chiamare ellenistica — perchd® sebbene fosse
la risultante di una grande quantitd di forze varie ed opposte, cra
principalmente deminata dallo spirito e dalla civilth clienica —
¢ la tendenza verso I’ universalith e una valutazione pin giu-
sta dell’ individuo.

. Anche la religione dovette naturalmente sottostare a que-
sta tendenza, ¢, nello sforzo di raggiungere 1’ alto scopo, tra-
sformarsi internamente, producendo una analoga trasformazio-

FRravAs31NI 10
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ne nel misticismo. Quello che pertanto ora dovremo vedere ¢
come col formarsi delle nuove correnti religiose, tendenti alla
universalitd, sorgessero anche nuovi misteri, che, se nella for-
ma esteriore non erano niolto diversi dagli antichi, interior-
mente ne differivano grandemente.

1. Prima di Alessandro, la polis in Grecia e la monarchia
in Oriente dominava ed assorbiva tutto, tanto la vita pub-
blica che privata, tanto la vita civile che religiosa. La divi-
nitd era la peorsonificazione dello stato, ed entro i confini
dello stato esercitava una signoria assoluta, ma al di fuori
nessuna. Ogni religione era per natura sua nazionale; quindi
tanti stati, altrettante religioni. Ma allorche caddero le bar-
riere che dividevano polis da polis, stato da stato, ¢ tutti i
popoli si senvirono uniti, non solo come negli antichi imperi
d’ Oriente perchd stretti da un medesimo pugno di ferro, ma
pit perche liberi di aspirare agli stessi ideali, si pensd anche
ad una religione che non fosse la religione di una nazione,
circoscritta dagli stretti limiti di una cittd o anche di un re-
gno, ma fosse la religione dell umanitd, estesa per quanto
si estende I’ orbis, Ia olxoupéviy. Cosl sorse per la prima
volta I'idea di una religione universale (1).

La tendenza verso I’ universalith & innata alla religione;
quindi & che la troviamo ancle nelle religioni nazionalistiche,
prima di Alessandro; in esse perd era impedita dj attuar-

(1) E. MEyER (Geschichie des Allertum
Importante trasformazione delle religioni

fino dall’ impero persiaug, Ma, come ha notato giustamente il Kaurst (Ge-
schichie des Tellenistischen Zeitalters, 11, 1, Das Wesen des H'eHem'.smu:n- 1909
1::. 2-_:9 58.); ai Persiani mancayy Un requisito essenziale per Ia :1as;:i;:m c!e[i
l-umv:arlsalismo, che si ebbe soltanto nell'impero i Alessandro, ¢ ciod In
dlS]';)DBlzlt:nﬂ a'ri'conoscerc ai popoli loro soggetti il diritto dj ];al-lecipnre
ta.u:o all m.ummlstra.ziouo dell’ impero, quanto alla suprema religione dello
Btato, Che: l. Giudei nutrissero fino dai tempi di Ciro I’iden dj una propa-
ganida r-,-].:gmsu universale, non dipeso dalle condizioni generali dell’ im-
Pero persiano, come sembra pensare il Meyer, ma piuttosld dalle condizio~

s, L1, p. 167ss.) fa cominciare Guesta
antiche da nazional; in universali

ni speciali della loro religione.
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si liberamente, appunto dalle contrarie limibazioni nazionali.
Cosl, p. es,, il dio della citth di Babilonia, Marduk, non con-
tento di esser giunto al sommo del panteon babilonese, ave-
va, anche la pretesa di aver creato dal chaos il mondo uni-
verso; e parimenti, in Bgitto, a R¢ di Eliopoli era attribuita
Iorigine di tutte le cose, che altre cittd attribuivano invece
ciascuna al proprio dio, p. ¢. a Ptah Memfi ¢ a Chuum Rlefantina.
Gli dei degli Elleni da Omero erano riguardati come dei
ancora dei Troiani e degli altri popoli, coi quali i Greci ave-
vano relazioni; ed & noto come I’ impero dell’ universo era di-
viso dai Greci tra Zeus IPoscidon ¢ Iades, i quali cosi gode-
vano di un potere illimitato. Se non che questi creatori e si-
gnori del mondo erano nello stesso tempo concepiti con tratti
propri di ciascuna nazione e legati ad essa con relazioni
speciali. Inoltre, ¢id che pitt monta, perchd si abbia una re-
ligione universale, non basta attribuire al proprio dio un po-
tere su tutto il mondo; ¢ di pilt necessario onorarlo con
un culto, al quale possano prender parte indistintamente i
cittadini di tutto il mondo: ora a questo non solo i barbari,
ma nemmeno i Greci hanno mai pensato prima di Alessandro.
Cid spiega perch® ad Anassagora e a Socrate non giovd di
riconoscere il Nus divino come causa ordinatrice dell’ univer-
50, persfuggire all’ accusa di ateismo, che propriamente voleva
dire non credere a quegli dei a cui credeva la cittd (1); e
quindi alla condanna, il primo all’esilio ¢ Ialtro alla morte.
Dopo Alessandro sarecbhe stato questo impossibile; perche
allora, rotti i vincoli della polis, a ciascuno cra lecito non
solo di credere a un dio, il cui potere si estendesse egual-
mente su tutte le terre e su tutte le genti, ma anche di vagheg-
giare una religione che, sciolta da ogni legame con una cit-
t& o uno stato parbicolare, potesse accogliere nel suo seno
tutti i cittadini dell’ orbe, greco o romano. Questo ideale perd
di religione universale, solo a stento e mai completamente,
si. & potuto attuare, per gli ostacoli che alla sua piena attua-

(1) Prar. Apel. 24 B; Xex. Mem. 1, 1, 2: olg pév 7 i vopites Ozolz o9
vopltov.
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zione ha opposti il politeismo umanistico; al quale T’luln,tiullzi‘-
t& non ha saputo mai rinunciarc del tutto, ¢ col {llf‘b . ].J(!I.-
¢id non si poteva romperla in un modo assoluto ma bisognava
venire a intesc ¢ compromessi. 3 . )
Il primo passo fatto per questa via € sta.tci il sincreti-
smo religioso; per il quale il panteon greco si ¢ “}"Gf'to s
che agli dei stranieri, ovvero questi sono stati COl]'llf‘il cogzli
dei greci. Non bisogna credere pero, come spesso avviene, che
il sincretismo sia per se stesso relizione universale, ovvero
che sia un fatto nuovo, del tutto proprio dell’ epoca ellenisti-
ca. Gid da prima, Erodoto aveva identificato numi egiziani
con numi greci, anzi aveva fatto derivare questi da quelli,
come Dioniso da Osiride e Demetra da Iside. Cosi anche gli
orfici, senza stare strettamente attaccati all’ ovigine greea,
avevano congiunto insieme, tanto nel mito che nel culto, Dio-
nysos Zagreus e Sabazios, quest’ ultimo certamente straniero.
12 un fatto perd che nell’ epoca ellenistica il sineretismo si
¢ allargato sempre pil, mano mano che i contatti colle veli-
gioni degli altri popoli si sono fatti pili spessi e pit intimi:
allora si sono identiticati Ammone e Belo con Giove, Thot
con Hermes, Astarte ed Istar con Afrodite ece.; ma sopra-
tutto Zeus-Tupiter ha preso il posto di una quantith di an-
tichi numi, che prima regnavano assoluti in diverse localith
(L Oriente, e cosi si & avuto Jupiter Ieliopolilanus, Jupiter
Damascenus, Jupiter Dolichenus ece. Ma che del resto il sin-
cretismo non basti a raggiungere 1’ universalismo nelia reli-
gione, lo dimostra chiaramente il fatto dei Romani; i quali
fino dal tempo della guerra di Annibale hamno iniziato un
vasto processo di ellenizzazione della lovo religione, identifi-
t'z-l-ndo quasi tutti i loro numi con nuwi greci, sebbene talora
{h natura assai di.\'crsa, e sosfituendo ovvero aggiungendo il
o S R T
anzi hanno voluto qm:':;tl‘v.. ioro ; ul_? 1?115;‘1?119 Shiremsalo; .chc
rigorosamente regolats ‘dall n.um J. mlfglone, Qoo :Tnhca,
5 0L 0 stato ¢ strettamente chiusa a

chiunque non fosse cittadino romano,
Per conciliare 1’ universalitd, della .

eligione col politeismo
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umanistico o per dir meglio coi diversi politeismi che vi era-
no anticamente nel mondo, non bastava di uguagliare este-
riormente un politeismo coll’ altro, scambiando o congiungendo
i nomi degli dei tra loro, ma bisognava dare un’ uniti -infe-
riore ai diversi numi, riconoscendo alla loro base un’ unica
divinitd comune, nguale per tutti gli uomini, di cui ciascun
dio non fosse che una forma o un aspetto speciale; in altri
termini al di sotto della superficie politeistica, bisognava met-
tere una concezione pitt profonda, nascosta ai pili, pantei-
stica. Questo, che in realtdv si ¢ tentato di fare in diverse.
manicre, come vedremo, portava con st per necessitd una tra-
sformazione molto pitt radicale, che non il scmplice sincreti-
smo, nei rapporti dell’uomo colla divinitd; la quale da pura-
mente esteriore tornava ad essere profondamente interiore.
Da cid s’ intende qual cambiamento e uali vantaggi ne doves-
sero venire anche per elemento mistico della religione. In tutta
la. nostra trattazione abbiamo sempre insistito sul fatto che il
mistero si riattacca per se stesso, attraverso agli stadi susse-
guenti, allo stadio primitive della religione, quando la divinita
era concepita, sebben confusamente, una in s¢ ¢ coll’ uomo; ora
Ia religione tornava appunto a quel momento iniziale, non pit
perd colla sua confusione ¢ povertdh primitiva, ma con una
coscienza pilt distinta, arricchita della esperienza e del pen-
siero della storia susseguentce. Qui sta, secondo me, il gran-
de progresso che ha fatto il mistero nell’epoca cllenistica ; non,
come comunemente si crede, nel contribute che ha ricevuto
dalle religioni orientali, che ha consistito massimamente in
forme superficiali esteriori, ma nel vantaggio che ha tratto
dallo sviluppo della storia religiosa per la sua forma ¢ vita
interiore, consistente nel coneepire la divinita come una e tutto,
ma nello stesso tempo coscientiec e volente, e nel cercare per-
¢id 1'unione con essa con mezzi meno materiali, non puramen-
te meccanici, meglio corrispondenti alla spiritualith divina.
Anche qui naturalmente il progresso & avvenuto in mezzo a
difficoltd ed ostacoli, opposti soprattutto dal tradizionale poli-
teismo umanistico e dalle tradizionali forme del rito, provenienti
da una concezione inferiore della divinitd; onde non & arrivato
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siammai al suo picno sviluppo e maturitd. 1§ ad _ogm 1.110(1'0
= : ic a percorso e costatare 1 di-
interessante seguire le vie che ha pe

versi gradi che ha raggiunto.

2 Lo stesso Alessandro, nel ondare il suo grande im-
pero, aveva compreso 1'importanza che avrebbe avuto a quesﬁn
scopo la religione, ¢ la necessitd di far caderc come le altre
cos{ anche le barriere religiose che dividevano popolo (?:1 .po-
polo. A questo principio ispird la sua condotta. A.S{l‘l.'di, l.':m-
tica capitale della Lidia, fecc edificare un tewpio a G.IO‘."(":
Olimpico; in Efeso si recd ad adorare nel famoso santuario di
Artemide; in Memfi offerse sacrifict al bue Apis; si recd e-
spressamente nell'oasi di Giove Ammone, per farsi adottare
figliolo e consacrare imperatore dal dio supremo dell’Bgitto ;
a Babilonia fece riedificare il tempio di Bel-Marduk distrutto
da Serse, e vi offerse sacrifici secondo il rito habilonese. Con
tutta probabilitd non si sarshbe cgli accontentato di questo
sincretismo csteriore, ma avrebbe cercato di dare un assectio
piu regolare ¢ maggiore unitd alla religione del suo impero,
se non ne fosse stato impedito dalla morte prematura.

L'opera di Alessandvo fu ripresa dai suoi successori. T due
regni, dei Tolomei in Egitto e dei Seleucidi in Siria, eredi delle
due civiltd pilt grandi dell’antichith, Vegiziana o la babilonese,
furono i campi principali in euj s formd ¢ sviluppd la civiltd
nuova ellenistica, anche per cid che riguarda la religione, seb-
bene in maniera diversa,

In Egitto i Tolomei, che si erano mostrati intutto gli eredi
pitt zelanti dell idea qi Aleg.ga.mh-o, con ardimento nuovo pen-
sarono di fondare una nuova religione, che nel culto di un’u-
nica divinitd universale, Serapide, riunisse tutte le diverse
stirpi del loro regno e servisse di via allg, loro influenza poli-
bica nelle altri parti.del mondo,

- RE
I nuovo dio non doveva €ssere come uno dej tanti, anche
troppi, ehe erano vener

s ati nel mondo; egli piuttosto doveva
In 8¢ comprenderli tutti, onde, senza identificarsi con aleuno,

Potesse essere sostituito come equivalente a ciascuno, I e
meuto'psh Importante per sapere (quale concetto s¢ ne faces-
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sero gli antichi, Pabbiamo nella orazione che a suo onore ha
seritto nel sec. I d. C. il retore greco flio Avistide (129-189).
Iraspetto che maggiormente interessa al retore nella religione
di Serapide & queilo della soferia, della salvezza che egli procu-
ra ai suoi devoti. Sotto questo aspetto dunque lo proclama,
«il pit grande degli dei» (§ 16) e lo definisco «il dio che &
da s¢ il protettore e il salvatore di tutti gli womini» (§ 19);
percheé egli & che fa venir I’uomo alla luce, ¢ poi colla sua
provvidenza lo assiste in tutto cid che ¢li ¢ necessario, ornan-
do la sua anima colla sapienza, il suo corpo colla salute, ¢
aggiungendo a questi beni interiori il possesso dei beni esterni
materiali; e i suoi benefici egli dispensa tanto ai re che ai
privati, tanto ai sapienti che agli ignoranti, tanto ai grandi
che ai piccoli, tanto ai buoni che ai cattivi. Di pilt, non limi-
ta la sua protezione a questa vita, ma anche dopo morte &
lui che ci riceve di nuovo nel suo potere, ci gindica e ci as
segna lu- sorte che ci aspetta (swto adrds xal Yuyomopmse)
Onde da cid apparisce di gid il carattere universale di Scra-
pide. Mentre gli altri dei ciascuno ha una classe di womini
da proteggere, e ciascuno una sfera di beni su cui far valere
il suo potere, solo Serapide basta a tutti e a tutto. Il che
rivela anche I'universalith della sua natura. Gli dei, secondo
Omero, si sono divise le diverse parti del mondo tra loro; ma
tutto il mondo & di Serapide. 1gli domina nel cielo, nella ter-
ra e nel mare, non solo, ma anche nell’Ade; onde non c'& la
pit piccola parte del mondo che sfugga al suo impero. A lui
dungue non sfugge nemmeno 1'uomo, il quale morendo non fa,
altro che passare da Ini a lui, ciod da una all’altra parte del
suo dominio (§ 25). B se tutto domina e tutti gli uomini go-
verna, vuol dire che tuti in s& abbraccia (§ 26), da per tubto
manifesta st stesso ed esplica Ja sua-forza vitale, tutto dun-

«que I'universo riempe (§ 21). Spiegazione questa che ancora

puod essere intesa nel senso della distinzione di dio dal mondo ;
nella definizione perd che di se stesso dicde Serapide a Ni-
cocreon di Cipro, che aveva richiesto delln sua natura (1),

1) Macron. Sat, 1. 20, 16.



si entra in un ordine di idee addirittura ]):l-ni_:r&i§tic':(:: « Sono
a sapere il dio che dico: il mondo celeste mi fa da tcsff:, il
mare da ventre, o la terra da piedi; le orecchie le ho nell'ete-
re, e occhio luminoso mi ¢ la luce spleudente. del sole ». Mg,
con cid gid siamo nel campo della teologia, la (uale anche
nella religione di Serapide aveva un’importanza sceanda.ria, e
doveva dar luogo a molte questioni che non arrivavano mai
a una soluzione; onde il retore di Smirne le laseia volentieri
a trattave ai sacerdoti e ai savi dell’Bgitto (§ 15).
Una questione pilt praticamente interessante pei devoti del
dio era in quale venerazione dovessero tenerlo. in confronto
degli altri dei. Qui si offrivano come possibili ¢ di fatto furo-
"no abbracciate due soluzioni diverse. Alcuni, seguitando ad
invocare ciascun nume secondo Ia suq propria virtt nelle di-
verse sfere della vita, vi aggiungevano I'invocazione di Scra-
pide, come quegli che aveva poterc su tutto (§ 23). B (uesto
certo dovette esscre il pensiero primo degli inventori del cul-
to di Serapide, giacch non era affatto nelle loro intenzioni
di abolire tutli gli altri culti, ma piuttosto di conferire loro
la necessaria mnitd, onde Serapide non doveva sostituire gli
altrl del, ma solo in st compendiarli, eiascuno come rappre-
sentante parziale del swo potere universale. La logica perd
fpingeva gli animi per ung direzione diversa. Se Scrapide da
?OIO Rastava tutto, se cgli occupava e conteneva in st tutto
:.I mondo, ct:'ume: 8i poteva Jensare ad altri dei, ¢ a che
;’?L?;zst:zz:lz :1111 jf:lzt:d];l f; 2“3.0 rf?(‘tu-ni suoi :ulu.mtm-i, secondo
- s Sostituivano senz’altro mel eulto
& ogni altro dio (§ 23) iy avveniva soprattutt )1 cen-
tro del suo culto, Alessandriq oo SoARtnILoRmol o6
unico, &vu tofvoy ,&\' l.—{f 0\.9 qegh éra proclamato Giove
sandria; che questy fosss 1 ;eit@ --1} M.a non solo ad Ales-
nitd, derivate pr da “:1131110 d-1 molto a.lt-re S
risce dalla serittg che spesso si q}g.,,,& fh alossandria, a-;)p-a-
Aamuleti ece.: 8ig Zeds N : 20 I gemme, medaglie,

E 1 ) r Al .‘
=T UNCRG ROUmLE(1), Lividentemente era questo:

1) Cfr. Laraye,
UEgypte, 1881,

U ulotia,

Histoiy, :
0ire du cylte deg divinités d’ Alecandrie hors de

i o gl _—._.__—..M. ;
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il simbolo di fede della nuova religione. Anzi, siccome uniciti.
ed esclusivitd assoluta non poteva piacere ai culti gid stabi-
liti, non & improbabile, come sostiene il Weinreich (1), che la.
religione di Serapide dovette spesso assumere un’atteggiamen-
to di lotta contro le altre, ¢ che per questo si servisse come
di grido di battaglin della formula: elg Zebs Sdoumic.

3. — Ma come una religione nuova, in oppesizione pilt o
meno palese a tutte le altre, ha potuto diffondersi ¢ tenersi
salda nel mondo ellenistico ? Certo non basta a spiegare que-
sto fenomeno il favore prestato al nuove culto dai Tolomei,
giaccht una religione non pud reggersi semplicemente sulla
politica. Anche alla soluzione di questo problema, pud ecsserci
di guida l'orazione di Avistide; il quale c¢i mostra come non
solo in teoria Secrapide era riguardato il tutore e il sal-
vatore della umanitd, ma anche di fatto era creduto operar
miraeoli per mare ¢ per terra, affine di venire in aiuto dei di-
versi bisogni dell’uvomo; miracoli innumerevoli, la storia dei
(uali era conservata nelle biblioteche sacre dei vari templi (§ 29).
Kziandio quesba aftermazione del retore greco riceve una chia-
ra conlerma dai documenti, dalle molte arelalogis o narrazioni di
prodigi (G@oeral, virtuies) attribuiti a Serapide, ultimamente-
scoperte (2); una delle ¢uali nota espressamente che la rela-
tiva doeni, in favore del nocchicro Syrione, era registrata in
seritto nella biblioteen di Mercurio, situata probabilmente nel
porto di Alessandria.

Inoltre, risalendo alla prima’ introduzione del culto di Se-
rapide, ci si narra che anche essa non avvenne senza I inter-
vento miracoloso del dio e la sua rivelazione. Tutti eli altri
culti avevano il loro mito, che spiegava lorigine del dio ¢
quindi del culto stesso, in tempi oscuri e remotissimi; la reli-
gione di Serapide, la guale concependo dio come universale e
sovramondano non poteva avere miti, in compenso ebbe il suo

Tep0g Adyos, che raccontava la manicra prodigiosa onde Serapide-

(1) Neue Urlnarden zwr Savapis Religion, 1910, p. 20 s,
(2) Cfr. O. WrINREICH, op. cit, p. 10 ss,
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in un tempo vicino e ben conosciuto della storia, quello di
Tolomeo Sotere, si era finalmente rivelato ed aveva voluto
avere un culto nel centro stesso del mondo di allora, Alessan-
dria. Di questo 1isg0s Adyos, che _forso in origine si traman-
dava per tradizione, abbiamo fre esposizioni scritte, alquanto
tarde, non in tutto concordi tra di loro, e ciod: in Tacito (1)
Plutarco (2), ed BEustazio (3).

La sostanza comune del racconto & questa. Al re Tolomeo I

‘Sotere (o secondo altri, come c¢i attesta Tacito, Tolomeo 1TT) ap-

parve in soguo un bellissimo dio, comandandogli d’introdurre la
sun immagine ¢ il suo culto in Alessandria. Dalla descrizione fat-
ta dal re, aleuni suoi consiglieri arguirono trattarsi di un simula-
¢ro divino venerato a Sinope, nel Ponto. Nondimeno il re, seeon-
1o Tacito, avrebbe trascurato di eseguire 'ordine del dio, finché
avendolo visto di nuovo in sogno minacciargli gravi castighi se
non obbedisse, determind di spedire Iegati con doni al re di Sino-
e, coll'ordine di interrogare per via Uoracolo di Delfi. Avuto da
‘uesto risposta affermativa, essi si recarono dal re di E;moln,, da
“wi perd non poterono per varie ragioni ottener nulla durante
funghi tre anni. Iny ¢ce, secondo Eustazio, i legati di Tolomeo,
ignorando completamente dove si trovasse il simulacro del dio
2 Jul apparso in S0gno, approdata per caso la nave vicino al
Deli, dall'oracolo avrehbhero 0 avuto or

dine di recarsi a Sinopes
ver togliere di Ia la statua di Giove Serapide. Ma cid non

avvenne, secondo i diversi racconti, senza miracolo: non sen-
zg@ una diving provvidenza, dice Plutarco; o Tacito spiega
dicendo che il dio dg s¢ medesimo montd sulle navi, appro-
date che furono, ¢ solo in tre giorni, quasi per virth propria,
iece il viaggio fino ad Alessandria. Quivi giunto, dice Tacito,
gli fu innalzato un tempio degno della grandezza della citta,

nel
Ie ([Uﬂl{i.]el ]hchone dove fueral sacellum, Serapidi a.‘rj?fﬁ
sidi antiquitus sqey atwm, BTd & Soprattutto da notare come

1) Hist. 4, 83 «,
(2) De Lsid. ot Osiy. 95

{3) .1d thOi'Hf-\' Periey, 9550.

I'o
Miiller, 1T, 269, 28: Cri, R nti secondarie $ono: Guocn, Mo, ed.

EX. Protrept, IV, 48,
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tanto Tacito che Plufarco fanno menzione di questioni nate
intorno alla natura del dio: sccondo il primo, dewm ipsum
mulli Aesculapinm, quod medealir acgris corporibus, quidam
Osivim, antiquissimum 4llis gentibus numen, plerique Tovem wut
reviny omnium  polentem. plirimi Dilem palvem insignibus,
quac in ipso manifesta, aut per ambages coniectant: ¢ secondo
Faltro. i consiglieri del re, a capo dei quali vi erano l'esegeta
Timoteo di Iileusi (ricordato anche da Tacito) e legiziano
Manetone, lottarono per Plutone, per causa degli emblemi che
ad esso crano aggiunti, il cerbero ¢ il serpente, onde con no-
me ogiziano lo dissero Serapide. In fine Tacito fa menzione
di altre due diverse tradizioni, di cui la prima faceva venire
Serapide da Seleucia in Siria, o la scconda da Memfi, inclulam
olite et veteris degypli colimen.

All’ incontro di queste leggende, Clemente Alessandrino
ci vuol dare la storia vera, spogliata da ogni tratto miracoloso,
dell’ introduzione della statua di Serapide, che si credeva non
foss¢ fatta per mano @’ uomo, in Alessandria. Racconta dunque
come essa fu donata a Tolomeo Filadelfo da quei di Sinope,
0. secondo Isidoro, da quei di Seleucia presso Antiochia, in sogno
di gratitudine per avere avuto il grano dallEgitto durante
una loro grave carestia. Nello stesso tempo ricorda un’altra
tradizione secondo la quale Serapide era in origine un wovrxov
Bograg, forse un colosso marino, che sorgeva sulla costa egi-
ziana, trasportato poi solenncmente entro Alessandria.

sSul dati leggendari tradizionali, sono state costruite varie
sentenze intorno all’origine di Serapide o del suo culto, che
&1 possono ridurre a tre principali.

La prima, seguendo la tradizione secondaria ricordata da
Tacito, che faceva venire la statua di Serapide da Memfi,
sostiene la sua origine puramente egiziana (1). Sarapis ciod non

(1) Fautori di questa sentenza sono soprattutto gli ogittologi, dai vecchj
CiaMroruioN, Lurtivs ¢ Marwetre fino ai pitt recenti Rorper (in PauLy-
Wissowa) e Serin: (Saraprs, 1913); inollre i grecisti Boucii: LECcLERQ;
list. des Lagides IV, p. 303 ;Brroch, Griech. Geschichle® I, p. 446; LATAYE,
Divinités & Alexandric, p. 16, e nel Lictionaire di DAREMBERG - SAGLIGQ 1V,
L BRI
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carebbe altro che Osiride. o difatti come Iui era creduto il re
dei morli e la divinith paredra di Iside. T.o stesso nome
di Sarapis, in origine probabilmente Usar-hapi, sarchbe Fompos-
to dal nome di Osiride e da quello di Api, il bue sacro di Memlti,
nel quale dopo morte Osiride si credeva ine:n'.nato. '..‘\i‘:t in
gnesta sentenza rimangono molti punti oscuri; e mmmm_tutto
la tradizione pitt comune dell’origine di Serapide dal Ponto,
poi la mancanza nella figura del dio di (ualsiasi tratto speci-
fico di Osiride ovvero di Api, ¢ in fine il poco favore incon-
trato da Serapide presso i sacerdoti egiziani, che non I'amumi-
sero mei loro tempi nazionali, ma lasciarono il suo culto eselu-
sivamente alla devozione popolare (1). .

Altri pertanto ha pensato di far venire Serapide dall’altro
centro della cultura antica, Babilonia (2). L’esistenza infatti
di un dio Serapide a Babilonia, prima dei Tolomei, c¢i ¢ atte-
stata da una antica notizia delle cffomeridi di Alessandros
conservata da Arriano(3) e da Plutarco (1), sceondo la quale
gt amici di Alessandro avrebbero interrogato Serapide a Ba-
bilonia sulla sorte del loro duce malato a morte. Il Lehmann-
Iaupt portanto crede di potere identificare questo dio con
-aa, ung divinitd della triade suprema babilonese, che aveva
1 suo dominio sul mare, dal quale prendeva il titolo cultuale
di Sar-apsi, signore dell’oceano, da cui sarebbe derivato il nome
di Sarapis. Ma anche qui non s’intende come allora si sia
nrig.inafa la tmc-lizione della derivazione di Serapide da Sinopes

cguo da un paese, che faceva

(L) Cfr. Roeper in PAULY-Wissowa. feal. Eneyel, col. 2403

“‘,Si?.l;i:::;?[z .s:,c.ourl:l. sentenza stanng Movens, Die Plinizier, 15 Prews
ety 1;11,1 ne}-;l(::telmeule WILCKEN in Philol. LI, 1894, p. 119, che
S ,s'u,-;,;','::a;(:;\'[;:': :?;{ci:ﬂmcntu Lensasy-Haper in Ro-
lex. Klass. Alters, pe 912, o
(3) Anub. V11, 24,
) Vita Alez, 75

¢ dietro lui Lusxers, Feal-




parte di un regno emulo ed avversario, quello dei Seleucidi.

Cosl & che i pitt si attengono alla tradizione fondamentale
degli antichi, che fa Sinope sul Ponto la patria della religione
di Serapide. I1 Weinreich perd (1), il pitt moderno sostenitore
di questa opinione, l'accetta nel senso che Tolomeo avrebbe
fatto venire dal Ponto la statua celebre di un dio, di cui se
si conosceva la natura come dio del mondo sotterraneo, si
ignorava il nome locale; onde i Greci 'avrebbero detto Pluion,
i Latini, come¢ fa Tacito, Luppiter dis. e gli Iigiziani, per la sua
somiglianza con Osiris ed Api, Sarapis. Al che perd si potre-
be osservare che il dio fin da principio, per quanto moi sap-
piamo, non ha avuto altro nome, anche presso i Greei e i La-
tini,' che yuello di Serapide.

Di queste tre diverse sentenze nessuna dunque soddisfi
completamente. Io credo che, per arrivare a una soluzione piu
soddisfacente, sia necessario battere un’altra strada. Bisogna
ciot innanzi tutto non dimenticare che i racconti tradizionali,
sopra viferiti, per se stessi non sono e non vogliono essere
altro che pure leggende: leggende messe in giro appunto per
uascondere la storia vera dell’origine wmana della nuova reli-
gione, ¢ sostituirla con una storia soprannaturale ¢ miracolosa.
Solo dunque bisogna tener conto di quei pochi tratti, che evi-
dentemente non corrispondono ad alcuna tendenza ¢ ad aleun
interesse religioso. Tali sono i nomi delle persone che hanno
avuto parte principale nell’introduzione del nuovo culto. e che
invece la leggenda ci vuol presentare come puri strumenti
materiali della volontd del dio. Non vi ¢ perfefto accordo,
come abbiam visto, sul re che per primo introdusse la nuova
religione; ma pit probabilmente dovette essere Tolomeo Sotere -
(304-285), giacche, secondo Macrobio (2}, Nicocreon re di Cipro
volle introdwre il culte di Serapide neclla sua isola lino dal
312, una decina di anni dopo T'avvento del primo 'Tolomeo;
e inoltre Serapide apparisce a lato di Iside di gid in una iscri-
zione di Alicarnasso del 308-306. I consiglieri poi del re in

(1) Neue Urkunden zur Sarapis-Religion, 1919.
(2) Saf. I, 20, 16.
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tutta questa bisogna furono il sacerdote eleusinio Timoteo,.
e il sacerdote egiziano Manilio di Sehcmto; nomi pienamente
indifferenti per lo scopo della leggenda, onde sono da credere
provenienti da un autentico ricordo storico. Niente del resto
& pit probabile di questo, che il re si volesse servire, per la
istituzione di una religione sincretistica, del consiglio e del-
Popera di un rappresentante della religione greca ¢ di un
altro della religione egiziana. Xssi dunque dovettero pensare
a dare al nuovo dio, non solo una natura universale sincretisti-
ca, ma anche il nome ¢ la figura; e quanto a questa, la tradizio-
ne ci ha conservato il ricordo dell’artista che I’ha tradotta nel
marmo : Bryaxis contemporaneo di Scopa, e suo coadiutore nel-
la costruzione el mausoleco di Alicarnasso.

In sccondo lungo, s’interpreta male come la leggenda cosi
la mente degli autori del culto di Serapide, quando se ne fa
un dio gia conosciuto o dell'Egitto o della Babilonia o delle
colonie greche. Al contrario, Serapide & apparso fin da prin-
cipio come un dio nuovo, da non confondersi con nessuno dei
vecehi numi, sebbene adunasse in st le proprieta diverse di
molti diloro; onde la sua tigura, quale fu espressa da Bryaxis,
nel volto incorniciato da una folta capigliatura e sormontato
;]3‘1 ‘"‘“z“‘:‘f’s o modius, simbolo dell’abbondanza, aveva insieme
a maest: ivinith olimni 3 S
2 30: :t-delie divinith olimpiche, la bontdh delle diviniti

condatri ) :

e 1;:1 e ln dolce mestizia delle divinith infernali; come
anche, colla m sini .
degtraj i ano tmlstra alzata ¢ stringente lo scettro o colla

§ rotesa : ST e -

e ca]:ua o 4 toccare un cerhero, dalla triplice testa di

u ) : .

S PO, custode dell’Ade, si faceva riconoscere quale
dominatore delle due parti dell’ univer : =
e universo: la superiore e I'in-
eriore. Con qual eriterio poi foss : :
o % P Sse scelto il nome e qual si-
soificato gli fosse attribuito, non ¢ s :

. ) € stato ancora spiegato, ma
Timane tuttora oscuro: cosi il Wileken d . §
alla derivazione et; ST, » 40po avere prima aderito

§ cumologica dal babilonese. or: stien -
ulto da G. : i, a4 SOS -101.0, 56
€ ruppe, Otto, Spiselher SR
8t voleva present. 3, wpigeiberg ed altri. Ma del resto, se

are ,serapi 5
fondersi coi veechj ¢ pide come un dio nuovo da non con-
- re e
3su :
Ora_conosciuto, g, mq i;? 0 fosse conosciuto e venerato ; €SS0
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_ 1 lontano e nascosto santuario,
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dal quale alla fine si-& degnato per mezzo dei Tolomei, i
rivelarsi a tutto il mondo. Per questo Ie leggende ci par-
lano di un oscuro paese di provenienza che vagamente ¢ va-
riamente indicano, non essendo un dato che hanno trovato
nella storia, ma un tratto che esse stesse hanno creato (1.

4. — Come tutte le religioni, anche quella di Serapide-
dovette fin da principio avere un culto, naturalmente tale da
corrispondere all’idew nuova rappresentata da Serapide e al
suo carattere sincretistico. B qui sopratutto deve essersi fatto.
sentire I’ influenza della religione egiziana rappresentata dal
sacerdote Manilio. To credo, contro la sentenza di aleuni mo-
derni in ispecie del Reitzenstein, che in generale, nel campo
della speculazione teologica, questa influenza sia stata quasi
nulla; sia perehe nell’epoca ellenistica, come ha dimostrato
W. Otto (2), il clero egiziano non ha esplicato alcuna notevole
attivith dottrinale, e sia perche di fatto nel sineretismo roli-
gioso di quell’epoca, ¢ in specic nella concezione della reli-
gione di Serapide, niente v'¢& che non possa farsi rientrare
nel naturale sviluppo della religione greea. Non cosi nel culto.
Anche qui naturalmente & evidente I’opera dello spirito greco,
che massimamente si manifesta nella forma artistica esteriore;
ma anche sono manifesti gli elementi di origine egiziana, non
presi a caso e aggiunti meccanicamente, ma assunti intenzio-
nalmente come pitt adatti ad incarnare e tavorire la nuova-
idea religiosa.

Cid apparisce innanzi tutto dal modo come fu costruito il
tompio di Serapide, o Serapaewm, che sorse suntuosissimo in

(1) Anche L. Scuanpr (Die Linfiihrung des Savapis in Alexandria. Inau-
gural - Dissertation, 1909) sosticne la tesi della novith assolufa di Serapide
*e¢ delln sua origine dai Tolomei. Losservazione che gli fa in contrario P.
Werez (Wlie. X. 1810. p. 120), non esser possibile una religione fondata su-
una combinazione politica, non regge; giacche la religione di Serapide non
cra sostenuta soltanto dalla polifica, ma corrispondeva ad un intime biso-
guo del momento, determinato dall’evoluzione religiosa,

(2) Priester und Tempel im hellenistischen Aegypten. vol. 11, 1908, p.
218 - 220.
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Alessandria per ospitare il simulacro primitivo del !110-; a imita-
zione del quale altri serapei Turono costruiti in tutto il mondo,

e solo I'Egitto al tempo di lilio Aristide ne contava quaranta-
due. La descrizione del serapeo di Alessandria ci ¢ stata tra-
mandata da Rufino, nella sua Historie Eeclesiaslica (1); il qua-
le dovette averlo visto coi propri occhi, prima che fosse
distrutto per opera principale di Teofilo, patriarca alessandrino.
Hsso sorgeva sopra un immenso rialzo, artiicialmente costruito

eol mezzo di grandi volte, cihe formavano ampi cdiflei adope-

rati a diversi usi. Nella spianata superiore, di forma guadra-
ta, alle estremitd laterali sorgevano cxedrac et pasloploric
{tabernacula), domusque in excelsum porvectac, in quibus vel
aediiui, vel hi qitos appellabant dyvevovrus, idest, qul se casligani,
comuionere solili eianl. Il mezzo era tutto un immenso atrio, cir-
condato da superbi portici, nel centro del quale s’ innalzava il
tempio propriamente detto, wedes pretiosis edila colwmnis et
ararmorts saxo exirinsecus ample magnificeque consiructa. Qui
era posto il simulacro di Serapide, di tale grandezza che colle
mani toccava le parcti opposte della cella. Da questa breve
deserizione si comprende subito che, s¢ il serapeo era costruito
secondo I'arte classica greca e non- secondo quella pesante
degli Egiziani, la sua disposizione cra assolutamente quella
dei templi Egiziani. Invece della semplicita del tempio greco

- romano, che consisteva in una sola sala o naos, preceduta
da un portico o pronaos, qui abbiamo un numero complesso
di edifici, di spazi apcrti ¢ di sotterranei, simile in tutto alla
regia dei faraoni. ¥ che il concetto stesso di tempio diversi-
dca tra i Grecl e gli cgiziani. Per i primi era un ¢ semplice luo-

go di convegno della divinitd, liberamente vags

ante per il
mondo, coi suoi devoti, per ascoltare le loro preghiere rice-

vere i loro doni ¢ distribuire loro lo grazie richieste. Invece
per gli Egiziani era I'abitazione ordinaria del dio, dove cgli
riposava la notte, ogni mattina si lavava, si 1mgo\1m di 1):(2"
ziosi profumi e si abbigliava, e nel giorno mangiava ¢ heve-
va e s'intratteneva coi suoj famigliari. Quindi pei Greci il

(1) Libr, 1L ¢. 23,
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tempio  consisbteva in una semplice sala di udienza, per gli
Egiziani in una vera reggia, che presentava tutti i comodi non
solo pel dio ma anche per la sua corte. Ora volendo esser
logici, se Scrapide era concepito come un dio mondiale, pre-
sente in tutte le parti del mondo, non si doveva restringere
la sua abitazione ad un luogo determinato, sia pur suntuoso
come il serapeo, ma adorarlo da per tutto. Se non che g
(uesta estrema conseguenza non poteva e non voleva arri-
vare il sincretismo, costretto a rispettare e comprendere in
se tutti i culti; onde si & attenuto alla concezione egiziana
del tempio, come pilt comprensiva o meglio esprimente la
presenza continua del dio in mezzo agli uomini. Anche il puro
monoteismo del resto, come si pud vedere dall’ebraismo, non
ha potuto fare a meno — francamente non senza contrasti (1) —
del tempio inteso como simbolo del mondo (uale abitazione di
Dio; simbolo che non manca anche¢ presso gli ligiziani, i quali
«dipingevano il soffitio della grande sala di colove celeste, tra-
puntato di stelle, e lo facevano sostenere da wuna selva di
colonne, che si alzavano dal suolo come fiori di lotus o come
palme.

Questa medesima concezione ha presieduto all’ordinamento
del culto di Serapide. Poich® il tempio era la sua dimora

ahituale, anche il servizio che a lui prestavano i sacerdoti

doveva esserc continuo, e non solo ad intervalli, fatto semplice-
mente per assistere i fedeli che venivano a cercare I'aiuto del
Dio, come presso i Greci. Quindi si richiedeva non un unico
iegevs, custode del tempio, assistito nella sua funzione da
addetti subalterni, ma una schiera intiera di sacerdoti, divisi
ip classi secondo i diversi servizi da rendere al dio, funzio-
nanti secondo un rituale ben determinato, e costituenti ung,
elagse speciale, stabilmente consecrate alla diviniti. Ora, dalla
stessa festimonianza di Rufino sopra riferita, apparisce che
molti degli edifizi, che circondavano il santuario alessandrino,
erano destinati ad abitazione dei numerosi aeditut, che, come
d’altronde sappiamo, portavano il nome ufficiale di VEOXG00L

(1) Cfr. Act. 7, 47 ss.

FRACASSINT
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(tol peyulov Naodadog) (1). Dalle iserizioni i sono potute cio-
statare diverse elassi in cui, como nei templi cgiziani, si divi-
deva il sacerdozio addetto al serapco (2):
cantori (rawaviotai = @doi) e pastofori: posti tutti sotto la di-

profeti, stolisti,

rezione di un  AQ/EQEVS % fuotdmz. Inoltre speciali del
tempio di Serapide crano le diduvpws, sorclle gemclle, che
avevano per uficio di offvire libazioni a Serapide cd Iside
gli Evvaviozoitul ovvero OVELGAQITUL, addetti all’ interpretazioni
dei sogni dei devoti, i quali per mezzo dellineubazione chic-
devano consigli all’oracolo; e gli dostuldyol, a cui, come sopra
abbiamo visto, era affidato il ricordo ¢ I'esposizione delle virlules
aostai operate dal dio.

Ma un’istituzione cra pitt speciahmente propria del culto

-di Serapide, derivante dalla sua natura di dio unico ed univer-

sale. Siccome egli era concepito — labbiamo visto dal retoie
Aristile — come quegli che regge ¢ custodisee tutti gli uoe-
mini in tutte ¢ singole le loro azioni, dal principio dells
loro csistenza fin dopo. la morte neil’Ade, ne veniva per conses
guenza che la devozione degli uomini verso di lui nen avrebbe
dovuto essere parziale e discontinua, ma ¢uanto pitt possibile
completa e perpetua; tulta la vita dell’womo doveva da lui
dipendere ed essere a lui consacrata. Quindi non solo i sa-
cerdoti e gli addetti ufticialmente al tempio, ma i singol
laici, quando veramente volevano esserc a lui devoti, si con-
sacravano liberamente per tutta la vita, o per un lungo spazio
di essa, al suo culto speciale. Cosi nel Serapeo, a luio de!
sacerdozio, troviamo una classe speciale di laici i quali come
privati prestavano il Ioro servizio al dio. Sono quelli che Ru-
f‘mo dice aver :1:'.'uto Pabitazione nel recinto del santuario cor
;1]:12 : di ‘-l‘f";'?"tm.’m?,' ¢ col quali sono da identiticare quelli che
altrove sono defti #ro) 1 &V %ator v e Al
Bl Qm-%ﬁf(;:p(:.:;::o::w.{!l OVTES, .STA(ITU:'.()I? E\i TG

0 . :Sta ¢ 8 > puz probabilmente significe

1) Cive I Marersus, De e, piofy vel. ¢, 14
(2} W. Otro, Priester wind Tempel

[ /i piisliven 3 "
1908, . 113 ss. it hellenistivenen Aegypten. Vol. 1.
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« prigionicri di Serapide », come vuole il Reitzenstein (1), ¢ non
< posseduti dal dio », come vuole il Preuschen (2); mua che
questa prigionia spirituale fosse, secondo il Reitzenstein, una
specic di novizialo ad una consecrazione superiore. come (uel-
lo di Apuleio prima di esser consacrato ad Iside, poteva esscr
talora, ma non era neccessario; anche altre cause ciod pote-
vano determinare il devote u intraprendere questa vita ap-
partata nel tempio, come la ispirazione del nume o (qualche
albra manilestazione della sua volontd, la speranza di ricevere
da lui qualche consiglio, sopratutto per mezzo della incuba-
zione, ovvero di ottenere Ia liberazione da gqualche malattia ;
¢ anche non si deve escludere. il divitto di asilo, come nel
caso parlicolare studiato dal Sethe, dal quale perd non ¢
lecito trarre, come egii fa, ia conseguenza generale che la
zurof)] fosse una prigionia profana qualsiasi (3). In ogni ¢aso
pare che il tempo della durata della zatop] non era ordina-
riamente determinato dal wirozos stesso, ma dal dio; il quale
restituiva al suo prigioniero Ia sua libert, concedendogli Ia
grazia da lut voluta, o ammetiendolo alla consacrazione deside-
rata. o in qualstasi modo manifestando che ne era venuta la
fine.

0. — Quale efficacia avesse I introduzione de¢l culto di
Serapide per I'unitd della religione, non & facile il dive. Pare
che nel serapeo di Alessaudria la classe sacerdotale si com-
ponesse di egiziani e di greei (4); il fanatismo degli Alessan-
drini per il loro dio & deseritto argutamente nella lebtera
dell’ imperatore Adriano al console Serviano (5). Sembra perd

(1) Die hellenistischen Mysterienreligionen, 1910, pp. 71 - 81. 94 adiz. 1920,
p- 79 ss. -
(2) Minehtum wund Sevapiskult®; 19135 cfr. W, Orro, Hriester und Tem-

pel, I, p. 123, .

(3) Kunr Skrig, Sarepis und die sog. Kavoyor, 1915, Hin bisker umbeq-
chtetes Dokwinent zur Frage nach dem Wesen der avoyY i Scra pewm von
Memphis 5 cfr. v. BissiNG, Philologische Wockenserift, 1923, p. 13 s.

(4) W. Orro, Pricster cte. 1, p. 15 s,

(5) Voriscus, Salurn. 7.
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che gli Bgiziani non abbiauo fatto altro che identificare Sfr
rapide col loro dio Osiride; gsebbene il fatto stesso che in
\emfi vi erano vicini tra loro due serapei, l'uno per il
culto del vecchio Osiride, Palfro per il culto del nuovo
Serapide (1), sta a dimostrare che una quaiche differenza tra
Iuno e laltro pur doveva essere riconosciuta. Del resto anche
Osiride nella comcezione egiziana, sopratutto negli ultimi tem-
pi, aveva un significato panteistico, in quanto si identificava
con tutti i viventi dell’altro mondo, tanto womini che déi; ¢
tanto gli uomini che gli dei vivevano di una vita immortale,
in quanto partecipavano alla vita che Osiride aveva ritrova-
to dopo la morte.

Ma sopratutto & tra i Greci che la nuova religione di Se-
rapide produsse il suo effetto; anche perché era una conce-
zione veramente greca ¢ corrispondente a un bisogno religioso
maggiormente sentito dai Greci. I quali, insieme a quelli che
avevano accettato la coltura greea, videro in Serapide il cen-
tro di un nuovo panteon universale, di cui facevano parte
non solo gli antichi numi greci Zeus, Poseidon, Hades ocec.,
ma anche i numi egiziani, in specie Osiride e gli altri dei del
suo ciclo. Giacche il mito di Osiride, il quale, dai re delle
Piramidi fino agli ultimi tempi, aveva goduto in Iigitto di
una popolarita sempre crescente, fu ricevuto anche dai Groci
come un elemento prezioso del loro sincretismo. B infatti solo
per l'esposizione di un greco, Plutarco (2), noi conosciamo
quel mito nel suo complesso; confermata del resto, e in alcu-
ne parti completata dai frammenti che si tr
iscrizioni dei monumenti egiziani.

I noto il fatto. Osiride figlio di Geb o Mut, il cielo ¢ la
T4, Successo al suo padre nel governo dell'Egitto, regnd
con gra.ndfa giustizia e valore sugli dei e sugli uomini; era
perd cont:.muamente ingidiato nella vita dal fratello Set, il
g::l:o fil::i::;;oa&it;ic:d;;ﬁ: :::‘I regno. Osiride potd per molto

ele ed amorosa sua sorella e

ovano sparsi nelle

ter

(1) W. Otr0, Priester aic. L p. 15.
{2) De Iside et Opir. capp. 12 - 21,
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moglic Iside, sfuggire alle insidie; ma alla fine il fratello pre-
valse, 1’ uecise e taglid il suo corpo in ventiquattro pezzi e
fo dissemind in tutta la vallata del Nilo. Iside colpita da
immenso dolore, piangendo si di¢ alla ricerca delle sparse
membra del marito, e, finalmente ritrovatele, pote ricomporre
intiero il suo corpo; intorno al quale chiamd a fare solenni
funervali Neftis sua sovella e moglie di Set, ¢ gli dei amici
del defunto Osiride, Anubi dalla testa di sciacallo e Thot
dalla testa di ibis. Mssi imbalzamarono il cadavere di Osiride,
e Iside colla forza magica straordinaria che possedeva lo ri-
chiamd a nuova vita, non in questo mondo, ma nell’altro, ciog
nell’inferno, dove Osiride regna per sempre su tublti i morti.
In seguito Iside ebbe un figlio Horus, che aveva concepito col
gettarsi in forma di sparviero sul corpo del morto marito.
Per sottrarre il neonato dall'insidie di Seb, che ora regnava
in Egitto, lo nascose nelle paludi del Delta, dove lo allattd
¢ lo educo, linchd, addivenuto grande, per vendicare la morte
del padre, assall Set ¢ lo vinse, ¢ cosi potd salire sul trono
di Bgitto, padre di tutti i re suoi successori.

Il mito aequistd una grande popolaritd, per la sua stretta
attinenza colla fede nella vita @oltretomba, fondamentale
nella religione egizia. Cost non solo Osivide, ma tutti gli
dei, che facevan parte del suo ciclo, ottennero una grande ve-
nerazione; in specie Iside, la moglie fedele e la madre amo-
rosa, la grande nm-gh-, c¢he coi suoi inecantesimi ¢ riti funcbri
sapeva ridave la vita a qualsiasi morto. 1 precisamente & al
mito, che Iside.deve il suo culto, contrariamente al latto quasi
gencrale della provenienza del mito dal culto. Giacchd Iside
non comparisce nel panteon primitive dell’antico Iigitto; e
¢id percht essa non fu mai 'oggetto di aleun eulto locale. B sol*
tanto nel nuovoe impero, quando il culto di Osiride acquistd
maggiore celebrith e diffusione, che anche Iside comincio ad
essere vencrata o lato del suo marito; e poi, emaneipandosi
dalla sua compagnia ¢ andando per la propria via, si identi-
fled con altre divinitd femminili, in specic con Hator, la dea
vacea ¢t Dendera nell’alto Tgitto, della (uale prese anche la
figura e gli attributi. Cosi, negli ultimi tempi dell'Bgitto fa-




e ik

— 166 —
raonico, Iside chlie templi ¢ godd di grande venerazione, la
quale talvolta arivd a superare quella stessa di suo marito.

Da tuito cid si fa chiaro come cra naturale ¢he, nel pan-
(eon sinerctistico dominato da Serapide, i Greci ponessero come
rappresentanti del panteon egiziano Oszivide ¢ le altre divinita
con lui unite. Ma anche qui si ripeid il fatto deliimportanza
soverchiante di Iside; essa uguaglid, se non supero, FFim-
portanza stessa di Serapide. Ma questa volta il fatto =i deve
a una ragione diversa; ed ¢ che se, Serapide, come divinita
assoluta ¢ wniversale, avrebbe dovuto stare solo da st nel suo
arado, siccome anch’egli era coneepito sotto forma wmana, nella
immaginazione degli antichi non pofeva stare senza una di-
vinith paredra femminile. I questa, per un processo nalurale
e spontanco, non [u una diviniti nuova, come Serapide, ma
una delle veeehie deey delle quali, in un ambiente sineretistico
dove Serapide aveva intime atlinenze con Osiride, nessuna,
meglio. si prestava allo scopo, di Iside. Lssa perd, per potere
stare a lato ¢ alla pari con Serapide, dovette trascendere la
sua natura e il suo carvatlere ristretto egiziano, ed acquistare
una natura wniversale parvi a (quetla di Serapide.

6. — Questa mirabile trasformazione ¢ avvenuta per opera
dei Greei. Dioessa el fanno Lestimonianza vari documenti del-
'epoca ellenistica, ma in specie tre iserizioni che probabil-
mente rimontano a un unico eseinplave, in cui la dea faceva

lf"_. S . S e et =E)

]’ logio di se medesima (1), Iside dunque, nella nuova conce-
s 1t fes i 11

z.mm. .Lllemh.lm. non domina pitt sul solo Ligitto, ma come

Serapide su tutto il mondo. 13 cioe,

X imnanzi tutto, regina del
i . . . ol 1] ¢ i i

en', ¢ come tale dirige il corso degli astri ¢ determina i
destini ¢ il fato i

Srinb tuti gli womini; ¢ pit in concreto, se
acrapide ¢ il sole. esen &

nosi}( (¢ ;I sole, essa € Ia luna o wno degli astri pit lumi-
b f ST b L E
» tome i o Ia stella del mattino. I3 poi reging dells

1} Ess : Uepi i
v ( l- 5S¢ imnu. Popigrafe della sun tomba riferit
1serizione di Jos o quella di
che importante a (que

a da Droboro (I, 27).
Andros (Kamkr, FKpig. yrace. p, XXI). An-
S0 proposito una prezhicra

e s a diverse divinith ogizi
tra le yuali Tside (Kanikr, Ihid.) : e
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terra, dell’ universo orbe ciod e non, come prima, del solo Egit-
to; schhene anche ora si consideri pin particolarmente signora
del Nilo, quale simbolo della viettt fecondatrice delle aeque,
onde il Nilo ¢ a lei specialmente sacro, ¢ delle aeque del
Nilo ella si serve come mezzo i spandere le sue grazic
sui suoi devori. In terzo luogo ¢ regina del marve; come tale
ha il titoio i !eshayie Edzooz e di protettrice dei navi-
ganti; titolo del tutto nuovoe, giacchd gli Kegiziani non ave-
vano alean interesse per la navigazione, ¢ quindi nessuna
divinitic per il marve. Infine regina dell’interno; come tale
esza ¢ sottentrata nell’ulficio di Osiride, il quale solo, presso
cli Keiziani, aveva il dominio sul mondo dei morti; mentre ad
Iside prima apparteneva soltanto la eura del cadavere e della
sua imbalsamazione, ora invece le spetta anche Tufficio di
condurre il morto nell’Ade ¢ decidere ivi della sua sorte. In-
somma  Iside, al pari di Serapide. ha il dominio di tutte le
parti del mondo, e quindi anche, come Ilui, ¢ la vera protet-
trice e salvatrice dell’womo. Ella ha in sua mano le sorti di
Jui ¢ per mezzo della magia lo guida a suo piacere, onde
prende meritamente il nome di Tyehe Forluna. Essa & che con
Ie leggi ha fondato il vivere sociale ¢ la vita matrimoniale,
fa prosperave agricoltura ¢ il commercio, tiene lontano ¢
cuarisce le malaitic; in speeie poi proteogege la donna ¢ a lei
conferisce bellezza e splendore. Questa natura ¢ (uesto potere
veramente universale dellp dea ¢ bene espresso in una litania
a suo onore, che & riportata da Apuleio (1), ma che probabil-
mente doveva far parte di qualehe pubblica liturgia: Te su-
pevio colunl, observant inferi, — tw rolas orbem, luntinas solem,
— reqis mundum, caleas Tavtavum. Tibi vespondent sidern, re-
deant lempora, — gandent nunvina, serviunt elementa. Tuo nwtn
spirant flamina, wubviunt nubila, — germinant semina, crescunt
geimina.  Tuam anajestatemn perhorvescunt aves coelo eantes,

ferae montibus erianles — seipentes solo lalentes, belluae ponto

ralaaites.
Omde ¢ chiara la natura sineretistica di Iside: come Sera-

(1) Melam. XI, cap. 25,
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pide, mwon & un nume tra tanti, ma ¢ il nu'me 1131: (-t;:ccllt-nza,:
al quale tutti gli altri nwmni si prostano 1'1\'81'6!.?[‘-]: fe snperi
colunt, observant inferi; tibi gaudent numina, serviunt eleinenta,
Le diverse virtlt che sono divise, come propric a ciascuno, tra
i diversi numi, in Iside si trovano come nella loro fonte uni-
te e integrantisi I’una coll’altra, ondle tutte le altre divinita,
in specie quelle femminili. non sono che le derivazioni o :
reincarnazioni particolari di Iside. Anche (ui ¢ interessaunte

una litania. forse pnbblica, di clogi che Iside fa di se mede- !
sima, riferita parimenti da Apuleio (1): rerwin nalurae parens,
elementorune omnivm domina, saeculorwm progenies initialis,
— Swnme MR, reqing inaniung, — prima coeliluin, deo-
v dearianque facies wniformis: quae caeli hiuninosa culindia —
maris salubria flamine — inferwm deplovale silendic, — nuti-
bus meis dispenso: Cujus momen wiicum — multiformi specie,
rilie vario, nowine mullijugo — totus veneratir orbis. Tnde pi-
migenii Phriyges Pessinuntiom dewm anatrem, — line aulochio-
ues Aftici Cecropiam  Minevvam, — illine flucluantes Cyprii
Paphiam V-‘.?'H-GJ'C'HI'-, — Creles sagiltiferi _f')fc.\‘y,”gﬂ-”; Diancan, |
— Siculi lrilingues Shygiam Prosevpinain, — Eleusinii veti-
stam deam. Cerevem, — Junonem alii, Bellonan alii — Hecalam

tst, Ranmusione illiz et qui nascenlis dei Solis — inchoantibus
illustrantur radiis —

Aetliiopes Avii — priscaque doctrina pol-

lentes Aeqyplii — coerimoniis me propnriis percoleales — appel-
lant vero nomine — reginam Isidem. Come si vede, il sincre-

tismo viene a conlinare col panteismo, il quale ultimo grade

| nella celebre iscri-
zione di Capua: una quae es omnia dea [sis (i) 3
Ia’jlltilliat trastigurazione ed ecllenizzazione di Tside portd
con s¢ anche la trasformazione della Sua. figura esteriove. La
figura egiziana della dea, che s'era fog E :
dea Mathor, portava

ggiata su quella della
una veste attillata e corta. teneva le
" 30 2t - 3 : . ; K
braccia strecte lango i fianchi ’
- : !
Vero in testa wmana Je cor

di evoluzione apparisce ancora pitt ehiaro

aveva lu testa di vacea, ov-
na di vacca con in mezzo il dizeo

(1) Metain. XL cap. 5.
(2) DEssac, lieseript. sel, 1369,

e i
e i -
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solare. L'Iside greca invece aveva artistiche forme wumane ;-
portava elegantemente un manto, i cui lembi erano ornati di
frange ¢ le cui estremitd si stringevano avanti al petto nel-
cosi detto nodo isiaco; la faccia dolce e mnaestosa era sormon-
tata da una elezante capigliatura a treceie, che si ripiegavano
sulla fronte a modo di diadema in lorma di lotus o di corni
lunari, unica allusione all’antica forma egiziana; la mano destra
alzata teneva il sistro, lo strumento sacro proprio delle mu-
siche fatte in suo onore, ¢ la sinistra abbassata portava un
vaso di acque del Nilo.

Per ¢id clie riguarda i templi ¢ il culto di Iside, sideve ripe-
tere quello che abbiamo detto di Serapide. Esteriormente nei
templi dominava la forma artistica greca, ma la loro dispo-
sizione era tolta dallarchitettura sacra dell’Egitto, come pii
adatta ad esprimere 1a dimora quotidiana continua della di-
vinita in mezzo agli uomini. Cost anche il culto di Iside as-
somigliava a quello di Serapide, eseguito da una vera gerar-:
chia di ministri saeri di ambo i sessi, addetti ai vari uffici
giornalieri, con i soliti nomi di profeti, stolisti, pastofori ecc.
Per Iside perd possiamo meglio precisare in c¢he consistesse-
il servizio sacro giornaliero. 1sso ora compreso tra due funzioni:
principali, la cosidebta apertio templi (1) nel mattino, quando la
dea dai sacerdoti innanzi ai fedeli, tra gli incensi ¢ i canti, era
svegliata lavata e rivestita, ¢ la chiusura nella sera{2). Tra
I'una ¢ altra di queste funzioni la statua della dea rimane-
va esposta alla venerazione dei fedeli, che estasiati si heayano
nella sua contemplazione (3). Ma oltre il culto ginrn:ﬂierol A
era (uello straordinario delle feste, delle quali due sono le pit
conoscinte. Una detta Navigiwm Isidis, si celebrava il 5 Tuarzo,
alla riapertura della navigazione; come ci & stata splendida-
mente descritta da Apuleio, che la vide a Cencrea, il porto di

(1) Avvn, Metam. XI, 20 ¢ 22.

(2) CIr. Cusoxt, Les feligions Orientales, p- 142 ss. e Morer, ROiS ef
dicwa: @Fgypte, 1911, p. 163 ss.

(3) Clr. ArvL. Metam. XT. 24,
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‘Corinto (1), consisteva in una processione solenne, che andava,

dal tempio di Iside alla riva del mare, dove si faceva discen-
dere nelie onde un battello consacrato alla dea. Iorigine della
festa, per il suo carattere marinaro, doveite essere non coi-
ziana, ma ellenistica. Lialtra detta del ritrovamento di Osivide
(fgeis, inventio), consisteva nel ricordo ¢ nella rappresen-
tazione del mito di Iside e Osiride. lissa pereid doveva contene-
re parcechi elementi i origine cgiziana. Ma che fosse Ia
continuazione delle rappresentazioni sacre che si facovano nel
veechio Egitto ad onore di Osiride, come vuole il Cumont (2),
§e ne puo ragionevolmente dubitare. T.e feste dell’antico 13-
gitto riguardavano principalmente Osiride, mentre le feste el-
lenistiche erano indirvizzate esclusivamento ad Tside, la quale

1

non condivideva alfatto il suo culto con Osiride; invenzione

dunque di questi non doveva essere festeggiata per se mede-
sima, ma per la gioia che aveva procurato ad Tside, gioia &
cui partecipavano nella fesia della dea i suoi fedeli, Data per-
tanto la natura e lo Scopo diverso della festa, ¢ probabile che-
anche le cerimonie ¢ lo rappresentazi
verse, con clemenfi nuovi ¢ con
stica

ioni fossero alquanto di-
tinta prevalentemente elleni-

7. — Pertanto Sera pide ed Iside addivennero il segnacolo
se non di una nuovy religione, di una nuova fase della vita
religiosa. Come tali int Aapresero la conquista (o mondo, e
poterono presto penctrare in molti luoghi, aiutati anche dalla
influenza politica dej Tolomei. I'n naturalme ‘nte nel loro regno
che ebhero maggiore fortuna, ma anche nelle regioni circostanti
4 MAN0 a mano_conquistarono ta notevole posizione. Tnnanzi
tutto Ie isole, ¢ prime t A queste, Cipro e 1a Sicilia, fin dal 11T
sec. a C. aprirono volentieri Je porte al nuovo culto. Tn Grecia,
cominciando (g Atene, ¢sso entrd nel see. IT,
Poracolo di De 1Fis il responso de) (uale di gi
aveva cercato (i rendoy selo ia\mevnlv come

col consenso del-
il primo Tolomeo
sappiamo dalla nar-

(L) Metem. XTI, T «s

2 o Llelini T oo .
(2) Leg Reliyions (), teitules dans |, peganisme Roi. L9, p. 146,
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razione di Tacito. Non poteva poi mancare I'introdozione nell’A-
sia Minore ¢ nelia stessa Siria, in quelle epoche in cui i Seleucidi
trattencvano relazioni amichevoli coi Tolomei: cosi Seleuco Calli-
nico edifico a bella posta un santuarvio in Antiochia per riporvi la
statua di Tside, che @li aveva inviato Tolomeo 111 Evergete. In Oe-
cidente la nuova religione alessandrina si fece strada, comin-
ciando dalla bassa Ttalia: il serapeo di Pozzuoli gil esisteva
nel 105 a O e presso a poco della stessa epoca & I'iseo di
Pompei. Tneontrd perd un scrio ostacolo alle porte di Roma,
che nezli ultimi tempi della repubbliea ¢ nei primi dell” Impero
vimasere ad essa ostinatamente chiuse, nonostante il favore
<he aveva incontrato nel popolo romano. Per ben cingue volte,
nel 59, 58, 33, 50 ¢ 48 a C., il senato fece abbattere le ave
che erano state innalzate agli dei alessandrini, ¢ tanto Au-
gusto quanto ‘Tiherio non permisero che essi avessero dei san-
tnavi entro In cinta sacra del pomoerinwm. Meritamente il Cua-
mont (1) vede Ia causa di questo fatto soprattutto nella poli-
tica: Alessandria era allora la rivale di Roma, ¢ non solo nel
campo della politic ma anche della cultura, aspirava ad
essere la eapitale del mondo, se non ellettiva almeno morale.
Inoltre la rvitorma religiosa di Augusto, che cered di ricondurre
il enlto all’osservanza del mos mjornm, non eva favorcvole
all introduzione in Roma di dei stranieri. Questo arresto perd
innanzi & Roma non impedi alla religione alessandrina di se-
ouitare la sua marecia trionfale in Oceidente. In breve, come
dice il Cuamont (2), Iside e Serapide trovarono adovatori dalle
sponde del Sahara fino al vallum di Bretagna, ¢ dalle montagne
delle Asturie lino alle boeche del Danubio. Del resto anche
Roma presto cedette; il primo passo fu fatto da Caligola, il
quale, nel 38 (1. €., edilico nel ecampo marzio, ciot entro il
pomerio ma fuwori della cinta i Servio, un gran tempio a
Isis Campeusis, di eui pot Domiziano fece uno dei monumenti
pitt splendidi di Roma; ¢ inling Carvacalla, verso il 215, con-

(1) Les Religions Opientales, p. 123 83,
12) Ihid., p. 125.
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saerd ad Iside un tempio ancora pit maguitico, ncl cuore stesso
di Roma, sul Quirinale.

S. — 1I sinerctismo alessandrino ha realizzato certamente
un grande progresso nella religione, spingendola risolutamente
verso 'unitd e I universalith; nello stesso tempo perd non
pﬁteva mancare di un vantaggio che aveva la vecchia religione,
quello di una comunione pitt intiln colla diviniti aftraverso
il mistero: Non fa dunque meraviglia che 'antiea Demetra. la-
quale era riprodotta, in maniera tanto pitt ricca ¢ pit fine,
nella nuova Iside, abbia fatto questa partecipe dei suoi mi-
steri, naturalmente arvicchiti anch’essi ¢ raffinati. Non & im-
probabile che a c¢id abbia contribuito un motive politico, il
desiderio dei Tolomei c¢he la loro metropoli Alessandria fos-
se il centro di una religione mistica sparsa cd attiva in
tuftto il mondo, come Atene era stata il centro della religione
eleusinia ¢ come poi Roma addiverrd la sede propulsiva di tut.
to il movimento metroaco in Occidente. Ma al di sopra dclla
ragione politica vi era la ragione religiosa; la quale non po-
teva trascurare I’universalismo della religione alessandrina,
senza approfittarne per costruirvi sopra un misticismo, il pit
perfetto che fino ad allora fosse shocciato nel mondo ereco
Ch® certamente i misteri di Tside non furono di origine egi
ziana, come ha voluto il Foucart, il quale, per un travolgimento
completo della storia, ne ha fatto la prima sorgente di tuiti
gli altri misteri; ma furono dj origine cllenistica, come greca
e non egiziana era I'Iside intorno ally, quale si erano formalii e si
aggiravano. Dico Tside ¢ non Osiride ; ch (qui sta una diffe-
rénza essenziale tra i misteri dell’epoca cllenistica ¢ i misteris
S€ pure si posson dire misteri nel 5Cnso nostro, di cui parla
Erml.oto ¢ che egli dice di aver visto rappresentare in Tgitto
a Bais (1); giacche in questi certamente 1y divinith -i'cs;toﬁfx‘iﬂ"'
ta era Osiride, che quasi si.ecl issa nell?

: : €poca greca posteriore,
mentre in quelli la divinitd che

tutto ricmpe di s> @ Tside. 1a

(1) I1. 170 s,
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Jivinith sincretistica, che ha cosi poco a fare tanto con Osi-
ride quanto colla dea dalle corna di vacca (1).

' La fonte pilt ampia e sicura per la loro conbscenza I’ab-
hiamo nel racconto, che Apuleio, nel libro XI delle Metamor-
fosi, fa della iniziazione di Iucio, l'eroe del suo romanzo. Il
documento & tardo, del sec. II. d. C, ma & il pitt antico che
noi possediamo in proposito; da cio perd non si pud dedurre,
come hen nota il Cumont (2), che Vorigine dei misteri di Iside
non rimonti avanti la nostra era, ehe anzi con tutta proba-
hilitk @ da riportare all’ cpoca dei Tolomei, quando precisamente,
non si pud dire. Dobbiamo dunque tener conto di una possidile
evoluzione che i misteri al tempo di Apuleio abbiano subito;
non v’ ragione perd di crederc che in sostanza non siano stati
sempre gli stessi, essendo questa una materia che, pel suo ca-
rattere eminentemente sacro, pitt difficilmente si prestava a
cambiamenti. Del resto anche per gli altri misteri le notizie
pitt ampie c¢i provengono dal sec. II, e, quello che ¢ peggio,
non direttamente da iniziati come Apuleio, ma dagli serittori
¢ristiani, che erano animati da interessi ad cssi contrari.

La prima nota dunque, che da Apulcio appariscc come
propria dei misteri di Iside, ¢ che, diversamente dagli altri,
importavano uno stato nuovo di vita, una consacrazione per-
petua di tutto se stesso al servizio della dea. Onde questo
prendeva il nome di amilitia, per indicare gli obblighi rigorosi
che importava, e Uiniziazione il nome di sacramentum, in senso
militave, ’atto solenne per il quale liniziato giurava fedeltd
ai vineoli del nuovo stato.

Jon (uesto stato di perfetta consacrazione alla dea, non &
da confondere il servizio volontario e continuo, al quale nei
tempi di Serapide si dedicavano, come abbiamo visto, i xdroyos.

(1) Apuleio ricorda i misteri di Osiride come del tutto distinti dai mi-
steri di Iside; a quelli Lucio fu iniziato dopo essere stato iniziato a questi,
quamquam entns connexa, immo vero unita ratio numinis religionisque esset,
tamen teletae discrimen interesse maximum (XI, 27). Noi ignoriamo d'altron-
de in che consistessero i misteri di Osiride, che probabilmente del resto
dovettero cisere poco frequentati.

(2) Les Rel. Orient. p. 335, n. 4
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Anche nel culto di Iside troviamo lo stato dei wirofor, ma sap-
piamo precisamente da Apuleio come esso non si confondey s
ma s¢ mai preeedeva quello degli iniziati; questo era una wii-
litia solcnmemente assunta col sacramentin, quello un seni-
plice dare nomen sanclae militiae ¢ un prepararsi ad essa col
prender parte assidua al servizio nel tempio. Cosi difatti @
Lucio, che perla grazia della dea ha ripreso le forme wmane,
dice il sacerdote: da women sanclae hwic militiae, cuwins now
olim sacramento eliam rogaberis, feque jan nunc obisettio reli-
gionis nolrac dedica el ministerii Juguue  subi volwitarin.
Name cunt cacperis deae servive, tune magis senlios [richine L
libertatis(1). B quando avrebbe dovuto terminare questo stato
preparatorio, non era nclla facolth del postulanie o di (pual-
siasi altri il determinare, ma della dea stessa, ehe Per mezzo
del sogno ne informava tanto il postulante che il sacerdote.
il quale doveva funzionare nella cerimonia da iIliZi;ll.Ul'(—_‘-; SCeNzi
questo avviso la celebrazione del mistero sarehhe stato un
noxam letalent contrahere (2).

Con questo s’introduce nei mistori un‘idea del tuvto nuc-
va, Fidea della vocazione divina. I diritto alla iniziazione
allo stato conseguente non era dato dalla nascita, come nelle
religioni primitive, nd, per esiensione del diritto i nascita,-
dalla volontaria richiesta, sotto certe condizioni, dei singoli:
ma invece era considerato come una pura grazia divina, (ie!!:-
quale bisognava rendersi degno. 1 cid vispondeva, ad una di-
gnitd nuova, la quale impertava per parte dell’iniziato obbli-
ghi molto pil gravi ¢ piu durafuri che nelle altre iniziazioni,

difficili ad eseguire senza Iaiuto speciale della deg (3); ¢ per

(1) XI, 15. E cosi Lucio, ubbidiente al

. . . a dea, prende ferma stanza entro
il recinto del tempio, deae ministeriis adline

1 ten ‘ privatis adpositus conlubeirniisqine
sacerdolum individuus et uminis wayini cultoy inseparabilis

(2) X1, 21.

(3) Sedulo percontaceiam dirieile religivnis obsequinm et castimonioiuns
abstinentiam salis arduam Cautogie Ciremnapecty vitum

. e r = !
subiacet, esse muniendam X1, 19, Plaie MeMiieris ef penita mente conditii
se:fq?er tenchis mili reliqua vitae tuae curvicula ad usqiee {erminos ultimy
spaitus vadata X1, 5. Vives auiem beatus, cives in mea tutely gloréosus ece. X1, 5
& e S 4 -~

quac multis casibus
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parle della dea, grazie del tutto singolari, guali nessun mor-
talc pud pretendere di divitto. Quindi, mentre Piniziazione
tanto nei misteri di Demetra quanto in quelli di Cibele cra co-
mune o collettiva, nei misteri di Iside eva esclusivamente perso-
nale: a ciascuno per rivelazione divina era determinato il
wsiorno ¢ le circostanze, in cui la sua cons acrazione doveva av-
venire. Ad essa naturalmente andava innanzi una preparazione
prossima ; la quale, seccondo Apuleio, consisteva in un battesi-
mo (che, a quanto pare, aveva un valore puramente rituale este-
riore, oincch® era amministrato nel bagno pubblico), nelle istru-
zioni segrete, e nell’astinenza per dieci giorni dalla carne e
dal vine (1), Finalmente nel giormo stahilito, di sera, il neo-
mysta salutato da una turba. di fedeli, rivestito di una ¢ andida
e rozza veste, era preso per la mano dal sacerdote e introdotto
nella parte pitt intima e segreta del santuario, dove era ini-

ziato ¢ consacrato (2). \

9, — In che propriamente la solenng ¢ segreta cerimonia con-
sistesse, Apuleio ce lo fa dire dallo stesso inizialo, con brevi
ma inecisive parole. Dall'analogia che esse mostrano nella loro
struttura e nel loro contenuto coi simboli o segni di xiconoseci-
mento che noi conosciamo delle altre religioni mistiche, dal-
Iautorith irrefragabile che l'antore ad esse attribuisce prima
di rifevivle (igitur andi, sed crede, quae vera sunt), ¢ dal earat-
{ore misterioso che ad esse riconosce dopo di averle riferite (ecce
tibi vettuli, quae, quamvis andite, ignores taneiv necesse est), meri-
tamente M. Dibelius (3) ha concluso che Vautore non le ha
coniate da se medesimo, ma le ha prese tali e quali dalla for-
mola solenne di riconoscimento che era in uso tra gli iniziati
di Tside. Anche qui dungue, come nei misteri cleusini e metroaci,
per il rito d’iniziazione abbiamo documento i, prim’ ordine la
descrizione che sc ne fa nel simboalo, il quale, come & riferite

(1) XI, 23.

) Einteo rudique me eontectum amicinmine duqm man mrudm n’ulu-
¢it ad ipsius sacrarit penetralia. !

(3) Die Isisweilie bei Apuleius, 1917 p .7 ss.
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-da Apuleio cosl suonava: accessi confinium morlis ef : calcatp
Proserpinae limine per omnia vectus elemente 1'Ie-merwr-, nocle
media vidi solein candido coruscantem lwmine, deos inferos ef
deos superos accessi coram et adoravi de proxiuno,

Molte sono le interpretazioni che alle misteriose parole sono
-State date. Recentemente il De Jong (1) ha sostenuto che la sce-
na si riduceva tutto ad una esperienza soggettiva del m ysta in
stato di sonno o di trance. Ma una interpretazione puramente s0g-
-gettiva non si accorda colla lettera dol testo di Apuleio, il
quale in antecedenza, tutte le volte che si tratta di espericnze
avute dal suo eroe in sogno o in visione, lo nota espressamente ;
nel passo nostro invece adopera cspressioni assolutamente
realistiche, e quali altrove hga adoperato per esprimere fatti
oggettivi ¢ non puramente Soggettivi. Lliniziazione del resto,
come nelle altre religioni cosy in questa, non poteva cssere
che un rito, una cerimonia, esteriore, che anche esteriormente
-distinguesse Viniziato daj nou iniziati; essa cerbamente dovevy
consistere in figure e simboli, che avevano bisogno di essere
In gran parte integrati dall’immaginazione e sopratutto dal
sentimento religioso del consccrando, ma le gue espericnze
soggettive, percid stesso che integravano, non supplivano ma
Piuttosto presupponevano i rito esteriore,

Se dunque ben si considerano le parole della formola, il
Yito d’iniziazione consisteva in un viaggio mistico, che I'ini-
ziato sotto la guida del sacerdote compiva nej Sotterranei o
I altre parti intime de] Santuario. E che cogy il viaggio raf-
ligurava ? Innanzi tutto vi gj POSsono riconoscere due parti
ben distinte. La Prima parte raffigurava 1g discesa nell’ Ade
{accesss confiniwm mortis ef calcato Pa'oserpi'nue Zz‘miue} ; poi,
2l ritorno dall’ Ade (remeavi) seguiva, 1 ascensione ad ung,
regione superiore, dove il gole S€mpre risplende, anche quando
qui da noi & mezzanotte (nocte mediq vidi solem candig, coruscan-
tem lumine). Termina, dunque il viageio misterioso nel cielo. Te
—

(1) De Apuleio Isiacorum ,

Wwesen in reh‘gf'o;wgeschx'cf!th'c!tcr
1909.

nysteriorum teste, 1900. Dys antike Miateyien-
thnologischer yng Dsychologisches Beleuchiung
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Parole che seguono non fanno che ricapitolare cid che il my-
sta nella prima e nell'ultima parte del viaggio, nel mondo in-
ferioro e superiore, ha visto e sperimentato: deos inferos et
deos superos accessi coram et adoravi de proxumo. La visione
e'adorazione degli dei, prima infernali e poi celesti, conferma
che il viaggio ha cominciato dall’Ade ed & terminato nel cielo.

Rimane a chiarire il significato delle parole della formola,
che abbiamo tralasciato: per omunia wvectus elementa remeavi-
Non ¢ mancato chi per elementa ha inteso 'acqua e il fuoco
nosfro comune, in quanto il mysta era assoggettato a prove
difficili ¢ a purificazioni attraverso l'acqua e il fuoco. Ma
il contesto esige che gli efementa come mezzo di passaggio
(per ommia vectus elementa) dal mondo inferiore al superiore,
abbiano anch’essi un significato cosmico, indichino cio® una
regione intermedia tra il cielo ¢ linferno. I significati che
gli antichi hanno dato ad elementa (croueic) sono vari (1), ma
certamente il pitt antico ¢ possiamo dire fondamentale & quel-
lo — proveniente dai filosofi naturalisti della Ionia — di corpi
semplici e irriducibili di cui si compone il mondo nostro visibile,
che Empedocle, come & noto, riduceva a quattro: acqua, terra,
aria ¢ fuoco. Ora a me pare che nel simbolo isiaco si parli
appunto di questi quattro elementi, in quanto perd formano
le quattro sfere in cui si divide il mondo sublunare: la sfera
dell’acqua, la quale anche secondo le idee orientali era la parte
pitt bassa del mondo visibile e piu vicina all’ inferno, la sfera
terrestre, la sfera dell’aria e pilt in alto la sfera del fuoco, che
por il suo calore e splendore piu si avvicina alla natura dei corpi
celesti. Per arrivare dunque a questi il mysta deve prima attra-
versare le quattro sfere sublunari, che dall’inferno ad essi con-
ducono. Contro questa interpretazione si potrebbe obbiettare che
nell’inno a TIside oli elementa sono concepiti quali esseri perso-
nali, che, al pari degli altri numi, sebbene in maniera diversa,
stanno al seguito della dea: gaudent numing, serviunt elementa.

(1) cfr H. DieLs, Elementum: Iine Vorarbeit zum griechischen lateini-
schen Thesaurus, 1899, e art. Elements di A. DrissMANN nella Encyclopaedia
Biblica edita dal Cocyse, 1901.
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Cid perd non distrugge ma conferma la nostra interpre-
tazione ; giacché era opinione comune del mondo ellenistico,
per I'influsso forse d’ idee orientali, che alle singole sfere mon-
diali fosse preposto un angelo o demonio che dir si volesse,
onde elemenium indicava insieme la materia di cui ogni sfera
cosmica era composta e la divinitd che la custodiva e regolava.
La qual concezione rimonta in fondo allo stesso Empedocle,
che, come & noto, identificava i suoi quattro elementi con al-
trettante divinitd greche: il fuoco con Zeus, I'aria con Hera,
la terra con Plutone e I'acqua con Nestis, forse una dea maring
della Sicilia.

10. — Cosi ricostruita tutta la scena della iniziazione, come
un viaggio attraverso tre ambienti distinti del santuario, raf-
figuranti, colla loro disposizione con le figure e le immagini
e forse anche col giuoco alternato di luce ¢ di tenebre, le tre
diverse parti del mondo, resta a vedere qual fosse il signifi-
cato e valore mistico del rito. Questo era chiaramente indicato
nella scena finale, che Apuleio (1) racconta avvenuta la mat-
tina dopo, alla presenza di tutto il popolo fedele raccolto nel
tempio. Agli occhi ciod del pubblico, rimosso un velario, ap-
pariva dritto innanzi alla statua di Iside il suo iniziato, esso
stesso a guisa di statua posto Sopra un piedistallo di legno,
rivestito di una ricchissima stola detta la stola olimpica, con
una face accesa nellg, destra, e una raggiera in capo fatta
con rami di palma. Il significato di tutto cid I’avremmo facil-
mente indovinato, anche se Apuleio non ci dicesse espressa-
mente che la finta statua rappresentava il dio sole, ad solis
wnslar exornato me in vicem simulaci constitulo. Cid che poi
egli aggiunge, esser la festa, terminata con un sontuoso banchetto,.
non ¢’ interesserebbe, anche perchd fine questa comune a tutte le
f‘esi;e, 8¢ anche non dichiarasse che col banchetto si celebrava
il giorno natale del consacrato, festissimum celebravi natalemn
sacrorum. La consecrazione & dunque chiaramente indicata co-,
H6 una rinascita, nella quale il consecrato dqa uomo rinasee

(1) Metam. X1, 235.
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dio, e piu precisamente dio della luce. I in questa circostanza
sta il carattere speciale dell’ iniziazione isiaca, che la distingue
grandemente dalle iniziazioni sino qui studiate.

Posto cid, & interessante il vedere come leffetto miracoloso
venga espresso dalle singole parti del rito, cioé del mistico
viaggio. Questo culmina nella visione del sole; ed & appunto
la visione solare che ha prodotto il miracolo, che ha trasfuso
nel veggente la natura stessa divina e luminosa del sole. Era
idea comune a tutta Dantichitd che chi vede dio o muore o
egli stesso diventa dio; ma il pio isiaco, per la grazia della
sua dea, ha potuto sostenecre la vista della divinitd e ne @
rimasto indiato. Questo dunque, che & Veffetto supremo
della iniziazione, si compie nella terza ed ultima parte del
viaggio; le prime due non sono altro che ung preparazione,
la via per salir cosi alto. In qual modo, possiamo apprender-
lIo dalle parole di Apuleio (1): mferum claustra et salutis tu-
lelam in deae mant posita, ipsamque traditionem (cio® Dini-
ziazione (2)), ad instar voluntariae mortis ef precariae salutis ce-
lebrari. I? iniziato ciod, varcando il liminare dell’ inferno, moriva,
volontariamente a questa vita; ora se per tutti gli altri Ia
morte ¢ la discesa all’inferno erano senza rimedio e senza
ritorno, non cosl per il devoto di Iside; per il gquale invece
erano il principio della liberazione dai mali supremi dell’ uomo,
che la dea accordava alle sue preghiere, precaria salus (3). 1

(1) Metam. XI, 21, 22.

(2) Cfr. sopra p. 176,

(5) La zoluniarie mors o la precaria salus da aleuni (MoRrer, Rois ¢i
Dieux, I, 297 ss.; Loisy, Les mystores paiens, p. 151 s.) @ intesa nel senso
cho intorno al mysta, sotto figura di Osiride, si celebravano i riti funeliri
c:osiri:mi‘1 per cui egli ritornava ally vita nel mondo inferiore.

Ma nella formola d’iniziazione, ealeato Proserpinae limine non pud in-
dicare una nuova azione, quasi opposta a quella indicata da aceessi confinium
1HOr(7s, como effetto di un rito sacroj & invece evidentemente il seguito na-
turale delln prima, e tutta la frase: aceessi confinivm mortis e¢i calcato Pro-
serpinae limine corrisponde alla voliniaric mors. La precaric salus sta pre-
cisamente nel remeari, ciod nel ritorno ottenuto per le preghiere dell’iniziato,
nonostante tutte lo difficolta e i pericoli mortali in mezzo ai quali egli ha
attraversato il triplice regno dell’ universo. B lo ultime due parti di questo
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quali sono questi mali? la tirannia del fato in questa vita, €
la prigionia tenebrosa dell’Ade nell’altra. -

La liberazione dalla prima, dalla ferrea legge della cieca na-
tura, che costringe e tormenta I’uomo — vero incubo delliepoca
ellenistica, perche creduta la causa di tutti i mali della VIF& —
avveniva nella seconda parte del viaggio, nella regione inter-
media degli elemenle. Mentre nella clausola finale del simbolo
si nota che il mysta ha avvicinato, contemplato ed ado-
rato gli dei infernali ¢ gli dei celesti, i primi naturalmen-
te nella regione del’Ade e i secondi nelle sfere superiori,
niente si dice degli dei della regione di mezzo; € non Senza
ragione. Giacché qui non sono propriamente gli dei che im-
perano; ma i demoni elementari, i quali tiranneggiano a loro
talento e, col meccanismo della natura, si tengono gli uomini
soggetti, determinando il loro fato ineluttabile fin dalla na-
seita. Qui dunque non & interesse del mysta di soffermarsi,
ma di passare piuttosto veloce, felice se per l'aiuto della dea,
alla quale serviuni elementa, riuscird a traversare incolume la
regione fatale e a gridare infine, respirando: remeavi ! Questo
dunque & lo scopo e il significato della seconda parte del viag-
gio: vincere le insidie dei demoni elementari e sfuggire al loro
influsso malefico. Il che & per il mysta una garanzia che in
tutto il resto della sua vita sard sottratto alla tirannia del
fato, che non sard piu alla mercd della fortuna cieca ma sotto
la tutela di Iside, che & la vera e illuminata fortuna: ¢n eos,
quorum sibi vitas in servitium deae nostrae maiestas vindica-
vit, non habet locus casus infestus.... in tulelam iam receptus
es fortunae, sed videntis, quae suae lucis splendore ceteros etiam
deos illuminat.... En ecce pristinis aerumnis absoluius Isidis ma-

viaggio, nel dominio degli elementi e in quello doi numi celesti, non pos-
s0n0 avere a che fare col mito e col rito osiriano ; onde il Loisy & costretto
a immaginare les rites de sa mort (dell'i -

suivis d’'une sorte de revélation cosmique (p. 153 nota). Peggio poi 'ERMAN
(La Religione Egiziana, trad. Pellegrini, P: 272) cambia il viaggio dell’iniziato
attraverso le sfere celesti mel viaggio del sole,
Egiziani, atbraverso il mondo infernale.

niziato) et de sa yeswrrection étant

come lo concepivano gli
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gnae providentia gaudens Lucius de sua fortuna triumphat (1).

In fine, la liberazione dalla prigionia infernale dovrebbe
avvenire nella prima parte del viaggio; ma qui la cosa non &
dol tutto chiara. Sembrerebbe infatti a prima vista che in
questa parte, in simil guisa che nella terza, lo scopo sia di
rendersi propizi gli dei infernali, che il mysta avvicina ed a-
dora, unirsi strettamente a loro e addivenire partecipe della
medesima loro sorte. Cid perd turba evidentemente Pordinato
processo della trasformazione mistica dell’iniziato, raffigurata
dal triplice viaggio; giacche fin da principio, anche prima della
liberazione dalle potenze demoniache, avverrebbe la divinizza-
zione del mysta, la quale pilt propriamente si compie alla fine,
nclle sfere celesti. Questa contradizione si rispecchia anche
nella promessa che Iside stessa fa, presso Apuleio, al suo de-
voto, appena liberato dalle forme animalesche : vives, ella gli
dice, in mea tutela gloriosus, et cum spativmn sacculi tui permen-
sus ad inferos demearis, ibi quoque...me... campos Elysios -
colens ipse, tibi propiliam, frequens adorabis (2); a lui dunque
promette come ultima felicita il soggiorno nei campi elisii,
insieme agli dei infernali sotto il suo supremo dominio e la
sua tutela. Intanto perd gli fa intravedere che, se ne sard
degno, clla potra prolungargli la vita e allontanare cosi la sua
discesa all’ inferno :quod s ... numen nostrun promerieris, scies
wltra statule fato tuo spatia vitam quoque tibi prorvogare wika tan-
tum licere. Parole suggerite evidentemente dal naturale orrore
che ispira all’uomo il pensiero di dovere discendere sotterra per
andare ad abitare, secondo la frase stessa di Apuleio, nel sub-
terranco semirolundo e negli Stygiis penelralibus; s:r) una bella
cosa, ognuno pensa, stare laggiu insieme agli dei e nella grazia
di Iside, ma il pit tardi che sia possibile!l

Ora non ¢ difiicile spiegare queste contradizioni, se gi ritlette
che, all’epoca in cui massimamente fioriva la religione di Iside, il
concetto della vita dell’al dila subiva una notevole trasformazio-
ne. Nella piu remota antichita si pensava che tutte le anime dei

(1) Metam. XI, 15.
(2) Metam. XI, 5.
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trapassati scendessero sotterra e che indistintamente vi menas-
geTo una misera ¢ grama esistenza, come ombre, in mezzo alle te-
nebre. Vennero poi gli eleusini, che accordarono laggilt agli ini-
ziati un posto distinto, meno infelice, vicino alla stanza delle dec;
e gli orfici che distinsero nettamente I’ Ade in due parti, I’ una
a sinistra per gli impuri, Paltra a destra per i puri, piena di
luce e di grazia, i campi elisii. ra difficile perd concepire
un luogo cosi splendido ed ameno postio sotterra, onde non fa
meraviglia che qim e I si facesse strada la tendenza di se-
pararlo dall’Ade e di collocarlo sopra la terra, in qualche isola
perduta in mezzo all’oceano o in un’alta montagna nell’estre-
mo settentrione. Poi, per’influenza della religione astrale che
collocava negli astri come I'abitazione degli dei cosi quella dei
beati, comineid a diffondersi opinione, che incontriamo di gid
nella Republica di Platone (1), che il paradiso non si tro-
vasse pill nemmeno sopra la terra, ma lassi in alto in una
delle sfere celesti. Se non che 'opinione pid antica era cosl
radicata nell’animo del popolo che resistette lungamente alla
nuova, ed & cosl che si trova anche in alcuni strati del Cri-
stianesimo primitivo. Ora appunto questa incertezza dove col-
locare il paradiso, se nell’inferno o nel cielo, si riflette nel
mistero di Iside; da una parte si considera Iinferno coi suoi
ddi come I'abitazione ultramondana preparata per il pio isiaco,
dall’altra questi & riguardato come un dio della luce e percio
stesso destinato a risplendere nel cielo. Quindi & che, nel rito
di iniziazione, il viaggio del mysta attraverso I'inferno da una
parte sembra avere lo scopo di ingraziarsi i numi di laggit,
per ottenervi un felice soggiorno (deos inferos accessi coram el
adoravi de proxuino), ¢ dall’altra, al contrario, per esserne libe-
rato per sempre (calcato Proserpinae limine. .. remeavi), comeo
dal poterc degli elementi nel secondo viaggio. In conclusione,
la religione alessandrina, dove dopo tutto Serapide od Iside
rimasero divinitd principalmente infernali, non ha ardito di
trarre nettamente I’ ultima conseg:enza, che 8’ imponeva anche
per la natura del suo misticismo, dell’apoteosi celeste dei suoi

{1) Repub. X,13.
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iniziati; essa sard dedotta finalmente nell’ ultima forma di sin-
cretismo religioso, l’astrale, della quale verremo a parlare nel
prossimo capitolo.

Intanto giova riflettere al notevole progresso che la reli-
gione alessandrina ha realizzato; non solo rispetto alla con-
cezione della divinitd, alla quale, nella figura di Serapide ed
Iside, ha dato maggiore unitd ed universalitd, elevandola al di
sopra di tutto l'universo, ma rispetto anche alla concezione
della religione, come dimostrano i misteri di Iside. Qui I’ unione
colla divinitd, che tutto penctra e domina I’ universo, & cer-
cata atfraverso 1’ universo stesso. I piccoli mezzi e del tutto
materiali delle altre religioni mistiche immensamente s’ in-
grandiscono e si spiritualizzano. La virtit mistica attribuita al
viaggio per i tre diversi regni dell’ universo, nel quale I’ iniziato
¢ fatto testimone della potenza e bontd divina, & il seme di
un grandioso pensiero che culmina nell’epopea dantesca, do-
ve pure la purificazione ¢ la trasformazione spirituale dell’a-
nima ¢ ottenuta per l'efficacia di cid che essa ha veduto. B
anche la soteria, che & lo scopo della religione e del mistero,
acquista un significato cosmico ; essa consiste non pilt in questo
0 quel beneficio particolare, come nelle altre religioni, ma nel
passaggio dalla servitit del mondo al suo dominio, in forza
«lell’unione colla divinitd, che domina il mondo.
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CAPITOLO SESTO

Sincretismo e misticismo astrale.

SoMMaR1O: 1. La scienza o lo religione degli asbri presso i Babilonesi. —
2. L'astrologin ‘dei Greci, e suo incontro con quella dei Babilonesi. —

3. Il sincretismo astrale nei diversi paesi dell'Oriente. — 4. Connubio
dell’astrologia collo stoicismo; la {theologia physica. — 5. Fatalismo
astrale ¢ misticismo; la confemplatio. — 6. Escatologia astrale. — 7.
La religione di Mitra; fasi principali della sua storin. — 8. Suo carat-
tero astrale. — 9. Mitra salvatore dal fato; i misteri. — 10. Altri modi

di superare il fatalismo astrologico; la magia.

Mentre in Alessandria si cercava di costruire una religio-
ne sincretistica universale, sulla base dell’antica religione egi-
ziana, un tentativo di simil genere si operava mella parte
orientale dell’Tmpero greco, sulla base della religione habilo-
nese. Qui perd i Secleucidi non presero, come i Tolomei in
Egitto, la direzione del nuovo movimento religioso; onde que-
sto non fu una studiata costruzione, ma piuttosto il frutto
spontaneo della tendenza naturale della religione verso una
divinitd unica ed universale. Diversamente pertanto dalla re-
ligione alessandrina, il sincretismo greco-babilonese non si
presentd fin da principio pubblicamente alla comune accetba-
zione, ma per molto tempo trascorse per vie private e talora
nascoste; il che spiega come per molto tempo intorno ad esso
hanno regnato molte oscuriti e alcune regnano tuttora,.onde
non ¢ facile comprendere appieno la sua natura e tracciare
con sicurezza il suo sviluppo.

I1 principio fondamentale di questo sincretismo & Iastro-

SESS
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latria, la quale cerca di ridurre i molti numi ad unitd e d¥
rendere il loro culto universale, identificandoli cogli astri, coi
fenomeni e colle leggi dell’astronomia; giacché niente in questo:
mondo dimostra maggiore unita dell’armonia dei cieli, e niente
s’ impone pill universalmente agli uomini delle leggi che rego-
lano il corso dei corpi celesti. Nata a Babilonia, la scienza ¢
la religione degli astri si diffuse sempre piit largamente nei
paesi d’Oriente, finché s’incontrd coi Greci, i quali gia dal-
canto loro si erano avviati nella medesima direzione; allora
ne nacque un forte impulso verso I'elevazione del politeismo
volgare. per mezzo della forma astrale, a religione universale:
¢ razionale, la quale per il suo aspctto scientifico incontrd il
favore non tanto degli umili quanto- delle classi colte. E I'intima
trasformazione che ne venne della religione, portd con s¢ una
trasformazione anche del misticismo, il quale arrivd cosl ad
una altezza, prima mai raggiunta negli antichi misteri.

1. Intorno alla natura e origine della religione babilonese,
si sono agitate in questi ultimi anni dispute assai vive e in-
teressanti. Parte principale ha avuto in esse la scuola capi-
tanata da Ugo Winckler, detta panbabilonista, perche tende
ad attribuire alla cultura babilonese un’eccessiva antichitd e
influenza su tutto il mondo antico. Sostiene cio¢ che i Babi-
Jonesi credi della sapienza dei primi abitanti del paese, i
Sumeri, hanno posscduto fin da tempi antichissimi cognizio-
ni agstronomiche assai progredite sul numero dei piancti e il
loro corso, sul ciclo solare e lunare, sulle eclissi, sulla posi-
zione della ecclittica, sulla precessione degli equinozi ecc., €
cho su queste cognizioni hanno costruito tutte le loro scienze
sacre ¢ profane, la loro concezione dell’universo, degli dei e
degli uomini. Il principio fondamentale di questa concezione
& che la terra, e tutto cid che in essa avvienc, non ¢ altro
¢he una riproduzione in piccolo di cid che sta e avviene nel
cielo; il microcosmo & un’immagine perfetta del macrocosmo.
Da qui importanza capitale dell’astrologia. La religione non
sarebbe che una sua derivazione: essa ricerca nel cielo le forze
ordinatrici del mondo, e le venera in terra nei templi che hanno-



— 186 —

ana posizione corrispondente a quella della loro abitazione nel
cielo. Sorella della religione & la mantica, che negli avveni-
menti del cielo legge e interpreta gli avvenimenti della terra,
non solo passati e presenti ma anche futuri. Cosi il destino di
ciascun uomo, il suo oroscopo, pud essere determinato in avanti
per mezzo dello studio del cielo, ciod della posizione relativa
degli astri al tempo della sua nascita. La stessa storia non
¢ 1’ osservazione diretta e immediata dei fatti umani che si
succedono sulla terra, ma la loro deduzione dai movimenti dei
corpi colesti; in mano dei Babilonesi essa addiviene un vasto
complesso di miti e di figure astrali. Questa concezione, in-
sieme alla corrispondente culfura profana e religiosa, nei tempi
antichissimi, secondo i panbabilonisti, si sarebbe diffusa da
Babilonia non solo in mezzo ai circostanti popoli semiti, ma
per tutto il mondo antico; onde qui propriamente starebbe la
chiave per intendere tutte le antiche storie e le antiche letto:
rature, non solo il Vecchio Testamento ma perfino i poemi
@’Omero. Se tutto questo si ammette, la religione astrale babi-
lonese dovrebbe esser posta come religione sincretistica univer-
sale al principio stesso della storia; le diverse religioni poli-
teistiche dei popoli mediterranei non sarebbero: che altrettante
deviazioni da essa, onde la loro tendenza a riunirsi ¢ a uni-
versalizzarsi sulla base della religione astrale non sarebbe che
un ritorno all’unitd e alla concezione primitiva.

Se non che questa costruzione sostenuta con molta scienza
<d ingegno, dopo aver levato alto grido di s¢, ha incontrato
T'opposizione dei Pil,, e a un csame critico spregiudicato ha
mostrato di non poter resistere.

Per ¢id che riguarda la religione, non ¢'d ragione per dire
che non abbia cominciato presso i Babilonesi, come in generale
presso i Semiti, dallo stadio naturistico; nel

E quale la divinita
era sentita o venerata negli oggetti della natura circostante,
nei monti nelle fontane nelle

pietre negli- alberi negli ani-
mali ecc., onde una infinith di numi locali. A queste forme
inferiori e materiali di religiositd i Semiti sono rimasti at-
taccati forse pill che gli altri popoli; tanto che non le hauno
anai completamente abbandonate, anche quando 8i sono elevati

e
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2 uno stadio superiore di religione col politeismo antropo-
morfo. Questo ha preso presso di loro, diversamente dai Greci,
un aspetto spiccatamente nazionale; e, siccome la loro forma
di governo & stata sempre quella di monarchia agsoluta, ap-
che il loro panteon si & organizzato secondo questa forma.
Ogni cittd, ogni regno aveva come il suo re cosl il suo ba al
o divinitdh suprema, che riceveva anche il titolo di melek
{il Moloch del Vecchio Testamento), re; e quando pid cibti
¢ pill regni. sono stati riuniti in un pitt vasto impero, i
ba‘alim delle singole cifth o regni sono stati fatti dipen-
denti ¢ tributari del dio della cittd capitale. B questo &
il processo per cui & passata la religione anche a Babilonia.
Difatti, al tempo di Gudea re di Lagas (c. il 2600), troviamo
nominata una grande quantith di divinitd locali, delle quali
poi, per la progressiva unificazione dei piccoli stati, molte
sparirono, essendo state le une assimilate ed assorbite dalle
altre. In ¢id ebbe parte importantissima Hammurabi (circa il
2100), che riunl sotto il suo scettro la Babilonia meridionale
¢ settentrionale, e pose la sua sede nella citld di Babele. Fu
allora che ogli elevd Marduk, dio della cittd capitale, a dio
supremo del panteon babilonese, e lo identificd colle divinibtd
che prima di lui avevano tenuto il primo posto, Bel e Sumas.
In tutto questo, come si vede, non ebbero nessuna parte le
ragioni dell’astronomia, ma solo quelle della politica. B si-
milmente una ragione politica, quella di dare alla religione
una unita corrispondente all’'unitd dell'impero, ispird i dotti
sacerdoti a costruire una gerarchia di numi, a base della quale
posero una trinitdh superiore composta di Anu Bel e Ea, o una
trinitd inferiore, ad essa corrispondente, Sin Samas e Istar,
ovvero Adad. Alcuni di questi numi hanno evidentemente na-
tura astrale e cio®: Anu il cielo, Sin la luna e Samas il sole.
Non cosl perd ¢ degli altri: difatti Bel ¢ il dio della terra,
¢ Ea il dio delle acque; onde, per un puro artificio non au-
torizzato dai testi, Winckler ha costruito la tieoria di una terra
celeste — lo zodiaco — e di un oceano celeste, da porre sotto
Yimpero di Bel e di Ea. Anche Istar e Adad, che occupano
scambievolmente il terzo posto della triade inferiore, non erano
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in origine divinitd astrali; ma Istar (pari ad Astarte degli
altri popoli semiti) era la dea della generazione e della vege-
tazione, che poi ® stata identificata colla stella del mattino,
o Adad era, come Zeus presso i Greci, il dio delle tempeste,
onde poi & stato identificato col cielo atmosferico. Da ¢id &
facile il vedere come il carattere astrale si & aggiunto poste-
riormente, nella religione babilonese, a quello naturistico e
nazionale; il che sarebbe anche pil facile a verificare per le
altre religioni semitiche, in specic la sira e la, fenicia. Ad
ogni modo il carattere astrale non ha mai dominato neil’antica
religione babilonese, nd solo nd puro; giacche¢ i numi astrali
han tollerato a loro lato numi nazionali sotto forme umane,
ed essi stessi hanno ritenuto la forma umana, e - quello che
pid ripugna alla natura astrale — la diversitd di sesso, per cui
hanno potuto anche contrarre matrimoni e avere dei flgli.
D’altra parte & dimostrato, dietro sopratutto gli studi del
P. F. X. Kugler S. L (1), che la scienza astronomica dei Ba-
bilonesi & nata ¢ si & sviluppata non nella prima ma nell’ul-
tima epoca della loro storia. Con tutta precisione cio® si pud
determinare quando essa ¢ nata: non prima dell’anno 747 a.
C., quando fu adottata la cosl detta era di Nabonassar fon-
data sul computo dell’anno solare, mentre prima il tempo era
misurato sull’anno lunare, misura per se stessa vaga e incerta,
che non permetteva calcoli giusti e precisi, quali quelli che si
richiedono per un‘astronomia veramente scientifica. D’ allora
in poi si ebbe cura di fissare il ricordo delle eclissi, 1

prim: delle quali & quella che cadde il 21 Marzo 721 a. C.,

¢ 81 cominciarono gli studi per determinare Peclittica e lo zo-

diaco, la durata precisa del mese lunare, il numero dei pia-
neti e la durata del loro corso sinodico. Ma ecarattere pro-

priamente scientifico prese I'astronomia babilonese col secondo:

impero fondato da Nabucodonosor (a. 604-561), e raggiunse
sempre maggiore perfezione durante la dominazione dei Persia-

(1) Die Babylonische Mondrechnun
: ] 7, 1900;¢ Sternk s enst
in Babel, 1907-1909. Cfr. SCHIAPPARELL;, : o

tronomia presso i Babilonesi in Scientia, 1908,

I primordi ed < progressi dell'as=
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ni e dei Greci. Il P. Kugler considera come il documento scien-
tifico piu antico dei Caldei una tavoletta del 523, la. quale
determina in antecedenza le posizioni relative del sole e della
luna, ¢ nota le date delle congiunzioni della luna coi pianeti
¢ dei pianeti tra loro. I'u verso la fine del sec. IT a. C., che
questi studi toccarono il loro culmine: anche le rispettive po-
sizioni dei pianeti furono determinate in antecedenza, si di-
wvise lo zodiaco non piut nelle auntiche costellazioni di varia
grandezza ma in dodici parti uguali, suddivise a lor volta in
dieci parti o decani, si adottd il ciclo lunisolare di diciannove
anni, ¢ si determinarono le condizioni in cui avvengono le
eclissi lunari.

Queste conclusioni sono state sostanzialmente accettate
da assiriologi non legati alla scuola panbabilonista, come C.
Bezold (1), e da storici della religione, come M. Jastrow (2) e F.
Cumont (3). Naturalmente nel campo panbabilonista non si &
rimasti insensibili agli attacchi ¢ si & cercato di pararli: alla
lotta non ha potuto prender parte il capo scuela . Winckler,
morto prematuramente nel 1913. Le parti principali sono state
sostenute dall’assiriologo ¢ insieme astronomo E. F. Weidner (4)
e da A. Jeremias, il quale indirettamente ha risposto agli av-
versari cou una poderosa opera di esposizione generale della

.cultura babilonese (5)-

Ma, malgrado il valore e la tenacia colle quali i rappre-
sentanti della giovane scuola si difendono, non pud negarsi
che le loro posizioni fondamentali siano state fortemente scosse.
1 chiaro ciod ad ogni imparziale osservatore che anche la

cultura babilonese, per cid stesso che si fonda — come wvo-

gliono i pambalonisti — in una Scienza cosl difficile quale
I’astronomia, deve aver seguito, al pari di ogni altra cultura,

(1) Astronomie Himmelschaw und Astrallehre bei den Babyloniern, 1911,

(2) Die Religion Babyloniens und Assyriens, 1910, 1I. p. 236.

(8) Astrology and Religion among the Greels and Romans, 1912, p. 1-33.

(4) Alter u. Bedeutung der babylonischen Astronomie, 1914. — Zum
Kampfe aum die altorientalische Weltanschaung, in Orientalische Literatur-
zeitung, 1913.

(6) Handbuch der altorientalischen Geisteskultur, 1913.
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una linea ascensionale, nella quale i punti culminanti si trovane

alla fine e non al principio. La pretesa di A. Jeremias (1)
che il processo evolutivo della cultura abbia seguito a
Babilonia delle leggi contrarie a quelle seguite in Occidente, in
Grecia e a Roma, basta che si enunci per esscre respinta e
condannata. ;

Per cid che in in specie riguarda la religione, & innegabile
che una religione puramente astrale a Babilonia non ha mai
egistito. Ma solo, come abbiam detto, coneezioni naturistiche
ed umanistiche si incrociano di continuo con quelle astrali;
e, cid che pilt monta, il culto ¢ nella sua generalitd impo-
stato sopra un concetto della divinitd assai inferiore a quello
astrale. In ogni tempo cio® i Babilonesi hanno offerto ai loro
dei, come se fossero uomini o animali, sacrifici eruenti, vivande
e bevande di ogni specie, ¢ hanno cercato di mitigare la loro
ira per mezzo di ofierte espiatorie, come espone lo stesso Je-
remias nel suo manuale(2). 11 culto in forma di semplice pre-
ghiera agli astri, soltanto in tempi posteriori, ha ottenuto una
posizione preminente. La stessa divinazione non & stata mai
esclusivamente astrologica, ma ha preso ancora altre forme,
sopratutto quella dell’estispicio. Cosi anche la magia & stata
in gran voga in tutti i tempi presso i Babilonesi, i quali ve-
devano da per tutto la presenza di spiriti maligni, che cer-
cavano appunto di allontanare con riti e formole magiche,
con amuleti ed allri mezzi materiali, propri di una concezione

del tutto primitiva di dio ¢ dell’universo. Ora che la mitolo-

gia, la demonologia, il rito dei sacrifici ecc. non siano stati
altro, come vuole lo Jeremias (3), che mezzi reputati necessari
per rendere accessibili al volgo le alte dottrine della religione
astrale, & un ripiego troppo artificioso per persuadere. Che
elementi di una religiositd inferiore e popolare vengano uti-
lizzati, quando gid esistono, come simboli di una c'1'e,li.rr101m
superiore, ben si comprende; ma che questa li abbia di:etta-'

{1) Handbuch,p. 6.
(2) P. 291.
(3) P. 9.
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mente prodotti da se medesima non si capisce, se non am-
mettendo in essa il deliberato proposito di cadere in basso.-
Riteniamo dunque che nella valle del Tigri e dell’Bufrate, co-
me la scienza astronomica, cosi I’aspirazione verso una re-
ligione puramente astrale si & sviluppata lentamente nel corso-
dei tempi, e ha toccato appunto il suo cnlmine quando Ba-
bilonia stava per cedere il suo dominio in mano degli stra-
nieri ¢ stava per incontrarsi colla giovane cultura greca.

2. — I Greci, al contrario, per lungo tempo sono rimasti
chiusi all'influenza della religione astrale. Non ¢ improbabile
che nello stadio pitt antico, naturistico, essi vedessero e ado-
rassero la divinith come nei vari oggetti della natura, animati
0 no, cosl anche negli astri, e in specie nel sole e nella luna;
ma non era ancora la religione astrale, giacchd il sole e la
luna non credevano divini diversamente dall’albero o dalla
fonte sacra, anzi in questi oggetti, perch pilt vicini e fami-
liari, sentivano forse pilt viva la presenza del nume. Quando
poi la divinitd prese esclusivamente forme umane, come I"a]~
bero o la fonte sacra cosl il sole ¢ la Iuna perdeitero la loro
aurcola divina ¢ non furono che delle pure cose come tante
altre. Cid non toglie perd che I'uomo, dinnanzi allo spettacolo
che sempre nuovo presenta ogni giorno Pastro diurno, si sen-
tisse naturalmente compreso da religiosa ammirazione; di So-
crate sappiano da Platone (1) che ogni mattina salutava il
sole alla sua levata, ¢ nelle Bassaridi di Hschilo faceva
altrettanto Orfco sulla cima del monte Pangeo. Che il sole
nel suo misterioso viaggio fosse guidato da un nume, era un
pensicro facile a sorgere nella mente dell’uomo: Gmero cre-
deva che da lassi esso tuito vedesse ¢ tutto sentisse, onde
lo faceva invocare come testimone nei giuramenti (2). Ma ap-
punto, perché occupato tuttoil giorno a guidare il suo cocchio
per il periglioso sentiero, il sole non avrebbe potuto discen-
dere in un tempio, per trattenersi coi suoi devoti e occuparsi

(1) Leg. 887 L.
(2) Ll XV, 36. Od. Y, 184.
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-dei loro affari. Quindi il sole non solo non ha trovato posto
tra gli olimpici, ma nemmeno ha ricevuto alcun culto pubblico
tra i Greci antichi, eccettuato Rodi e pochi altri Iuoghi.
Molto meno gli altri astri. 1d & noto il detto di Aristolane
-che in cid la religione dei Greci si distingue da quella dei
barbari, che mentre questi offrono sacrifici al sole e alla luna,
quelli lo fanno solo a divinitd personali come Hermes.

Ma ben presto vennero i Greei a contatto coi Babilonesi,
quando ciot si diffusero nelle coste dell’Asia Minore, non
lungi dagli ultimi confini dell’impero assiro. Allora la scuola
dei filosofi naturalistici, che sorse nella Jonia, potd conoscero
¢ far tesoro dei risultati delle osservazioni celesti, accumulate
per lungo corso di tempi e registrate nei templi della Meso-
potamia, su le eclissi lunari — si dice che Talete pote predire
I'eclissi cke avvenne durante la battaglia tra i Lidi e i Me-
di (1) — la linea equatoriale, il numero dei piancti, il corso del
sole e dei pianeti, le costellazioni dello zodiaco, ed altri fatti
fondamentali per I’ astronomia. Mentre perd i Greci, dotati
come erano di spirito scientifico e desiderosi di arrivare a una
costruzione veramente razionale dell’ universo, presero dai
Babilonesi tutto cid che era il risultato di una paziente e
lunga esperienza, rigettarono il carattere ieratico da cui essi
facevano dipendere tutte le loro cognizioni, por cui presso di
loro P’astronomia si convertiva in astrologia ¢ astrolatria.
Piuttosto ai dati empirici aggiunsero il vantaggio dei loro
calcoli matematici, in ispecie della trigonometria, che fu loro
invenzione; e per tal via dopo aver fondato la vera astrono-
mia, mettendola su un piede puramente scientifico, superarono
presto i loro maestri ed arrivarono a risultati veramente me-
ravigliosi. Di gid nel sec. V. a. C. poterono riconoscere che
la. terra non @& il centro del mondo, ¢ nel IIT con Aristarco
di Samo e Seleuco di Seleucia, lontani precursori di Copernico,
avanzarono I'ardita ipotesi che la terra con doppio movimento
giri intorno al sole.

Quello che ha impedito all’astronomia presso i Greei di

1) Erod. I, 74.
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mantenersi in un terreno puramente scientifico e di progredire
all’indefinito, & stata piuttosto la contaminazione colla pura
speculazione filosofica, dalla quale non si sono mai completa-
mente affrancati gli stessi naturalisti jonici, ma a cui si sono.
specialmente date le scuole successive. BEd & la speculazione
filosofica che ha ridato all’astronomia il carattere religioso.
Anassagora, uno degli ultimi Jonici, si alzava con entusiasmo
alla contemplazione del cielo stellato, che considerava come
la patria dell'uomo; cid nondimeno si guardava bene dal
trasgredire i limiti imposti dal pensiero scientifico, e sti-
mava il sole non altro che una pietra enorme incandescente.
Questi limiti perd non. erano osservati da Pitagora. Se da una
parte egli insisteva sulla regolaritd delle leggi della natura,
sulParmonia dei cieli che al pari di quella dei suoni ® rego-
lata da relazioni fisse espresse in numeri, trasportato dalla
ammirazione per la sovrumana bellezza e Ieterna durata degli
astri, non solo ad essi, ma agli stessi numeri attribuiva una
personalitd e natura divina (1). Queste idee con tante altre
di Pitagora furono accettate con entusiasmo o incorporate nel
suo sistema da Platone. Egli rimproverava la sontenza di
Anassagora, che il sole non sia che una massa incandesceunte,
come quella che favoriva l'ateismo; per suo conto egli credeva
che al di softo dell’'unico dio, invisibile ed immutabile, gli
astri fossero gli dei visibili, dotati di anima immortale, infi-
nitamente pil pura sapiente e potente di quella dell’ uomo.
Anche questa perd, insieme cogli orfici e i pitagorici, derivava
dalle stesse regioni degli astri; anzi nel Timeo esprime I'opi-
nione che ad ogni stella corrisponda un’anima umana, la quale
in origine era trasportata in essa come in un suo cocchio.
Sebbene Aristotile abbia cercato di ridurre la filosofia alla

(1) Colla religione astrale di Pitagora doveva accordarsi la teologia de-
gli orfici. Nei brani orfici che ci rimangono, il sole & celebrato come pa-
drone dell'universo, padre dol mondo non generato adtoyévedhog, autore di
tutte lo cose muyyevévwo (Hymn. VIII, 11s; fr. 2354). I anche frequente
lidentificazione del sole con Apollo (Hymn. 34, 3. 5. 8; fr. 160). Tutto cid
pud spiegare la nofizin, sopra riferita, di Eschilo su Orfeo.

FRACASSINI p 13
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ragione pura, eliminando da essa tutti gli elementi mistici che,
per opera specialmente di Pitagora e di Platone, vi erano
penetrati, pure seguitd a ritener la divinitd degli astri, perche
si adattava molto bene al suo sistema, in cui i corpi ce-
lesti diversamente da quelli sublunari sono incorruttibili ed
eterni, e per mezzo dci loro movimenti determinano i movi-
menti che avvengono in terra. :

Non & facile stabilire quanto i filosofi greci debbano alla
religione astrale dei Babilonesi; ¢ notevole perd che il Cumont,
sebbene molto incline ad attribuire un’influenza preponderante
all’Oriente sull’Occidente, ammette volentieri che la filosofia
greca possa essere arrivata colle proprie forze ed in virtu
di un processo intimo, alla teoria della divinitya degli astri.
Comungue sia perd, & certo che la filosofia non avrebbe potuto
da, sola esercitare un’influenza decisiva per fare accettare al
popolo la religione degli astri. A questo ha molto di pil
contribuito Pesempio di Babilonia, il quale anche in altri campi
della cultura e sopratutto in quello dell’astronomian, avea gid
dimostrato la sua forza potente d’attrazione. I il primo ar-
gomento sicuro dell'influenza della religione astrale babilonese
nel mondo greco, ’abbiamo nel cambiamento avvenuto nel
sec. IV a. C. dei nomi naturali dei piancti, presi dai loro
caratteri fisici fondamentali, in nomi divini, presi dalle di-
vinith che essi rappresentano, quali sono ancora in uso:
Mercurio, Venere, Marte, Giove e Saturno. Il primo ad ado-
perare i nuovi nomi {u Platone (1) per il pianeta Mercurio :
tov fepdv ‘Eopod Aeyluevov. Aristotele dd a tutti i pianeti i
nomi divini, eccetto Marte. Ora questi nomi corrispondono
esattamente alle divinitd babilonesi, alle qualinella Mesopotamia
1 pianeti erano consacrati: Nebo, Istar, Nergal, Marduk e Ninib.
Abbiamo poi nell’Epinomis, che & un’aggiunta ai dialoghi plato-
nici sulle Leggi per mano di Platone stesso, o, come pilt vo-
lentieri oggi si crede, del suo discepolo Filippo di Opus, un’e-
spressa testimonianza dell’introduzione in Grecia della religione
astrale dei Babilonesi. Yo credo esagerata Pimportanza che il

(1) Tim. 38 D.
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Cumont attribuisce al’Epinomis, come «il primo vangelo, pre-
dicato agli Elleni, della religione astrale dell’Asia » (1); difatti
nell’Epinomis solo incidentalmente si fa menzione della reli-
gione degli astri, mentre principalmente si parla del valore
dei numeri, della teoria cio® pitagorica, alla quale Platone
nell’ultimo periodo della sua vita fu singolarmente incline. Cid
perd non diminuisce limportanza che ha il passo (2), dove
l’'autore dell Epinomis esprime la speranza che i Greci accet-
teranno il culto degli dei astrali, recentemente introdotto dalla
Siria e dall’ligitto, e che anzi lo perfezioneranno come essi
hanno perfezionato ogni cosa che hanno ricevuto dai barbari,
e lo legalizzeranno adoperando a suo favore I’autorita dell’ora-
colo di Delfi e le disposizioni culturali della legge.

Questo testo, mentre da una parte ci rivela il fatto che
di gid il culto degli astri si faceva strada in mezzo ai Greci,
dall’ altra ci fa arguire le opposizioni che esso incontrava
presso molti e che doveva superare per trionfare. Maggiore
cera la ripugnanza, che 1’ astrologia o divinazione per mezzo
degli astri, la quale presso i Babilonesi era elemento essen-
ziale della religione astrale, destava nello spirito equilibrato
dei Greci. Un altro discepolo di Platone, I’ astronomo Iiudos-
so di Cnido, contemporaneo percid alla iscrizione dell’ Epino-
mis, protestava, dicendo nessuna credenza doversi prestare ai
Caldei, i quali predicano e descrivono in .antecedenza la vita
di ognuno, argomentandola dal giorno della sua nascita (3).
B poco dopo Teofrasto, discepolo di Aristotele, esprimeva la
sua meraviglia per la pretesa dei Caldei di predire dai segni
del cielo la vita e la morte degl’ individui, non meno che il
bello e il cattivo tempo (4)- Ma in seguito I’ astrologia trionfo
ed entrd vittoriosa, come nelle corti dei grandi, cosl nelle
vie e nelle piazze in mezzo al volgo. I Caldei si vantava-

(1) Astrology and Religion among the Greeks. p. 51,
(2) 987 E.

(3) Cicer. De divin. II, 42,87,

(4) Presso Procro, fn Tim. III, 151 s.
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no, dice Diodoro (1), di aver predetto e indovinato le sor-
ti ad Alessandro prima della sua guerra contro Dario, e ai
suoi suceessori Antigono ¢ Scleuco Nicanore. Nel 34 a. C. An-
tioco, re della Cammagene, fece raffigurare sul suo sepolero
il suo oroscopo, che ecra stato picnamente coalermato dai
fatti. 10 nota la fortuna che ebbero gli astrologi, detti Chaldaeé
o DMathematici, in Occidente, dove fino dall’anno 139 a.C.
furono espulsi per mezzo di un senato consulto dall’ Italia;
misura di rigore che dovette essere rinnovata pitt volte, ma
inutilmente, sotto gl’ imperatori. :

La rapida diffusione, nell’ epoca ellenistica, dcll’astrologia,
il lato per dir cosi ciarlatanesco della religione astrale, di-
mostra che questa dopo la conquista di Alessandro, penctrd
sempre piu, irresistibilmente, tra i Greci. Issi possedevano
una cultura superiore, che percid non poterono scambiare —
come di solito avviene nel caso di vincitori incolti — con
quella dei vinti, i Babilonesi. Rispettarono perd Babilonia, e
in essa appresero, aperti come erano a tutte le correnti spi-
rituali, molte cose, e subirono I’ influsso dell’ antica sapienza
orientale. Lo stesso’ Alessandro, dopo la sua vittoria definiti-
va sui Persiani nel 331, parve volesse fare di Babilonia, cul-
la della piu antica e vasta civiltd, la sede del suo impero.
Certo & che si dette subito a restaurarla ed abbellirla, e, ¢id
che pit & noi importa, riedificd il tempio di Bel-Marduk,
enorme torre di sette piani a sette colori diversi in onore
dei sette piancti, ed ivi offerse al dio supremo babilonese sa-
crifici secondo il rito proprio del paese. Se i Scleucidi stabi-
lirono la loro capitale nella nuova cittd di Antiochia, in una
posizione piu centrale e piut facile a comunicare colle altre
parti del mondo greco, non trascurarono Babilonia, che addi-
venne sotto di loro uno dei centri pitt illustri della, cultura elleni-
stica, connubio della eivilth greca coll’ orientale. Circa il 280
Berossos, sacerdote babilonese del dio Bel, in un’ opera scrit-
ta in greco e dedicata ad Antioco I, Babyloniaca, riveld ai
Greci, naturalmente ignari della serittura o della lingua cu-

(1) 31, 4.
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neiforme, insieme alla storia, le dottrine religiose ed astrono-
miche dei Babilonesi(1). Ma il fato di Babilonia era segnato:
essa non doveva contare a lungo tra le citth maestre del-
I’ ellenismo. Nel 140 a. C. cominciarono le invasioni dei Parti
nella Mesopotamia, che fu per molti anni terribilmente deva-
stata; e cosi Babilonia, presa e saccheggiata nel 125, non
riacquistd mai pilt 1’ autico splendore, ma sotto i nuovi con-
quistatori iranici decadde sempre pil, finche circa al principio
dell'era volgare era ad essa applicato dal geografo Strabone (2)
un noto verso: goeple peyddn ‘otwv 7 peydhn swohig, «& un im-
menso deserto la cittd immensa ». E in questo deserto rimasero
sepolti fino ai giorni nostri i ricordi e i segreti della millenaria
civilth orientale.

3. — Non solo direttamente i Greci conobbero la religione
astrale, dai discendenti dei primi cultori degli astri, ma an-
che indirettamente, e forse con maggiore efficacia, dai popoli
che avevano fatto parte dell’ impero assiro-babilonese, o che
comunque, prima di loro, avevano subito 1’ influenza della cul-
tura e della religione babilonese.

Primi tra questi furono i Syrii, detti cosi dai Greci (nella.
lingua propria dicevansi Aramei), perché appunto da loro con-
fusi cogli Assyrii. Di razza semitica infatti al pari degli As-
siri, si estendevano largamente dalla Mesopotamia {ino alle.
coste del Mediterraneo, dove formavano la popolazione non
solo delle campagne, ma in buona parte anche delle citti,
_nelle quali si trovavano in piu stretta relazione coi Gre-
¢i. La loro religione primitiva era il culto, in forma stretta-
mente naturistica, di ddi locali; ciascuno dei quali dicevasi
ba‘al, ciod padrone (nome dunque appellativo, e non proprio
come Bel in assiro), perche esercitava il suo pieno dominio
sulla parte.di terra a lui appartenente, spandendovi l'abbon-

(1) I frammenti che ce ne rimangono sono stati pubblicati da P, SCHNA-
BEL, Prolegomena und Kommentar zu den Babyloniaca des Berossos, Teubner,
1913,

(2) XVI, 1,5.
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danza e difendendone la sicurezza a favore dei suoi devoti.
Ma una delle sue proprietd era anche quella di dominare nel
cielo sovrastante al suo territorio, perch® di lassii faceva la
pioggia e il sereno, necessari per la fecondazione del suolo,
ovvero, se irato, scatenava fulmini e tempeste: onde prende-
va talora il titolo di ba‘al samén, padrone del cielo, del cielo
cio® atmosferico.

Posti dunque per tanti secoli sotto il dominio degli Assi-
ri e dei Babilonesi, e in molti paesi mescolati con essi, i Si-
ri subirono naturalmente I’ influenza della loro cultura, e per-
cid ai caratteri della propria religione naturistica aggiunsero
in varie maniere quelli della religions astrale. Cosi per ba‘al
samén non s’ intese pilt un facitor di tempeste sotto un deter-
minato angolo di cielo, ma il supremo ordinatore dei cieli, che
abita percid nella loro parte pilt alta, detto el ‘eljon, 0 Jedc
Ugpuotog secondo i Greei. Il toro e il leone, che erano la figura
pit comune che primitivamente prendeva un ba ‘al, perchd
meglio espressiva del rigoglio della sua forza vitale, furono
adesso riguardati come i simboli delle due costellazioni dello
zodiaco, nelle quali, in un’ epoca astronomica anteriore alla
nostra, nella prima il sole rinasceva a primavera e nella se-
conda era al massimo del suo cammino e del suo splendore,
al principio d’estate. Lie masseboth o cippi sacri della religio-
ne primitiva, in cui Ja divinith naturistica concentrava ls sua
virtlt e la sua presenza, addivennero le colonne solari, cham-
manim, poste alle porte dei templi per indicare le montagne
dal mezzo delle quali il sole s’ innalza nell’ orizzonte. Quindi
la stessa figura degli dei pit celebri venne trasformata. Astar-
te, la divinitd femminile la gran madre per eccellenza, chia-
mata in epoca pil recente Atargatis e dai Greci - Latini Dea
syrie — che aveva tanti santuari in Oriente, ma uno su tut-
ti il pitt famoso a Bombyce (in siriaco Mabug), posta non
lungi dall’Bufrate, detta in greco, dal culto apounto della dea,
Hicrapolis — addivenne, come la dea Istar dei Babilonosi, la
regina del cielo, onde veniva rappresentata attorniata la te-
sta da raggi luminosi. Madad, in origine dio del cielo atmo-
sferico, il cui culto era riuscito ad Imporsi a tutta la Siria,
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fu identifieato con ba‘al samén, il supremo re del cielo, ciod
il Sole; sotto il nome del quale era venerato, nell’epoca elle-
nistica, nel celebre santuario di una cittd della Celesiria, che
dal suo nome i Greei dissero Heliopolis (ora Baalbek). A Pal-
mira, il tempio del ba “al locale si trasformd in un santuario
orandioso in onore del dio Sole, che si disse Zeus DBelos; e
cosl in altre cittd per altri santuari di minore importanza.
1 facile I’intendere come tutto cid dovesse esercitare una
grande influenza sull’ animo dei Greci, che vivevano nella Si-
ria; ¢ anche su quelli — come poi sui Romani — che vivevano
lontani, giacch? i Siri, diffusisi con mirabil forza d’espansione
in tutto il mondo antico, portavano con sd l'entusiasmo e lo
spirito di propaganda delle loro idee religiose (1). /-

Un paesc che, sebbene lontano dalla Babilonia, ha risen-
tito 1’ influenza della sua scienza e religione astrale, & stato
1’ Bgitto. Fin da tempi antichissimi, tra i due imperi della
valle del Nilo ¢ di quella dell’ Bufrate vi dovette essere un
vivo secambio di idee e di cultura, se nel sccolo XV a.C., co-
me sappiamo dalle tavolette di Tell-el-Amarna, I’ Tgitto co-
municava coi suoi sudditi della Palestina per mezzo della lin-
gna e della scrittura babilonese. Ma cid nonostante il culto,
che fin dalle origini della sua storia I'Bgitto tributava al So-
le, era troppo grossolano © mitologico, perché si possa con-
siderare come imparentato comungue colla religione astrale
babilonese. I’ astrologia non entrd in Igitto, che allorche
si congiunse colla Mesopotamia in un medesimo impero, dopo
la, conquista persiana. Allora il sacerdozio egiziano, cosi stret-
tamente chiuso in se medesimo, non poté fare a meno di a-
prirsi alle idee che venivano dall’Oriente; e, sulle mura dei
suoi grandi templi di Dendera di Edfu e di Athribis, desi-

.gnd la sfera celeste coi segni dello zodiaco, in gran parte
simili a quelli che erano adoperati dai sacerdoti babilonesi.
Questo connubio, in gran parte incosciente, del pensiero
egiziano col babilonese si compl col connubio delle idee

(1) Cfr. Cusoxst, Les religions orientales dans le paganisme romain
p- 156 ss. :
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greche; e cosl ne venne fuori, circa il 150 a. C., in Egitto,
un’ opera singolare seritta in greco, attribuita a due per-
sonaggi mitici, il re Nechepso (un faraonme di tal nome ha
realmente esistito nel sec. VII) e il sacerdote Petosiris. Tissi
si appellano nel loro libro all’autorita di libri ancora pil an-
tichi attribuiti al dio Thot, I’ Hermes di Egitto, ma soprat-
tutto si fondano sulla rivelazione propria, che nella contem-
plazione notturna del ciclo stellato hanno ricevuto. Cosl que-
sto libro fu ricevuto nel mondo ellenistico come la parola na-
Scosta delle sfere ‘celesti, ed ha fatto come da bibbia della
religione astrale.

Relazioni pi dirette e piu strette ebbero coi [abilonesi
1 Persiani, i quali successero loro nell” impero. Sotto gli Ache-
menidi, Babilonia rimase Ia capitale dell’ immenso regno, con-
'servo i suoi templi i suoi sacerdoti e la sua cultura. Ma d’al-
tra parte i Persiani €rano troppo gelosi della loro superiori-
ta, per rinunciare, in favore della civiltd dei vinti, alla pro-
pria; e come nella politica introdussero una nuova organizza-
zione statale, fatta anche per giovare ai diversi popoli sog-
getti, cosi rimasero fedeli alle proprie idee religiose, a base
delle quali stava il rispetto e 1

a libertd dei singoli eulti. Cid
perd non imped}, anzi favor le scambievoli influenze di una
religione sull’ altra. Allor

& molte idee religiose dei Persiani
trovarono la via di diffondersi assai lontano nello spazio ©

nel tempo; e cosi alla lor volta i Pevsiani dovetter
tare qualcosa dalle religioni dei loro soggetti,
quella che fino ad allora aveva tem
Tégnavano. Nelle grandi feste, nelle
cedevanoi magi, ciod i sacerdoti persiani, e seguivano i chal-
daet, o sacerdoti babilonesi; non @ Possibile che dalla vicinan-
z8 mwateriale non nascesse anche un avvicinamento nelle idee
e nelle pratiche religiose. Ma in che propriamente €sSs0 con-
sistesse, non & facile il dire; anzi @ questo un problema sul
quale oggi si appunta Vattenzione dej dotti, perchd potrebbe

portar luce su tante altre questioni, mentre esso stesso pur-
troppo & bisognoso dj luce.

L’oscuritd cominein subito

0 accet-
in specie da
160 il eampo Id dove essi
solenni processioni pre-

» quando si vuol stabilire quale

Pl i
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fosse la religione professata dagli Achemenidi o dai Persia--
ni al loro tempo. Giacché oggi non pare: pili, come si era-
pensato sin qui, che essa fosse un puro monoteismo, a base
dualistica, quale cra la religione di Zarathustra e dell’Avesta.
Ii difatti a questo si oppone non solo il fatto, che Ciro, Dario-
ed altri re persiani hanno onorato ed anche adorato gli dei
di Babilonia e di altre nazioni a loro soggette, ma piu che,
sebbene si professino adoratori di Ahura Mazda, quando ne
parlano, fanno seguire al suo nome quello degli altri déi in
generale e, in specie, della dea Anahita.e del dio Mitra.
Inoltre ad Ahura Mazda, come spirito del bene, non opponeva--
no in maniera assoluta Ahriman, spirito del male; che inve-
ce ritenevano, come apparisce da Erodoto (1), anche lui qual
dio, sebbene di natura chthonia (6 vmo yiv... Uedg), e gli offri-
vano percio sacrifici. It infine Erodoto ci attesta che i Persiani
adoravano e sacrificavano al sole, alla luna, alla terra e al
tuoco. Da tutto cid si & concluso, e mi pare giustamente, che:
la religione dei re persiani era politeistica e naturistica; a
capo ciot di molti déi ponevano Ahura Mazda, che identifica-
vano col cielo, mentre altre divinitd identificavano con altre
parti od elementi della natura. Se & cosi, s’intende che mol-
to piu facilmente pot® avvenire una compenetrazione del po-
liteismo naturistico dei Persiani colla religione astrale dei Ba-
bilonesi, che se si fosse trattato del puro mazdeismo (2). 13
probabile che i Greci prendessero contatto con questo sinere-
tismo perso-babilonese, anche al tempo degli Achemenidi; ma
n:olto pitt dopo la conquista di Alessandro, e non solo nella
Mesopotamia, sibbene anche nell’Asia Minore, dove i Persia-
ni avevano lasciato tracce piu durevoli della loro politica e
della loro religione (3).

Non si pud dire con certezza dove e quando il mazdeismo

{1) VII, 114.

(2) Cfr. T. Cumoxt, Textes et Monuments relalifs aux mystéves de Mithra
Yol. I, cap. 1°. R. Perrazzony, La Religione di Zarathustra, cap. 4°.

(3) Cfr. I. CumoxnT, Tes religions orientales, p. 202, 206 5. Textes et Mo-
nwments, I, p. 9 ss. 231 ss.



‘puro di Zarathustra sia nato, o quando, il che per noi & piu
importante, si sia pienamente imposto agli Irani occidentali.
-Quello che & certo & che, colla fondazione del nuovo regno
persiano per opera dei Sassanidi (a. 227-651 d. C.), esso mne
addivenne la religione ufficiale ¢ si costitul a sua chiesa na-
zionale, di cui I’Avesta fu come la bibbia. Allora, non se ne
puo dubitare, dovette cessare ogni contatto e compenetra-
zione colla religione babilonese; ma anche prima, sotto gli
Arsacidi, quando i Parti conquistarono la Mesopotamia (a. 140
a. C.), non si portarono certo verso Babilonia colla stessa

. larghezza degli Achemenedi, ma lasciarono che i suoi grandi
monumenti andassero in rovina, e coi monumenti la cultura
e la religione. Da allora fino all’avvento dei Sassanidi, regna
molta oscurith sulla storia religiosa nelle valli del Tigri e
dell’ Eufrate, sullo stato ciod e le scambievoli relazioni delle
religioni persiana ¢ babilonese, e sul loro incontro colle nuove
correnti religiose, di cui quell’epoca. anche in quei paesi fu
singolarmente feconda.

4. — Se da una parte la religione astrale per diverse vie
andava incontro all’ ellenismo, questo dal canto suo era gid
disposto a riceverla e a contribuire al suo sviluppo e stabi-
limento nel mondo, per via della filosofia stoica. Lo stoicismo
aveva tanti punti di contatto colla scienza e religione astrono-
mica dei babilonesi, che alcuni — anche in vista della prove-
nienza di molti suoi maestri e dello stesso suo fondatore dal-
I'Oriente — hanno voluto sostenere la sua origine orientale.
Ma cid non & necessario. Anche se posteriormente tra le due
correnti spirituali gli scambi sono stati molteplici, da princi-
pio esse hanno percorso due vie ben distinto. Giacche lo stoi-
-cismo, per la sua parte cosmologica o metalisica, che & (quel-
la in cui si tocca coll’astrologia, non & che la continuazione
e il perfezionamento della filosofia Jonia, in specie di quella
-di Eraclito, e rappresenta percid un momento determinato
del processo evolutivo dell’ellenismo ; inoltre, come sistema
filosofico, si fonda nella speculazione sull’origine e l'unitd del-
1’essere, mentre l'astrologia muove dalla osservazione speri-
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mentale degli astri e del loro corso. Ma, sebbene di origine
e di tendenze diverse, lo stoicismo e l'astrologia avevano tan-
ti lati o aspetti comuni, che sembravano fatti apposta per
incontrarsi e stringersi insieme; ed & infatti dalla loro con-
giunzione che ® nata la teologia astrale. Giaceh® 'astrologia,
in confronto dei movimenti religiosi sin qui studiati, ha que-
sto di proprio, di avere cercato una hase scientifica su cui
fondarsi; sotto questo aspetto, ® rimasta sempre un movimen-
to aristocratico e ristretto a una cerchia di elebbi, mentre ha
acquistato molta popolarita e diffusione sotto 1’ altro aspetto,
mantico o divinatorio.

Tl carattere comune alla religione astrale e allo stoicismo
d una concezione panteistica dell’universo. Mentre perd quel-
la muove dalla considerazione delle singole parti — dall’ordi-
ne ciod che domina nei cieli e da lassd si comunica alla ter-
ra — per arrivare all’unitd e divinith del tutto, questo al
contrario muove dal presupposto che il principio di tutte le
cose & uno, insieme materia e spirito, molteplicitd e unita, va-
rieth ed ordine, il fuoco primordiale; il quale perd, se & in
tutto e da per tutto, manifesta la sua natura e virtl in una
parte pit e meno altrove, soprattutto ciod nel cielo e nei
corpi celesti, dove maggiormente risplende da un lato la
luce o il calore, e dall’altra 1'intelligenza @ la sapienza. Sot-
to diversi aspetti & dunque lo stesso concetto, in cui all’im-
manenza si unisce la trascendenza, € sulla base panteistica
g’innalza il politeismo degli esseri celesti; i quali, appunto per-
¢hd pitt divini, debbono essere adorati ed ubbiditi dagli esseri
terrcstri, como in terra i sovrani, perchd dofati di una pilt
alba virtd divina, sono obbediti ed adorati dai loro sudditi.
Ma ® un politeismo essenzialmente diverso dal volgare; giac-
ch?d i singoli d&i non perdono mai la loro intima relazione
col tutto, ¢ in tutta la sua estensione di spazio e di tempo,
onde sono per natura loro universali ed eterni, in opposizio-
ue agli dei del volgo, che hanno un’ azione ristretta & luoghi
¢ genti determinate, @ come Nascono ¢osl POSSONO morire.

Per questa medesima loro unith fondamentale, gli dei a-
strali potevano essere considerati ¢ distinti in tante diverse
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maniere. Cosl da una parte, si & avuta la tendenza a dar lo-
10 la massima estensione nello spazio e nel tempo; onde ne
& venuto il dio cielo, corrispondente all’Uranos dei teogoni
grecl, e il dio tempo corrispondente al loro Chronos, ovvero,
per il ricongiungimento dei due ordini spaziale e temporale,
che dal punto di vista astronomico dipendono I'uno dall’altro,
Ia divinitd & stata adorata sotto il titolo massimamente uni-
‘versale di caelus aeternus.

Dall’altra parte, ha dominato la tendenza a suddividere
la divinitd in tante parti, necessariamente pitt ristrette ma
anche piu distinte e concrete, e con cid stesso pilt accessi-
bili alla comprensione e adorazione umana. Cosi il culto del
tempo si & frazionato in quello dei secoli, degli anni, delle
quatfro stagioni, dei dodici mesi, del giorno e della notte
e delle rispettive loro dodici ore. Naturalmente in questo
campo non Si poteva procedere senza personificare, che era
del resto un metodo molto in uso ¢ molto caro anche all’ellc-
nismo. Cid fu molto pidt necessario nel campo affine, la re-
ligione dei numeri. I namero d un elemento essenziale
dell’astronomia, ed & per questo che gli astrologi, special-
mente in occidente, oltre il titolo di chaldaei che indi-
cava la loro origine, ricevevano pPilt comunemente quello di
mathematici. Non fa dunque meraviglia che la religione astra-
le comprendesse anche il culto dei numeri, e che certi nume-
ri per la loro relazione spéciale cogli astri ¢ colle divisioni
del tempo, passassero como specialmente sacri: tali furono il
setite, il nove, il dodici, il trecentosessanta, ece.

Nel campo spaziale, il cielo era diviso nei suoi due emisfe-
ri, personificati nei Dioscuri, ai quali la mitologia attribuiva
Palterno dominio del giorno e della notte. Ma soprattutto era
il cielo stellato, che si prestava a una piy determinata speci-
ficazione. Ogni costellazione, che agli occhi degli antichi os-
servatori del cielo in Oriento aveva. preso la figura di qualche
misterioso animale od 0ggetto, passava como una  divinita,
tanto pid potente quanto pit luminosa. Una speciale impor-
tanza era naturalmente attribuita alle dodici costellazioni del-
lo zodiaco, ciascung delle quali serve dj dimora al sole nei
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singoli mesi dell’anno. Ma piu che le stelle fisse erano i set-
te pianeti, ciot Saturno, Giove, Marte, il Sole, Venere, Mer-
curio e la Luna che attiravano 1’ attenzione del pio’ adorato-
re degli astri, per causa dei loro movimenti apparentemente
liberi, onde mostravano di esser dotati di una piu forte vo-
lontdh e di essere pienamente padroni delle vie del cielo. Per
questa stessa ragione del loro libero apparire e disparire e
dei loro liberi corsi, i pianeti erano appellati dai Babilonesi,
secondo che dice Diodoro (1), interpreti &gpmveis, indicatori
ciot della volontd degli dei e indovini del futuro. In loro ono-
re pertanto i Babilonesi fabbricavano i templi a guisa di tor-
ri colossali e superbe, dette Zigwrralh, divise in sette piani
che si andavano sempre piu resfringendo verso l'alto, dipinti
a sotte colori diversi. Questo uso di omorare i pianeti con
odifici grandiosi passd, in tempi pilt recenti, all’Occidente. Non
® improbabile che il panteon di Agrippa, che, colla immensa
sua volta tempestata di stelle ed aperta in alto ai raggi del
sole, voleva essere, come si esprime lo storico Dione Cassio,
una figura del cielo, portasse nelle sette nicchie scavate al-
I’ intorno le immagini dei sette pianeti. ¥i ai pianeti senza
dubbio era consacrato, parimenti & Roma, il septizonium del-
Pimperatore Settimio Severo, le cui imponenti rovine, sfidan-
do il corso dei secoli, sono arrivate fino a noi. Pil meravi-
glioso ancora & che sia arrivata fino & noi I’ uso della setti-
mana planetaria, in cui ciascun giorno ¢ posto sotto la pro-
teziono e peoreid & insignito del nome di un pianeta. 1 dal-
I'Egitto che, secondo I'attestazione di Dione Cassio (2), questa
istituzione passd fin dal sec. I a.C. in Occidente; dove nel
gec. III aveva di gid pienamente trionfato sulla divisione
romana del mese in periodi di otto giorni (nundinae), tanto
.che anche i Cristiani, i quali per il loro uso privato e litur-
gico avevano adottato la settimana ebraica, dovettero adat-
tarsi ancl’essi nell’'uso pubblico alla denominazione dei gior-
ni dai pianeti; la quale cosl & rimasta nell'uso comune fino

(1) 11, 30,3.
(2) XXXVII, 18.
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ad oggi, eccetto pel sabato e la domenica, avendo il primeo
preso il posto del dies Satwrni e la seconda quello del dies
Solis (1).

Il primo posto tra i pianeti temevano naturalmente il so-
le e la luna, che gli antichi, i quali giudicavano dalle appa-
renze, consideravano pianeti al pari degli altri. 15 certo perd
che il sole e la luna sono stati adorati come dei in Mesopo-
tamia anche prima degli altri cinque; e alla luna, che era
tenuta per una divinith maschile, il dio Sin, era assegnato,
per ragioni che non ¢ qui luogo di esporre, un posto nel pan-
teon babilonese anche superiore a quello del sole, il dio Sa-
mas. Quando perd fu costituito il sistema planetario come
unith collettiva di dei, la Iuna e il sole entrarono a farvi par-
te alla stessa guisa degli altri; pitt grandi si ¢ pilt luminosi,
ma senza tenere una posizione preminente, essenzialmente di-
versa da quella degli altri nella struttura del sistema. Se non
che piu tardi, quando la scienza astronomica celebrd i suoi
pilt grandi progressi nell’antichitd, si comprese che il sole. non
solo &la causa, in terra, dell’alterna vicenda del giorno e della
notte e dell’annuale succedersi delle stagioni con tutti i suoi
importantissimi effetti, ma & di pil, in cielo, quello che pro-
duce le fasi della luna e che regola i movimenti, solo in ap-
parenza arbitrari, dei pianeti, onde non ¢ una stella qualsia-
si, ma il centro ¢ il cuore stesso dell'universo. I insieme an-
che la mente dell’universo (2). Giacch®é & per lui che tutti i
movimenti dai pitt larghi ai pilt ristretti nel mondo sono sa-
pientemente ordinati e connessi tra loro, per lui, che come
¢ Vessere pil luminoso ¢ anche l’essere piu intelligente ; giac-
che, per quella identitd che fu proclamata dalla Stoa del fuo-
co con la mente, & luce intellettiva, il @dg voepdv per eccel-
lenza. Cosl dunque avvenne che il sol invicius fu considerato

(1) Cfr. E. SCUURER, Die siebentigige Woche im Gebrauche der christli=
chen Kircle der ersten Jalyhunderte, in Zeitschrift fir die neutestament.
Wissenschaft, 1905, VI, p. 1 ss.

(2) Mens mundi et temperatio (Crc. Somn. Scipion. 4). Principale natu--
rae xegimen ac numen (PLiN, Nat..Hist. 11, 5, 13).
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il primo tra gli dei, il corpo in cui la divinitd concentra mag-
giormente la sua natura e la sua virtli; e pit si andava in-
nanzi nello studio dell’astronomia ¢ pilt cresceva la sua ve--
nerazione, cosiecch® si pud dire che verso la fine del pagane-
simo la religione astrale siasi trasformata in una religione
pilt propriamente solare.

Nella concezione pantcistica che era alla base della reli-
gione astronomica, il cielo non poteva essere.concepito come
assolubamente trascendente di fronte alla terra, la quale in
qualehe maniera partecipava anch’essa all’essere divino. Una
diversith perd vi era, e grande. Sebbene la divinita tutto di
se riempisse, 8i pensava che andasse continuamente digradando
dalle parti pitt alte a quelle piu basse della sfera mondiale, in
modo perd che una pilt netta separazione fosse costituita dalla
linea che divideva il cielo dalla terra, e pilt propriamente la
sfera lunare dalla sfora terrestre. Giacche, sopra ¢ sotto di
questa linea, la materia primordiale aveva preso duc forme
essenzialmente diverse: al di gopra una forma semplice, in-
corruttibile, eterna; al di sotto una forma tuttora imperfetta,
derivante dalla mescolanza dei quattro elementi, il fuoco (da
non confondersi col fuoco primordiale che & il principio di
tutte le cose) laria, acqua e la terra. Orbene anche gli ele-
menta, T aroyfeid, — che per primo trovd Empedocle e da lui
presero gli stoici — furono considerati come dei, sebbene di
un ordine inferiore (1). Essi ciod colla loro congiunzione produ-
cono la generazione o danno origine a tutte le cose, e al
contrario colla loro separazione causano la corruzione e la mor-
te. In questo movimento perd, per cui di continuo e in tanti
vari modi si avvicinano e si separano, non sono liberi, ma di-
pendono anch’essi dai movimenti superiori degli astri, al quali
percid, in senso piu alto, si attribuisce talora il nome di ele-
menti. Inoltre sebbene proclivi ad unirsi tra di loro, gli ele-
menti inferiori costituiscono delle sfere distinte; tra la sfera
lunare e la sfera terrestre composta di terra e di acqua, si

(1) Cfr. H. Dikrs, Elementum: Eine Vorarbeit zum griechischen und’
lateinischen Thesaurus, 1899. Vedi sopra, p. 177 s.
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interpone una sfera sublunare intermedia, in cui dominano prin-
cipalmente 1’aria ed il fuoco. I come il globo terraqueo ha i
suoi abitanti, gli animali, cost anche la sfera sublunare ha i
suoi, di molto superiori a quelli terrestri, i demoni; i quali
servono da intermediari tra il cielo e la terra, tra gli dei e
gli uomini. Per tal modo la religione astrale si ¢ riavvicinata
ed ha potuto prender contatto colla magia ¢ colla religione
volgare.

5. — Questa theologia physica o naturalis, di cui abbiamo
potuto tracciare soltanto le linee fondamentali, non sarebbo che
una vana speculazione, se non fosse messa in relazione colla
posizione dell'uomo nell'universo ¢ colla sua salute. Ora 'uomo
per la sua mente, scintilla della fiamma solare, proviene dal
.cielo; ma, per il corpo composto dei quattro elementi, appar-
tiene agli esseri sublunari. Al pari dunque di tutte le cose di
quaggiu, & soggetto ai movimenti dei corpi celesti e in specie
dei pianeti; i quali come determinano il giorno e la notte, il
caldo ed il freddo, il sereno e la pioggia ecc., cosi anche la
nascita e la morte, la salute e Iinfermitd, il dominio e la ser-
vitl, la virtu e il vizio, in una parola le sorti d’ogni singolo
uomo. Su questo priucipio si fondava la pretesa degli astrologi,
-di potere, dietro l'osservazione delle posizioni degli astri al
tempo della nascita di ognuno, trarre 'oroscopo, tracciare ciod
in avanti tutta la lunga serie di antecedenti e conseguenti, in
cui ineluttabilmente si sarebbe svolta la sua vita. Anche quelli
che non prestavano loro fede — era soprattutto in mezzo al
volgo che avevano seguaci — si facevano volentieri persua-
dere che ad ogni modo tutto quaggil & esattamente determi-
nato dal movimento degli astri, che niente avviene in terra
-che non sia di gid scritto nelle stelle. B anche qui I'astrolo-
gia trovava un valido appoggio nella Stoa; la quale, dal prin-
cipio fondamentale dell'identita del fuoco primordiale col Logos
0 mente divina, traeva la conseguenza che tutto cid che av-
viene & razionale, che dunque niente potrebbe avvenire diver-
-samente da come avviene, perch® in ogni parte del mondo
.domina sovrana la provvidenza divina, che & necessitd assoluta.
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A questa necessitdh assoluta, a questa legge inesorabile che i
dal cielo s'impone alla terra, & stato dato il nome stesso ado- : }
perato dagli stoici di heimarimene, che i latini, i quali non ‘
avevano una parola esattamente equivalente, hanno tradotto }
con fatwm. Anche prima, specialmente dietro I'instabilitd delle |
cose umane, pubbliche e private, per le continue guerre sca-
tenate da Alessandro e dai suoi successori, i Greci credevano {
all’esistenza di una divinitd, Thyche o Fortuna, la quale a suo :l
talento innalza ed abbassa, crea e distrugge; e risalendo pii
indictro, fin dai tempi di Omero, hanno ammesso la Moira, il
destino, alle decisioni della quale nemmeno gli dei possono !
sottrarsi. Ma vi & una grande differenza. Mentre colla Fortuna
& il capriccio che domina e colla Moira una volontd oscura,
per I'heimarmene & la ragione cosmica che si attua, una regola
razionale, matematica.

Preso dunque entro le morse di questo rigoroso determini-
smo; I'uomo naturalmente aspira alla liberazione, alla salvezza.
E qui appunto la religiona astrale, se religione, doveva venire
in suo ainto. Ma non poteva alla stessa guisa delle altre reli-
gioni dell’antichitd; giacch® i riti, azioni terrestri, soggette -
anch'esse come tutte le altre alla heimarmene, niente potevano
contro le immutabili decisioni di essa. D’altra parte in quanto
semplice lheologia naturalis, speculazione ciod scientifica sul
cosmos, concepito come il divenire della divinita, non sarebbe
stato capace di risolvere praticamente il problema religioso
quale ad esso si presentava; non bastava l'illuminazione della
mente, c¢i voleva anche I’emozione dell’anima; ai motivi scien-
tifici bisognava aggiungere i motivi sentimentali. A questo
serviva il mistero. Ma mancandole il rito, la religione as-
trale non era e nmon poteva esser mistero nel senso comune.
Al rito ha dovuto trovare un equivalente, che rispondesse me-
glio alla sua natura e nello stesso tempo servisse ad eccitare
I'entusiasmo e l'ispirazione mistica.

Negli eleusini la consacrazione piu alta si faceva per mezzo
dell’epopteia, della visione di una luce meravigliosa che si spri-
glonava dall’anactoron e illuminava le immagini delle dee o
le altre cose sacre; alla vista di quella luce si sentiva Il’ini-

FracAssINI 14
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ziato congiunto colla divinitd e acquistava la sicurezza della sua.
rinascita alla vita divina ed eterna. Alla epopteia la religione
astrale ha sostituito la dswolu o confemplatio. Yisione insieme:
sensibile e intellettuale, avente per oggetto non una piccola
luce locale, ma la luce diurna e notturna che illumina gli im-
mensi spazi dal firmamento, glinnumerevoli e bellissimi astri
che lo abitano, le loro fasi e i loro corsi. A quella vista un
sacro entusiasmo sj suscita necll’animo dello spettatore, non
come quello che toglieva la coscienza e il Jume della ragione
ai baccanti, ma scaturiente al contrario dalla consapevolezza
che egli ha della sua natura comune con quella del sole, del-
I'origine della sua anima dagli astri coi quali ¢ destinata @
ricongiungersi dopo la morte. B in questa contemplazione, che
culmina nell’entusiasmo, il pio adoratore degli astri trova la
sua salvezza tanto dal peccato che dai dolori della vita. Giac-
ch® preso dalla bellezza delle cose celesti disprezza quelle della
terra, e persuaso della razionalith ed eternith dei movimenti
celesti si assoggetta volentieri alle necessarie ripercussioni che
essi hanno sulla terra. Bd anche in questo la Stoa ha agito
di concerto coll’astrologia. Al suo fatalismo esteriore essa ha
opposto la libertd interiore, per la quale l'anima domina i
suoi appetiti e si eleva al di sopra del corso esteriore delle
cose. Abstine et sustine come era il principio supremo della
vita morale per lo stoico, cosi lo era ancora per il devoto
cultore degli: astri.

6. — Questi perd, diversamente dallo stoico, non si conten-
tava della rassegnazione passiva in questa vita, riconosceva
che I’anima finch® & unita al corpo, composto dai quattro ele-
menti, & realmente schiava anch’essa della heimarmene; pie-
namente ed effettivamentelibera addiverrd allorchs, sprigionata
da legami terrestri, tornerd negli astri, dove parteciperd ai
loro liberi movimenti che regolano il mondo. L’escatologia
dunque & parte essenziale della religione astrale, come delle
altre religioni mistiche. Anche qui perd si fa facilmente ma-
nifesta la distanza che separa quella da queste. Innanzi tutto
essa ha trasportato la vita futura dall’inferno al cielo, sia che
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la riponesse nella luna ovvero nel sole, sia nella sfera delle
gtelle fisse, in specie nella via lattea, ovvero nella parte su-
prema delle sfere celesti. Inoltre non ha fatto pit dipender
1a sorbte dell’altra vita dalla iniziazione, rito esteriore ora ad-
divenuto inutile, ma dalla virtd che solo rende l'’anima libera
e padrona di 8¢ medesima.

Non bisogna perd credere che nella religione astrale si
compisse un completo processo di spiritualizzazione: la sua
escatologia rimaneva naturale al pari della sua teologia, per-
ché I’anima, al pari di dio, era concepita non come mente pura,
ma insieme mente e materia, sia pure la pil sottile quale il
fuoco e la luce. Alla virtit dunque e al vizio era riconosciuta
non solo una funzione spirituale ma anche fisica, quella di
rendere pilt sottile e leggera ovvero pitt rozza e pesante la
gostanza dell’anima; la quale, separata che sia dal corpo, s'in-
nalza al di sopra della sfera degli elementi, se piu leggera,
e vola al cielo; ovvero rimane soffocata in essa, se piu pesante,
e rimane sotto la legge della heimarmene. Per converso, alla
materia si abtribuiva un potere morale sulla vita dell’anima,
e cosl si aveva una specie di purgatorio posto mnelle sfere su-
blunari. L'aria cio® sarebbe piena di anime vaganti, le quali
al soffio dei venti vengono purgate dalle cattive esalazioni la-
sciate in loro dalla colpa. Salgono cosi nella zona delle nu-
vole, dove dalla pioggia sono mondate dalle loro lordure, .e
infine nella zona del fuoco celeste sono purificate da ogni altra
scoria che non ha potuto esser tolta dal vento e dall’acqua (1).
A questo triplice grado di purificazione §'ispira Virgilio nella
descrizione dello stato delle anime all’inferno (2):

...... Aline panduntur inanes
Suspensae ad ventos, aliis sub gurgite vasto
Infoctum eluitur scelus aut exuritur igni.
N la purificazione dell’anima termina ai confini della sfera
sublunare; & mano & mano che essa si eleva e passa di sfera

(1) Cfr. Cic. Tusc. Disp. I, 43,18.
(2) den. VI, 740 ss.
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celeste in sfera celeste, si spoglia di quelle abitudini cattive
o scorie materiali, che le erano rimaste attaccate nella sua
precedente discesa dal cielo in terra; giaccheé i pianeti stessi
non sono assolutamente perfetti e spirituali, ma quanto piu
si avvicinano alla terra tanto pilt perdono della primitiva pu-
rezza del fuoco e della luce, onde & propria di Saturno la len-
tezza e il torpore, di Marte l'iracondia, di Venere la, libidine,
di Mercurio la cupidigia, di Giove I’ambizione. L’anima dunque
che discendendo aveva contratto queste passioni, risalendo le
lascia ciascuna nella sua propria sfera. Questa dottrina, che
vediamo comune a molte sette gnostiche, faceva parte orga-
nica della teologia ed escatologia naturale della religione astra-
le, come possiamo arguire dall’attestazione di Servio (1): mathe-
matici fingunt quod simgulorum nwminwm potesiatibus corpus
et anima nostra connexa sunt ew ratione, quia cum descendunt
animae, trahunt secum torporem Saturni, Martis éracundiam,
libidinem Veneris, Mercurii lucri cupiditatem, Tovis regni desi-
derium. Arrivata finalmente, libera e pura da ogni macchia
corporea, alla sua sede celeste, 'anima si bea per sempre nella
contemplazione, non pit a grande distanza e in mezzo alla
oscuritd, ma immediata e completa dei corpi luminosi del som-
mo empireo, e si esalta nell’armonia delle sfere celesti, di cui
ormai pud percepire distintamente tutti gli accordi e misurare
tutta la estensione. Qui & la virth della visione portata al-
Tultimo grado; per mezzo di essa l’anima riacquista la pienezza
della sua divinitd, addiviene una cosa stessa con Dio (2).

Per concludere, la religione astrale & stata quella che nel-
Pantico mondo pagano ha raggiunto il massimo dell’'unitad €
universalitd, e quindi anche di spiritualitd. Da una parte il
suo oggetto era la natura nel suo complesso, natura che era
insieme anche spirito, e quindi escludeva come immagine della
divinita qualsiasi figura particolare anche l'umana; dall’altra,
il suo culto non poteva consistere in riti e cerimonie che non
potevano avere alcuna efficacia sul corso dei corpi celesti, ma

(1) In Aenead. VI,714. Cfr. ARNOB. adv. Nation. 11, 16.
(2) Cir. Epinomis.
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solo mella comprensione della natura quanto piu estesa tanto
pi efficace, che era insieme visione dell’occhio e della mente;
in questa contemplazione stava la felicith dell’uomo, la soteria.

7. — 1t chiaro perd che a questa altezza la religione astrale
non poteva mantenersi che presso pochi; era naturale che an-
ch’essa, specialmente in mezzo alle masse, soggiacesse alla
tendenza comune del tempo di concepire la divinitd sotto pla-
rime forme umane, ¢ di dare al cultoforme rituali e mistiche.
Cid difatti & avvenuto nella religione di Mitra. I1 mitriacismo
deve essere appunto considerato come il risultato del compro-
messo avvenuto tra le forme universali e spirituali della pura
religione astrale colle forme umane, mitiche e rituali del po-
liteismo volgarc. Bsso percid & stato una religione eminente-
mente sineretistica, alla quale hanno in vario modo contribuito
tanto I'Oriente che I'Occidente. La sua storia segna quatiro
tappe principali, in ciascuna delle quali, come ha progredito
nello spazio, cosl si & arricchita interiormente di elementi
nuovi, @ ha subito combiamenti assai importanti (1).

La prima sua origine & dalla Persia. Qui Mitra era un dio
antichissimo — appartenuto gid alle prime genti arie e co-
mune percid tanto agli Irani che agli Indiani — che faceva
parte del panteon, a capo del quale stava Ahura Mazda. A
dir vero nel mazdeismo puro di Zoroastro, quale & professato
nell’Avesta, addivenuto che fu Ahura Mazda I'unico dio, Mitra
come tutte le antiche divinitd della natura, fu relegato nella
folla dei geni inferiori, i yazata, creati da Ahura Mazda & suo
servizio. Ma questo processo degradante non ha che vedere
col mitriacismo, il quale & cosa ben distinta dal mazdeismo
zoroastriano; giacchd queste due religioni sebbene abbiano

(1) Chi si pud dire ha creato una scienza sul mitriacismo & T. CuUMONT
coll’opera fondamentale Textes et Monwments figurés, relalifs aux mysiéres
de Mithra, Bruxelles, 1899. voll. 2 in 49, L'opera pill piccola Les Mystéres

. de Mithra in 8% non & che la riproduzione delle conclusioni colle quali ter-
mina il primo voluma della grando. Molto interessante & anche il capitolo
sulla Persia in Religions Orientales dans le paganisme romain, 2* ediz. 1906;
traduzione italiana di L. Salvatorelli, Bari, 1913.
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mosso dallo stesso punto di partenza, I'iranismo primitivo, sono
poi procedute ciascuna per la sua via, terminando la seconda
in un monoteismo dualistico e la prima in un politeismo sin-
cretistico.

Questo avvenne a Babilonia, dove Iantico Mitra persiano
entrd vittorioso per le armi di Ciro e tenne ferma stanza du-
rante tutto il regno degli Achemenidi. Col tempo perd non
pote sottrarsi alle influenze della religione dei vinti, la reli-
gione astrale; e questa dal suo canto trovd in Mitra un mezzo
molto adatto per dare alle sue concezioni della divinitd astratte
¢ universali forme piu concrete e personali. Cosl, come dice
il Cumont, « il mazdeismo dei persiani unendosi all’astrolatria
caldaica lLia prodotto il mitriacismo ». Dopo cid pofrd far me-
raviglia che il Cumont seguiti a parlare del mitriacismo come
di iranismo e mazdeismo; la ragione & che egli considera esser
sempre rimasto alla sua base «un mazdeismo nettamente ca-
ratterizzato e fortemente costituito » (1), che «era un insieme
di tradizioni e di riti piu che un corpo di dottrine », sul quale
percio pote facilmente sovrapporsi la teologia dotta dei Cal-
dei (2).

Dalla Babilonia il mitriacismo passd, in terzo luogo, nell’A-
sia Minore, in specie nella Cappadocia e nel Ponto. Quivi,
anche dopo la conquista di Alessandro, erano rimaste alcunc
dinastie che si vantavano discendenti da Dario, sostenute ma-
terialmente da una nobiltd e da milizie di origine persiana,
e moralmente da sacerdoti, provenienti dagli antichi magi di
Persia, dotti in arameo, che era la loro lingua parlata, ma-
gusei. In questi ambienti, in cui era vivo il culto di Mitra,
come dimostrano anche i molti nomi propri che si compongono
del suo nome, quale Mithridates, il mitriacismo compi la sua
formazione, non solo per le relazioni sempre vive con Babilo-
nia, dove l'astrologia e astrolatria salivano sempre piu in fiores
ma anche per i nuovi contatti e la conseguente influenza del-

(1) Les religions orientales, p. 215.
(2) Ihid. p. 216.
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Tellenismo. Anche a questi contatti ed influenze il Cumont
attribuisce poca importanza; nonostante alcuni accomodamenti
di nome e di figure e alcune interpretazioni filosofiche soprat-
tutto in senso.stoico. « il mitriacismo restd sempre sostanzial-
mente un mazdeismo impregnato di caldeismo e per conse-
guenza ung religione fondamentalmente barbara » ).

Questo d certo, come osserva lo stesso Cumont, che il culto
di Mitra fu molto meno ellenizzato che quello p. es. di Iside
.o di Serapide; e cid spiega como fu poco gradito al mondo
greco, dal quale rimase escluso quasi del tutto. Invece colla
sua rozzozza incontrd molto favore tra le milizie romane, le
quali dall’Asia Minore lo trasportarono verso la fine del sec. I
d. C. por tutte le frontiere dell'impero, mentre i mercanti lo
introdussero in tutti i porti del Mediterraneo € nelle citta
commerciali, o gli schiavi orientali nei grandi centri della pub-
blica amministrazione ¢ nei grandi depositi industriali. E col
tempo sall anche molto piu alto. Sulla fine del sec. II Com-
modo si faceva iniziare ai misteri di Mitra, e nel 307 Diocle-
ziano, Galero e Licinio gli consecrarono Carnuntum sul Da-
nubio un santuario come a protettore del loro impero: fautori
imperii swi. Poco allora mancd che il mitriacismo non entrasse
a far parte della religione ufficiale dell’impero romano.

8. — Cid che in particolare ciascuna di queste fasi abbia
apportato al mitriacismo e fino & qual punto I’abbia trasfor-
mato, non & facile il dire; giacche, come lo stesso Cumont volen®
tieri confessa, gli antichi non ci dicono quasi nulla in propo-
sito, onde siamo costretti di rgomentarlo indirettamente dal
confronto tra-cid che sappiamo delle dottrine miti e riti del mi-
¢rincismo con quelli delle altre religioni. che sono state con
ess0 in intimi rapporti. Soprattutto difficile & lo stabilire quan-
to della sua forma primitiva, dell’antico mazdeismo, sia rima-
sto ad esso atbaccato, sopravvissuto ai successivi accrescimenti
.o mutazioni. Ma quello che a noi maggiormente importa, & il

(1) Ibid. pag. 219. Traduziono di Salvatorelli, p. 152.
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distingnere tra cid che esso ha di carattere astrale, per
cui & addivenuto un adatto strumento di propaganda del sin-
cretismo greco-babilonese o dell’astrolatria, e cid che ha di
carattere puramente naturistico, per cui & rimasto al livello
comune delle altre religioni volgari. Ora questa distinzione
non & difficile a -farsi.

Quale a noi si presenta nel piemo sviluppo del suo culto,
Mitra ci apparisce il dio della luce. Pare che tale egli fosse
anche presso gli antichi Irani, e cid spiegherebbe perchd sia
stato messo alla base di una religione astrale popolare, come
personificazione della sostanza primordiale e divina di cui
gli astri si compongono, la luce. Luce materiale insieme e spi-
rituale; onde Mitra & il dio vittorioso che fuga come 1’oscuri-
ta della notte e dell’inverno, cosl le tenebre dell’ignoranza
e dell’errore, delle passioni e del vizio. Gli dei che formano
il suo corteo sono i corpi celesti od elementari, e si vedono
comunemente rappresentati nelle sue iconi, intorno a lui: in
alto, il sole da una parte, e la luna dall’altra; nel fregio su-
periore o circolare, i pianeti ovvero le costellazioni dello zodia-
co; in basso, talora gli elementi, orovyeia, il fuoco ciot raffi-
gurato da un leone, 'acqua da un cratere e la terra da un
serpe. Spesso egli & anche rappresentato in mezzo a due da-
dofori, due giovani cioé che portano in mano la torcia, 1’uno
drizzata in alto e I’altro volta in basso, i quali ricevevano il
titolo enimmatico di Cautes e Cautopates ed esprimevano, co-
me doppia incarnazione della sua persona, la luce che cresce
e la luce che cala.

Una figura, solita a venerarsi nei mitrei, era quella del
Tempo (Aldv, saeculum), sotto forma di un mostro umano
colla testa di leone e il corpo avvinto da un serpente. I in-
negabile la sua affinith con Zervan akarana, il Tempo infinito:
dei Zervanisti, una setta mazdea, che lo considerava come il

dio supremo, da cui sarebbe nato tanto Ahura Mazda che
Ahrimane. Dietro cid si potrebbe pens

osE are che quella divinitd
mitriaca a-ppa,rtenesse in Ol'igine al P

anteon mazdeo (1); ma-

(1) F. Cuxoxt, Les mystires de Mithra, p. 90.
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sono cosl evidenti i caratteri che ha comuni colla religione
astrale babilonese (1), da non potersi dubitare della sua pro-
venienza da essa (2).

Con questo carattere evidentemente astrale della iconogra-
fia mitriaca in quale relazione sta il mito della nascita del dio ?
Bgli — al pari della luce, la quale spunta la mattina sulla cima
delle alte montagne, attraverso i rami degli alberi, infrangendo-
si sulle nude pietre o sull’acqua cristallina dei ruscelli — si di-
ce nato da una rupe sulle sponde di un fiume e all’ombra di un
albero sacro; solo i pastori della montagna sono testimoni della
scena meravigliosa, che lo vedono venir fueri dalla rupe col
berretto frigio in testa, con un coltello nella destra e una fiac-
cola nella sinistra, e allora gli si avvicinano e gli offrono in
dono le primizie della gregge e del campo. Il mito, come si
vede, non si oppone affatto alla natura di Mitra, come dio
della luce; ma cid nonostante esso difficilmente ha potuto for-
marsi a Babilonia. Giacche la luce, di cui qui Mitra & la figura,
non & la luce mondiale, elemento primo ed universale del cosmo,
ma & la luce terrestre in una sua particolare apparizione gior-
naliera. La concezione dunque non appartiene alla teologia
astrale. Bisogna per cid dire che il mito provenga dall’antica
patria di Mitra, dall’Iran, ovvero che siasi formato nella terza
tappa della sua storia, nell’Asia Minore, dove le pure conce-
zioni astrologiche dovettero contaminarsi sempre piu con rap-
presentazioni grossolane naturistiche; come avevano fatto nei
vicini paesi abitati da razze semitiche, in cui per simboli del
sole erano adoperate due colonne rappresentanti e montagne
dal mezzo delle quali csso sorge, e ad Emesa l'astro diurno
si considerava incarnato in una dura e nera pietra. ’

Ma il mito pit famoso e interessante € quello di Mitra
tauroctono, la cui figura, opera dell’arte greca di Pergamo, era
rappresentata nello sfondo di tutti i santuari sotterranei del
dio. La scena ¢ nota. Un giovane baldo ¢ robusto, col ber-

(1) Cfr. sopra, p. 204

(2) 11 Cumont percid (Zoroastre chez les Grecs et la doctrine zervaniste in
Revue d'Alist. et de Litterat. yelig. 1922, p. 1 ss.) meritamente crede che la.
dottrina zgrvanista sin originata in parte della religione babilonese.
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retto frigio in capo, il manto libero al vento ¢ la tunica suc-
cinta, stringe colla sinistra un toro per le narici e colla destra
gli mena un forte colpo di coltello sul fianco. Il significato
naturale ® evidente: il toro nelle religioni naturistiche, come
spesso abbiamo visto, incarnava la virti fecondairice e gene-
rativa della natura, e difatti dalla ferita che Mitra ha aperto
nel suo fianco sgorga il sangue, dal quale poi germoglierd ogni
specie di viventi, sia piante che animali. Lo scorpione la for.
mica e il serpente, simboli dei geni cattivi, invano cercano di
divorare le sue parti genitali; dal seme del morto animale si
diffonde da per tutto la vita. Mi pare assai probabile che il mito
provenga dalla primitiva forma di culto, secondo la quale un
giovane toro doveva esser tirato a forza nell’antro del dio, per
-essere ivi immolato, affinchd dal suo sangue venisse alla terra
una forza nuova di generare.

9. — Ma, come in tutte le altre religioni mistiche che noi
-abbiamo studiato, non & qui, in questa virth generativa del
rito, espressa nel mito, che si & fissato I'interesse dei devoti;
essi hanno cercato dal dio, ed hanno avuto fede di otbenere
per suo mezzo, una virtl pilt alta che assicurasse loro Ia sa-
lute in questa e nell’altra vita. I la soteria nel mitriacismo ha
rivestito un carattere, pilt accentuato che altrove, di libera-
zione dai pericoli e dai nemici. Sebbene Mitra non riceva
-espressamente il titolo di sofer, porta spesso quello ancora pilt
significativo di witforioso, espresso in modo caratteristico per
mezzo del suo nome persiano di Nabarzes, a cui si fa corrispon-
dere il greco dvixnrog e il latino énviclus, insuperabilis. Da qui
si & voluto spiegare, e non a torto, come il mitriacismo sia
stata la religione preferita dai soldati. E in realth 1 iniziato
di Mitra si credeva chiamato a combattere e a vincere, sosto
la guida potente di lui, tutti i suoi nemici, materiali e spiri-
tuali, tanto di questo che dell’altro mondo.

Ora qui sorge una questione importante: questo carattere,
che & si pud dire il pit spiccato e caratteristico del mitriaci-
smo, da che proviene? dalla sua natura astrale ovvero no? Il
Cumont, il quale, come abbiamo visto sostiene che il sustrato
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fondamentale ed essenziale del mitriacismo sia sempre rimasta
la religione iranica o mazdea, fa derivare da questa le quali-
td combattive e la virtl trionfatrice di Mibra, che costituivano
Pattrattiva principale della sua religione. Esseuziale cioé e del
tutto propria al mazdeismo & la concezione dualistica della
divinity; secondo la quale, il principio del bene, Ahura Mazda,
¢ il principio del male, Ahriman, si combattono a vicenda e
si disputano I’impero del mondo, rimanendo gli uomini, come
oli angoli (jazata) o i demoni (dava), divisi tra i due, parti-
giani gli uni del regno del bene, gli altri del regno del male.
Mitra starebbe a capo delle schiere che combattono*per Ahu-
ra Mazda, ciod pel regno del bene, tracciando loro una condob-
ta strettamente morale da seguire, e infondendo loro il corag-
gio coll’assicurare la vittoria finale (1).

La spiegazione & beila, ma non si pud applicare indisbin-
tamento a tutti i tempi, anche i pit antichi, della storia del
mitriacismo. Giacchd il dualismo & proprio, sl, dellx religione
persiana, non perd nello stadio primitivo, ma soltanto nella
riforma zoroastrica dell’Avesta. Ora, come lo stesso Cumont
ammette e sostiene (2), il mitriacismo non proviene dai puro
mazdeismo zoroastrico, fondato sopra un dualismo radicale re-
ligioso e morale, ma da un mazdeismo ancora politeistico e
naturistico, quale era quello che dominava a Babilonia sotto
ali Achemenidi. Tanto & vero che nei monumenti mitriaci 8i
trovano perfino lo dediche: Deo Arimanio; il che se si concilia
bene coll’idea che Ahrimane fosse il dio, al pari di Plutone,
dell’inferno (3), non si concilia con quella della sua assoluta
opposizione al dio del bene (4). La spiecgazione dunque pud
valere soprattutto per i tempi della massima diffusione del
mitriacismo, cominciando dal sec. III d. C.; quando Plutarco
in un notio passo (5), descrivendo il dualismo persiano, ponev &

(1) Les religions orientales, p. 221 ss.
(2) Textes et Monwments, Vol. I, cap. 19,
(3) Les religions orientales, p. 237.

(4) Ibid. p. 225.

{3) De Iside et Osiride, 4G-4T7.
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fra le due divinitd opposte, Oromasde ed Arimanio, Mitra di-
vinith intermedia, 6 peoitmg; e quando nella letteratura greca
e latina Spesso ricorre 1a, menzione degli anti-dei (Gveideor), dei
demoni ciod che, sotto il comando del potere delle tenebre,
combattono contro gli spiriti celesti, angeli, 0VVero legati della
divinith; onde poili neoplatonici hanno costrutto la teoria che,
nelle sfere poste tra i pianeti e la terra, abita una grande folla
anonima di demont, aleuni dei quali sono buoni e benigni,
spargono ogni sorta di benefici sulla terra € fanno da inter-
mediari tra gli dei e i loro fedeli, altri invece Sono malefici
e menzogneri, autori di ogni sorta di calamith e strumenti di
ogni sorta di sortilegi e malefici nelle mani dei maghi (1).
Pud essere dunque che in questi tempi il mitriacismo, 8e-
guendo levoluzione interna del mazdeismo, abbia finito per
presentare Mitra como il capo_delle schiere di Abhura Mazda
contro Ahrimane. A me pare perd che non sia necessario di
ricorrere a questa concezione di Mitra, per spiegare il suo ti-
tolo di vittorioso e la fortuna che il suo culto ha incontrato
specialmente in Occidente. 1 un fatto che nel culto non tro-
viamo mai messo in spiccata evidenza questo caratterc fon-
damentale di Mitra, di avversario ¢ trionfatore di Alrimane.
1’ immagine che comunemente si esponeva alla venerazione dei
fedeli nei mitrei era, come abbiamo detto, la figura di Mitra
tauroctono, circondato dagli emblemi delle divinitd astrali. Qui
dunque, 10 penso, in questa' affinitd di Mitra colle divinitd astrali,
si debba ricercare la ragione del suo titolo favorito di vitto-
rioso. Come sappiamo dallo stesso Cumont, era questo il tito-
lo che si dava comunemente agli astri e specialmente al sole,
per il loro correr perpetuo negli spazi del cielo e I'eterno rin-
novarsi del loro trionfo sopra le tenebre; e cosl Mitra stesso
era detto sol invictus. Ma possiamo dire anche di piu. Il sole
e gﬁ altri astri facevano corona alla figura di Mitra, il che
forse stava a indicare che egli & anche al di sopra di loro;
o cid ® talora espressamente significato, come nel bassori~

(1) Custont, Les religions orientales, p- 225 s. 386 ss.

——
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fievo del mitreo di Heddernheim (1), dove Mitra pone sulla
testa del sole una corona di raggi. Ora se si ripensa che la
religione astrale era dominata dall’incubo della heimarmene,
della legge ferrea © inesorabile che avvince il destino degli
uomini al corso degli astri, s’intende facilmente come un dio
superiore agli astri, che nel volto umano mostrasse anche sen-
timenti ed affetti umani, disposto & ricevere ed esaudire le
preghiere dei suoi devoti, fosse da loro salutato con gioia co-
me liberatore, perche trionfatore della heimarmene. Qui sta,
secondo me, non meno che nel dualismo persiano, la ragione
del titolo e della fortuna di Mitra. In un’epoca in cui la re-
ligione astrale si presentava come I’ ultima forma, la pill per-
fetta del paganesimo, Mitra ha saputo avvicinarla alla mente
e al cuore del popolo, presentandola sotto forme umane pil
tangibili, e nello stesso tempo togliendole il carattere esaspe-
rante del fatalismo, che pensato fino in fondo avrebbe dovuto
condurre alla negazione dell’astrologia come religione. Allora
astrologia e mitriacismo poterono andare di concerto come 1’u-
no compimento dell’altra; e cid spiega come nella medesima
epoca sul trono di Roma, mentre Aureliano e Eliogabalo sacrifi-
cavano al sole, Commodo e Diocleziano si consecravano & Mitra.

Un altro punto, nel quale Mitra ha fatto da intermediario
tra la religione astrale e I'anima del popolo, & stato il misti-
cismo. Nella religione astrale, come abbiamo visto, esso eva-
pora nella Yewpla o contemplazione, atto non solo dello spirito
ma anche del corpo, spoglio perd di ogni forma sensibile ri-
tuale, 6 percid poco accessibile al volgo; il mitriacismo I’ha
ricondotto alle forme comuni dei misteri, nei quali ha certa-
mente posto molta fiducia pel superamento del fatalismo astrale.
Noi non sappiamo gran che intorno ad essi; non pare perd che
differissero grandemente dagli altri misteri greci, eccetto in
¢id che la natura del mitriacismo richiedeva. Cosi mancava il
drama mistico, perché mancava anche il mito corrispondente.
Invece i gradi d’iniziazione erano piu che di solito, ciod sette,

(1) CumoxnT, Textes etc. n. 251
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in onore dei sette pianeti. Un testo di S. Girolamo (1), confor~

mato da una serie d’iscrizioni, ci ha conservato i titoli di
eciascuno: i primi tre, che erano soltanto preparatori e porta-
vano il nome di servi, si chiamavano Corax, Cryphius, Miles,
e gli altri quattro, i veri partecipanti petéyovreg, che avevano
i1 titolo di fraires, si dicevano: Leo, Perses, Heliodromus, Pater.

B non erano queste semplici denominazioni, ma gli iniziati so-

levano portare nella celebrazione del rito la maschera degli
animali corrispordenti, e ne imitavano il portamento: alii sicul

aves alas percutiunmt vocem coracts dmitantes, alii leoniwm more

fremunt (2). Tra i patres si sceglieva il capo _della comunita,
che rimaneva in carica a vita, e si chiamava paler patrum o
pater patratus. I riti & iniziazione, pei quali Tertulliano adopera
il nome di sacramenta (3), ci sono sconosciuti, ma compren-
devano come di solito purificazioni e battesimi. Tertulliano (4)
ci attesta anche Dlesistenza di una specie di confermazione:
Egli dice che Mitra muniva i suoi guerrieri di un segno in
fronte; il che pud trovarc una gpiegazione nell’uso dei Romani
di segnare i soldati con uno stigma prima che pronunciassero
il giuramento di fedelta. V’erano anche dei banchetti sacri,
come prova il bassorilievo trovato nella Bosnia (5), nel quale
sono figurate due persone coricate in un divano, con innanzi
un tripode e sopra alcuni pani rotondi segnati con una croce
o destra e a sinistra stanno iniziati di gradi diversi, uno dei
quali offre da here ai commensali.

10. — Sebbene poche, le notizie che abbiamo intorno al
culto di Mitra, e¢i mostrano chiara ia sua natura intimamente
connessa colla religione astrale, di cui in molti punti voleva
cgsere mn correttivo e una volgarizzazione. Il mitriacismo perd

non bastava. Anche altre religioni hanno agito nello stesso sen-

.

(1) Epist. 107. ad Laet.

(2) Aug. Quaest. Vet. Nov. Testam. CXIY.

(3) De corona, 15.

(4) De praescript. Haeret. 40, 4.

(5) Vedi CumoNnT, Les mystéres de Mithra, p. 132.




g0, ed hanno offerto ai devoti uno scampo, un salvatore dal

fatalismo opprimente degli astri. Cosi, come abbiamo visto,.

anche Iside si vantava di esser la fortuna oculata ¢ benefica,.
che teneva in suo potere le decisioni del ceco destino; e in
lei appunto Lucio ha finalmente trovato lo scampo dall’av-

versa fortuna, sulla quale & dichiarato ormai vincitore: de suc-

Fortuna triumphat (1). Molteplici del resto erano irapporti e gli

scambi tra le due religioni di Iside e di Mitra (2). Un’altra.

religione @ cui si attribuiva un potere speciale contro il de-
stino era quella d’Ecate, che percio megli ultimi tcmpl del
paganesimo sali molto in onore.

Ma erano sopratutto i maghi quelli che si vantavano di poter-

liberare dalla heimarmene. La magia era come la controparte
della astrologia, e I’ una e altra erano inseparabili; nella opinio-
ne del volgo, dalla religione astrale. Dall’ordine universale della
natura, dall’influenza che le stelle hanno sulle cose di questa ter-
ra ¢ in specie sulla vita dell’uomo, gli astrologi si vantavano di
posseder 'arte di trarne una conoscenza esatta del futuro e dei

destini umani. Ma i maghi alla lor volta pretendevano deo-

esse graios nec fali obnoxios legibus (3), e di avere come tali
il potere di modificare o sviare il corso del destino. Issi cioe
possedevano una scienza simile a quella degli astrologi, ma
ancora pitt vasta; perche mentre gli astrologi conoscevano
solo le simpatie e antipatie che intercedono tra i moti del
cielo e quelli della terra, essi conoscevano le affinitd miste-

-riose che legano tutte le cose fra loro anche sulla terra; erano-

talora azioni, gesti e parole, a prima vista insignificanti, che
essi sapevano adoperare per impedire alcuni effetti richiesti
dai movimenti celesti. Ovvero, poich¢ negli astri erano i de-
moni che manifestavano la loro volontd, i maghi sapevano per
mezzo dell’invocazione del loro nome, scongiuri, preghicre e
sortilegi, obbligarli a cambiare le loro determinazioni, o ricor-
rere a questo scopo al potere pilt grande di demoni superiori.

(1) Arur. Metam. XI, 15.
(21 Cfr. RexrzenstriN, Hellenist. Mysterienrveligt. p. 29,
(3) Anxonivs, II, 62.
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Bisognava per questo conoscere i nomi occulti dei singoli
demont, le loro virth e attitudini particolari, la loro gerarchia
e scambievole dipendenza, le parole o anche i singoli suoni
— come le sette vocali dell'alfabeto greco rispondenti ciascuna,
2 un pianeta — alle quali essi erano costretti a ubbidire ecec.:
tutte cose in cui stava principalmente la scienza del mago.

Cosa mirabile: I'astrolatria che rappresentava 1’ ultimo sfor.
zo del paganesimo di elevarsi a una concezione piu alta e uni-
versale della divinitd, portava con s@, quasi di necessitd, il
rifiorire delle forme pil basse di superstizione, proprie dello
stadio primitivo naturistico della religione.

aRTpne—
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TRACASBSINI

CAPITOLO SETTIMO

Filosofia e misticismo.

Soaymario: 1. Al naturalismo- della filosofia Jjonia succede 'umanesimo, che

§’inizia coll'individunlismo soggettive dei sofisti; csso nega la religione
mq non salva Uindipendenza interiore dell’uomo. — 2. L'individualismo
razionalista di Socrate, favorevole alla roligione ma contrario al misti-
cismo. — 3. L'edonismo di Aristippo e di Epicuro; concilianzione opicurea
del soggotlivismo morale coll'intellettualisino socratico, per mezzo del
sistema atomico, che nega la religione ma non gli dei ¢ non salva l'in-
dipendenza interiore dell'uomo. — 4. Il razionalisno naturalistico dei ci-
nicij suo compimento nel razionalismo monistico degli stoici, cho porta
n un panteismo antimistico — 5. Il sistoma di Platone pilt compreusivo,
ma abbraccin elementi disparati, volendo conciliare un dualismo tem-
perato in ctica con un dualismo radicale trascendentale in gnoseologia
o ontologia. Platone ¢ rimasto attnccato al razionalismo; ma il suo sistema
conticne elementi mistici. — 6. Il sistema di Platone condotto, per l'c-
liminazione dei suoi elementi mistici, da Aristotile al razionalismo im-

manentista, da Cornende allo scetticismo. — 7. Al contrario, per la |

prevalenza data agli elementi mistici, il platonismo shocca nel misticismo
filosofico, che non & d'importazione orientale, pel tramite di Posidonio.
§. — T principi fondamentali del misticismo trascendentale contenuti
nella filosofia di Filone. — 9. Da Filone a Plotino. — 10. Misticismo
filosofico ¢ misticismo religioso.

Tutti i misteri che sono stati I'oggetto del nostro studio,

dai pilt bassi ai pit alti, miravano a un medesimo scopo, la
" soteria, da raggiungersi per la medesima via, l’unione colla
divinitd. La loro prima origine rimonta all’epoca in cui si
concepiva la divinitdh identica a particolari oggetti o forze
della natura, e la vita umana intimamente connessa colla vita

15
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della natura; onde la congiunzione dell'uomo colla divinita
pon si pensava potesse avvenire altrimenti che per contatto
fisico o qualche altra specie di comunicazione sensibile. La
via che da allora lo spirito umano ha percorso ¢ stata grande:
quindi anche i misteri, strada facendo, si sono mnotevolmente
trasformati, sebbene siano rimasti nel medesimo ambito, per
dire cosl, materiale. La soteria, che dapprima era riguardata
dal ristretto angolo visuale della propria gente o nazione, al-
largd sempre pitt il suo contenuto in modo da abbracciare i
bisogni dell’'uomo in quanto tale, per natura loro universali.
B la divinitd si svincold un po’ alla volta o si distaccod dalla
natura, per entrare nel mondo dello spirito; ma poi, nella
sua tendenza verso luniversalith, tornd di nuove a confon-
dersi colla natura, non pitt perd spezzata ¢ insensata ma
organismo vivente e intelligente. lira naturale che allora
anche il modo di concepire l'unione dell’'uomo colla divinitd
crescesse di perfezione e spiritualitd: di gid nei misteri eleu-
sini sopra il rito meccanico della rinascita si innalzava
quello della visione, sia pure materiale, .come pilt adatto
a trasportare 1’uomo nella sfera del divino; la visione
allargd grandemente il suo orizzonte e acquistd un’importanza
preminente nei misteri isiaci; e finalmente, spogliandosi di ogni
esterioritd, si tasformd nella Vewoix o contemplazione' nella
religione astrale. Con questo il mistero giunse, si pud dire,
a toccare i confini della filosofia. :

Ma la filosofia rimase sempre una corrente del tutto di-
stinta e separata dal mistero. Anch’essa perd aveva percorso
un lungo processo evolutivo; e se al principio, in tutta I'epocd
classica, tenne una ferma posizione contraria al mistero, poi
sulla fine si accostd notevelmente ad esso: non si trasformd
in religione mistica, il che non avrebbe potuto senza cessar
di essere filosofia, ma del misticismo accettd i principi fonda-
mentali, e cosl addivenne filosofia mistica. Questo fatto e
stato di grande importanza pel misticismo; e noi non possiamo
passarci sopra, senza che cerchiamo d’intendere come e perche
da razionale la filosofia sia diventata mistica.

B e
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1. — Lo scopo della filosofia greca & stato lo stesso del
mistero : insegnare all’'uomo la via per conseguire la sua piena
felicith. Anche se questa mon ha detto salvezza, cwmoele, ma
g0dapovia o altro simile, I’ha concepita, come nei misteri, in mo-
do principalmente negativo, come la liberazione dell’'uomo dalla
tirannia e dalla instabilith del mondo esteriore. La via perd
per arrivare allo scopo ¢ stata diversa: nei misteri si pre-
supponeva che 'uomo fosse incapace per se medesimo di rag-
giungere la soteria, onde il bisogno di essere aiutato anzi
posseduto e compenetrato dalla diviniti; nella filosofia invece
si muove dal presupposto che I'uomo abbia in s¢ il potere e
la forza di redimersi e di conquistare la propria felicitd, e che
a cid gli basti di conoscere in qual modo mettere in azione
la forza necessaria. I questo appunto era quello che ciascuna
gscuola filosofica si riprometteva d’indagare e d’insegnare.
Dunque mistica e filosofia, sebbene tendessero a un medesimo
scopo, erano due movimenti essenzialmente diversi anzi con-
travi: ‘la prima all’ignoranza e allimpotenza proprie dell'uomo
soccorreva col lume e colla grazia divina, la seconda contava
soltanto sull’infelligenza umana. ;

T/umanesimo come oggetto ¢ il razionalismo come metodo
o stato acquisito alla filosofia greca in forza di quel grande
movimento filosofico, che §’inizid ad Atene nel sec. V con i
sofisti. Nell’epoca antecedente i filosofi ionii avevano specu-
lato esclusivamente sulla natura. Anche guesto certo non fu
senza conseguenze per la religione; giacch¢ ne mnacque ung
vivace polemica contro l’antropomorfismo della religione vol-
gare, per opera pricipale di Senofane (1) e poi di Empedocle (2).
Con cid perd non era la religione per s¢ medesima che ve-
niva impugnata: Senofane riconoseceva un unico dio(3) che
jdentificava con l'unitd del tutto, ciod della sfera mondiale (4);

(1) DikLs, Forsokratiker, 11 B, fragm. 14, 15, 16, 11. 12,

(2) Ibid. 21 B. fragm. 22. 154. !

(3) Ibid. 11 B, fragm. 23. :

(4) Di Imi dico AnristoriLe (Metaph.1, 5 p. 986 B): 10 &v glyal ot
Tov Uelv. :
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e anche Empedocle attribuiva al suo sfero la divinitd (1). In-
vece di questo monismo panteistico, Anassagora poneva un
dualismo monoteistico, secondo il quale il Nus o la mente u-
niversale si distingue o in qualche modo si contrappone al
mondo, che essa ha tirato dalla confusione all’ordine per mezzo
della concatenazione delle cause fisiche. Ma sia panteismo o
monoteismo, la filosofia non si confondeva in alcun modo colla
religione; perch® rimaneva nel puro ordine delle idee, serven-
dosi dell'idea di dio semplicemente come mezzo per spiegare
la natura e l’origine dell’universo.

Questi filosofi dunque, se, speculando sulla natura, hanno
impugnato l’antropomorfismo della religione volgare e hanno
posto il fondamento possibile di una religione piu alta, non
I’hanno fatto né per uno scopo antireligioso, né per uno scopo
religioso ; il che non toglie che personalmente alcuni fossero
inclinati perfino verso una religione mistica, come abbiam visto
di Pitagora e di Empedocle, e come da alcuni si dice, di
Eraclito (2). Al contrario il sistema atomico di Leucippo e di
Democrito, per cid¢ stesso che negava nel mondo tanto I'unitd
che l'ordine dovuto & una mente superiore, ma tutto spiegava
per il causale incontro degli atomi, distruggeva le basi della
religione universale e razionale; mentre, cosa strana, i suoi
autori ammettevano volentieri la religione volgare, gli dei della
quale, una specie di demoni parte benefici e parte malefici, con-
sideravano, al pari degli uwomini, formati dall’incontro degli
atomi, e per cid mortali — sebbene a pit lunga scadenza —
perche soggetti alla disgregazione degli atomi.

Gli antichi filosofi dunque rivolsero la loro speculazione,
come alle altre cose, cosi all’oggetto della religione, la divi-
nitha; non alla religione stessa, come attivith dello gpirito

(1) DieLs, 21 B, fragm. 31.

(2) X. JokrLs nel suo discorso d’inaugurazione a rettore doll'universitd
di Basilea nel 1903 (Der Ursprung der Naturphilosophie aus dem Geiste der
Mystik) ha, dimostrato i molteplici rapporti tra la religione popolare ¢ mistic
ed alcuni modi di vedere dei filosofi naturalistici presocratici; i fllosofi perd
non sono la filosofia. Il misticismo orfico di Eraclito & oggotto di uno studio
recento di V. MacCuxoRo: Nuovi studi sull'orfismo, Bari 1922.
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umano, del quale essi non si interessarono. Ma al razionalismo,
oggettivo e dogmatico, dei filosofi jonii successe, circa la metd
del sec. V, il razionalismo soggettivo e scettico dei sofisti;
i quali posero al centro delle loro considerazioni I'uomo me-
desimo. Allora non solo la religione, ma tutte le attivita dello
spirito furono assoggettate al giudizio della filosofia, la quale
invertl completamente gli antichi valori. Giacchd prima si
attribuiva un valore oggettivo assoluto alla societa e alle sue
istituzioni, lo stato il diritto la religione eccc., alle quali, per-
chd esistenti per natura e percid senza principio e senza fine,
ciascun individuo doveva essere interamente soggetto; ora
invece sisostenne essere l'individuo prima e sopra della so-
cioth e di tutte le sue istituzioni, le quali hanno un valore
puramente soggettivo, relativo cio allo scopo per cui l'uomo
le ha create. In questo senso diceva Protagora che di tutte le
cose la misura & Puomo, mdvrov yonudrov pérpov dvipwnmog (1);
perch® nella realtd sono i soli individui che esistono, i quali
unendosi assieme, i pitt forti e i pit ricchi, hanno istituito,
per tenere a freno le cupidigie- degli altri, col timore del pub-
blico castigo, lo stato e il diritto, e, col timore segreto degli
dei, la religione. I cosl che lindividualismo si 8 introdotto
nella filosofia greca, e, sebbene in diverse forme, vi si ¢ man-
tenuto costantemente; poi dalla filosofia & passato sotto A-
lessandro nella politica e in tutti i rami della civiltd ellenista.

I sofisti hanno tenuto un atteggiamento scettico di fronte
alle questioni riguardanti, come la natura, cosi la divinitd;
onde Protagora dichiarava .di non sapere se gli dei esistano
ovvero no, ¢ in che modo sian fatti (2). Ma quanto alla re-
ligione, ’hanno espressamente rinnegata: perche, da una parte,
ne hanno fatto una creazione dell’'uomo per comodo dell'uomo,
togliendole ogni valore assoluto, che se © mnecessario a ogni
sociale istituzione molto pit alla religione; e, d'altra parte,
riconoscendo l'individuo come norma di ogni valore, gli hanno

(1) Prat. Teet. 152 A, 160 C. DioG. Laer. IX, 54.
(2) DikLs, T4 B, fragm. 4.
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attribuito la odtdozeia, il potere ciod di raggiungere da se, senza
I'aiuto di un essere sopramondano, la propria felicitd.

Ma in questo sono essi riuscibi ? Perché lindividuo sia
sufficiente a s& stesso, non basta riporre in esso il principio
o la norma morale dell’azione; & necessario, dacch® ogni azione
ha uno scopo, che anche questo sia dentro di lui. Ora, in con-
formita delle tendenze e della vita pubblica del loro tempo,
i sofisti ponevano lo scopo supremo dell’azione nella potenza:
il tiranno o, come oggi si direbbe, il superuomo era il pil
alto ideale della loro etica. Se non che la potenza dipende
per necessitd dalle circostanze estoriori, lo sforzo per conse-
guirla si muove attraverso I'organizzazione sociale, ¢ deve
fare anche assegnamento sulle forze e le azioni altrui: da
questa parte lindividualismo e soggettivismo dei sofisti subiva
una naturale limitazione. Alla distruzione dunque degli antichi
valori, delle oggettive istituzioni sociali, i sofisti non seppero
altro sostituire che la volontd dei singoli soggetti — in con-
trasto naturalmente tra di loro — dando la palma ai piu forti
e ai piu fortunati, alla condizione che anche questi cedessero
alla lor volta il campo, se alcuno sorgesse pit fortie e pilt
fortunato di loro. Evidentemente non era questa la via per
. uomo di arrivare alla felicitd :

. 2. — A questo punto sorge il pensiero e s'innalza gigante 1a
persona di Socrate. I suoi giudici lo considerarono come un
sofista, e hanno voluto condannare in lui Pintera classe dei fi-
losofi sovvertitori del’antico (1). I8, a dir vero, egli si muoveva
nello sfondo comune dei pensatori contemporanei; nella 80~
stanza perd si distaccava da loro quanto il ciclo dista dalla
terra. Comune coi sofisti aveva la persuasione di dover limi-
tare la considerazione all’'uomo e a quanto ha relazione con
Twomo; per tutto il resto si teneva in un prudente riserbo,
piuttosto scetitico. T nell’uomo stesso riponeva la norma del-
azione, la fonte della sua felicith: Iindividualismo rimaneva
anche per Socrate un cardine della nuova filosofia. Ma sul

(1) PraT. Apol. 23 D.

I

PP




— 231 —

modo d’intenderlo, s’allontanava immensamente dai sofisti suoi
avversari. Nell'individuo cio¢ ha considerato come norma dei
valori umani non ¢id che & proprio di ciascuno, e percio vario
¢ mutevole, come il senso il gusto la volontd eecc., ma ¢id che
& stabile ed universale, che non pud essere altro se non il
pensiero. Giacch® per il pensiero adoperato rettamente, ciod
per il discorso "dialettico, dall’osservazione dei fatti particolari
si arriva a stabilire le idee universali, le quali ¢i fanno cono-
scere 1’ essenza immutabile delle cose e le loro scambievoli
relazioni. I appunto nell’imparare per s¢ e nell'insegnare agli
altri a praticare questo giusto metodo, a distinguere il vero
dal sapere solo apparente, vedeva Socrate la ragione della
sua esistenza, la missione della sua vita. T8 la cosa ne era
degna; che il sapere, secondo lui, non solo & la norma dei
valori umani, ma l'unico valore umano, non solo il principio
ma anche lo scopo del nostro agire; onde la nostra felicitd
non & fuori, ma dentro noi stessi; perche se la potenza, in cui
ponevano la felicith dell’uomo i sofisti, & al di fuori, il sapere
in cui la riponeva Socrate & al di dentro. Il sapere perd, che
intendeva Socrate, non era il sapere speculativo, ma pratico ;
non la scienza alla quale non credeva, ma la sapienza, co@iw ; il
sapere ciod che & buono e utile all’'uomo, che gli procura il
vero piacere e lo rende felice. Onde, per Socrate, vero buono
bello utile e piacevole era tutt'uno. Cosi tra il sapere e la
felicith dell’uomo, in teoria ,non v’era alcun iato, alcun vuoto
da sormontare; ma nemmeno in pratica, perche il sapere porta
con st per necessith Pazione corrispondente, essendo impossi-
bile che 'uomo non faceia quello che sa essere il suo meglio.
Basta dunque di sapere per agire, 6 basta di agire come si
sa per essere felice. Alla base di questa concezione della vita
sta il prosupposto di un ordine dell’universo, immutabile co-
*  noscibile all'uomo, non solo causale ma anche finale, teleolo-
gico ; onde Socrate ammetteva — ed era l'unica sua dottrina
cosmologica — il Nus universale di Anassagora, come neces-
sario a spiegare lordine, di cui l'uomo fa parte.
Col riporre la felicitd dell’nomo nel suo interno, Socrate ha
voluto anche renderlo interiormente libero, indipendente dal
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mondo esteriore; cosi ha posto la libertd, come la felicita, nel
potere stesso dell'uomo. E che questa non fosse una vana
pretesa, I’ha mostrato non tanto colle ragioni, quanto col fatto

pidt grande della sua vita — la calma imperturbabile colla.

quale & andato incontro alla morte.

Con Socrate pertanto lindividualismo giunse alla sua per-
fezione: tutta la vita dell’nomo siracchiudeva in se medesima
come in un circolo, perchd l'uvomo aveva tanto il principio che
il fine del suo operare dentro di s&, nella ragione. La ragione
bastava a tutto. Si ripete spesso il detto di Socrate che l'u-
nica cosa che egli sapeva era di non sapere; €sso perd non
suonava sfiducia verso la ragione umana, ma piuttosto verso
i singoli individui;i quali hanno bisogno di esaminare conti-
nuamente se stessi — e Socrate sentiva per primo questo
bisogno — affine di correggere le proprie erronee opinioni.
Per Socrate dunque l'individualismo si convertiva in un per-

fetto razionalismo, e questo prendeva una tinta di utilitarismo

¢ di edonismo; ma soltanto una tinta, perch& l'utile ¢ il piace-
vole non erano cercati da Socrate direttamente, ma come una
conseguenza del razionale.

Dopo cid & facile intendere la posizione di Socrate rispetto
alla religione. L'accusa portata contro di Iui era di non cre-
dere ai numi della cittd, e di volere introdurre in essa de-
moni nuovi (1): I'accusa probabilmente era vera. Egli cioé non
seguiva la religione nazionale, ma aveva cercato di formarsi
d . s¢ una religione razionale. Seguendo in questo i filosofi
jonii, ammetteva un unico dio, non perd confuso colla natura
(panteismo) ma distinto da essa (monoteismo), principio del-

. Pordine universale, il Nus di Anassagora. Al disotto di questo

dio unico universale ammetteva anche lesistenza di deéi se-
condari particolari, che si potevano considerare come corri-
spondenti ai numi tradizionali, dai quali perd sostanzialmentc
differivano, perché non avevano forma di womini ma di demoni.
Bssi potevano entrare in relazione con 1’uomo ed aiutarlo,
perché piu potenti di lui e piu sapienti; tali erano i demoni

(1) Prar. dpol. 24 B; Sexor. Mem. 1, 1, 1.
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che indicavano il futuro all'uomo per mezzo degli oracoli, e
tale il demonio che per un presentimento interiore metteva

in guardia Socrate contro c¢id che non gli conveniva di fare (1)-
Socrate dunque ammetteva non solo gli dei, ma anche la re-
ligione; I'aiuto perd che essi davano all’uomo non contrad-
diceva il principio dell’individualismo, perch® lasciava I'uomo
nella sua sfera e lo faceva agire in conformitd delle sue po-
tenze naturali. Al contrario diametralmente opposta all’indi-
vidualismo e razionalismo socratico sarebbe stata I’idea che
I'uomo, per raggiungere la sua felicitd e libertd, avesse bisogno:
di un sapere a lui inaccessibile, ¢ di essere trasportato dalla
sua propria sfera a quella superiore della divinitd. Il misti-
¢ismo si opponeva per natura sua ai principi fondamentali di
Socrate ¢ di tutta la filosofia, che, presec da lui le mosse, si &
diramata per le pitt diverse direzioni.

Percht Socrate, se ha indicato formalmente la ragione come
mezzo bastevole all’'uomo per conquistare la sua {felicith e
libertd, non ha anche indicato I’ oggetto di essa; non si &
fermato a traceiare in particolare la via che ci deve condurre al
bene sommo, né tampoco la sua direzione. Ma, quello che So-
crate non ha fatto, hanno cercato di fare i suoi discepoli e
successori, i quali percid si sono divisi nelle opinioni pilt varie
¢ discordanti.

3. — Coloro che pilt si sene allontanati dalla linea di Socrate
sono stati gli edonisti, che hanno riposto il bene sommo del-
I'vomo nel piacere. Se con cid sono rimasti a prima vista fe-
deli al principio dell'individualismo, pevché il piacere, diver-
samente della potenza dei sofisti, sta mell’interno dell’'nomo,
8i sono decisamente allontanati dall’altro principio fondamen-
tale che era il razionalismo, perch® hanno sostituito alla
norma assoluta della ragione il principio massimamente rela-
tivo del gusto di ciascuno, il quale varia non solo da individuo
ad individuo, ma di momento in momento nell’individuo me-
desimo; e sono cosi ricaduti nel relativismo dei sofisti. Non

(1) Prar. Apol. 31 D; Fedy. 212 B.
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hanno perd con questo ripudiato la ragione; s0lo I’hanno con-
siderata come mezzo necessario per Saper godere. Aristippo e
i primi suoi seguaci non tenevano aleun conto del passato €
del futuro, che non sono in nostro potere; ma, collocando la
felicitd nel momento attuale, Phanno fatta consistere nel sapere
in qualsiasi occasione esprimere dall’attimo fuggente la maggior
somma di piacere possibile.

Piu tardi Epicuro ha dato maggior rilievo all’uso della ra-
gione. Per ricostituire I'unitd interiore, indispensabile alla vera
felicita, rotta dall’importanza esclusiva accordata da Avristippo,
volta per volta, ai singoli momenti che si succedono nella vita
senza alecun legame interiore, ha proclmnato'chc il vero bene
non consiste nei singoli piaceri ma nel loro complesso equili-
brato; onde sta alla ragione di scegliere tra piacere © piacere,
preferire agli altri quelli che sono pit duraturi e seguiti da
minor dolore, quelli che sono jn st piu pregevoli © apparten-
gono a un ordine piu elevato, e in generale quelli che consi-
stono nella quiete, non in un movimento incomposto © violento;
cosicch® lideale epicureo 3 uno stato abituale, privo, quanto
pit & possibile, di dolori pel corpo (Gmovie) e di turbamenti
per lo spirito (Grogutia), fonte all'uomo di una intima e con-
tinua soddisfazione. Credeva Iipicuro, con questi principi, di
aver provveduto all’unitd interiore dell’individuo e alla elimi-
nazione di quei dolori, che provengono dai desideri sfrenabi ©
dai bisogni fittizi di ciascun individuo.

Se non che il dolore e il piacere, benchd siano esclusivar
mente dentro di noi, pure non dipendono eselusivamente da
noi, ma in gran parte dagli oggetti e dagli avvenimenti di
fuori; per ottener dunque una libertd perfetta anche dal mondo
esteriore, in che sta la difficolth maggiore, Bpicuro ha creduto
di dover rivolgersi di nuovo alla ragione; non alla semplice
ragione pratica ma speculativa, dalla quale ottenere il 86°
greto intorno alla natura del mondo e alla posizione del-
luomo in mezzo ad esso. Per questo & ricorso ad uno dei si-
stemi gid fatti della filosofia jonia, ed ha scelto quello di De-
mocrito, come il pitt adatto a salvare la indipendenzd della
felicith wmana dal corso incerto e mutevole degli a,wenimonti
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esteriori. Giacchd il cieco meccanismo che, secondo Democrito,
domina nel mondo c¢i persuade che molti avvenimenti sono
ineluttabili e indipendenti dalla nostra volontd; ora il savio
si rassegna all’inevitabile e solo cerca di modificare la catena
delle cause efficenti, per quanto & possibile, in suo favore.
Il sistema atomico dunque doveva servire a liberare I'uomo
dal timore dei dolori e della morte, ma soprattutto dalla re-
ligione. Ché appunto Epicuro concepiva la religione come uno

Spauracchio di menti ignoranti, atto a ingenerare continue

preoccupazioni e fastidi, sia che dagli dei si temano custighi

.0 si aspebtino beneficl; concezione a dir vero piccina per un

filosofo, anche se trova un attenuante nelle gravi superstizioni
che allora e sempro hanno ingombrato la religione. Or bene nel
sistema atomico, esclusa ogni teleologia e provvidenza, non
c’era posto non solo per il Nus universale, che Socrate aveva
accettato da Anassagora, ma nemmeno per la divinith — uno e
tutto — dei panteisti come Senofane. Un posto perd Epicuro ce
lo trovava — negli spazi vuoti tra un mondo e l’altro (peva-

wdopa, intermundia) — per -gli dei del volgo, che egli fedele

al consensus gentium ammetteva, in forma di uomini perfetti,
spogli perd di ogni aggiunta mitologica e liberi da ogni cura
per s¢ e per gli altri, veri fannulloni, oggetto di ammirazione
6 di invidia per il savio epicureo.

Per concludere, da Socrate Bpicuro ha acceftato il prin-

cipio individualistico, che egli anzi ha cercato di spingere sino

all’ultimo grado. A ogni singolo individuo ha riconosciuto Ia
forza di poter raggiungere da s® la propria felicitd, il piacere,
non solo indipendentemente dal corso degli avvenimenti este-
riori, ma anche da qualsiasi intervento degli dei, sia pure come
consiglieri e aiutanti entro la sfera naturale dell’attivitd uma-
na; onde ogni religione, e molto pit ogni forma di misticismo,
era di necessitd ripudiata da questa filosofia, che per la sua
indole piatta, nonostante la poesia di Lucrezio, ha superato
tutte le altre. Quanto al razionalismo socratico, 'edonismo era
il suo opposto. Ilpicuro, che ha voluto conciliare l'uno con
'altro, ha finito per negare l'uno e l'altro: il razionalismo,
perch® ha assoggebtato l'uso della ragione a un principio di-
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verso dalla ragione, al piacere, come norma suprema della vita s
Vedonismo, perché come centro dell’unitd interiore della per-
sona umana e come criterio di scelta tra i diversi piaceri, che
per s& stessi hanno tutti un medesimo valore dipendente dal
_ gusto individuale, ha introdotto un principio diverso dal pia-
cere, la ragione. Il vero edonismo & quello di Aristippo; e se
Epicuro, diversamente da-ll’opinione comune, contro la quale
i suoi moderni ammiratori meritamente protestano, non ha
vissuto da puro edonista, non & stato per la logica dei suoi
principi. Per la quale, condotta sino in fondo, non dovrebbe
rimaner salvo nemmeno lindividualismo, Iindipendenza ciog
assoluta dell’nomo interiore dal mondo esteriore. Giacche il
piacere, e lo stesso stato di aponia e di. atarassia, dipende in
gran parte dagli avvenimenti esteriori; e il sapere che essi
si succedono meccanicamente e che il male & ineluttabile, per
se stesso, se non s'introduce nel mondo qualche altro princi-
pio razionale, non diminuisce ma piuttosto acuisce il dolore
di chi sente profondamente; a meno che anche qui non si deb-
ba ricorrere al gusto individuale, a una certa idiosincrasia
spirituale di ognuno.

4. — Queste patenti man canze della corrente edonistica han
fatto sl che fin dai primi tempi, dopo la morte di Socrate,
quelli dei suoi seguaci che, per il loro modo di viverc un po’
simile a quello dei cani, dal popolo si dissero cinici, hanno
seguito una corrente del tutto opposta; hanno visto ciod che
il piacere non solo non libera I'uvomo dal mondo esteriore, ma
piuttosto, come sperimentavano in se medesimi, I’avvince ad
¢850 a guisa di uno schiavo, onde cominciarono a predicare € &
praticare la rinunzia completa ai beni materiali, quale unico
mezzo di redenzione dello spirito. Cosi Diogene di Sinope, nato
povero, abbraccid con gioia la sua povertd e la praticd per
le vie di Atene, nelle forme piu rozze e stravaganti, vantan-
dosi di saper vivere, da vero cinico, senza bisogni ma anche
senza fastidi e riguardi, libero come un cane: e Cratete, nato
ricco, abbandond spontaneamente le sue ricchezze per vivere,
contento della sua filosofia, da mendicante. A questa filosofia
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pratica, superbamente individualista, i cinici, fedeli alla loro
discendenza socratica, diedero anche una forms teoretica in-
tellettualistica; insegnavano ciod che il vero bene, proprio
dell’'nomo, ¢ tutto cid che & naturale; al contrario, estraneo
o lui, fumo ed apparenza, & tutto cid che © convezionale ar-
tificioso o falsamente appreso da lui stesso come un bisogno.
L'unico vero beme & dunque la virtl, non il piacere o il vi-
vere secondo i comuni usi sociali e le convenzioni di una falsa
civiltd, contro la quale essi si ribellavano in maniera molto
libera e spesso anche spiritosa, cui & specialmente rimasto at-
taccato il nome di cinismo. Qui dunque sta la vera interioritd
e indipendenza dell’'uomo, nel saper distinguere gli uni dagli
altri beni, i veri dai falsi. Sapere che, come quello dell’arti-
sta, non sta solo nella teoria ma si acquista soprattutto
colla pratica; onde i cinici hanno introdotto per primi nella
vita morale, importante correttivo dell’intellettualismo socra-
fico, qual necessario compimento della teoria I’educazione (wat-
dele) e l'ascesi (domois = esercizio). Si noti bene perd, Pascesi
dei cinici non era, come poi nel platonismo e nel Cristianesimo,
una lotta interiore contro gl'istinti della natura; al contrario
cssi professavano fino alle piu sfacciate conseguenze il princi-
pio che naturalia non sunt turpia; il loro ideale era, come di
non fuggire il dolore, cosl nemmeno di fuggire il piacere, pur-
ché consono alla natura, conservando tanto innanzi al dolore
che al piacere una perfetta indifferenza e padronanza, senza
la quale I'uomo perde il potere di bastare a s in ogni circo-
stanza, Iautarchia, in cui propriamente consiste la conceziono
individualista della vita.

I cinici’ perd, occupati pitt nell’esercizio della vita mo-
rale che nella riflessione filosofica su di essa, non hanno
fatto attenzione alle questioni difficili che dal loro modo
di vedere potevano sorgere. E cio&: quale & il criterio per
distinguere il naturale dal non naturale ? & sempre vero che
il naturale si confonde col razionale, o, in altri termini,
che il sapere, posto da Socrate formalmente come principio
supremo della vita, ha per oggetto il naturale® B in fine &
sempre il npaturale in poter nostro, ovvero molte wvolte
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pon riusciamo da noi nemmeno a realizzare ¢id che & naturale?

A queste domande hamno cercato di rispondere gli stoici,
che le idee pratiche dei cinici hanno assoggettato alla rifles-
sione e critica filosofica, ¢ le hanno organizzate in uno stretto
e rigoroso sistema speculativo. B percid, come gli epicurei,
hanno creduto che la visione della vita non si possa separare
ma debba esser fondata sulla visione dell'universo; contraria-
mente a loro perd, alla propria morale della ragione e della
virtd, opposta alla morale del piacere, hanno cercato il fonda-
mento non in un sistema cosmologico pluralistico e positivista,
come quello di Democrito, ma strettamente monistico e razio-
nale come quello di Eraclito. Giaccheé si trattava per loro di
stabilire Punitd, anzi I’idenditd tra natura, @uols, e ragione,
A6yog, tra la natura umana e la natura universale, tra il logos
dei singoli individui e il logos del cosmo. Ora a questo scopo
rispondeva mirabilmente la dottrina eraclitea: secondo la quale
una & la materia cosmica primordiale, il fuoco, che prende di-
verse forme, rimanendo pure sempre la stessa, nei quattro ele-
menti, che percid si compencetrano I'un P'altro; e che assor-
ge alla forma piu alta nello spirito, col quale sostanzialmen-
te si confonde, onde materia e spirito, sotto due aspetti diver-
sissimi, sono tutt’uno; e I’uomo, come microcosmo, non &
che una porzione e quasi il compendio dell’universo intero
il suo corpo cio¢ una particella della materia cosmica, la sua
ragione una scintilla del logos universale, ¢ corpo ed anima
una cosa sola, parte della sostanza del fuoco primordiale. Da
qui ne viene che tutto cid che & naturale ¢ anche razionale;
non solo percheé tutto ¢id che @, & insieme materia ¢ ragione,
ma anche perché il flusso continuo di tutte le cose (giaceche

wdyra get) © il divenire insieme della natura ¢ della ragione,

onde la successione degli avvenimenti, tanto mondiali che uma-
ni, non & puramente esteriore e a caso, come presso Democrito
ed Epicuro, ma strettamente determinata dalla ragione e per-
¢id immutabile; cosl c¢he nel mondo domina insieme la prov-
videnza, npévola, eil fato, eipwopévn, che sono, sebbene in
apparenza diversissime, una cosa sola.

* Su questo sistema monista e materialista & facile il vedere
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come si fondi la concezione stoica della vita. Si intende in-

nanzi tutto perchd il sapeve, principio supremo di azione,-debba
“avere per oggetto il naturale, essendo il naturale identico col

razionale; e poi perchd il naturale si debba considerarc:

rispetto all'uomo, mnon isolato ma parte della natura uni-
versale, colla quale costituisce in realtd una unitd indissolu-
bile. Da qui la regola per l'uomo di operare e di sentire. I'o-

perare dev’essere determinato, come principio intrinseco, dalla.

Sua corrispondenza colla natura, colle esigenze cio® naturali

dell’operante non solo ma anche delle cose esteriori e in specie:

degli altri uvomini; onde, diversamente dai cinici, gli stoici
attribuivano grande valore alla society e alle istituzioni sociali.
Bisogna perd notar bene come tutto il valore sta nell’azione
per se medesima ¢ non nel suo effetto, perché quella e non
questo & nel potere dell’uomo. Onde i beni esberiori, purch®
veri beni fondati sulla natura, possono eccitare la volonii
dell'uomo e determinare la sua azione, hanno perd un valore pu-
ramente relativo per lui e non assoluto, perchd questo spetla solo
all’azione soggettiva per se medesima; la salvezza p- es. di un
amico pud esscre il fine a cui indirizzo le mie azioni, le quali
fatte per sl nobile scopo sono buone e virtuose, ma per la
mia perfezione ¢ felicith & indifferente che in realtd l'amico
sia o no salvato.

Altrettanto si dica del sentimento. La tanto rinomata apa-
tia degli stoici non significa, come molte volte si crede. 1a
mancanza di ogni affetto; anche gli stoici ammettevano gli
affetti, ma li dlstmgucv-mo in buoni e cattivi, o, per dir me-
glio, in veri ¢ falsi, perché 1i consideravano deriv are da un
giudizio vero se buoni, ¢ falso se cattivi. Orbene riponevano
il “criterio distintivo del loro valore o “veritd nella considera-
zione delle cose e degli avvenimenti dal punto di vista del
Lutto ¢ non di se medesimo; onde csigevano sentimento di
consenso ¢ di contento, Eu:mﬂsm per tutto cid che risponde
| alla razionalitd del tutto, di avversione invece, dvrurdadels per
~ ¢id che ad essa si oppone, e infine d’md:ﬁcrcnzm assoluta,
anddeia, per cid che & visto in relazione soltanto a sd o a qual-
siasi altro essere particolare. I qui appunto facevano consi-

e
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~ stere la vera rcdenzione dell’uomo, la conquista della piena
| liberth interiore, nellindifferenza verso tutto cid che ci & este-
riore.

Su questa hase — da una parte I'apatia o indifferenza per
tutti i beni particolari, e dall’altra I'azione determinata dalla
ragione universale, considerata perd nel suo aspetto interiore
e non in quello esteriore della sua riuscita — innalzavano gli
stoici la vera felicith dell’uomo, che, libero da tutto cid che
& fuori di lui, basta perfettamente a sc stesso. Libertd -ed
autarchia, che in ultimo derivano dal lume della ragione che
& in lui; onde il savio, che, in opposizione allo stolto, si fa
guidare in tutto cselusivamente dalla ragione, era l'ideale per-
fetto dello stoico.

Da qui s'intende la posizione della religione nella conce-
zione stoica. 13 una posizione analoga a quella che aveva nella
concezione socratica. La divinitd unica & il Logos universale che,
diversamente dal Nus socratico, non si distingue ma si confonde
colla natura; onde invece del monoteismo di Socrate si ha
un panteismo naturale. Nel seno di questa divinitd universale
gli stoici distinguevano diverse divinitd particolari, costituite
dalle singole parti principali della natura, quali la terra gli
astri gli elementi ecec.; ‘che, per mezzo di un’interpretazione
artificiosa, Pallegoria, identificavano con i numi della religione
volgare. La religione stoica dungue era puramente ¢ in gtretto
senso naturale (fheologia physica), perchd il Logos era und
cosa sola con la natura. Da cid ci sarcbbe da aspefltare una
comunicazione diretta tra Puomo e la divinitd, consistente nel
sentimento mistico prodotto dall'unione. I difatti gl stoicl

ammettevano una simpatia naturale tra le diverse parti dell®
natura, per cui una agiva sull’altra. Ma cid nonostante il
loro panteismo & rimasto sempre strettamente chiuse alle cOX-
renti mistiche, le quali invece sono largamente sgorgate I
altre speci di panteismo. Cid si deve all'altro carattere ©s°
senziale del panteismo stoico, il razionalismo, per cui il Logos,
, come ragione, non era conoscibile dall’'uomo altrimenti che Per
! mezzo della ragione; e la stessa mantica, che gli gtoici am’
mettevano e spiegavano colla simpatia tra le parti dell’univer:
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50, era da loro considerata come una cognizione naturale. An-
che I'ascesi cinica e stoica, come abbiamo gid detto, non aveva
un carattere mistico ma naturale. Al pari dunque degli epicu-
rvei, gli stoici respingevano la mistica; mentre perd gli epicurei
lo facéevano imr una ragione negativa, perché ciod negavano
ogni relazione tra 'uomo e la divinitd, g_].i stoici lo_facevano

per una ragione positiva, opponendo all'unione sentimentale -

colla. divinitd I’'unione naturale, e alla conoscenza immediata
di cssa la conoscenza discorsiva della ragione; identificavano
in una parola la religione colla filosofia.

Lo stoicismo, non ¢’ dubbio, segna un gran passo innanzi
nella via che tende a dare all'nomo piena coscienza delle sue
forze, e in ultimo Ila liberazione dalle apparenze del mondo
esteriore ¢ dal corso confuso o travolgente degli ayvenimenti,
Per questo giustamente esso ha cercato di trarre I'uomo dal
Suo isolamento, e di innestar la sua vita nella vita universale
del cosmo; ma ha crrato nel credere che questo si potesse
ottenere col mezzo di un puro razionalismo, ed & percid che
ha mancato al suo scopo. Il razionalismo infatti non pud darci.
che una concezione statica t:lell'umver“o, giacchd l{lltelletto_
vede ¢id che ©, non opera per creare quello che non ¢. Cosl
lo stoicismo si contenta di contemplare I'universo hello e fatto
com’d, colle suc relazioni fisse tra i-diversi oggetti, e colle sue
le'ggi immutabili della natura; onde anche il flusso perenne
degli avvenimenti concepisce come statico, che si svolge logi-
camente e percid necessariamente, preesistente ¢ incluso fin da
principio nelle sue ragioni. Unitd magnifica, monismo assoluto,
che perd ¢ incapace di rendere ragione della varietd della vita;
la quale ¢ movimento continuo, uno sforzo di crescere di di-
latarsi di superare perennemente se stessa, non secondo uno
schema fisso ma per un’intima esuberanza di forze; mel che
sta propriamente la vera autonomia ¢ libertd. B percid, se si
applica un rigido razionalismo monistico a ricongiungere in-
‘sieme la vita dell'uomo colla vita dell'universo, non- pud es-
sere a meno che si spezzi 'uno e Paltra, e che anzi venga a
mancare la base stessa della vita dello spirito, la distinzione
tra vero e falso, tra benme e malo, tra virtd e vizio ecc. Per-
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che, se tutto cid che avviene & naturale, ¢ tutto cid che &
naturale & razionale pecessario ¢ jmmutabile, il falso & neces-
savio e razionale come il vero, il male come il bene, il vizio
come la virtl, la stoltezza dell’'uomo volgare come la sapienza
dello stoico. Viceversa, introdotta nella vita la distinzione
gtoica tra virtk e vizio, tra ragione © passione, tra libertd
interiore e schiaviti verso i1 mondo esteriore, crolla subito
come d'incanto ledificio, che sembrava costruito con tanta
sapienza © anity di disegno. L’uomo, che & lo specchio del.
Puniverso, viene scisso violentemente in due parti: dall’una
lo tira la sua ragione, dallaltra la sua passione. Ne vale il
yidurre la passione & una cognizione falsa dell’intelletto; giac~
¢he, oltre I'assurdo di questa concezione, mon si comprende
perche il falso, in un ordine naturale che & essenzialmente
razionale, abbia sull'uomo altrettanto potere che il vero. Ma
¢id che piu ripugna 2 la divisione che si ponc tra Pazione in-
teriore € il suo compimento esteriore, di guisa che solo la
prima € non il secondo abbia per sé valore intrinseco ed as-
soluto: ma allora che SCOPO rimane per Uattivitd etica, disgiun-
ta che sia dalla relazione naturale col suo cffetto ? Gli stoici
gtessi hanno sentito tutto il peso della difficoltd, e, per clu-
derla, hanno dovuto finalmente appigliarsi all’espediente di to-
gliere alla virtl ogni serietd, e ridurla ad un semplice giuoco,
in cui V’azione non ha altro scopo che U'esplicazione della pro.
pria energia, qualunque sia Deffetto che ne consegua (1). La
vita interiore delP’uomo rimane cosl isolata, avulsa dalla vita
e dall’ordine universale, che pure si assumeva come fondamen-
to per consolarlo nelle sue sventure e nei.suoi doloria. In con-
clusione dunque il razionalismo monistico non ha risposto allo
SCOpo per cui > stato accettato dagli stoici, di assicurare la
perfetta sufficienza morale e la libertd interiore dell'uomo:
Tanto & vero che gli stessi stoici confessano il loro savio €sser
rarissimo: i pit vedono il loro ideale realizzato in due solt
nomini, Socrate e Diogene; anzi alcuni in nessuno-

(1) Ericr. Dissert. 11, 6, 1ss; IV, 7.19 o 30. Cfr. H. GOMPERT, Die
Lebensauffassung der griech. Philosophie, 1917 p. 218 s.
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6. — Mentre gli epicurei facevano consistere la felicitdy
dell’uomo ne]l"equiliht:ato acquietamento di tutti i suoi appe-
titi ancora sensibili, e gli stoici al contrario nella virtu da
una parte e nell’apatia o soppressione degli appetiti sensibili
dall’altra, Platone ha superato queste due contrarie e unila-
terali interpretazioni del pensiero di Socrate, ricongiungendo
insieme in un’armonica concezione della vita tanto gli istinti
inferiori, tendenti alla propria conservazione individuale, quan-

to gl’istinti superiori, tendenti a far prevalere i valori univer-

sali dello spirito. Contro dunque i due monismi, edonistico e
naturalistico, un dualismo armonico, secondo il gquale gli ap-
petiti sensibili (v0 &mdvpmrndy) stanno soggetti agli appetiti
superiori dell’anima (Dvpde, animus) ed entrambi alla direzione
suprema della ragione (t0 AoyiotwiGv). >

Anche qui dunque, malgrado il dualismo tra intelletto ed
appetito, domina I’ intellettualismo; il quale anzi & portato a
un pit alto grado che nello stoicismo, perchd la cognizione
intellettuale & tenuta pura e separata da qualsiasi relazione
colla cognizione sensibile. Ad un temperato dualismo etico
si fa corrisponderc un radicale dualismo gnoseologico. Oggetto
ciod del sapere, che Socrate poneva come norma suprema del-
I'azione etica, non & il naturale, come volevano i cinici emgli
stoici, ma sono le idece, come appunto insegnava Socrate. Men-
tre perd per Socrate le idee erano concetti universali, formati
col metodo dialettico sull’osservazione di casi singoli indivi-
duali appresi per mezzo del senso, per Platone, oltre a questi,
vi sono dei concetti supremi, come 1’uno, il buono, il bello, il
brutto ecc., formati dalla mente senza l'aiuto dei seunsi, e ai
quali corrispondono delle realtd oggettive soprasensibili.

Questo reciso dualismo tra senso e intelletto Platone metie
in perfetta uspondeuza col suo dualismo, non meno rachcale,
metafisico; nel quale egli, allontanandosi dalla semplice dialet-
tica socratica, si avvicina alla speculazione dei filosofi natu-
ralisti, combinando insieme la teoria di Parmenide con quella
di Eraclito. Da una parte ammette con Parmenide un mon-
do che & e non diviene, il mondo ciod ideale eterno ed
immutabile, dall’altra con Erachto, un mondo che diviene e

e e e
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non &, il mondo ciod sensibile, temporale e mutabile. Per Pla-
tone perd, diversamente da Parmenide, 1’unitd del mondo idea~
le non & semplicith ed immobilita, ma piuttosto racchiude in
s un_complesso vitale di essenze per s¢ sussistenti, una ge-
rarchia di idee, la quale & costituita non tanto dalla subordi-
nazione logica della specie al genere, quanto dalla subordina-
zione teleologica del mezzo allo scopo, onde l’idea suprema,
alla quale tutte le altre sono subordinate, & 1’ idea del bene.
E il mondo sensibile esiste realmente, contro quello che pen-
sava Parmenide; non ha perd, come credeva Eraclito, la ra-
gione di essere in sd medesimo ma in quanto partecipa, come
semplice sua ombra e figura, al mondo delle idee. Or dunque,
> il mondo delle idec oggettivamente esistenti fuori della no-
stra mente, che per st 3 alla stessa mente (volg) conoscibile
(»6opog vonéc), mentre soltanto il mondo del divenire, nella
sua confusiono instabilith ed apparenza, ¢ loggetto della co-
gnizione sensibile (#0005 aladnTés).

Conseguenza logica di questo sistema gnoseologico dovrebbe
essere, poich® naturalmente I’uomo non conosce che ¢ido che gli
si rivela per mezzo dei sensi, la sua naturale incapaecitd a cono
scere l'essenza vera delle cose; solo estraniandosi da se me-
desimo, nell’assenza completa dei sensi, venuto a contatto im-
mediato col mondo delle idee oggettive, per mezzo della loro
intuizione diretta, egli pud acquistare la vera cognizione del-
Pessere. Sarcbbe 1'estasi, la forma pitt alta di misticismo. Ma
Platone ha voluto rimaner fedele alla tradiziono socratica,
a1’ individualismo razionalista, per cui l'momo basta natural-
mente a se stesso per mezzo dell’uso ragionevole del suo in-

telletto. Onde per evitare la conseguenza estrema del misticismo,.

ha dovuto ricorrere di nuovo ai filosofi anteriori, questa volta
a Pitagora, per una teoria antropologica, che gli permettesse
di conciliare il suo dualismo radicale col suo razionalismo.
Anche qui dunque come base della spiegazione una distinzione
dualistica tra anima e corpo, che rientrava benissimo nel si-
stema generale, percheé veniva spontaneo di considerare I’ani-
ma come appartenente al mondo soprasensibile ed incorrut-
tibile delle idee, e il corpo al mondo visibile e corruttibile

-«i
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della materia; onde se il corpo nasce e muore, l’anima
non ha avuto principio e non pud aver fine. Da questo pre-
supposto veniva per conseguenza che la vita terrena non
tufta la vita, ma una semplice parentesi nell’esistenza dellani-
ma; e che percid per una vera cognizione delle cose, non &
necessaria l'estasi, 1’intuizione ciod delle idee come realtd 0g-
gettive, ma basta 1’intuizione che ne ha avuta I'anima prima
di questa vita, di cui essa conservi ancora la memoriz; onde
due speie di cognizioni quaggiii: la visione immediata degli

oggebti per mezzo dei sensi, e il ricordo, un semplice ricordo,
della visione delle idee per mezzo della menteo (1!. Rimaneva a
spicgare come l'anima si trovi in terra unita, contro la sua
natura, al corpo sensibile e mortale; e qui principalmente soc-
correva la teoria di Pitagora, teoria non propriamente filosofica
ma religiosa, secondo la quale per una colpa commessa in una
esistenza anteriore, I'anima & stata relegata nel corpo, come
in una prigione, ed & costretta a migrare di corpo in corpo,
finch® non abbia raggiunto la sua piena puriticazione ed espia”
zione. Platone dunque ammetteva che per la vera e piena
conoscenza si richiedesse la comunicazione immediata dell’ani-
ma con un mondo superiore e soprasensibile, la contempla-
zione intuitiva declle ides oggettive, o che per questo fosse
necessario lo svincolarsi dal corpo e liberarsi dai sensi: soste-
-neva perd che tutto cid fosse possibile soltanto dopo e non
prima della morée, la quale era dunque la prima ed essenziale
condizione della redenzione umana. ]

Dal detto apparisce come varie sono le correnti che dal-
Pantica speculazione greca sono confluite nella filosofia di
Platone; le quali per il genio di lui, squisitamente artistico,
hanno potuto stringersi in una armonica unitd principalmente
estebica. Questa armonia perd, per la troppo diversa natura
e provenienza dei suoi elementi, non poteva mancare di qualche
disaccordo, facilmente percettibile a una mente accorta ed
attenta. La ragione prima del disaccordo, & I’ impossibilith di

(1) Fedr. 249 BC. Menon. capp. 14 ss. Fedr, capp. 18 ss.
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conciliare il dualismo temperato dell’etica socratica, accettato
da Platone, in cui I’ intelletto non sopprime ma domina pie-
namente eli istinti e gli appetiti inferiori, col dualismo radi-
cale, estraneo al pensiero di Socrate, tanto gnoseologico che
ontologico, per cui I’intelletto si oppone al senso e il mondo
delle idee al mondo delle apparenzé sensibili. Certo, come giu-
stamente ha visto Platone e dietro lui gli stoici, il problema
della felicith e libertd interiore dell'momo non pud risolversi,
se non §'innesta in quello della vita universale del cosmo; ma
per una soluzione in questo senso, come lo stretto monismo
stoico, cosl si & mostrato impotente il radicale dualismo pla-
tonico.

Questa naturale incapacith si manifesta soprattutto nell’in-
timo disaceordo che regna nel sistema platonico rispetto alla
concezione mistica della vita. Da una parte & evidente la ten-
denza di Platone al misticismo: egli, & vero, ha dovuto in
ossequio al principio dell’individualismo ¢ razionalismo socra-
tico, concedere al’uomo la piena capacith d’intendere il vero
e di praticare il bene; questa capaciti, perd non & nella sua
nativa e naturale purezza ed energia, come nello ~ stoicismo,
ma diminuita dalla colpa e impedita dai legami del corpo.
Inoltre la cognizione intellettiva, si, non dipende da una attuale
manifestazione di qualche essere soprannaturale, dipende perd
come ricorde da una visione anteriore, ed & sempre vero che
I intuizione mistica del mondo delle idee, il quale per Platone e
1a vera divinitd, costituisce come il principio primo della vita
dell’anima, cost lo scopo ulfimo a cui essa tende afitraverso
le successive incarnazioni. Dunque la menfe umana o fatta di
gua natura per la contemplazione mistica, ed anche ora che ne
3 priva, per causa della conginnzione col eorpo, vive deisuoi ri-
cordi. Ma, ®’altra parte, non si pud dire che Platone gia caduto
nel misticismo. Per lui il ricordo delle idee intuite, eccitato
per mezzo del metodo dialettico o ulteriormente elaborato colla
riflessione razionale, basta all’uomo; non ¢'d bisogno di qual-
siasi intervento divino, che del resto non avviene ne¢ nel soZno,
che egli spiega come un residuo di attivith della parte inferiore
dell’anima sottratta al controllo della parte superiore che nel
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sonno riposa (1), n&é nell’estasi e nella mania dei baccanti, che
dichiara come una sopraffazione delle facoltd animalesche, ec-
citate dall’eccesso di cibo o di bevanda, sulla mente, e causa
percid di vera demenza (2). Ammette in vero che «il filosofo.
differisce dagli altri womini, perchd egli distacca del tutto la
sua anima dalla comunione del corpo » (3), non intende perd
con questo un distacco reale dell’anima dal corpo, come vol-
garmente la Exotacic era concopita. ma la concentrazione della
parte superiore dell’anima, lo spirito, in se medesimo, col di-
stacco dell’attenziono dalle ingannevoli impressioni dei sensi (4),
le quali gli impediscono la considerazione dell’essere eterno
ed immutabile; stato che Platone stesso dice esser quello che
appellasi sapienza: totro udrijc T0 wadnue @obvnols zéxdnral (5),

Una consimile mancanza di stretfa coerenza si pud consta-
tare nella parte etica del sistema di Platone. Egli accetta in
vari passi la sentenza di Socrate che basta di sapere per ope-
rar bene; onde attribuisce all’intelletto il dominio e la dire-
zione della parte affettiva dell’uomo. Ma nel Convito introduce
un principio nuovo nella vita etica, quello che cgli chiama
£0wg, "amore; che, assai diverso da cid che comunemente s’intende
per amore platonico, & 'ammirazione entusiastica del buono
¢ del bello, il desiderio ardente di trasformare il benec in noi
¢ noi nel hene, ¢ di congiungerci finalmente, rotti i vincoli
del corpo, eternamente con esso. Cosl il sapere, il quale altrove
¢ concepito da Platone quasi in opposizione alla vitu affettiva
¢ posto al di sopra di essa, ora esso stesso per potere eftica-
«cemente sostenere Ju sua parte direttiva ha bisogno di essere
tutto compenetrato di sentimento. I c¢id si s'])iega: perche il
sapere platonico non procede come il socratico ultimamente
«da un discorso dialettico, ma dalla intuizione di ideali ogget-
tivi, i quali identiticandosi col bello hanno la forza di tirare

(1) Polit. 571 C; Tim. 70 D — 72 D,
(2) Pelit. 571 C — Dj; 578 C; Tim. 86 B.
(8) Fed. 65 A.

(4) Fed. G5 D, 66 B, 67 A.

(5) Fed. 79 D.
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g s& Ianima dell’uomo e di farla agire a somiglianza loro.
Se, malgrado cid, ’Eros di Platone non ¢ una divinitd mistica
ma rimane un affetto naturale, & perch® non viene diretta-
mente dall’alto, ma si trova come nascosto nelle pieghe del-
I’anima, fin da quando essa si beava nella contemplazione del
mondo soprasensibile.

Di questa intima affinitd della filosofia di Platone col mi-
sticismo, egli stesso era consapevole, come dimostra il linguag-
gio che spesso traslerisce dal misticismo alla sua filosofia.
Cosi rassomiglia il sapere alla mania, e dice che la mania
divina & molto superiore al sapere umano (1); considera la filo-
sofia come I’arte di purificarsi (2); di alle quattro virti cardinali
il nome di purificazioni, aggiungendo che questo propriamente
era il senso dei riti degli antichi misteri (3); e in fine nomn
trova modo migliore di spiegare la visione delle idee nella
vita precedente alla nostra, che raffigurandola alla visione
dell’epopta nel grado piu alto della iniziazione eleusinia (4).

‘Un altro punto, nel quale massimamente la tendenza mi-
stica minaccia I’unith del sistema platonico, & la concezione
stessa della vita, dello scopo e dei destini supremi dell uomo-
Dalla dottrina dell’anima — i cui elementi Platone ha in par-
te derivato da Pitagora e in generale dal movimento religioso
della bassa Italia, che sopra abbiamo descritto, e di cui fa-
ceva parte anche Llorfismo, al quale espressamente talora
egli si appella (5) — viene per logica conseguenza cho I'a-
nima per ricongiungersi alla divinitd aspiri alla liberazion®
dal corpo in cui si trova prigioniera, ciod alla morte, © che:
intanto si debba mantenere libera e pura, per quanto © possibile,
dai contatti col corpo e colle sue naturali funzioni. d appunto
su questa dottrina ’orfismo ha costruita la sua concezione mi-

(1) Fedr. 244 A ss.
- (2) Fedon. 67 A ss; 69 BC; 80 E cee.
(8) Fedr. 69 C.
(4) Fedr. 250 B C.
(3) Non c'd dubbio che egli alluda alla dottrina degli scritti orfici, al-

lorchd parla della sapienza framandata nelle vehevai (Leg. 870-872) o dello
« antiche dottrine che nei misteri s'insegnano » (Men. 81 A.)

Sophist. 230 C ss.
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stica della redenzione, o soteria, come fine ultimo dell’ uomo,.
dell’ascesi e della catartica come mezzo della redenzione. Il
Wilamowitz (1) nega che la redenzione e I'ascesi pitagorica ab-
biano che fare con Platone, perchd il fllosofo, egli dice, non ha
bisogno né dell'una nd dell’altra. Il fatto si & che Platone
spesso insiste nell’lde':,, specialmente nel Fedone, che scopo
supremo dell'anima & di liberarsi dal corpo ¢ dalla vita cor-
porale; e che qumdl il filosofo deve morire fin d’ora interior-
mente a tutto ¢id che & sensibile e materiale, per prepararsi
¢ rendersi maturo a morire realmente. I ben vero pero che cid-
sta in contraddizione coll’altra concezione platonica di una
vita armonica, in cui gl’istinti anche inferiori non si eliminano,.
come nello stoicismo, ma si subordinano, come strumenti. al
sapere dircttivo della ragione. La dissonanza tra i due con-
cetti © resa meno stridente, perchd Platone considera la re-
denzione come autonoma e non proveniente dal di fuori, e fa
dell’ascesi, non un esercizio di mortificazione corporale, ma-
I'esercizio stesso. della filosofia, in cui la mente, pensando. in
qualche modo si estrania dal corpo. Ma, anche in questa for-
ma attenuata, resta sempre vero che tutto cid che ha relazione,
sia pur naturale, col corpo e colla materia, non ha pitt alcun
interesse e valore per la vita; onde non solo si rompe quell’ar-
monia che si voleva stabilire entro dell’ uomo, ma eziandio, peg-
gio che nello stoicismo, I’unitd dell’uomo col mondo esteriore.
Platone ha dato molta importanza anche alla vita sociale:
per lui perd la societdh non aveva altro scopo che quello di
dare a pochi filosofi il modo di poter contemplare le idee!
In conclusione la filosofia di Platone ha due faccie, una-
razionalista e individualista, I'altra mistica; quindi da una par-
te, la mente umana pud conoscere tutto colla ragione naturale,
dall’altra niente pud conoscere.se non per I’ intuizione, imme-
diata o mediata, di un mondo superiore nascosto ai sensi: da
una parte, I’intelletto basta da s& a governare tutti i senti-
menti, cioé la vita affettiva dell’uomo, dall’altra ha bisogno
esso stesso per agire di un sentimento superiore, ’eros; da.

(1) Platon, 1919, p. 348.
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-una parte il corpo & servo e strumento della vita dello spirito,
dall’altra non ne & che un impedimento, onde deve essere ca-
stigato e mortificato. Platone, come filosofo ¢ diseepolo di So-
crate. & rimasto attaccato alla prima parte, sforzandosi di
conciliare con essa, sebbene cosa impossibile, la seconda; non
fa perd meraviglia — e qui sta la chiave di tutta la storia
seguente — che altri, dopo lui, abbia preferito di far preva-
lere la seconda tendenza sulla prima.

Giacch® tra i discepoli e seguaci di Platone si comincio
ben presto ad osservare che il suo sistema si componeva di
elementi eterogenei ¢ discordanti tra loro; onde sorsero natu-
ralmente vari tentativi di ridurlo a una maggiore unitd e coe-
_ renza, col fare prevalerc un elemento sugli altei, o col ritenere
un elemento e lasciare gli alti-

6. — Subito dopo lui, il pilt grande dei suoi discepoli Ari-
stotile ha cercato di ricondurre la dottrina del maestro a un
razionalismo e individualismo perfetto; ¢id che era lo scop®
-primo ed essenziale di tutto il movimento socratico. Per que-
sto ha ritenuto il dualismo platonico, ma I’ha reso da tra-
scendente immanente; delle idee separate ha fatto le forme
essenziali che s’individuano, unendosi in una cosa sola colla
materia. Cosl ® tornata l’armonia non solo nell’'nomo ma in
tutto I'universo, in mezzo al quale egli non 2 che un gradino
della scala immensa degli esseri. ohe va dalla materia infor-
me, che & pura passivitd, a Dio che & atto puro. Resta elimi-
nato per tal modo non solo qualsiasi elemento mistico. ma la
stessa religione. Perch® Dio, che circonda e abbraccia la sfera
.cosmica, & sl il primum movens, non nel senso perd di caus&
efficiente ma di causa finale: egli non & altro che il pensiero di se
-medesimo, onde non sa ¢ non si cura di altri, ma come essere
perfetto innamora della sua perfezione «li altri esseri imporfetti,
e cosi i tira a s® e li spinge ad operare per superarc la proprid
imperfezione (1). La concezione & grandiosa, ma pure, perché

(1) Che questa in realtd sia la dobtrina di Aristotile intorno alla divi-
nitd e alle sue relazioni col mondo 3 dimostrato dallo ZeLirr, Die FPhilo-
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essenzialmente intelletbtualistica, senza vita; la varietd e ar-
monia dell'universo non dipende dallo sviluppo di una intima
energia, ma dalla gradazione che l'ordine logico delle idee
mette nella confusa materia. In un mondo siffatto resta inso-
lubile il problema della autarchia e felicitd dell’uomo; la qua-
le per Aristotile consiste nello sviluppo della attivita a Iui
propria, che & la cognizione intellettiva, cui, come a fine, tut-
te le altre attivitiy sono subordinate. Sembrerebbe assicurata
in tal modo l'indipendenza deli'nomo dal mondo esteriore, ma
non & cosl; perché se 1’intelligenza opera interiormente, di-
pende nelle sue operazioni, come vuole lo. stesso Aristotile,
dai sensi e da molte altre cause esteriori, che limitano in
tante maniere il potere dell’intelletto umano. D’altra parte la
pura cognizione rinchiude 'uomo in se stesso, ¢ non gli apre
alcuna via per prender pavte alla vita dell’'universo; e cos
ancora una volta si fa chiaro che il puro razionalismo conduo-
ce al puro individualismo, e questo, appunto perché tale, & in-
capace di dare all'vomo quella felicity ed autarchia, che da
€¢sso uno Si riprometteva. :

Se da una parte Avistotile ha fallito anche lui allo scopo
d'insegnare all’'uomo la via per raggiungere il suo ultimo fi-
ne, dall’altra col rendere immanente P’idea alla materia, la
ragione al senso, ha distrutto quella trascendenza assoluta
del mondo intelligibile sul sensibile, della cognizione inftellet-
tuale sulla sensitiva, che era la caratteristica prima ed es-
senziale della filosofia platonica. Per questo si rese inevitabi-
le la separazione del Peripato dall’Accademia. Questa rimase
fedele al principio che il senso & un impedimento € non un
aiuto alla cognizione vera, che & intellettiva e intuitiva; on-
de per ovviare & un dualismo inconciliabile, non rimanevano

goplie der Gricchen, 11, 2, od 3%, p. 358-384, contro F. BRENTANO, il quale
al contrario ha sostenuto che Aristotile ammettesse un’azione diretta di
Dio sul mondo, dalla creazione alla retribuzione delle anime dopo la morte,
in Die Psychologie des Aristateles, 1867 o in Avristoteles Lelre von Ursprung
des meschlichen Geeistes, 1911 cce. Collo Zeller concorda sostanzialmente il
Goxreirz, Grichische Denker, T1I, cap. 18.
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che due vie: o contentarsi della cognizione fondata sul senso,
sobbene piena di falsith e difetti, tralasciando ogni cognizio-
ne intuitiva come inconsistente; ovvero rifugiarsi dalla falsi-
3 della cognizione sensibile in una cognizione mistica supe-
riore.

La prima via fu quella per cui si misero nel sec. IT a.C.
gli accademici scettici, Arcesilao e principalmente Carneade.
Por loro Lunica cognizione naturale possibile all'uomo & quel-
1a che ci viene dai sensi; ma nello stesso tempo aveva rar
gione Platone, il quale non la reputava capace di darci la
certezza e percid la scienza, ma solo una qualche probabilitd
o apparenza di-vero, la 96Ew, ciod lopinione. Era dunque lo
scetticismo. Carneade si compiaceva di dimostrare come in
qualsiasi questione fosse possibile di argomentare € conclude-
ro in wiramgue partem, ma in particolare applicava inesora~
bilmente il suo metodo critico contro il dogmatismo delle scuo”
lo avversarie, gli epicurei e gli stoici. Di questi non s0lo cris
sicava le singole dottrine, ma soprattutto il principio fonda-
mentale, da una paxrte, della teleologia o razionalitd del cosmo,
e, dall’altra, del valore pratico della ragione, la quale col 1ol
tanti deliri ed errori ha portato all’uomo molto pitt male che
bene. Era la rivoluzione nella filosofia. Quell'intelletto, che si-
no a qui tutti i filosofi si erano ostinati a considerare come
Punico principio interiore dell’azione e della felicith umand,
ora appariva per s8¢ stesso.incapace di comunque conoscero il
vero. Tutto edificio crollava dai fondamenti.

Allorch® a Roma — dove gli epicurei © gli stoici si divi~
devano il campo nell’insegnare, per vic opposte. ai colti e no-
bili romani il modo di arrivare al summum bonwimn — appar-
ve improvviso Carneade e comincid dalla pubblica cattedra ad
affilare le armi taglienti della sua critica contro qliei vieti
insegnamenti, molti spiriti rimasero shigottiti: e confusi din”

nanzi al pericoloso novatore, che sembrava voler distrugger®
Je basi stesse del vivere individuale e sociale. HEppure non
ora cosl. Lo scopo di Carneade non era esclusivamente nega”
tivo: distruggere, s, le antiche basi, ma sostituire ad s

delle nuove; mostrare Pinsufficenza dell'intelletto, ma POT®
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al di sopra di esso la forza della volontd e dell’azione; ri-
chiamare la vita dal campo astratto della s_pe-;qu]a.zi,one a quel-
19__1;:1_'atico dell’azione. Se la nosfra ragione non pud presen-
tarci che una vasta scala di probabilith di ogni grado, nien-
te di male, anzi tanto meglio; sta alla vita di scegliere le di-
verse opinioni, e cosl di farle servire ai suoi scopi e ai suoi
bisogni. Carncade pertanto ricostruiva con una mano, mostran-
.dolo necessario alla vita, quello che prima aveva distrutto
con l'altra come non dimostrato dalla ragione. Cosl anche fe-
ce per la religione. Non era dunque la negazione assoluta; e
nemmeno la soppressione del vecchio problema, che tanto
aveva appassionato 1’anima degli antichi filosofi, in che ¢io® ri-
porre il principio autonomo._ delle azioni e della . felicitd del:
T'uomo; solo la soluzione del problema era diversa: al prin-
cipio intellettualistico si sostituiva il principio volontaristico..
Ma noi non sappiamo se in realtd Carneade comprendesse
chiaramente la nuova posizione e fino a qual punto riuscisse
a metterla in Iuce: niento egli ha lasciato scritto, onde poco
.conosciamo delle sue dottrine. Questo & certo perd che la par-
te ricostruttiva del metodo di Carneade non ebbe lo stesso
successo della parte distruttiva; poco fu osservata ed apprez-
zata nell’antichith, quando gli spiriti. erano cosl imbevuti di
razionalismo che nemmeno riuscivano ad immaginarsi un prin-
cipio diverso di azione, un mezzo diverso per arrivare allo
scopo ultimo della vita.

] afawﬁr‘r“? weo

7. — Il principio dunque intellettualistico rimase domi-
nante anche dopo Carneade nella filosofia, non esclusa la
scuola di Platone. Non invano perd Aristotile e Carneade
avevano filosofato, e il primo aveva mostrato che l'unica co-
gnizione naturale dell’uomo & quella che in ultimo si fonda
sul senso, ¢ il secondo che la cognizione fondata suol senso,
la quale &'l'unica cognizione naturale dell’uomo, & per 86 stes-
sa fallace ed incerta. Perduta cosl la fiducia nelle forze del

proprio intelletto, non rimaneva altro all'uomo che ricorrere,
aiuto di un intelletto

per raggiungere il suo fine ultimo, all’
superiore e divino, sostituire alla cognizione razionale la Go-
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gnizione mistica come principio supremo della vita. Per que-
1z10Ne MISWCR COIE B oo 2

stla, via, infatti e ‘entrata, dopo Carneade, la filosofia platonica,
e dietro ad essa alcune altre correnti filosofiche e religiose.

Arrivati a questo punto della nostra storia, ci si para din-
nanzi una gquestione molto grave ed importante, che da qual~
che anno © agitata con fervore nel campo degli studi storici
o critici. Come ciot a suo tempo il Rohde ha sostenuto che
I’ ispirazione mistica era estranea alla religione greca © che
vi & stata introdotta dal di fuori, dalla Tracia, cosl alcuni
dotti moderni sostengono che la_cognizione mistica & per._se
cstranea. al pensiero greco © che & stata introdotta nella fi-
losofia, dal di fuori, dall’Oriente. Di questo modo di vedere si
& fatto comune interprete il Norden, in un libro sotto molti
rispetti di grande interesse; dove dal diseorso di S. Paolo
all’Areopago, riferito negli Atti, prende occasione di trattare
molte ‘questioni storichc ¢ letterarie, tra le quali la nostra,
da cui, per la singolare importanza, toglie il titolo principale
del libro: Agnostos Theos (1). Giacchd si tratta appunto della
storia dell’idea, filosofica e religiosa, di un ecssere Supremo
jgnoto per natura sua all’womo, conoscibile ¢ conosciuto sol-
tanto per la sua grazia e la sua rivelazione. Ora dai testi
¢he il Norden raccoglie ed esamina risultercbbe come 1’ espres-
sione di dio ignoto (Gyvworog Deds, dyvooia tob Jeod) e quella
in senso opposto di cognizione di dio rivelata (yv@dois 9eol,
cognoscere dewm ece.) si incontrano in larga copia soltanto
nei primi secoli dopo Cristo, da una parte presso gli gnosbici
cristiani e, dall’altra, presso i neoplatonici. In fonti ante-

riori ricorrono solo sporadicamente, e cio® nei libri ermetici,.

in Apollonio di Tyana, Lucano, Manilio, Seneca, Varrone,
Cicerone ecc., in molti dei quali il Norden sospetta la pro-

venienza o almeno la dipendenza da Posidonio. Basta questa

semplice constatazione dell’uso dei vocaboli, per inferire che
T'idea della cognizione wistica della divinith comincia & farsi
strada in Occidente, quando questo comincia ad essere in-

(1) E. NorpEN, Agnostes Theos. Untersuchungen Zux Formengeschichté’

religitser Rede, 1918,




fluenzato dall’Oriente, ed arriva al massimo della diffusione-
quando I’influenza dell’ Oricnte & al suo colmo. Da qui
la conclusione: 1’idea della cognizione naturale di Dio &
propria della Grecia, quella della cognizione mistica e rivela-
ta dell’Oriente, da dove percid essa & passata in Occidente;
e si pud anche determinare con precisione il tempo e 'uomo
pel cui mezzo il passaggio & avvenuto: Posidonio.

1l difetto fondamentale di questa tesi @, secondo me, di
voler tracciare una linea nctta, geografica, di separazione nel
campo delle idee e del loro sviluppo; le quali invece seguono
un processo interiore, ¢che non ha che vedere col clima e col-
la longitudine. Cosl i modi di concepire le relazioni tra Dio
e Puomo sono stati sempre molti ¢ vari, e talvolta si sono
intralciati ¢ confusi insieme, tal’altra si sono combattuti e
respinti: cid tanto in Oriente che in Occidente. Se poi si os-
serva pitt da vicino l'argomentazione, colla quale il Norden
vuol dimostrare la diversith orientale e occidentale della co-
gnizione di Dio, si rimane sorpresi al vedere quanto poco so-
lida essa sia. Oriente & una parola cosi vaga ed abbraccia
popoli e religioni cosl diverse, che bisognava cominciare dal
restringerla ¢ determinarla; il Norden invece non precisa nul-
la, ¢ in mezzo alle tradizioni di tanti popoli trova solo due
passi, che ci attestino la dottrina orientale (1): uno scolio alla
Tebaide di Stazio, che cra stato gid notato dal Bousset, e che
si rvilerisce alla religione dei maghi persiani; e un inno babi-
lonese i quale, per confessione stessa del Bousset(2), non
dice affatto quello che gli si vorrebbe far dire (3

(1) P. 113 ss.

(2) Theologische Litcraturzeitung, 1918, p. 195.

“(3) La roligione che noi murlm conoscianmo_dell’Oriente & quella degli
Ebrei; or bene quanl.unquo in essw sin Jrcquent.e I'idea della rivelazione e
dellw ispirazione divina, non si suppone mai che Dio sia inconoscibile, ma
piuttosto s'inculca che egli & conoscibile per mezzo delln creazione e dei
suoi benefici; dunque qui la cognizione mistica non eselude wman suppone la
naturale. I testi che il Norden cita dai Settanta per l'uso della parola yvaoig
o simili, in specie quello di Isaia (1,3): < conosce (8yvw) il bue il suo pos-
sossore ... me invece Isracle non conosce (0Ux gyvw) >, si riferiscono non
ad una cognmmpﬂ teoretica ma alla cognizione pratica che si manifesta.
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Il Norden & ben consapevole della scarsezza delle sue
prove e se ne scusd col dire (1) che, se & facile sceverare nel
sineretismo da cid che & greco lo stramniero, non & anche fa-
.cile rintracciare di questo le ultime sorgenti. Ma anche qui
non riesce affatto a dimostrare che si debba escludere dalla
grecitd, come idea straniera, la cognizione mistica. Innanzi
tutto egli mette completamente da parte, quasi non fossero
greche, le correnti popolari ¢ tutto il movimento mistico tan-
to della religione primitiva naturistica che della religione dei
misteri, e restringe la sua attenzione ai soli serittori e filoso-
fi. Ma anche per la filosofia la sua veduta & manchevole e
superficiale, perche si limita & constatare i fatti, senza pene-
trare il senso intimo del loro divenire, onde & costretto a cer-
.care la loro spiegazione in cause esteriori e in rapporti pro-
venienti dal di fuori. Non ¢’d dubbio che I’epoca classica.del-
la_filosofia greca da Socrate a Carneade, sia tutta dominata
da_uno_ stretto razionalismo, onde non ¢’d posto in essa por
alcuna cognizione mistica ma solo per la cognizione razionale.
Di gih perd chi ben la considera vi_scorge i germi, da oul
nascerd il futuro misticismo della filosofia ‘posteriore. Nella
storia che traccia del termine yv@ois ed affini, il Norden di-
mentica il detto scolpito nel tempio di Delfi e che Socrate
fece suo: yv@dL cavtév, nosce leipsum ; eppure & certo cho con
esso il padre della filosofia greca voleva richiamar l'attenzio-
ne dei suoi seguaci sulla diversita tra la cognizione di noi
stessi, che & in pieno nostro potere, e quella delle cose SOpra
di noi (x@v dmg fp®dv) — la speculazione della filosofia an-
tecedente su Dio ¢ il mondo. — che non ¢, almeno pienamente,
in nostro potere. Onde sc accettd da Anassagora la creden-
za di un Nus ordinatore dell’'universo, lo fece appunto per-
chd base necessaria della cognizione di noi medesimi. I filoso-
4 invece che I'hanno seguito non si sono rassegnati & cosl
stretti limiti, tanto pilt che loro non pareva si potesse avero

nella pietd e nel culfo, o non hanno percid niente che vedere colla YV®0'5
nel senso specifico posteriore.
(1) P. 113.. |
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la cognizione di s& separata dalla cognizione del mondo; on-
de hanno avuto il coraggio, mancato a Socrate, di addentrar-
sinelle vie ardue e tortuose delle ricerche sulla natura, ed han-
no salutato, con gioia e con un senso di liberazione dall’ igno-
ranza ¢ superstizione del volgo, i risultati, ai quali hanno
creduto che la loro mente, malgrado le difficolth, fosse arri-
vata: gioia di cui Virgilio si & fatto ’eco nei versi immortali:

Telix, qui potuit rerum cognoscere causas
Afque mebus omnes et inexorabile fatum
Subiecit pedibus strepitumque Acherontis avari! (1)

Ma questa gioia & di gil turbata in Platone, perchd
secondo lui la fonte della nostra cognizione naturale non & una
ed armonica, ma si complica di elementi diversi ed . opposti;
il nus, che selo ha in noi la facolth di conoscere il mondo
spirituale ¢ divino, si trova in uno stato innaturale, impedito
dal senso -— che non pud conoscere se non il mondo delle appa-
renze — di contemplare direttamente, per una specie di infuizio-
ne mistica, la realtd delle idee. Qui dunque il germe del mistici-
smo & molto pit svilugpato che non in Socrate. B se Plato-
ne & rimasto razionalista, & stato in forza di quegli aspetti
del suo sistema che gli erano comuni colla filosofia antece-
dente, mentre i principl suoi propri, strettamente platonici,
ayrebbero potuto, piut logicamente, essere sviluppati in senso
misfico. A questo sviluppo i seguaci di Platone sono stati
spinti, non volendo, da Aristotele e da Carneade. Perch® Ari-
stotele ha dimostrato che l’unica e vera ragione naturale
quella che si fonda sul senso, e Carneade ha insistito che
con Platone si deve ritenere la cognizione derivante dal sen-
so come fallace e variabile. Ammessi questi due punti, per
un vero platonico, se non voleva cadere nello scetticismo di
Carneade, non rimaneva albra via che ritenere la gnosi intui-
tiva e mistica come l'unica vera gnosi(2). Era un passo in-

(1) Georg. II, 490 ss.
(2) In fondo anche il Norden & costretto ad ammettere (p. 84 s.) che da
Platono in poi la distanza_tra Dio o l'uomo si d sempre pid ingrandita e,
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nanzi, ma non fuori della speculazione ellenica, come vuole if
Norden (1); a meno che non si voglia porre all’ellenismo e al
suo sviluppo termini arbitrari.

La nuova concezione dunque della inconoscibilitih naturale
di Dio (dyvosia) e della sua conoscibilitd solo per mezzo della
intuizione mistica, la yv@oig, ha le sue ultime radici in Pla-
tone, & stata eccitata e favorita dallo scotticismo accademico, &
nata ed ha fruttificato nell’Accademia posteriore © in gene-
rale in quelle correnti filosofiche che da Platone ripetevano la
Joro origine. Questa soluzione del problema & piu conforme
allo stato degli antichi testi che la teoria del Norden, il quale
avendo voluto spiegare I intimo sviluppo della filosofia greca
per I’influenza straniera del pensiero orientale, & stato costret-
to ad introdurre come intermediario tra I’uno ¢ I’altra lo stoico
Posidonio, e di porre fra questo e gli ultimi neoplatonici una
catena di anelli appartenenti alle pit varie ¢ contradditorie
scuole filosofiche.

Posidonio di Apamea in Siria, fondatore al principio del
cec. T 2. C. di una rinomata scuola di filosofia in Rodi, dove
cbhe uditori anche Pompeo e Cicerone, fu senza dubbio uno
Jdei pitt grandi personaggi dellantichitd. Filosofo e scienziato,
storico e letterato, produsse una grande quantitd di opere, dal-
le quali, come da fonte inesausta, attingero moltissimi degli
antichi serittori; ha avuto perd la sventura che nessuno dei
suoi seritti sin pervenuto fino a noi, e peggio ancora che a lui,
o torto o a ragione, i filologi moderni attribuiscono tutto cio:
che loro piace degli scritti posteriori (2). Posidonio & consi-

si ® sempre pit diminuita la speranza di conoscore l'essero supremo. 1 poi

enricso il modo con cui si spiccin dello scotticismo: non ci riguarda, egli

dice. Corfamente gli scettici non ammettevano la cognizione mistica, %

Jianno molto contribuito perch® si ammettesse da chi non era scettico.
(1) P. 86.

(2) L’ importanza di Posidonio per la visione antica della vita & stata
messa in evidenza da E. ScHWARTZ in Charakierkipfe aus der Antikenlitera-
qur, T, 58 ediz. 1919, p. 86 s5., ¢ per lo sviluppo dell'idea religiosa da P-
WENDLAND in Die hellenistisch -vémische Kultur, 1907, p. 84 s. Una ricostra~
zione metodica e sistematica del pensiero di Posidonio & stata tentata solo’
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derato come il luogo comune in cui si mescolano tutte le idee
¢ tendenze dei secoli vicino a Cristo, in tutta la loro confusa
e fervida molteplicith. In Iui sarebbero venute a confluire da
direzioni diverse le acque dell’antica filosofia, di Zenone di
Platone e di Aristotile, per poi rifiuire divise in canali minori
nel mondo nuovo, il quale si sforzava di sorgere dal vecchio
che stava per crollare. & non solo egli sarchbe stato il depo-
sitario dell’antica sapienza greca, ma anche della pit antica
sapienza orientale: greco di origine ma non di nascita, mae-
stro a Rodi posta al centro del mondo antico, viaggiatore in-
stancabile fino agli ultimi lidi della Spagna, tutto in lui con-
tribuiva a renderlo il vero anello di congiuzione tra 1’Oriente
e I'Occidente. Non fa pereid meraviglia che a lui sia stata
attribuita anche la conversione dell’‘Occidente al misticismo,
come quegli che primo ha unito in s& la scienza esatta col-
Vesaltazione estatica, il fazionalismo greco colla mistica orien-
tale (1). ‘ :

Se non che un Posidonio di simil fatta non & una figura
della realtd ma in gran parte delia immaginazione, resa solo
possibile dall’ignoranza in cui siamo del vero Posidonio e dal
desiderio dei filologi di avere una persona da elevare a sim-
bolo della loro concezione della storia e della letteratura antica.
Per ricostruire il vero Posidonio, quello che innanzi tutto fa
mestieri & di assoggettare a uno studio metodico i framment;i
certi che di lui ei rimangono, ¢ da essi dedurre le linee carat-
teristiche del suo pensiero; sceverare da ¢id, che ha di comune
coi suoi contemporanei e antecessori, il contributo speciale
che ha dato allo studio della realtd, di cui era ardente in
dagatore, e alla visione generale dell’universo. Solo allora sard
possibile ricercare le sue traccie negli scrittori posteriori ¢
completare per tal mezzo la sua figura.

Ma uno studio di simil fatta & appena iniziato per 'opera

recentemente da K. REINHARDT, Poseidonios, 1921, e da I HrixzMANN, Po-
seidonios metaphysiche Schriften, I Band, 1921.

(1) «La sua tendenza alla mistica & notoria », esclama il Norden (p. 99)
felice di avere trovato in lui la chiave del problema, '
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lodevole del Reinhardt; onde & difficile per ora dare un giu-
dizio sicuro su Posidonio, sebbene di gid apparisca quale fi-
gura diversa, & quanto pitt importante, esca fuori da questo
nuovo modo di procedere. Due tendenze convergevano nel suo
gpirito, opposte in apparenza, che perd in realtd s’integravano
Puna collaltra. Innanzi tutto uno studio ardente ma esatto
della Tealth, di tutto cid che @& particolare ¢ individuale, in
tutta la sua varia molteplicitd, tanto nella natura che nell’uo-
mo; del quale ci sono testimoni i suoi molti e lunghi viaggi
fatti a scopo d’indagine scientifica, le sue opere di astrono-
mia di geografia e di fisica, da una parte, di storia e di psi-
cologia, dall’altra. Ma non era il vario, per se medesimo, che
attirava la sua attenzione; nel molteplice egli cercava I’ unita,
nell’individuale I’universale. ra ancora il veecchio problema
della filosofin presocratica: conciliare i molti coll’uno. Come
discepolo della Stoa egli ha ritenuto 1'unitd fondamentale del
tutto, ma l’ha spiegata diversamente dai suoi macsbtri. Gli
stoici ponevano a fondamento dell’essere il fuoco-ragione,
onde la prima proprietd della natura & quella di essere razio-
nale, di una razionalith statica che va per divisioni logichc
dall’ universale al particolare; Posidonio invece vi poneva la
forza primordiale (Cotxi d6vapis), che solo in un secondo mo-
mento si diversifica in spirito e natura, onde la prima proprieta
dell’essere & la vita e percid il movimento, e I'universo si tra-

sforma in un immenso organismo vivente, nel quale & tanto

necessaria Iunith che la molteplicita, tanto le forme razionall
universali che le forze individuali della materia. I come nella
jmmensa varieth del cosmo regna una stretta unith, cosi
tra il macrocosmo ¢ il mMicrocosmo; giacch® come 1’uomo 8
dominato dalla medesima forza che anima il mondo, cosl il
mondo ¥ governato dalla ‘medesima intelligenza .che gplende
nell’uomo. Onde gli uomini non vivono e non debbono vivere
ciascuno & s¢, ma nella comunione della umanitd intiera, non
golo del presente ma di tutti i tempi; giacche la storia & per
Posidonio il vincolo che nei diversi luoghi e nei diversi tempi
unifica questa umanitd, la quale colle arti le scienze la poli-
tica e la religione sviluppa quelle forze germinali che dalla
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natura ha ~ricevutb, nelle circostanze diversamente favorevoli
che la natura stessa ha imposto, di suolo di clima e di razza (1).
Per tal modo Posidonio ha tolto I’uomo dal suo isolamento
individualistico ¢ ’ha posto colla natura in una stretta uni-
ta, che né la Stoa né Platone avevano potuto costruire. B
se Posidonio I'ha potuto, & perche, rinunciando al vecchio in-
tellettualismo, ha concepito I’uomo e il mondo sotto ’aspetto
di una vita universale: concetto questo infinitamente superiore
a quello di Carneade, il quale per la vita ha negato la ragione,
mentre Posidonio riconoscendo l'immenso valore della ragione
I'ha fatto servire alla vita. Onde il suo sistema, per quanto
possiamo arguire dal poco che attualmente ne conosciamo, &
stato il pit perfetio della filosofia greca, ed avrebbe potuto
servire di ponte tra il pensiero antico e il moderno, se non
fosse stuto l'intellettualismo dominante, il quale gli ha im-
pedito, come alla filosofia di Carneade, di avere un'eco sta-
bile nell’antichitiv; e questa & forse la ragione per cui 1'im-
mensa  produzione di Posidonio & andata irrimediabilmente
perduta.

Dal detto apparisce chiara la posizione di Posidonio rispetto
alla mistica. ITigli ¢ stato un’anima profondamente religiosa
e in un certo senso anche mistica. La Cotn dvvapis che agita
il mondo ¢&. seccondo lui, in continuo contatto con tutte le sin-
gole parti del mondo, ma in modo speciale con I'uomo dotato
al pari di essa di ragione. Egli riconosceva volentieri ’oscu-
ritdh ¢ il mistero che cir conda questa forza, nello stesso tempo
perd sosteneva che la ragione, la ricerca delle maniere onde
essa opera in noi e nel mondo, & ’unica via di render cosciente
e piu stretto.il contatto che ha con mnoi(2). Posidonio ammet-
teva la mantica; I'ammetteva perd come un fatto comunemente
riconosciuto da tutti, e dal canto suo cercava di spiegarlo
razionalmente, persuaso che se Dio nella mantica comunicava
coll’'uomo, non poteva farlo che per mezzo della natura (3).

(1) Cfr. ScHWARTZ, p. 91 5. 6 REINHARDT, p. 343 ss.
(2) Cfr. RemNimarpT, Poseidonios, p. 46 s.
(8) Quantunque Posidonio abbia secritto cinque libri mepl pavuixiie, da
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Se dunque Posidonio, diversamente dagli stoici, & arrivato alla
mistica, non I’ha fatto perl'influenza di un elemento estraneo,
ma in forza dello stesso suo sistema; giacch® la sua mistica
si fondava sull’immanenza di Dio nel mondo ¢ non negava,
ma piuttosto presupponeva la cognizione razionale di Dio at-
traverso la natura. Tubtt’altra cosa la mistica delle scuole pla-
toniche, che ha dominato nell’ultimo periodo della filosofia
antica; la quale si fonda sul dualismo fra Dio e il mondo, tra
intuizione e ragione, e legata al preconcetto intellettualistico
riconosce la gnosi soprannaturale come supremo valore morale,
perch® appunto nega la cognizione di Dio naturale(1).

8. — La sede centrale, dalla quale questa nuova mistica
filosofica si propagd nel mondo antico & stata Alessandria, da
dove anche si propagd, come abbiamo visto, una nuova reli-
gione, a sua volta anch’essa sincretistica e mistica.

Il suo rappresentante piu antico, che noi conosciamo, &
Filope Alessandrino; e senza confronto il »iut intcressante,
sia per il gran numero di opere che di lui possediamo, ¢ sia
percheé come giudeo ci mostra tangibilmente col fatto suo in
qual modo avveniva nel mondo ellenistico il connubio tra il
pensiero orientale ¢ quello greco. Ora, diciamolo subito, se la
forma di Filone & ancora in parte giudaica — molte ¢ le pilt
importanti sue opere sono commentari ai libri della Bibbia o
alla storia biblica — il contonuto dottrinale & del tutto greco,
per niente giudaico e anzi antigindaico: contrasto stridente

Cicerone, che so ne & servito nol suo De divinatione, poco si pud dedurre
con cerbezza sulla mente di Posidonio in questa questione, cosl importante
per gli antichi. Cfr. in proposito REINHARDT, p. 422 ss.

(1) Il Norden in gencrale presuppone, non dimostra che i testi, che egli
cita come contenenti la dottrina di Posidonio, siano realmente da lui dipen-
denti. Ad agni modo giustamente osserva il BOUSSET (Theolg. Literaturzei-
tung, 1903, p. 195 s) cho nello citazioni di Cicerone Seneca e Manilio 1o
sprossiona cognoscere Deum o simili non si riferiseono o una cognizione misti-
ca, ma piutosto alla theologia physica, dedotta razionalmente dalle scienze
fisiche, specialmente astronomiche. Tutt’al pitt dunque si tratta della misti-
ca astrale, che & una cosa ben diversa.




ura il contenuto e la forma, che vien nascosto e in qualche
modo attenuato per mezzo della interpretazione allegorica. Di
sostanzialmente giudaico rimane ancora in Filone la pictd, la
devozione schietta ed ardente verso Jahve, Dio personale, au-
tore della legge e oggetto del culto d'Israele; il che rende
tanto piu difficile a spiegare il modo greco di pensare di Fi-
lone, se non si ammette la grande forza di attrazione e di pe-
netrazione che la cultura greca, nell’epoca ellenistica, ha eger-
citato anche sopra le antiche civiltd orientali (1).

Alla base di tutta la speculazione di Filone sta il dualismo
trascendentale tra Dio e il mondo. Dio & il solo vero essere, © v,
0 Gviwg &v, D unitd assoluta, la povds, che sta al di Ib
non solo del mondo sensibibile, ma anche intelligibile ; il mondo
al contrario & il non essere w1 dv, il molteplice e il qualita-
tivo, soggetto percid alla generazione e alla corruzione. Con-
trariamente a Platone, Filone ha spinto questa opposi-
zione fino alle ultime conseguenze: da una parte, ha negato
ogni contatto immediato tra Dio e il mondo e, dall’altra, la
possibilitdh naturale di conoscerlo. Qui nota giustamente il Nor-
den (2) come Filone, sebbene neghi che Dio si possa conoscere
naturalmente, pure evita il termine &yvworos inconoscibile (3),
my seguita a chiamare Dio, come Platone, Gdouros xal vomrdc

(1) L’ultima edizione critica delle opere di FILoNE® quella di L. Comx
o P. WeENDLAND, Borlin, 1896-1915 (finora sei volumi). Traduzione in tedesco
di L. Coux (Die Werke Philos von Alexandrien in deutsche Ubersetzung, Bre-
slau, 1909-1919, finora tre volumi); in francese di E. BREHIER (Commentaire
allégorique des saintes Lols, 1909). Lo opere critiche pilirocenti che trattano
della dotérina di Filone: Huinze, Lehre vom Logos, 1872. H. Sieseck, Dije
Entwickelung der Lelre vom Geist in der Wissenschaft des Altertioms, 1880. M.
I'REUDENTHAL, Die Erkenntnislelire Philos von Alexandr. 1891. E. Herrror,
Philon le Juif, 1898. MartiN, Philon, Parigi 1907. E. BrEmer, Les iddes
philosophiques et religieuses de Philon d'Alexandrie; 1908. H. Winpiscr, Die
Frimmigkeit Philos, 1909. W, Bousskr, Jidisch-Christlicher Schulbetrieb in
Alezandria und Rom, 1915. H. LEISEGANG, Der heilige Geist, 1°. vol. 1919
Bibliografia completa in BrEmer, P. V-XLV.

(2) P. 86. '

(3) Solo lo ha una voltn (de mutat. nomin. 2. Cohn-Wendland, III, P
158) indirettamente, identificando dGxavdlymtog incompressibile con Gyvaarog.
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invisibile e intelligibile, il che chiaramente dimostra come Fij-
lone era tra i primi a fare questo passo innanzi, sopra Platone,
¢ che nello stesso tempo non aveva di detta novitdh una’ di-
stinta consapevolezza.

Mentre il Dio di Filone ¢i apparisce subito come in fondo
identico con quello di Platone, si distacca visibilmente dal
Dio degli Ebrei. Non ¢’¢ dubbio che un certo dualismo sia pro-
prio ancora della religione profetica. In opposizione al poli-
teismo naturista e nazionalista, i profeti hanno insistito sulla
distanza che separa Dio dall’uomo, il Santo dai peccatori, il
Creatore dalle creature; antitesi che raggiunge il grado pilt
alto durante la Cattivitd in Iizechiele, il quale si compiace di
mettere a confronto il figlio dell’uomo nella sua infermita e
immondezza con la gloria e la potenza di Jahve, che abita
immensamente lontano, nel pilt alto dei cieli, ¢ comunica colla
terra per mezzo di esseri intermedi, gli angeli, i quali scen-
dono ¢ salgono, come per la scala di Giacobbe, tra ciclo e
terra, portatori ed esecutori dei divini comandi. Ma malgrado
Pinfinita distanza, Dio & sempre in intimo rapporto col mon-
do e coll'uomo; egli & di continuo e dappertutto in mezzo
agli avvenimenti umani, ¢ i profeti tale ce lo rappresentand
con termini molto sensibili e realisti; ¢ anche quando parla
o si manifesta per mezzo di persone intermedie, profeti o an-
geli che siano, si rivolge alla comune intelligenza e volonti
degli uomini, come capaci d’intenderlo e di ubbidirlo.

Filone invece pone un abisso tra Dio e il mondo, onde
anch’egli ammette degli esseri intermedi, non semplicemento
per avvicinare il cielo alla terra, per renderc possibili le re-
lazioni tra un mondo visibile ¢ un Dio invisibile, ma per geb-
tare un ponte che colmi Vinfinita distanza che separa Per
intima necessitd due termini antitetici quali Dio e il mondo.
Da un canto dunque questi esseri si confondono con Dio, sONo
proprieta e potenze divine, non dissimili dalle idee reali di
Platone o dalle rationes seminales AGyou onegparxof, degli stoi-
ci; e dall'altro canto si distinguono da Dio, come persone per
86 sussistenti, atte a comunicare col mondo, simili agli angeli
degli Ebrei ¢ ai demoni della religione volgare. Capo di tubth




e che in s tutti comprende ® il Logos, che tiene un posto
cminente nella dotfrina di Filone, da lui detto, da una parte,.
la sapienza di Dio e la sua parola creatrice, dall’altra Iar-
cangelo, il sommo sacerdote e il mediatore tra Dio e il mondo,.
l'avvocato ¢ il salvatore degli womini. Non & facile il dire co-
me Filone superasse le difficoltd e contraddizioni — se pure ne:
aveva una chiara e distinta percezione — di+ cui la teoria ab-
bonda, e come in particolare concepisse la provenienza di 'que-
sti esseri da Dio, il loro contatto col mondo e la Joro azione in
mezzo ad esso; & importante perd il notare come questa idea di
una serie indeterminata di esseri intermedi tra Dio e il thondo,
che & un’altra idea nuova rispetto alla genuinga filosofia platoni--
¢@, non sara pitt dimenticata pel futuro e avrd le pil varie e ta-
lora le pit strane applicazioni nella speculazione filosofica ¢
religiosa: della tarda antichiti.

A questo mondo intermedio di esseri divini appartengono
anche le anime umane; le quali una volta dimoranti nelle re-
gioni celesti sono poi cadute in terra — non & chiaro a qual
ragione Ifilone attribuisca il fatto — e sono rimaste rinchiuse
nel corpo sensibile. L'aspirazione dunque naturale dell’anima
¢ la redenzione. I3 in fondo lo gcopo ultimo di tutta la filo-
sofia postsocratica — il superamento delle difficoltd opposte dal
senso alla vita dello spirito — ma nella forma speciale che aveva
gid preso nella filosofia platonica, di reale distacco dal mondo
sensibile e di ricongiungimento finale, dopo morte, al mondo-
ideale. Anche la via per cui arrivare allo scopo & per Filone
nella stessa direttiva della filosofia antica, nel campo cio¢ del-
Uintelletto; ¢ la gnosi. I’uomo ideale di Tilone @ in fondo lo °
stesso degli stoici e di Platone: ¢ — rare avis, s’intende —
il savio o il filosofo. Qui perd si apre una prospettiva nuova..

- L'oggetto della cognizione, la quale ci libera dai sensi e dal

nmondo, non sono piu le veritd morali; sono, come per Platone, le
idee reali del mondo soprasensibile, & Pessere assolulo, & Dio;
siccome pero per Filone Dio o il mondo soprasensibile non &
conoscibile naturalmente, la gnosi che ci libera non si pud acqui-
stare da noi medesimi, ma bisogna che Dio medesimo ce la dia,
distaccandoci dai sensi e ammettendoci alla sua visione. Non
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pit dunque autoredenzione, come per tutti i filosofi antichie
per lo stesso Platone, ma redenzione per la grazia di Dio.
Cid non vuol dire che I'uvomo per sé niente possa fare per
Pacquisto della gnosi; anzi mai egli potrd ottenerla da Dio,

-.se prima coll’esercizio delle sue facoltd spirituali non vi ci si

prepari, non tanto perd per il mezzo delle scienze razionali,
quanto per la conoscenza della loro insufficienza e di tutto
cio che & naturale, sopratutto dunque per Dascesi e per la
fede (1), che & il distacco da noi medesimi e la confidenza
esclusiva. in Dio (u6ve motelioar @ Ved, t@ xal wodg ahideay
ubve motr®) (2): solo chi crede a Dio, lo conosceri.

Atto dunque a ricevere la gnosi & il savio e il filosofo; a
lui Dio viene e gli si manifesta, rendendolo cosi anche profeta.
Cid avviene nell’estasi (3). Qui pure abbiamo una novitd ri-
spetto a Platone. Platone non parla mai di estasi; solo in fi-
gura atbribuisce la divina mania al filosofo, in quanto egli deve
distaccare la sua attenzione dai sensi e concentrarla tubba
sulle idee, & non perchd debba uscire da s& per cedere il luogo
ad una mente 0 & uno Spirito superiore. Non cosi Filone, il
quale non ammette la naturale capacith dell’uomo di conoscere
il mondo superiore delle idee. A tale scopo bisogna che I’anima
entri in uno stato simile all’estasi dionisiaca; a differenza della

-

quale perd, & necessario I'attutimento e assopimento di tutte le

facoltdh umane, anche e sopratutto dei sensi, perchd il pneuma
{0 spirito divino possa prendere il posto dollo spirito umano.
Solo cosl Dio pud comunicare all’anima la facolth di vedere
le cose del mondo superiore, le quali, essendo realtd concrete,
80lo possono essere conosciute per la visione (Souotg, Féa). Qui
8i manifesta chiaramente la diversitd della concezione filonica
da quella biblica: mentre i profeti della Bibbia ricevono la
rivelazione di Dio per mezzo della parola, ciod dell’orecchio,
il profeta di Filone conosce Dio per la visione o intuizione,

: (1) Moritamente il Bousser (Die Religion des Judentums, 1906, p. 514)
Aributa a Filone la lode di essera stato il

(2) Div. haer. 93,
(8) FroNE ha trattato ex professo dell'estasi in Quis rer. div. heres, 249 8-

primo grande psicologo della fede.
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¢iod coll’ocehio (1). Non di certo un occhio materiale, ma su-

periore e spirituale, una specie di sesto senso, che Dio stesso

deve dare a quelli che ammette alla gnosi, per renderli
capaci di vedere, ogannm dvdpss (9J, e per cido di cono-

come non basta l’occhlo per vedere. gli og etm matcuah, ¢
Jdi_pit_necessaria la luce. Ora la luce spiritmale & il Logos,
il mezzo necessario di comunicazione tra Dio e il mondo ; onde
0 propriamente il _Logos che nell’estasi entra nell’anima, da
cui_come clrconfnsa, essa si alza alla visione del mondo supe-
viore, in prima delle anime, ‘che come angeli o demont popo-
Jano Paria, poi degli spiriti delle stelle che si muovono nells
slera dell’etere, o infine di Dio stesso che innalza il suo trono
al di sopra dell’estremo cerchio del cielo (3).

Au-lva,tfl. l’a,nuna nell’estasi alla vora cognizione di Dlo
del senso e della corruzione alla sfera del divino, dello spmto (¢}
della incorruttibilith, e in certa guisa & trasformata in_Dio
stesso. Per tal modo & risolto il vecchio problema, come la
vera cognizione generi auche la virtd, ¢ come la virtlt conduca
ncccss&namente alla felicita: 'anima trasformata in Dio agisce
come Dio, onde non pud che desulemroo fare il bene, distaccata
comp]etamonte dai beni sensibili e rinata alla vita divina,
percio stesso & rinata alla immortalitd, in che principalmente
consiste la felicitdh umana. La soluzione del problema & rag-
giunta, ma negando, contrariamente a tutta la filosofia antica,
Ia autarchia o naturale capacitd e virth della mente umana,
¢ quindi trasportando la fonte di ogni valore e della umana
felicitd: dall'vomo a Dio.

9. — Questa orientazione radicalmente nuova & quella che

d’ora in poi domina gran parte della filosofia greco-romana, in

(1) Cfr. LuiseGANG, Der heil. Geist. p. 215 ss. )

(2) Sono quelli stessi che posteriormente sono stati detti sveupaturol,
<omo sosbiene il REITZENSTEIN, [ellenisl. Mysterienreligionen, p. 145 s.

(3) Cfr I. Cumont, Le Mysticisme astral dans Uantiquité in Bull. de
L' dccad. roy. d. Belg. 1909, p. 279 ss.
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specie le scuole platoniche. Che cid sia avvenuto per l'influenzg
di Filone non si pud dire; anche per ragione della sua nazio-
nalitd giudaica, non certo benevisa neila stessa Alessandria
ai gentili, e della forma giudaica in cui ha avvolto le sue
dottrine. 1 pit plausibile il dire che le idee, che a noi sj
presentano pienamente sviluppate in Filone, maturassero giy
da qualche tempo nelle scuole di Alessandria, e che, come
sviluppo naturale del pensiero di Platone, si incanalassero
nelle diverse correnti filosofiche e religiose (1).

Una di queste fu il neopitagorismo. Una scuola di filosofia
propriamente pitagorica non esisteva da un pezze; le dottrine
specificamente pitagoriche, ciod il numero come elemento fon-
damentale delle cose, la preesistenza e la postesistenza delle
anime, erano state incorporate da Platone nel suo sistema
molto pitt vasto, quindi non c’era piu ragione di una scuola
speciale pitagorica; i pitagorici erano addivenuti platonici. I
neopitagorici pertanto non hanno potuto fare altro che dare
un’ importanza speciale agli elementi del sistema platonico,
provenienti da Pitagora, e svilupparli nella direzione soprain-
dicata. Cosi, anche per loro la dottrina fondamentale ers
un dualismo radicale tra spirito e materia, Dio e il mondo,
anima e corpo, che riducevano all’opposizione tra I'uno o il due,
il semplice e il molteplice. Per cui il problema fondamentale
cra come spiegare il passaggio dall’uno al due: l’azione cio®
di Dio sul mondo, 'unione dell’anima col corpo. A questo fin®
hanno ammesso degli esseri intermedi tra lo spirito puro ©
la materia pura, tra Dio e il mondo, che ora hanno concepito
come idee congiunte con Dio, ora come forze separate da Dioy
i demoni.

Queste due idee fondamentali nella nuova concezione mi~
stica, il dualismo trascendentale e la gradazione degli esseri
intermedi, si vanno variamente sviluppando nei secoli I eIy
linche prendono forma ben chiara e determinata nel neopla”

(1)-Su].la pubbliche scuole di filosofia e di religione in Alessandria, 481
le quali Filone ha ricevuto per tradizione molto materiale delle sue opore:
vedi W. Bousser, Jildisch-Ch~istlicher Schulbe trieb in Alexandyia und Eome

(o

R




r
!

— 269 —

tonismo. Plutarco di Cheronea (m. 125) ci presenta I’opposi-
zione radicale tra i due prineipi cosmici, come un’ opposizio-
ne morale, il principio del bene e il principio del male. Que-
sto perd mon pud essere la materia, la quale & per sé in-

differente tanto al bene che al male; il male sta piuttosto

nelPanima del mondo che si divide in due, una buona e una
cattiva, intorno a ciascuna delle quali si aggruppano i de-
moni, che si dividono anch’essi in buoni e cattivi. L'anima
umana riunisce in s& i due elementi del bene e del male; es-
sa © posta tra i demont buoni e i demoni cattivi, eccitata ed aiuta-
ta dai primi per il bene, tentata dai secondi verso il male. E ai de-
moni ecattivi che si debbono le azioni indegne che la mitolo-
gia attribuisce erroneamente agli dei. Qui dunqgue il dualismo
puramente ontologico si cambia in una lotta personale tra due
mondi di spiriti buoni e di spiriti cattivi, ciascun dei quali ha
per capo uno spirito supremo del hene e uno del male. Que-
sta dottrina, la quale ha trovato largo seguito in molti si-
stemi, sebbene possa avere un fondamento in Platone (1), dif-
ficilmente si & formata indipendentemente dall'influsso del
dualismo persiano, che Plutarco conosceva e ricorda espres-
samente (2).

Per altro verso, l'idea della trascendenza divina & stata '
accentuata dal platonico Albino e dal neopitagorico Numenio.
Albino distingueva un dio celeste e un dio sopra-celeste, che
poneva anche al di sopra del Nus universale e della virtu.
Numenio distingueva un primo dio, sconosciuto agli uomini e
rivelato loro per la prima volta da Platone, un secondo dio,
il demiurgo, che pud essere conosciuto dagli uomini, e un ter-
zo dio che d il nostro mondo sensibile (3).

In questa direzione I’lotmo, il fondatore del neoplatoni-
smo, ha dato l'ultimo passo. “Contrariamente a tutta la filo-
sofia antecedente, ha sostenuto che Dio non & l’esselmv

(1) Leg. 896 E ss. Epin. 988 E. cfr. ZLLLER, Philosophie der Griechen,
IT, 1, ed. 4®, p. 973 s.

(2) De Isid. et Osir. 46 s., 369 D.

(3) Cfr. NorDEN, Agnostos Theos, p. 72 s.
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e nemmeno il pensiero; esso & I'unitd assoluta, ma non gg-
rebbe assolutamente uno, se fosse e se pensassc. I dunque
al di 1d e al di sopra dell’essere e del pensiero; da lui perd
hanno origine tutti gli esseri, non esclusa la materia, la qua~
le & 'opposto necessario dell’essere ma non & per s& cattiva;
come diceva anche Plutarco. Tutti gli esseri dunque, che pro-
cedono da Dio per necessita come i raggi dal sole, formano
una serie continua degradante a mano a mano che si allon-
tanano dalla unitd. Dall'Uno immediatamente procede il Nus
universale, o pensierc, nel quale sono le idee; & ciod il zdaopog
vontos di Platone. Dal Nus procede Panima universale e con

essa tutte le anime particolari. Queste due parti, il Nus e/

Panima, formano il mondo dello spirito. II mondo sensibile
procede dall’anima, sia perch® l'anima produce la materia e
sia percheé alcune delle singole anime, tra le quali le nostre,
discendono, allontanandosi ancora di pitt dall’'uniti primitiva,
nella materia e informano i singoli i corpi. Gli esseri perd,
come procedendo da Dio si allontanano da lui (dmocTtpogy),
cosi tendono aritornare verso di lui (émiotgogi}). IL’aspirazione
percid verso Dio & innata in ciascuno di noi: questo ® I'ul-
timo fine di ognuno. I anche per Plotino la via naturale per
raggiungerc I'ultimo fine & la via conoscitiva; dalla retta co-
gnizione sorgc pcr Tnecessitd la retta operazione, cio¢ la virbly
e la liberazione dalla materia. Ma alcune anime restano
impigliate nella materia come gli uccelli troppo pesanti,
che sebbene dotati di ali non posscno volare in alto;
esse non seguono altro fine che quello di raggiungere il pia-
cere e fuggire il dolore. Altre hanno la forza di levarsi in
alto, ma non al di sopra della propria sfera, onde sono capa

ci soltanto di conoscere la natura e di praticare le virtu na~

turali. Altre in fine sono dotate di una forza pil alta e di-
vina, per cui aspirano verso il mondo superiore per mezzo’
della conoscenza del Nus e delle idee. Ma c¢id non basta: Dio
stesso & l'oggetto della loro aspirazione. Per Plotino perd
Dio & _assolutamente ed essenzialmente inconoscibile (quan-
tunque egli non adopen il termine dyvworog), non essendo eglt
stesso no essere né pensiero. Onde l'unione con lui & sSOI




possibile per mezzo dell’estasi, la quale propriamente non &:
conoscenza O visione, come per Iilone, ma un tocco misterio-
so e inesplicabile tra l'anima e Dio. I questo il pid alto gra-
do a cui il misticismo greco siasi mai elevato.

Ho voluto ricordare brevemente la concezione neoplatonica,.
perche, sebbene, sorta nel see. III, vada oltre i limiti del
presente studio, pure essendo il compimento e il coronamento
di tutto lo sviluppo della filosofia greca in senso mistico, aiuta
a comprendere ¢ a vedere nella sua giusta luce ogni singola-
fase e ogni singolo fatto, anche anteriore, di questo Processo
evolutivo.

|
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10. — I ora, dopo la lunga via percorsa, possiamo costatare
come la filosofia greca, sebbene da un punto opposto di par-
tenza — Pindividualismo intellettualistico — alla fine & arri-
vato al medesimo termine del misticismo religioso: '111 unione
contemplativa colla divinitd, come ultimo fine ¢ suprema fe-
licita dell’'vomo. Ma, ciononostante non si pud dire che misti-
cismo religioso e misticismo filosofico siano la medesima cosa.
L'uno e P'altro sono andati, & vero, sempre piu avvicinandosi,
senza perd incontrarsi giammai e senza riuscire ad eliminare
mmplc[«unmtc ie smmbwvoh dlﬁeretue 1‘1“9 J}'lO '11 m;gmclsmo
nonc, il_caratiere sacramcntﬂc e ]Illf:tlct), ripugnante alla. 11-
losofia. Al contrario il misticismo filosofico ha sempre conser-
vato il suo carattere intellettualistico, inconciliabile colla re-
ligione; percht sebbene ammettesse 1’unione contemplativa
colla divinitd, ha fatto della filosofia una necessaria prepara-
zione ad essa ¢ la sua giustificazione razionale. Quindi un
vero connubio tra il mistero e la filosofia era impossibile.

I filosofi percid, cominciando da Platone, sebbene usurpino -
spesso la terminologia dei misteri e talora usino perfino i loro
riti come termini di confronto per dichiarare le proprie con-
cezioni mistiche, pure non solo non vi aderiscono, ma talora
li deridono o li riprovano espressamente. Cosi ha fatto Pla-
tone per le purificazioni orfiche, e cosi anche ha fatto Filone.
Non v’¢ dubbio ch’egli abbia subito I'influsso dei misteri greci, .
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.come dimostra il Bréhier (1), in specie percid che riguardg lg,
sua concezione dell’estasi qual mezzo di comunicazione con
Dio, onde adopera di frequente frasi e termini da essi desunti,
di cui il Bousset ha tessuto 'elenco (2); con tutto questo perd
non intende di approvarli, anzi a loro riguardo ha un passo,
poco notato, assai significativo. Di Mose cio¢ ecgli dice che
< ha escluso le iniziazioni, i misteri ¢ altre simili portentose
ciurmerie dalle sue sante leggi, perché non riteneva giusto
che uomini educati a.tali principi celebrassero le orgie, che
attaccati a favole misteriose disprezzassero la veritd, e che
andassero dictro a cose appartenenti al dominio della notte
e doll’oscurith, trascurando quelle degne del giorno e della
luce . ... Tanto 'insegnare che l'imparare i misteri non O sa-
crilegio da poco (3) ». Soltanto verso Ia fine del paganesimo,
guando si cercava di ridare il lustro a tutti i vecchi ferri, i
neoplatonici e qualche altro scrittore, come Vimperatore Giu-
liano, vollero rimettere in onore anche i misberi, cercando di
spiegarli, per mezzo dell’allegoria, in senso razionale e filoso-
fico; ma con questo stesso venivano a disconoscere ¢ & in-
firmare il loro valore e senso religioso.

Invece la religione mistica dal canto suo fu molto proclive
a chiedere ed accebtare il connubio colla filosofia. Perch®
questo, mentre poteva renderle evidenti vantaggi anto per il
.suo sviluppo interiore quanto per la propaganda esteriore, 80
pratutto in mezzo alle classi colte, non mostrava anche ‘evidenti
_alle menti, non usate alla speculazione lilosofica, le intime O
traddizioni che in s& conteneva. Tentativi dunque di questo gene:
re furono fatti in gran numero; come perd fu distrutto il mistero,
allorche si volle congiungerlo colla filosofia, cosi si guastd la
filosofia, allorchd si volle congiungerla col mistero. Di questo
guasto ci fard chiara testimonianza la storia che ci rimane
ora da esporre.

(1) Passim, ma specialmente p. 212 ss.
(2) Die Religion des Judentums, parte 13, cap. 2, p. 424, n. 2; 426,
(3) De special. leg. 319, Conx, vol. V, p. 77.

n. 3.




CAPITOLO ‘OTTAVO

La Teosofia.

WOMMARIO: 1. Circostanze o ragioni per cui & nata la ftcosofia. — 2. La
rivelazione teosofica; sue forme. — 8. La tradizione della rivelazione;
gli scritti toosofici, — 4, La gnosi; sua natura, — 5. e suo obbietto. — 6.
Il dualismo della gnosi o sua origing; gli esseri intermedi tra Dio e il
mondo. — 7. La posizione dell'uomo nel mondo; la provvidenza e la
heimarmene. — 8. La gnosi redentrice dalla heimarmene; il mistero
della rigenerazione per la parola. — 9, Natura del misticismo teosofica,
e il suo profetismo.

L/ultimo risultato al quale siamo giunti nel nostro studio
& stato che per due vie nell’antichitd si giunti al misticismo:
la religione e la filosofia. Tsse hanno camminato separate, o
per lungo tratto assai discoste I'una dall’altra ; perche, mentre
le religioni mistiche facevano dipendere il valore della vita
dell’'uomo dalla sua unione colla divinitd e riponevano il pieno
raggiungimento del suo ultimo fine in un mondo al di Iy, della
morte, la filosofia ha riconosciuto all’uomo il potere di con-
seguire da s®, in questa vita, il suo vero bene ¢ Ia felicitd
suprema. Ma, allorch® la filosofia, stanca delle sue dispute
interminabili e delusa per i mancati risultati pratici, perdette
la fiducia nelle forze dell'intelletto, riconobbe anch’essa il bi-
sogno del lume divino e il valore della vita futura come com-
pimento della presente; e cosi si avvid verso il misticismo.
Anche allora perd le due vie rimasero distinte: il misticismo
della filosolia non si poteva confondere, per le ragioni che
abbiamo detto, coi misteri della religione.

“I'RACASSINI 18
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In mezzo a queste due correnti distinte, se non opposte,
venne a interporsi una terza, Porfismo. Come la religione, esso
ebbe riti e purificazioni, come ]a filosofia, una dottrina; non
ana dottrina propriamente filosofica, ma nata dalla riflessione
religiosa sul mondo e sul corso degli avvenimenti umani. 11
favore che esso incontrd, tanto da prestare persino alcuni
elementi al sistema filosofico di Platone, si spiega da ¢id cho
corrispondeva realmente a un innato bisogno dell’anima umana
sopratutto popolare, quello di unire insieme la religione colla
speculazione, il mito colla dottrina, il rito col libro.

Se non che la dottrina orfica si era invecchiata, nata come
era ancor prima che nascesse la vera speculazione filosofica.
Se dunque corrispose bene al suo &copo, finche la religione e
la filosofia rimasero entro i limiti della Grecia ¢ delle colonie,
non poteva piu corrispondervi quando, allargatosi il mondlo,
unificate le diverse genti e le loro antiche civiltd, nacquero
nuovi bisogni e si aprirono nuovi orizzonti. Allora si rinnovd
la religione, si rinnovd la filosolia; era necessario che si rin-
novasse e trasformasse anche la corrente intermedia, che cer-
cavar di abbracciare nel suo seno' tanto I'una che Paltra. Que-
sta fu la teosofia, cosl detta perche, come I’orfismo ma in ma-
niera pit consona alle tendenze e alle idee dei tempi nuovi,
aveva per scopo di elevar 'uomo alla conoscenza ¢ por mezzo
della conoscenza all’'unione del divino. Di questa ultima €
importantissima fase del misticismo antico diremo OId bre-
vemente.

1. — Le circostanze, nelle quali & nata ¢ si © gviluppat®
la teosofia ellenista, non furono molto dissimili da quelle che
diedero vita all’orfismo. Allora era una condanna misterios®
che per colpe di cui si aveva solo un vago present;imento e
rimorso, sembrava pesare su tutti, sui privati e sulle cittdv; il
problema affannoso era come liberarsi da queste colpe © dally
conseguente ira divina, e la risposta fu: la purificazione, ©
per conoscere quali fossero i mezzi efficaci di praticar]ﬂﬁ 1o
rivelazione dei libri orfici.

Anche ora un incubo misterioso opprimeva gli apimi. L&
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cultura universale, umanistica, si era ripromesso di rinnovare-
la, faccia della terra; ma I'orbe non aveva raggiunto la feli-
cita, meglio della polis, invece ovunque dolori e disastri; le:
basi stessc del vivere civile sembravano scosse : oggi piombava.
nel fondo della miseria chi ieri era nel fastigio degli onori e
delle ricchezze, e viceversa; nessuno era piu sicuro del do--
mani, non solo per la conservazione dei propri heni, ma nem-
meno della vita. Era naturale che in queste circostanze il
problema religioso si inasprisse, e che si andasse in cerca di
qualche meravigliosa soluzione. Il popolo che non guarda tanto
per il sottile diceva: tutto cambia quaggiu, evidentemente:
perch®é anche lassti, nell’Olimpo, deve essere cambiata dire-
zione; al vecchio Zeus, buono e ragionevole, & successa nel
governo una divinith giovane, capricciosa, crudele, femminile,
T o Forlune. Non c’era dunque da far altro che procac-
ciarsi i suoi favori con l'invocarla, innalzar templi e fare feste
in suo onore. Ma le persone serie pensavano che la fortuna
non esiste, che quello che a noi sembra caso & invece rigo-
rosamente determinato fino dall’eternitd, che niente avviene
che non abbia la sua ragione necessaria e ineluttabile. B in
questu essi trovavano una conferma da una parte nella filo-
sofia, che cogli stoici insegnava come tutti gli eventi umani
sono regolati dalla provvidenza eterna ed immutabile del Lo-
gos universale, e dall’altra nell’astrologia, secondo la quale
tutto cid che succede quaggiu dipende dai movimenti degli
astri nel cielo. Dietro c¢id era chiara la causa di tutti i mali
che affligevano allora 'umanitd: non era la colpa, come ave-
vano creduto gli orfici, ma il fato, la heimarmene; e il pro-
blema che percid si poneva era come infrangere questa ser-
vitll, la pilt dura che immaginar si potesse, e apparentemente
impossibile a sciogliere, perchd legata a leggi cosmiche uni-
versali; la parola meravigliosa & cui gli animi fiduciosi si at-
taccavano, non era pid: purificazione dalla colpa, ma: reden-
zione dalla heimarmene. ‘

Ma come ottenere la redenzione? Per arrivare-alla solu-
zione del tormentoso problema non ci poteva essere che una
via: la gnosi. Tuttii savi dell’antichitd, noi lo sappiamo bene,”
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erano pervasi da questa idea che per l'acquisto della somma
felicitdh, fosse necessario all’uomo e bastante il sapere. A questa
orientazione intellettualistica si erano piegati anche gli orfici,
i quali al di sopra del rito posero la rivelazione. Anche ora
I'unica via per arrivare alla redenzione dalla heimarmene ap-
parve la gnosi, la dottrina rivelata. La cognizione razionale
ne sarebbe stata assolutamente incapace; essa era che attra-
verso l'ordine naturale aveva condotto il filosofo a scoprire la
causa di tutti i nostri mali, la heimarmene; non poteva anche
condurlo a trionfare su essa’ e superarla. Per questo gli stoici
che nella razionalitd del cosmo, e gli astrologi che nel corso re-
golare degli astri, avevano intuito la necessita fatale che stringe
il mondo e I’'uomo nelle sue morse, non poterono vederci anche
il modo di rompere quella necessitd ineluttabile, ¢ cosl non
arrivarono alla soluzione del problema: gli stoici difatti fini-
rono per disperare di realizzare il loro ideale, e gli astrolo-
i insoddisfatti in generale del loro misticismo spiritué.le,
dell’entusiasmo che viene dalla contemplazione degli astri, si
appigliarono di nuovo a una mistica prevalentemente sensibile
e 8i assoggettarono perfino alla magia. Per la soluzione dcl
problema non bastava conoscere il mondo, bisognava conoscere
cio che sta sopra del mondo e che lo domina. Dunque non
una cognizione che viene dalla ragione, ma dalla rivelazione.
licco pertanto i tre punti essenziali attraverso i quali si com~
pie il nuovo processo della salute: rivelazione gnosi e -
denzione.

Da ¢id & facile vedere in che rapporto stia la teosofia colla fi-
losofia. Essamira, si, alla cognizione, non perd come & fine ma co-
me a mezzo per ottenere la salute; non & dunque proprimnente
pura speculazione, ma religione; ela cognizione & cui mira non &
la cognizione ottenuta col ragionare ma col credere, onde ®
piuttosto una fede che una filosofia. Anche nella filosofia mi-
stica, & vero, si ammette la cognizione soprannaturale Per
mezzo dell’estasi; 'estasi perd & lultimo gradino a cul giunge
il filosofo mistico attraverso la considerazione naturale avente
per oggetto l'uomo e il mondo, onde egli s’innalza dal basso
verso l’alto, dal mondo dei sensi al mondo dello spirito, dal
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raziocinio alla visione mistica; mentre il teosofo ¢ d’'un colpo
trasportato nel mondo divino soprasensibile, dalle altezze del
quale contempla la bassezza e vanitd di questo, dall’alto
guarda al basso. Sebbene perd egli non riconosca altra fonte
delle sue speculazioni che la rivelazione, di fatto attinge
le sue cognizioni, pilt 0 meno consapevolmente, dalle fonti le
piu disparate. Tra queste tiene certamente il primo luogo,
come anima direttiva, la filosofia di allora nella sua comples-
sa varietd, non perd nella sua purezza; stante, che ad essa
si mescolano la mitologia I’astrologia la magia la misteriosofia,
nelle forme che tutte queste superstizioni hanno preso mei
singoli luoghi in cui son nati e si sono manifestati i singoli
movimenti teosofici. Per cui la teosofia & stata un vero sin-
cretismo — molto pit largo che non sia stato I’orfismo — al
quale certamente 1'Oriente ha dato il pil ricco e caratteristico
contributo.

Ma, nonostante la varietdh delle forme, non mancava la
teosofia di un fondo comune, dovuto anche qui al predominio
della grecitd sugli elementi di origine barbarica{l). Importa
dunque in mezzo alla varietd e confusione, cogliere i tratti
comuni e i caratteri essenziali, che brevemente descriveremo-
gsecondo i tre capi principali di sopra accennati: la rivelazione.,
la gnosi, la redenzione.

2. — La rivelazione, fondamento necessario della gnosi;,
non era fatta a ciascuno in particolare; era comune a tutti
quelli che laccettavano, ma naturalmente presupponeva una

(1) Molto opportunamente F. BoLL contro I'esagerazione, oggi non infre-
quente, dell’influenza dell'Oriente sull’ellenismo, osserva: « non bisogna di-
menticare 1’ opera propriamente greca, speculatrice e organizzatrice, che
spesso por prima ha dato al materiale caotico forma permanente ed espres:
siva; o cosl pure la possibilitd anzi Ia necessitd, anche pella tarda epoca
ellenistica, di una reazione della mitologia greca sull'Oriente. Le immenso
forze colturali della grecitd non hanno improvvisamente cessato di esercitare
pit oltre la loro azione » (Aus der Ofenbarung Johanms, 1914, p. 2). Cfr.
P. CorsseN, Uber DBegriff und Wesen des [Iellenis: us in Zeilschrift f. d.
neutestamentl. Wissenschaft. IV, 1908.
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rivelazione iniziale particolare, da cui derivava. Ora le forme,
nelle quali la rivelazione iniziale si credeva avvenuta, erano
varie, rispondenti ai diversi modi in cui il popolo s’immaginava
che Ia divinith potesse comunicarve coll’uomo.

La forma pil antica e popolare era quella per cui un dio
appariva tra gli uomini in carne ed ossa, e trattava con loro
come fa uomo con uomo. Anche questa forma s'incontra ta-
lora (1), ma & rara; il pitt comunemente la rivelazione avve-
niva non nello stato ordinario della coscienza, ma nel sonno,
ovvero nell'estasi, quando la parte superiore dell’anima, lo spi-
rito, si credeva che abbandonasse il corpo e lasciasse libero
Vingresso a qualche spirito o potenza esteriore. Comunemente
nel sogno per lo pilt sono figure di persone ordinarie, o i sogni
stessi personificati, che vengono inviati dagli dei e appariscono
al dormiente; ma talora ¢ la divinitd stessa che gli si avvi-
cina e gli parla. Cosl in sogno avvennero le rivelazioni fatte
all’alchimista Zosimo — tra il sec. IIL ¢ IV d. C. — (2), colle
quali sono da confrontare quelle fatte, parimenti in sogno, a
Cratete, autore di un viaggio celeste conservato in una ftra-
duzione arabica dal greco (3). Ma la forma pilt propria della
rivelazione personale & 1’ estasi. In essa lo spirito divino
(n@u_q 1 Uglov, Jeol, ovouvol), che in particolare pud anche
essere un demonio, o 'anima di un ecroe o di un trapassato
gualsiasi, prende il posto dello spirito umano, s’impossessa
dell’uomo, rende la sua anima chiaroveggente e gli fa dire
quello che esso vuole. In questo stato, nell'antichitd, parlavano
i profeti la pizia e le sibille; e pilt tardi si credeva di pos-
sedere degli oracule originati in simil guisa. Anzi, nella stessa
epoca ellenistica, non mancavano i profeti che parlavano ¢ in-
segnavano le loro dottrine sotto I’ispirazione divina, &v wvevpotl,

(1) Per tal modo - Arpocrazione, probabilmente il noto grammatico del
tempo di Adriano, fu ammesso al colloquio degli dei. Catal. codicum astral:
VIIL, 3, 133, 27 ss. cfr. Bokr, L c. p. 6.

(2) Berraecor, Les alchimistes grees, p.107.

(3) Berraevor, La chimie an moyen age, I1II, 44. Cfr. RErrzZENSTEIN,
Poimandres, p. 9, 361.
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por la quale si credevano una cosa sola con dio, cosi da dire:
gy 6 966 el (1). La forma pil alta tanto del sogno quanto del-
’estasi era la visione Gguotg, per cui 'anima abbandonato il cor-
po in terra, ora realmente trasportata in cielo (si diceva di essa
ovpavofarelv), ed era ammessa al colloquio cogli spiriti e alla
visione delle cose celesti (2).

A queste rivelazioni personali facevano riscontro le rivela-
zioni oggettive, per mezzo di scritture vergate dalla mano
stessa degli dei(3). Si custodivano scritti di tal fatta nei
tempi, specialmente in Egitto; cosl sappiamo del tempio di
Tliopoli che conteneva un oracolo impresso in un vaso,
¢ un libro asfrologico scritto in caratleri sacri (4). La loro
origine celeste era talora attestata in modo straordinario, o
perchd caduti improvvisamente dall’alto (5}, o perch® appro-
dati dal mare in una barca misteriosa (6), o percht rinve-
nuti nella tomba di qualche personaggio divino e di Hermes
medesimo. L’osistenza del resto di una letteratura celeste &
presupposta da Proclo, il quale nei suoi inni prega gli dei che
gli accordino la sacra luce, per mezzo dei libri divini, Cadéwv
axo Pifrwv (7). )

Le due rivelazioni, Poggettiva e la personale, si uniscono
talvolta insieme, in quanto il dio rivelatore comanda al suo
profeta di scrivere cid che ha visto e che ha udito, e gli pro-
mette di assisterlo nello serivere. Cosi Cratete, nella visione
di cui abbiamo detto, riceve dall’angelo che lo istruisce il

(1) Cosi i profeti fenici o palestinesi conosciubi da Celso, presso ORI-
GuxNe, Contra Celsum, VII, 9. i

(2) Testi, cho parlano di tali visioni, noll’epoca ellenistica, sono raccolti
in copin da I\ CumoNT noll'articolo Le mysticisme astral dans Uantiquité
in Bullet. de U Academ. It. de Belg. clas. d. letir. 1909, 279 ss.

(3) Interessante su questo genere di finzione letteraria la monografia
Himmelsbriefe di Digreric in Kleine Schriften, p. 234 ss. Cfr. anche DELE-
naye in Bullet. de U'Acad. de Belg. cl. d. letires, 1899, p. 171 ss.

{4) Catal. codd. astral, VIIL, 62 cfr. Pap. Oxyrh. VI, 200 s.

(5) Cfr. i navives Sometelg di Epicuro.

(6) Catal. codd. astr. VI[, 39.

(7) Hyma. IV, 5; cfr. III, 4; VII, 23.

—
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comando: «serivi il tuo libro secondo le informazioni che ig
ti ho dato, sappi che io sono con te e che non ti abbandonerd
finché non abbi compito la tua opera». Per tal modo ai libri
celesti vennero ad aggiungersi le scritture ispirate.

In generale il dio rivelatore disponeva che questi libri
fossero tenuti nascosti ai profani; e di fatti rimanevano il piy
delle volte occulti, finché non fosse venuto il tempo stabilito
dalla provvidenza per la loro invenzione. Ilermes Trismegistos
che ha scritto i suoi libri prima della creazione, li deposita
in luogo adatto, dicendo loro di rimanere irreperibili, « finchd
il vecchio cielo non produca quelle sostanze degne di voi. che il
demiurgo chiama anime (1)». T gli scopritori di tali scritti
non erano persone qualsiasi del volgo che agissero a caso, ma
grandi personaggi guidati da Dio nelle loro azioni, come Ales-
sandro Magno e Giulio Cesare, il quale ritrovd i Secrela Hip-
pocratis (2); anzi talora lo scopritore stesso era un dio, Her-
mes p. es. il dio della sapienza, mdvooqog “Eopiic (3).

3. — Il mezzo per cui la rivelazione iniziale, dmoxdAvyic,
veniva partecipata ai fedeli, era la tradizione mupddooig. Ab-
biamo visto I'importanza che la wagddocic aveva negli antichi
misteri; la teletd degli eleusint si diceva ed era una maddoots,
il cui oggetto era il mistero stesso che si trasmetteva, per
una serie interminabile, dai consecratori ai consecrati. Ma ora
che il rito & passato in seconda linea ed & messa pricipal-
mente in vista la dottrina, 'importanza della tradizione cresce
a dismisura e riceve per suo oggetto il discorso, wapddooig ToU
Aéyov. Essa poteva avvenire in scritto o a voce, Aéyog drofic (4)-
I libri, di cui abbiamo parlato, se figuravano talora come
una rivelazione iniziale, in ogni caso erano anche il mezzo
pit adatto e pid sicuro della sua trasmissione. Grande percio
era la loro importanza, ma non tale da eliminare quella della

(1) In Kéon Kéopou presso ST0BrO, FEclogae, I, 387, 15 ss.
(2) Cfr. BoLcL, op. ec. p. 8.
(3) Maneth. v, 1.

(4) Cfr. 1 Thess. 2, 135 2 Thess. 2,15.
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tradizione orale. Anzi il piu delle volte essi stessi non volevano-

ossere altro che il deposito finale di una lunga serie di tra-
dizioni orali.

Il modo pitt comune in cui si immaginava che fosse av-
venuta la tradizione orale era la trasmissione di padre in figlio.
Anche gli orfici spiegavano per tal modo I'origine di alcuni
loro poemi, che sarebbero derivati da Orfeo, per mezzo del

suo figlio Museo e del figlio di questi Eumolpo (1). Questa:

idea che rimane isolata nell’antichitd, addivenne assai fre-

quente nell'epoca ecllenistica (2). Cosl al principio della cosi-

detta liturgia di Mitra, lo scrittore dice di serivere i presenti
misteri solo per il figlio, un mysta degno della forza divina.

II in un trattato alchimista citato dal Norden (3), Iside:

ottiene la «rivelazione dei misteri» da un angelo, il quale
le impone la condizione « di non tramandarli a nessuno,
eccetto al solo figlio ¢ amico genuino, affinchd egli sia tu e
tu sii lui, tva {) altos o0 xai o fig adtds ». Queste interessanti
parole, c¢i danno la chiave per entrare in fondo allidea: il

~

mistero & desfinato a fare una cosa sola tanto dei mysti colla:

divinitd che dei mysti tra di loro, onde li suppone congiunti
da una naturale affinitd, quale anche negli antichi misteri in
origine era richiesta. La figliolanza dunque naturale era sim-
bolo della figliolanza spirituale, cosicch® altrove la rigorosa
restrizione si cambia nell’altra: « questa tradizione, o mio flglio,
che io comunico a te solo, perch®é sei un mysta degno della.
mia forza, deve rimanere nascosta agli indegni, ed essere co-
municata da te ai soli degni » (4).

La segretezza di cui eruno avvolti tanto gli seritti, quanto:
gl'insegnamenti orali dei nuovi profeti dell’ellenismo, si spiega
allo stesso modo che quella di cui anticamente erano avvolti

(1) PraT. Republ. 11, 363 C.

(2) Vedi in proposito A. DIETERICH, Abrazas. Studien zur Religionsge-
schichie des spitern Altertums, 1891, p. 162 s.

(3) Agnostos Theos, p. 291. La citazione & ftolta da Brrrmevor, Les
alchimistes grecs, p. 28ss.

(4) NorpeN, ib.
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i misteri. Allora, abbiamo detto, non vi erano dottrine da tener
segrete, e percid il segreto riguardava quasi esclusivamente
il rito; adesso invece che la dottrina tiene il primo posto, il
segreto riguarda principalmente la dottrina. Cid spiega come
quoegli scritti non siano a noi pervenuti che in pochi fram-
menti, e che di molti, come anche dei profeti che hanno in-
ségnato a viva voce, noi non conoseiamo pit nemmeno il nome.
Ma giacche, come pei misteri, quello che rimane pur basta a
svelare in gran parte il segreto gelosamente custodito, gioverd
innanzi tutto accennare, almeno brevemente, alle varie lette-
rature teosofiche, della cni esistenza quegli avanzi ci fanno
testimonianza. ,

Viene innanzi tutto la letteratura neopitagorica. Si ¢ gia
detto come a questa epoca nel campo della filosofia mistica
si cercd di risuscitare la tradizione proveniente da Pitagora;
altrettanto avvenne nel campo della religione. Perché Pitagora
era ritenuto non solo un grande savio, ma anche un crando
profeta, il quale aveva avuto comunicazioni speciali colla di-
vinitha. Si ripetd allora quello che era avvenuto nel sce. VII
nella bassa Italia: un grande movimento di idee, sostanzial-
mente unico, si divideva in due correnti speciali, 'una pre-
valentemente filosofica, 'altra prevalentemente religiosa: allora
perd solo la prima era rappresentata da Pitagora, mentre la
seconda era rappresentata dagli orfici; ora invece tanto I'una
che laltra furono intitolate al nome di quel grande, & cui
I’antichitd professd una venerazione senza pari. No nacquero
perd due letterature distinte: l'una filosofico - mistica, che
portava in fronte nomi genuini di persone reali: Nigidias Fi-
gulus del tempo di Cicerone, Socione maestro di Seneca. NI
comaco di Gerasa, Teone di Smirne, Numenio di Apamea €cC-i
’altra invece, mistico-religiosa, era completamente apocrifa
come la letteratura orfica, ma invece del mitico cantore di
Tracia, prendeva il nome dello storico profeta di Samo- D1
questa letteratura, che dovette essere alquanto vastd, non
possediamo che pochi e insignificanti frammenti.

Queste due correnti, la filosofica e la religiosa, si congin®®
sero insieme nel sec. I d. C. in una persona di carne ed 0888y
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che cercd di far rivivere in s¢ la figura di Pitagora — quale
ogli se la immaginava — di cui anche scrisse la vita, Apollonio
di Tyana in Cappadocia. Egli aveva tutte le qualith atte a
farne il santo e il dottore ideale dei teosofi ellenisti. Filosofo
mago e profeta, scriveva e predicava, operava miracoli cac-
ciando i demoni e suscitando i morti, ¢ pieno di zelo e di
Atbivitd missionaria traversava il mondo da Roma fino alle
Indie, portando ovﬁnque il nuovo verbo di salute. La sua fama
dopc la morte, avvenuta in Iifeso a tardissima etd sotto
Nerva, crebbe sempre pil, finchd alla corte dei Severi nel
sec. Il la sua immagine dall’imperatore Alessandro era vene-
rata insieme a quelle di Orfeo, di Abramo e di Cristo, e la
sua vita per ordine dell’imperatrice Iulia Domna era scritta
da Filostrato in forma di panegirico (1). Oltre le lettere e la
vita di Pitagora, egli scrisse un trattato sui sacrifici (weoi
YJvoldv), di cui rimane un interessante frammento, conservatoci
da Tusebio (2).

Affine alla neopitagorica, ma per noi molto pit interessante,
¢ la letteratara ermetica. Essa si diceva proveniente non gid
da un profeta, sia pur grande come Pitagora, ma da un dio,
anzi dal dio stesso della sapienza, IHermes Trismegistos. Que-
sti era gid di per sd una divinitd sincretistica, e percid di for-
mazione ellenistica; a base della quale stava l'egiziano Thob
(in greco Oeid, OdY, Tdr ecc.), il dio inventore dei numeri e
delle lettere, scopritore dei segreti, autore degli antichi libri
saeri, i1 maestro da cui Iside stessa aveva appreso la sua
scienza e la sua magia. In egiziano rviceveva il titolo di aa aa
il grande, che nella stela di Rosetta & tradotto péyag »oi pe-
vug, donde poi & venuta la denominazione di touopéyioros. Era
naturale che i Greei identificassero questo ‘dio egizio col loro
]-'[urfnes, Mercurius, 1'alato araldo di Giove, che come tale por-
tava il titolo di AGyuos, ciod eloguente e savio. Alle due divi-

(1) Cfr. J. RiviLLe, La veligion & Ronme sous les Sévéres, 1886, p. 227 ss.
(2) Cfr. su di lui ZeLLER, Die Philos. der Griechen, I1I1, 2, p. 165 ss.
Noupex, Agnostos Theos, p. 45, 337 ss. RErTzeNsrriN, Hellenist. Wunder-

erzdhlungen, p. 40 ss. 46 ss.
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nitd, confuse in una, sono state attribuite tutte le proprietk
del dio egizio ed & stato dato il nome proprio di “Egpfjs toio-
péyiorog, che nelle iscrizioni s’ incontra la prima volta in una stela
di Achmim del tempo di Gordiano (a.238-244). I Grecilo fa-
cevano autore di un numero favoloso di seritti, perchd cre-
“devano che i testi geroglifici, sparsi per ogni dove in Egitto,
fossero scritture divine che contenessero ’antica sapienza e
che avessero percid proprio lui per autore. Secondo Iamblico (1)
avrebbe scritto 20,000 opere e secondo Manetone 36.525, che
Clemente Alessandrino riduce a un numero pitt modesto e ra-
gionevole di 42 libri (2).

Ma, oltre questa letteratura favolosa, gli era attribuita una
letteratura viva e reale, scritta in greco, nella quale egli stesso
era introdotto a parlare con il figlio Tat, che era un suo sdop-
piamento, o con alcuno dei suoi discepoli Iside, IHorus, Ammon,
Asclepios ecc., destinati alla lor volta ad addivenire rivelatori
dei suoi segreti.

Una parte non spregevole di questi- seritti ancora cirima-
ne, o nell’originale greco o in traduzione. In greco abbiamo
innanzi tutto una raccolta di diciotto trattati, di cui il primo
e il pil importante s’intitola da Poimandres (‘Egpod totopeyl-
orov ITowpdvdeng), dal quale si denomina ancora I'intiero Corpus
hermeticum (3). Poimandres (il pastore degli womini) & la per-

(1) De myst. VIII, 1.

(2) Strom. VI, 449.

(3) La ediziono pili reconto & quella di G. PArTupy, Hermelis trisme
gisti Poemander, 1854, lan quale manca della conclusione. Solo una parte ®
Stata riedita criticamente dal RerrzexsteiN (Poimandres, Studien 2ur Grie-
chisch-Agyptischen und friihehristlichen Literatur, Teubner, 1904) o ciod 1
tratbati 19, 140, 16° 179 18% Traduzione francese: Ifermés trismégiste, tra”
duction compléte par L. MiNarD, 1910. Traduzione italiana: IErmete Tyrimegisios
H Pimandro, Todi, Atanor, 1913. Studi sulla letteratura e dottrina ermeticd;
oltre il REITZENSTEIN in Poimandres, sopra citato: R. PieTscmMany, Hermes
Trismegistos, I875. ZeLLeR, Phil. der Griechen, 11I, 2, cd, 49, p. 242 ss. Ta-
ZyeLiNsgl, Hermes und die Hermetil: in Arch. f. Religionswissenchaft, Vil
1905, p. 231 ss. IX, 1906, 25 ss. W. KRroLL art, Hermes- Trismegistos in R-
Lincyclop. di Pauly-Wissowwa, VIII, 792-823. J. Krovr (discepolo del precede®”
to) Die Lehren des Hermes Trismegistos, 1914 (cfr. la recensione di BoussET

———————
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sonificazione del Nus divino, che in visione apparisce al nar-
ratore per ammaestrarlo intorno a dio, al mondo e alla crea-
zione. Negli altri trattati ¢ Hermes che parla col figlio Tat
(4.5.8.10.12.13.16), o con Asclepios (2.6.9.14), o con Ammone
(17); ovvero & il Nus che parla a Hermes (11): e vi sono inol-
tre alcuni trattati che non hanno forma di dialogo ma di esor-
tazione (3.7.18). Un altro trattato -intitolato da Iside, Kdon
#Oopov, ¢i & stato conservato frammentariamente da Stobeo (1).
Altri frammenti si trovano presso Cirillo, Lattanzio, Lydus ecc.
Tutti questi scritti sono di autori e tempi diversi. La Ioro
riunione ¢ il loro ordinamento in un sol corpo & posta dal
Reitzenstein (2) tra il IIT e il IV secolo d. C. Ma parte di

essi deve certamente essere pill antica e rimontare almeno al

sec. IT d. C., giacch® erano conosciuti da Plutarco (3), Cle-

mente Alessandrino (4) e¢ Tertulliano (5). I1 Reitzenstein ri-

porta Dorigine della forma primitiva di Poimandres avanti il

principio del sec. II.

In Iatino abbiamo un trattato probabilmente del see. IV
detto Asclepius, falsamente attribuito ad Apuleio. E infine,
nella traduzione arabica, il trattato de casticalione animae,
pubblicato dal Bardenhever nel 1873.

Dal detto apparisce come la dottrina ermetica dovette in
sostanza formarsi circa il principio dell’era volgare, quando
la filosofia mistica era massimamente in fiore. Questione pil
importante & donde essa abbia tratto origine. I1 Reitzenstein (6)
8i ¢ sforzato di render probabile la provenienza di Poimandres
dalla religione egizia. I un fatto innegabile che questi scrit-
ti medesimi volevano passare come traduzioni greche dall’egi-

in Gotting. gel. Anzeigen, 1914, p. 697 ss). Q. Hewricr, Die Hermes-Mystik
wund das N. Testanent, 1918, (cfr. la reconsione di REITZENSTEIN in Gatting.

gel. Anzeigen, 1918, p. 241 ss).
" () Eelog. T, 49.
(2) Pag. 207 s.
(8) De Is. et Osir. 61.
(4) Strom. VI, 4.
(5) De anima, II, 33.
(6) Poimandres, 1V, p. 117-160.
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ziano (1) e cercavano di mettersi dal punto di vista egiziano,
tanto da polemizzare persino contro i Greci (2). Cid perd non
ci deve trarre in inganno. Giacch® non deve far meraviglia
che gli autori di questi trattati, anche se greci, nella loro pre-
tesa di non far altro che tramandare una rivelazione antichis-
sima fatta dagli'dei, scegliessero come luogo della loro origine
I’'Egitto, questo paese misterioso da cui allora comunemente
si derivava tutto cid che vi era di pilt pregevole nella cultura
e soprattutto nella religione. La questione dunque non pud
ossere risolta che dall’esame della dottrina per se medesima;
la quale di fatto niente contiene che debba esser considerato
specificamente egiziano @ che non si possa far derivare dal
pensiero greco di allora, come hanno bene dimostrato I’ uno
o l'altro Kroll in fine della loro critica della dottrina ermetica.
Dr’altra parte essa poco conveniva alla mentalitdh e alla cul-
tura dei sacerdoti egiziani, come ha dimostrato W. Otto (3).
Lo Zielinski distingue una ermetica superiore di cui nega lu
provenienza dall’Egitto e fa dipendere dalla filosofia greca; €
un’ermetica inferiore alchimistica, fondata sulla superstizione
egiziana, che sarebbe quella a cui allude Clemente Alessandrino:
allorch® parla di quarantadue libri di Hermes, che racchiude-
devano tutta l'antica scienza egiziana.
Di un genere molto simile alla leteratura ermetica erano:
i cosiddetti Oracula chaldaice, composti in versi, probabilmente
da up unico autore nel sec. II (4). Hssi erano in grande sti-
ma presso i neoplatonici, tanto che Proclo soleva dire (5) che
se fosse dipeso da lui bastava che di tutti i libri fossero ri-
masti soltanto gli oracoli caldaici e il Timeo di Platone:
¢ anche l'autore di una theologie chaldaica, e nei suoi commen-

(1) TamBric. Myst. VITI, 4.
(2) Poimandres, XV, princ.

(8) Priester u. Tempel imv Iellenistichen Aegypten, 1I. p. 202 s. 218 8-

(4) L’cdizione pit recente, con introduzione, si trova in Collectancd
hermetice, edita da W. W. Westcorr, 1895. Il migliore studio quello di w.
ERroLL, De oraculis Chaldaicis, 1894,

(5) Marix. Vite Procli, 38.

. egli
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tari a Platone citava speéso questi oracoli, che si sforzava di:
mettere in accordo tanto con Platone che con Omero, Pita-
gora, Orfeo ecce.

A lato di questa letteratura superiore, propriamente teoi-
logica, vi era un’altra letteratura pilt umile che mirava piut-
tosto alla pratica, cio® ad ogni sorta di superstizioni, alchimia-
medicina astrologia magia ece. Questa lotteratura, assai ab-
bondante, alle pratiche superstiziose talora univa incidental-
mente racconti di visioni, spiegazioni e dottrine teologiche, che:
possono dare unimportante contributo per la conoscenza della
teosofia.

Per l'alchimia lo scrittore principale & stato l'egiziano Zo-
simo, vissuto tra il see. IIT e IV d. C. Iigli scrisse un‘opera,
dedicata alla sua compagna di fede Teosebia, composta, per-
Iattestazione di Suida, di ventotto libri; di essa ci & rimasto
@’ importante il racconto che Zosimo fa di una sua visione, di cui
abbiamo detto di sopra, ¢ aleune citazioni della letteratura
teosofica piu antica, in specie di Poimandres nella sua forma
primitiva. Grande autorita fra gli alchimisti aveva anche un’o-:
pera apocrifa, attribuita a Democrito, che portava per titolo:
Quora xal puotied (1),

In relazione ancora piu stretta colla teosofia stava l'astro-
logia, giacche entrambe si fondavano sulla medesima concezione
dell’universo fisico; & facile percid in mezzo alle indicazioni
del significato attribuito ad alcuni fenomeni celesti trovare:
dei dati preziosi, che ci rivelano quali fossero le concezioni
cosmologiche degli antichi nell’epoca che ci riguarda (2).

' Ma soprattutto d la magia, nei suoi libri testi e papiri, che,.

(1) Una buona cdizione di testi alchimistici & la Colleclion des aucie-
nes alchimistes grecs publide par Brrrnexor el Cu. IBa. RukLuk, 1880. Per
la sboria antica dell’alchimin vedi BERTHELOT, Origines de Ualchimie 1884,
e sugli oracoli alchimistici Tir. Zrgrinskt in Flhilologus, 1905, num. 22 e 23.
Clr. RErtzeNsTem, Poimandres, p. 8 ss. 102 ss. 266 ss,

(2) Proziosa, per lo studio dell'astrologin, ® la raccoltn degli antichi
testi astrologici sparsi nelle diverse biblicteche di Europa, che si sta facen-

do per opera di BoLr, CusoNT, KroLr t OLivIERT sotto il titolo di Cata--

logus codivun astralogicorum pubblicata dal 1898 al 1914, § volumi.
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in mezzo alle invocazioni o formole di scongiuri ¢ d'inca;nta_
zione ecc., usurpa le parole di inni preghiere o Sermoni pro-
pri di qualche setta religiosa teosofica; come del resto sj serve
talora anche dei salmi, del Paternoster o di altra Preghierg,
cristiana. Non & pertanto difticile sceverare, in alcuni casi,
-dall’ involucro magico il testo sacro che sta nel fondo. Cogi
ha fatto il Dieterich per un papiro magico di Leida, dove hg
.8coperto un’interessante storia della creazione, proveniente
evidentemente da una religione mistica sineretistica (1). B ap-
-che quella, che egli chiama liturgia di Mitra, e che ha ricavato da
un papiro parigino d’indole magica, seritto sul prinecipio del see.
IV, in fondo non & altro che una guida per il viaggio del-
I’altro mondo, proveniente da una religione tcosofica del sec. IT.

Infine avviene talora di trovare dei brani teosofici, citati
,*0 no espressamente, negli scrittori cristiani e in specie negli
.gnostici, dei quali & evidente I'unitd di origine colle religioni
mistiche del tardo paganesimo. Tale & p, es. il testo — una
-specie di commento teologico a un inno in onore di Attis —
-che il Reitzenstein (2) ha felicemente riconosciuto in mezzo.
-2 un sermone sacro della setta gnostica cristiana dei Naasseni,
riferito da Ippolito (3). |

4. — Sulla rivelazione si fonda la gnosi. Qui sta il punto
-centrale, in eui culming il pensiero e 1’interesse della teoso-
fia, e il carattere distintivo di quelli che la professavano, i
quali percid dicevasi of &v yvdoet Ovreg(4), ovvero of yvidow
Eoynxdres (5); termine che corrisponde perfettamente a quello
di yvoorxof, adoperato nel Cristianesimo; onde giustamente,
secondo aleuni, la teosofia ellenistica va considerata come uno

. (1) A. Dicterice Adbraxas. Studien zur Religionsgeschichte des spd-
dern Altertums, 1891,
(2) Poimandres, p- 82-101,
(8) Refut. omm. haer, Y, p. 134, 81-170, 66.
(4) Poim. IX, 4.
(3) Cfr. REITZENSTEIN, Die hellen. Mysterienrel. p. 43..
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gnosticismo pagano, parallelo allo gnosticismo eristiano (1). A
questo medesimo punto convergeva la concezione della vita,
da una parte, della religione mistica popolare, dall’altra, la
speculazione dofta dei filosofi greci. Questi, da Socrate a Plo-
tino, hanno riposto nella cognizione l'interesse supremo della
vita; filosofando, hanno creduto di raggiungere con cid stesso
il bene sommo, a cui sia dato all’uomo di pervenire. E d’altra
parte il grado pit alto a cui il mysta aspirava era 1’epopteia,
la visione della luce divina. Ora luce e gnosi per la teosofia
non erano due cose diverse, ma sSi univano strettamente e si
confondevano insieme. Unione stretta ed essenziale, che veni-
va anche espressa nella frase pit piena, spesso usata negli
scritti teosofici, t0 tiig yvdoews (s, cui si contrapponeva
Iignoranza (dyvwoia) (2) equiparata alle tenebre (oxdérog). Na
erano queste sempliei frasi o figure, quali anche noi comune-
mente adoperiamo, quando parliamo del sapere come di un
Iumn ¢ del sapiente come di un luminare. No, per il teosofo
la sapienza, alla quale egli annctteva 1'unica e suprema im-
portanza per la vita, era una luce fisica vera ¢ propria, come
quella — sebbene di genere diverso — che noi vediamo coi

- nostri occhi: una forza, una specie di fluido soprannaturale

che emana dalla sostanza divina, come i raggi dalla sfera so-
lare, ¢ va a riempire 'anima dello gnostico, rendéndolo capace
di vedere ¢id, che gli altri naturalmente non possono (3).
Da cid apparisce chiaro che, se la gnosi somiglia alla cogni-
zione dei filosofi, ne differisce essenzialmente. Non solo perchd la
.cognizione filosofica & cognizione razionale, e, anche se mistica,

(1) Cosl p. es. il GRFrekeN, Der Ausgung des griech. vdmischen Heiden-
fums, 1920, p. 77-85.

(2) Unalarga documentazione di questo uso si pud vedero in GILLis WET-
TER, Phis, Eine Untersuchung iiber hellenistische Irémmigkeit, 1915, p. 46 ss.
.cfr. anche REITZENSTEIN, lellen. Mysterienrel. 142 s.

(3) Per tal wodo nella tecosofia aveva il suo pieno riconoscimento —

.come del resto in tutte le religioni dei misteri, — il principio comune agli
,a.ﬁtichi, che chi vede Dio percid stesso & Dio, e viceversa solo chi possiede

la natura divina pud essero capace di vedere Dio.

FRACASSINL E 19
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& preparata colla riflessione razionale; ma pitt perché & up
puro atto intellettuale, una realtd soggettiva non oggettiva,
e quindi, nel giudizio degli anticli, non piena e perfetta realti.
La gnosi invece & una realti anche fisica cd oggettiva, che
proviene da un mondo superiore, pitt reale di questo mondo
nostro, nel quale chi la possiede per cid stesso ¢ trasportato.
Dal che s’ intende come la rivelazione, perché produca la gnosi,
non basta che sia tramandata dal profeta ai suoi discepoli o
segnaci, o che stia scritta nei libri: il contenuto della tradi-
zione & loggetto della gnosi, I'oggetto cio® visibile dall’occhio
spirituale dello gnostico; ma la gnosi o la visione stessa non
viene dalla tradizione, viene dalla luce che si comunica a lui
 dal di sopra. Onde la visione del profeta nell’estasi e la co-
gnizione semplice dello gnostico, che ripensa le verita traman-
date dal profeta, non differiscono che per il modo : essenzialmen-
te sono la medesima cosa, perch¢ I'una ¢ l'altra effetto della
luce divina. La gnosi percid pitt che alla cognizione filosofica
si avvicina alla visione dei misteri, dove all’epopta si comuni-
cava la luce ¢ per mezzo della luce la forza e la vita stessa
della divinitd. Nello stesso tempo perd si distacca dal mistero,
la cui Iuce & puramente materiale, fatta per I'occhio del corpo
e non per quello dell’anima. Dove possiamo trovare un punto
di piu stretto contatto e di pitu chiara analogia colla gnosi o
nella Jewple o confemplatio della religione astrale; tanto pilt
che questa ha dato, come vedremo, un largo contributo alla
cosmologia e teologia teosofica; anche qui perd la somiglianza
non ¢ piena, perchd, mentre la confemplatio della religion®
astrale ha per oggetto la grandezza e la bellezza dei ciell
per mezzo della Iuce proveniente dagli astri, la gnosi o luce
soprannaturale ¢ contemplazione di un mondo soprannaturale.

Ma donde viene questa concezione, cosi lontana dal nostro
modo di vedere,” per cui I'atto conoscitivo del mostro intel
letto si identifica colla luce, che per quanto mobile e sottiles
& pur sempre cosa materiale? Era naturale che di nuovo Si
peénsasse & una derivazione dall’Oriente (1). E certo non sk

(1) I GurLiss Waerrey, il quale ammette volentieri I’ influcnza della 57
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pud negare che elementi orientali possano essersi mescolati
nella concezione della gnosi, specialmente per il tramite della
religione astrale. Nello stesso tempo perd non si deve esclu-
dere la parte predominaunte, anche qui, del pensicro greco; il
quale non possedeva quella stretta unitd di carattere che or-
dinariamente si crede, ma presentava differenze notevoli tra
ung corrente e l'altra dell’alta cultura, e molto pit tra que-
sta e la cultura media o popolare. che d’altra parte doveva
avere molti tratti comuni con quella dell’Oriente. La stessa
religione astrale, sechbene abbia avuto la,sua prima origine in
Oriente, non & stata poi elaborata ¢ non ha acquistato 1'ul--
tima sua forma per opera dei Greci, sotto 1'influsso, pringci-:
palmente, della filosofia stoica? I 1’idea fondamentale nel si-
stema cosmologico della Stoa era appunto questa, che, per
quella unitd dell’essere senza la quale il mondo non si con-
cepisce, la ragione & una cosa stessa col fuoco primordiale e
percid colla luce; onde in fondo la medesima sostanza ¢ quella
che risplende e pensa. Certamente la concezione teosofica dif-
feriva molto dalla stoica, perché mentre in questa la luce
¢ il pensiero, di cui si asseriva l'identitd fondamentale, era
Ja luce ¢ il pensiero comune o naturale, la.gnosi al contrario
era la luce e pensiero soprannaturale. Cid perd si deve alla me-
scolanza — di cui Filone gitv aveva dato I'esempio — avvenuta
nella teosofia tra il monismo e materialismo stoico col dualismo
platonico, il quale stabiliva una opposizione radicale tra la co-
gnizione del nus (vonois) e la cognizione del senso, tra il mondo
superiore delle idee e il mondo inferiore della luce sensibile.

Dalla natura della gnosi intesa come una realtd fisica so-
prannaturale, la quale metteva l'uomo in comunicazione col
mondo divino, ne veniva per conseguenza l’uguaglianza tra
gnosi e pietd (1), e viceversa tra ignoranza ed empietd (2)

losofia stoica sulla concezione teosofica, sembra dare moléa imporfanza an-
cho alle influenze oricntali, senza perd potere determinarle in specie.

(1) 7 peve yvidoewg evoiPewn (Poim. VI, 5); evoéfei 88 2ot Beod
yvaas (IX, 4).

(2) zaxio 8¢ Yuxfg #otiv 1 dyvaoic (Poim. X, 9. cfr. X, 21).
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Il che non & daintenders, come vuole il Norden, nel sengg in
cui dice Cicerone (1): cognitio deorum, e qua oritur pietas, ¢
Seneca (2): dewmn colit qui novit (3). Giacch® non @ la gnosi che
genera la pietd, ma viceversa la pietd che predispone alla
gnosi; onde si dovrebbe dire piuttosto in senso gnostico ;: dewn
novit qui colit. Perch®, essendo la gnosi una forza sopranna-
turale e un dono di Dio{4), non & lo studio o Ia riflessione
che conduce ad essa, ma solo la pietd che ci avvicina a Dio, il
quale vuol essere conosciuto ed & in realtd conosciuto soltanto
dai suoi, 8s yvwodijvar Povderar nal ywdonstar toic 1dlowg (5)
Alla stessa guisa nei misteri era il rito — al quale qui si so-
stituisce la pietd —il mezzo, per cui la divinitd partecipava’
all’iniziato la vita divina.

5. — Ora interessa vedere qual sia I'oggetto della £nosi,
della quale comunemente si parla in senso assoluto, senza al-
cuna determinazione, 7 yvoiws. Abbiamo gid detto come uno
era lo scopo a cui miravano tanto le religioni mistiche quanto
la speculazione filosofica: il trovare la via per I’uomo di giun-
gere alla soteria o al suo bene supremo. Dopo Socrate Ia filo-
sofia si & divisa in una grande quantitd di sistemi: ma tutti
in fondo miravano alla soluzione del massimo e del piu pratico
dei problemi: quae sit natura boni summuwmque quod eius (6),
che in una formola diversa tornava al socratico: mosce feipr
swm, perché non si pud sapere qual’s il fine ultimo dell’ uomo
86 non si sa chi & e donde viene. E a questo tutti gli altr
problemi, anche i cosmologici, che sembravano puramente spe-

(1) De deor. nat. 1I, 153.

(2) Epist. 95, 47. .

(3) Il NorDEN (Agnostos Theos, p. (96 deriva questi due testi da Pos
donio, ¢ vorrebbo che dicessero la stessg cosa di Poimander nei luoghi sopr®
citati, ma vedi in contrario BOUSSET, 1. ¢. p. 196. =

(4) efr. ydQw aou oidapev, vinate, ofj yig Zdouw toiito TO (i TS YYUT
geas édfouev nel papiro Mimaut secondo la ricostruzione dol REITZENSTEN

in Arzhiv. fiir Religionswissenschayt, VII, 393. e in Poimandres, p. 146 55
(5) Poim. 1, 31.

(6) OraT. Saz. II, 6, 76.
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culativi, erano coordinati e subordinati. Giacche, come scriveva
Marco Aurelio (1) «chi non sa che cosa & il mondo, non sa
dove egli &; e chi non sa perch® @& fatto (mpog & T wéqpuxev),
non sa chi egli @ e che cosa & il mondo ».

Il medesimo scopo e il medesimo oggetto aveva la gnosi:
la soteria. Nel quarto trattato di Poimandres (§4) si racconta
come Dio «riempl un grande cratere di intelligenza (vols) e
lo mandd da un araldo, al quale comandd di predicare cosi
agli uomini: Bignati in questo vaso, tu che lo puoi, tu che
credi di risalire a colui che ha mandato questo vaso, tu che
sai a che sei nato, &xi tf yéyovus. Tutti quelli, che intesero la
predica e si battezzarono nella intelligenza, furono partecipi
della gnosi e addivennero uomini perfetti (vé\eroL = iniziati), per-
che avevano ricevuto I'intelligenza; quelli invece che frascu-
rarono l’annunzio, ricevettero il dono della ragione (Adyog), ma
non anche lo spirito; e per questo sono rimasti nell’ignoranza
a che e da che son nati, 8wl tf yeydvaowy xal Usd tivos.... Ma
quelli che hanno ricevuto il dono di Dio... sono divenuti da
mortali immortali, € colla loro intelligenza abbracciano tutte
le cose che sono in terra e in cielo, e se vi & qualche altra
cosa al disopra del cielo.... Tale & la scienza della intelligen-
za: contemplare le cose divine e comprendere Dio ». In questo
passo, di un’ importanza evidente, s’identifica iunanzi tutto la
gnosi con lintelligenza (voUg), la quale & distinta nettamente,
come potenza soprannaturale, dalla ragione (kdyog), potenza
naturale; e la gnosi o intelligenza & concepita anche qui ma-
terialmente, come un liquido che serve all’anima di battesimo
— invece delle lavande purificatrici dei misteri(2) — per
mezzo del quale le si comunica, insieme all’ immortalith. Ora
come oggetto primo della gnosi & assegnato il destino supre-
mo dell’uomo, cid che costituisce la sua vera felicita gl Tl yE-
yovag; alle quali parole pud servire di commento il 78° degli Hzx-

(L) VIII, 52.
(2) Nogli gnostici Exzcerpta ex Theodoto, 78 la gnosi non eaclude il
battesimo ma ad esso si accoppia: €otiv Ot ov 1O Routodv povov to hevile-

QovY, GALG xai 7 yV@OoLG
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cerpta ex Theodoto: « il sapere (1 yviois) chi siamo e perchy
sian nati; dove siamo o meglio dove siamo stati gcﬁtati; dove
andiamo ¢ donde ci viene laredenzione; come si nasce o come
si rinasce, ti yévmois, ti dvayévvnai ». Solo in secondo luogo,
perché connessa come fondamento colla prima, viene la cong-
scenza del mondo (ta &nl yijs ta év odpuvd) e quella di Dio
che ¢ al di sopra del mondo, onde non pud essere oggetto di
conoscenza naturale (0 vl 8oriv dado wov odpavdv).

Il problema dunque & apparentemente il medesimo e si
pone nel medesimo ordine per la gnosi e per la filosofia. Una
differenza perd vi & ed essenziale quanto alla prima parte, dif-
ferenza che non si scorge nel testo ermetico sopra citato, ma
si affaccia, sebbene un po’ oscuramente, nell’excerptim di Teo-
doto, per il quale il problema: dove siamo, si converte nell’al-
tro: dove siamo stati getiati (il mondo cio® non si considera
come l'abitazione ma come il carcere dell’uomo), e il proble-
ma: dove andiamo, nell’altro: da chi ci viene la liberazione
(ciod dal carcere), ¢ in generale il problema della nascita in
quello della rinascita. Ma in termini pitt chiari e piu propri
1a tesi fondamentale, il punto di partenza della gnosi ® indi-
cato nel trattato I di Poimandres § 15, dove si descrive la
posizione dell’uomo nell’universo: « essendo egli immortale ed
avendo potere su tutte le cose, soffre i patimenti dei mortali,
soggetto alla heimarmene: essendo superiore all’ordine (cosmico)
¢ stato inserito nell'ordine di cui & schiavo dmepdva oltwg OV
tijg Gopoviag Evaguiéviog yéyove §oTlog>. T 'intima contradizione
che 'uomo sente in se stesso: da una parte la sua naturd
immortale superiore al mondo materiale che lo circonda, e dal-
Paltra la sua soggezione forzata alle leggi ineluttabili dell®
natura, ¢ quindi ai dolori ¢ alla morte. Questa intima scission®
della. persona umana in due parti, I'una libera e signora del
mondo, e I'altra schiava di esso, forma il tormento dell’anim®
che aspira alla felicitd, onde cerca la liberazione coll’ cssere
illuminata intorno alla ragione ¢ alla via di uscita da quest®
penosa situazione.

Il problema dunque della gnosi, a differenza del pl‘Oblema’
della filosofia, che sorge da una apparente contradizion®

s et i
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cui la mente cerca la soluzione, sgorga da una reale difficoltis
della vita da cui I’anima cerca 1’uscita. Basta questo per sot-
trarre la gnosi alla filosofia, e a rivendicare ad essa un carat-
tere schicttamente religioso. Ma, se il punto di partenza ha
le sue radici nella vita reale, la soluzione & trasportata nel
campo della cognizione; il che & conforme a quel carattere
intellettualistico, che era strettamento attaccato alla conce-
zione greca della vita. 1 sempre perd il problema affannoso
della posizione confradittoria dell’uomo nel mondo, che domina
1a speculazione e ad essa impone le sue direttive e soluzioni*
dal dualismo profondo che sta mnella natura stessa dell’ uomo
si deduce il dualismo universale che domina nel mondo I
innegabile I'analogia di questo col dualismo platonico, nella
forma sopratbutto che ha preso nei tardi seguaci di Platone;
ma non & affatto il medesimo. Appunto perché non & tratto
dalla filosofin, ma tutt’al pid dalla fillosofia popolare, in cui
lo idee si confondono e gli elementi di un sistema §i mesco-
lano con quelli dell’altro, purch® messi insieme servano me-
glio alla spicgazione desiderata. Per questa, Pantitesi plato~
nica tra il mondo delle idee e il mondo sensibile della materix
ora troppo vaga ed astratta. Il mondo divino e il non divino
pereh® potessero venire & contrasto vero e reale, come quello
che & nell’uomo, bisognava che gi movessero nel medesimo
campo © avessero percid qualcosa di comune ftra loro; sotto
quosto aspetto il dualismo gnostico si avyicina al monismo stoi--
¢o. Ti mondo divino non & il mondo delle idee come nella con-
cozione platonica, ma il mondo del mvelpo. spiritus, nel senso
originario della parola, come nella concezione stoica; nella
guale il fuoco primordiale in sostanza ¢ identico colla ragione,
A6yos. dagli stoici stessi spesso chiamata wvebpa (1). Questa
concordanza perd tra lo stoicismo e la teosofia, invece di una
dipendenza di questa da quello, pud anche spiegarsi per la

(1) Sull'ampio uso © significato di spirito, TTVEU NG, cosl diverso dal no-
stro, presso i teosofi cllenistici, vodi REITZENSTEIN, Die hellenist. Mysterien-
religioneny, 2% odiz. p. 159 ss.; o in specie 0550 Filone, H. LEISKGANG,.
Der heilege Geist, p. 19 ss.
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derivazione da un fondo comune, ciod dalla concezione popo-
lare e primitiva del divino. II quale era concepito non come
una unitd personale, ma come un complesso di forze straor-
dinarie — che tuttora presso i selvaggi, sotto il nome di
mana, orenda ecc., sostituiscono il nostro concetto dells, divi-
nith — superiore e in qualche modo opposto alle forze ordi-
narie della natura (1). E difatti in genere negli scritti gno-
stici si parla del divino, 6 delov, come di una sfera superiore,
opposta alle sfere mondiali, nella quale si agita un numero
Pill 0 meno grande di esseri divini, che stanno tra di loro in
rapporto di generazione o di emanazione — como gli dei che
si confondono colle forze o parti della natura presso Isiodo
€ presso gli orfici — e costituiscono nel loro insieme quello
che dicesi whjoowpe, la pienezza della diviniti. Giacchd parte-
cipano tutti alla medesima natura comune, il pneuma, mentre
presi singolarmente son gli spiriti, td AVEVULOTAL.

Tra le proprieth della sostanza divina, del pneuma, vi &
lo splendore, §6Ea, onde I'uguaglianza tra pneuma ¢ phos, la
luce (2). Da qui s’intende come la gnosi, che ¢ luce, non &
altro che la sostanza divina formata dal pncuma, ¢ come per-
¢id comunicandosi all’'uomo, di necessity lo trasporti nella
sfera del divino, rendendolo partecipe della natura stessa di
Dio e quindi di conoscere cid che Dio stesso conosce. Cosi si
fa chiaro perché la gnosi si dice senz’altro lo gnosi. Il Reit~
zenstein (3) cerca dimostrare che 1a gnosi ha sempre sottin-
teso Dio in genitivo per suo oggetto, che molte volte viene
espressamente indicato: yvaoig 9eod. Ora che la gnosi abbia
anche, e il pilt spesso, direttamente per oggetto Dio non se¢ neé

(1) Di questa conceziono primitiva della divinita e della sun persistensd
anche presso lo religioni suporiori dei popoli civili ha trattato molto beno
il SovErBLOM, Das Werden des Gottesglaubens. Untersuchungen diber die A“'_
finge der Religion, 19165 il quale perd trascura la reviviscenza singolaro di
questo concetto nell’epoca ollenistica.

(2) Cfr. GiLuis Werter, Phs, p. 49 ss.

(3) Die hellen. Mysterienrelig. 2* ediz. p. 136 ss. Cost anche J. KROLL;

Die Lehren des Hermes Trism, Pp- 864. Piu giusto ha veduto GiIuLis WETTEE;
Phos, p. 162.
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pud dubitare; ma limportanza che ei attribuisce alla gnosi
non & tanto per ragione del suo oggetto, quanto per la sua
natura in sé¢ medesima, come atto divino; onde se vogliamo
sottintenderei il genitivo tot Jeol, questo deve essere inteso
tanto in senso oggettivo che soggettivo: la cognizione propria
di Dio, la quale naturalmente ha per oggetto Dio stesso e
tutto il mondo divino dello spirito, e contiere percid in s@
anche la conoscenza dell’economia della salute dell’'uomo, che
¢, come abbiamo detto fin da principio, quello che pitt pro-
priamente importava nella gnosi.

6. — Il monismo latente della gnosi, la quale, tutto al con-
trario della vénoiwg di Platone, non & s'pirito in senso nostro:
ma in fondo & qualche cosa di materiale, non esclude ma anzi
importa un dualismo ontologico non meno netto e perfino piit
acuto di quello di Platone. I& cid si deve alla identificazione
della gnosi, e quindi di tutto il mondo superiore, colla luce, e
della ignoranza, propria del mondo inferiore, colle tenebre;
onde ne viene non una semplice opposizione concettuale e per-
cid statica, come in Platone, tra I’essere che & Dio e il non
essere che ® la materia, ma una lotta vera e reale tra due
esseri concreti, tra due poteri che si disputano I’impero del
mondo; alla stessa guisa che la luce ¢ le tencbre material;
nell’antichith facevano allo spettatore I'impressione che non
solo si succedessero I’una all’altra, ma che propriamente si
dessero scambievolmente la caceia e si disputassero la signo-
ria dell’universo. B come il dualismo dal campo gnoseologico
d stato trasportato nell’ontologico, di nuovo da questo & stato
riportato nel campo morale, onde la luce si & identificata col
bene e la tenebra col male; cosicehd ne sono venute due li-
nee divergenti ed opposte: da una parte la gnosi la luce e
la bontd, dallaltra I'ignoranza la tenebra e la maligniti.

Questo dualismo vitale e personale, che indubbiamente si
distacca dal dualismo di Platone e va anche oltre quello dei
tardi platonici, oggi comuncmente si spiega come un connt-

bio del dualismo greco col dualismo persiano, il quale metteva.

in opposizione Ahura Mazda, lo spirito del beno, con Ahri-
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mane, lo spirito del male(1). Se non che la concezione del
mondo come una lotta tra la luce e le tenebre, come Veffetto
.della vittoria del sol invictus sulla oscuritd, non ¢ propriamente
ed esclusivamente persiana, ma anche e principalmente babi-
lonese. B noi abbiamo visto come questa per 'appunto era
una delle idee dominanti della religione astrale, onde non ab-
biamo bisogno di ricorvrere per la spiegazione del dualismo
teosofico alla lontana Persia, ma basta la vicinanza e il con-
tatto della religione teosofica colla religione astrale; la quale
alla sua volta era una creazione sincretistica dell’cllenismo
sulla base principale dell’astrologia e astrolatria Dahilonese,
senza escludere influssi secondari per parte della religione
persiana.

‘Del resto che il contatto tra la teosofia ¢ I'astrologia fosse
molto intimo e molto largo & indubitato. La stessa idea della
heimarmene e il conseguente bisogno della redenzione che stava
alla base della teosofia era propria della religione astrale, quan-
tungque in essa non avesse la stessa importanza, e il problems
a cuni dava luogo non ricevesse la medesima soluzione; per-
cheé i punti di partenza erano diversi, il dualismo da una par-
te e il monismo dall’altra. Anche la concezione del mondo era
in parte uguale e in parte diversa. Uguale, perchd il mondo
visibile si concepiva come una unitd distinta in otto sfere con-
centriche, la dydods, quale si chiama nel I° (§ 26) e nel XIII°
trattato (§ 15) di Poimandres. Intorno al sole, si dice nel
trattato XV. (§ 17), sono sospese otto sfere: una delle stello
fisse, sei dei pianeti, e la sfera che circonda la terra, 1 ateQl-
y&tos. Ora, come per gli stoici, cosi per gli astrologi questo
mondo era Iddio medesimo, il quale manifestava la sua naturd
specialmente negli -astri, in modo pilt particolare nel sole. E
cosl, pure per gli ermetici, il mondo era Dio; perd con due

(1) Cosl soprattutto il Bousser, Hauptprobleme der Gnosis, 1907, P
116 ss. e il REITZENSTEIN in specie nelle sue ultimo opere, nelle quali 8¢
centun la tendenza a voler considerare como fattore principale dell’ellonism?
Piranismo. A questa senfenza avevo anch’io aderito nello scritto: L'esea®”
dogia cristiana e le sue fonti, 1914.
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notevoli differenze, provenienti dal dualismo platonico che si
sovrapponeva al monismo ¢ panteismo stoico. Da una parte
ciod nel mondo si distingueva il cielo dalla terra; il cielo era
dio perchd formato dalla luce che & sostanza divina, ma non
la terra. che & formaba dalla materia, sostanza tenebrosa ed
opposta alla sostanza divina. Ed © appunto per ragione della
terra che del mondo si dice che & bello ma non buono, per-
ché materiale (DAwos y&o =al ebxddnrog), pieno di ogni male
(aMjoopa noxag) (1); anzi quoesto punto di vista & espressa-
mente affermato, con una evidente punta polemica contro quelli
che ritenevano che il mondo per se medesimo fosse la sede del
male: yoplov ydp adtiis (tis xaxiwg) 1 yil, ovy 6 ®lopos, dg &vi-
of xore #polor [hacqmpolvres (2). Dall’altra parte il mondo
non o dio in modo assoluto, ma relativo ¢ secondario; & il
Sevrepog Veés, che Dio ha fatto a sua immagine (3) e che
riguarda come suo figliolo. I1 dio primo non & immanente al
mondo, ma trascendente: & il Ueog Viotog, wliramundanus,
1 povds assoluta che sta al di fuori ¢ al di sopra della dydods (4).

Parrebbe dunque che tra il mondo ¢ Dio, la monas e l'og-
doas, non vi dovesse essere niente di mezzo, ma non & cosi.
In questo punto la teosofia ha subito I'influenza del platoni-
smo posteriore, ed ha ammesso gli esseri divini intermedi,
non perchd richiesti da ragioni speculative, come nella filoso-
fia, ma perchd mezzi adatti per spiegare I'intima contradi-
zione dell’uomo, la sua origine ¢ la sua redenzione, il yévm-
gic tl Gvayévimoig; che era il problema proprio della teosofia-
Percid non deve far meraviglia se tutta questa materia degli
esseri intermedi e della creazione avvenuta per opera loro &
‘assai confusa, varia secondo i vari scritbori, e spesso presen-
tata sotto una veste mitologica.

Questa eonfusione apparisce anche nel primo trattato di

(1) Poim. X, 10; VI, 4. Szos. I, 276, 2.

(2) Poim.IX, 4.

(3) dAsel. 43, 2 o presso LATTANZIO, Lstit., 1V, 6, 4; Poim. VIII, 2 ss.
X5 8.

(£) Poim. I, 26; Kdon =bopov, 398, 6, 6.
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Poimandres, il quale del resto ha subito parecchi ritocchi re-
dazionali. Da una parte I'essere intermedio tra Dio e il mon-
do @, come in Filone, il Logos, per il quale tutte le cose sono
fatte; dall’altra invece, il Nus primitivo, androgino di sua
natura, genera a sua somiglianza il Nus demiurgo: concezione
la quale originariamente, avanti di congiungersi colla prima,
doveva rappresentarsi Dio, come in Plotino, anteriore al pen-
siero, o, come nello gnosticismo, quale 'eterno silenzio, Puddg,
da cui sorge il pensiero e la parola creatrice. A lato del Lo-
gos e del Nus demiurgo apparisce anche un’altra emanazione
divina, Anthropos, il quale invaghito di creare al pari degli
altri figli di Dio, discende attraverso le sfere planetarie nella
regione inferiore, dove dalla sua unione colla natura nasco-
no, per causa delle diverse qualith che nella discesa aveva
contratto dai sette piancti, sette uwomini diversi in origine
androgini, come tutti gli esseri divini, che in seguito perd,
per la separazione dei due generi, maschile e femminile, ad-
divennero le prime seftte coppie che hanno prodotto tuttal u-
manit (1).

(1) T1 RertzeNSTEIN (Poimandres, p. 81 ss) ha dimostrato che il mito
del dio Anthropos non & proprio del solo Poimandres, ma & pit generalmen-
te ellenistico. Anche in fondo alla predica dei Naasseni, riferita da Ippolite
Romano (v_. sopra p. 288), ha scoperto la dottrina pagana dell’ Anthropos, che
doveva essero pure nellinno di Aftis, di cui essa & il commento (una similo
spiegaziono teologica del mito di Aftis si trova presso il filosofo Sallustio
(De diis et mundo, c. 4). La medesima dottrina sarcbbe stata insegnata dai
profeta Bithys, noto per mezzo di Zosimo e di Iamblico, e identico cot
Bithys di Dyrirachium, ricordato da Plinio.

Dialbra parte il Bousskr (Hauptprobleme der Gnosis, p. 186 ss) ha 80
stenuto che questa stessa dottring era professata dagli gnostici combattuti d&
Plotino, e che ricomparisce nclla distinzione fatta du Filone dell’uomo cele”
ste e dell'uomo terrestre, che solo forzatamente egli ha voluto vedere nol
racconto biblico della creazione. Evidentemente dall’ellenismo questa ¢onces
zione & poi passata nella gnosi cristiana, come apparisce dalle tracce che
ei rimangono nella Barbelo - gnosis, nella dottrina di Valentino e nei libf
di Teu e della Pistis-sophia_

Il Bousset deriva questo mito dalla Persia; egli stesso perd fa rilevaré
lo differenze col mito persiano, nel quale si tratta del sacrificio del prin?
uomo, dal sangue del quale & formato il mondo, mentre qui si tratéa di u¥

o
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Altrove invece Punico essere intermedio & 6 aldv, Veter-
mita; esso & il demiurgo ed & detto talvolta deiregog ¥eds.
Nel trattato XI di Poimandres cosi si costruisce la linea de-
gli esseri: Dio, I’Aion, il mondo, il tempo, la generazione;
I’Aion dunque dipende solo da Dio, mentre tutte le altre cose
dipendono da lui. Un’uguale importanza aveva I’Aion nei si-
stemi gnostici cristiani; dove perd si divideva in una grande
quantitd di Eoni, che nel Joro insieme formavano il pleroma.
Ora questa concezione dell’eternitd, come principio di tubbi
gli esseri, dimostra di nuovo la stretta parentela della teoso-
fia colla religione astrale. Anche qui dal punto di vista del
tempo, la prima denominazione della divinitdh era efernila, ai-
£v; e concretamente Dio, in quanto nel tempo e nello spazio tutto
in s& contiene, era detto optimus maximus caclus aeternus Iupiter.
Questa concezione originariamente babilonese, anche secondo il
Cumont (1), ha dato alla setta persiana dei Zervanisti Tidea
.del tempo infinito come anteriore a tutto e progenitore dei
.due principt opposti, Ahura Mazda ed Ahrimane. Il Reitzen-
_stein invece ha sostenuto ultimamente (2) l'origine prima di.
.questo concetto dall’iranismo. Gli argomenti che egli adduce
non mi sembrano conclusivi; ad ogni modo egli stesso confessa
che anche i Babilonesi conoscevano un dio dell’eternitd, ed &
percid evidente che prossimamente la dottrina ermetica e gno-
gbica proviene dal sincretismo greco-babilonese, al quale era
piu affine e col quale aveva tanti altri punti di contatto.

7. — Tutta questa teoria del mondo, della distinzione tra il
‘mondo divino e il moudo creato, ciod la monade e l'ogdoade,

ossere divino che dal mondo suporiore cala nel mondo inferiore e si me-
scola alla materin. In questa forma d ovidente il carattere greco del mito;
d Videa divina che spezzata si fa attiva nel mondo reale e da esso si eleva
verso l'alto; @ I'anima del mondo, socondo Platone, la quale si tuffa mnel
mondo-inferiore e da laggill aspira alla redenziono. Nel Poimandres il senso
_cosmologico si & ristretto alla somplico origine dell’'uomo.

(1) Vedi sopra p- 217.

(2) In Das iranische Erlosungmysterium, 1921, p. 171 ss. Cfr. Zeit-
_schrift fiir Neutestamentliche Wissenschaft, 1921, p. 10 ss.

-
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e tra il mondo celeste dei setti pianeti e il mondo inferiore
terraqueo, mira, come abbiamo detto, unicamente allo scopo
di risolvere il problema delle relazioni dell’'uomo colla, heimar-
mene. Qui innanzi tutto ¢ da osservare ceme altro & la prov-
videnza, wpévowa, ed altro il fato o heimarmene. La prima &
il reggimento di Dio nel mondo, a cui niente sfugge e si sot-
trae, non solo ’uomo mna nemmeno gli stessi esseri divini. La
heimarmenc invece & connessa soltanto collattivith dei pia-
neti, sia che si concepisca come la legge alla quale i pianeti
stessi sono soggetti (1), o sia la legge che i pianeti impon-
gono al mondo inferiors loro soggetto (2); in ogni caso il
fato domina soltanto sulle cose che fanno parte del mondo
terrestre e sublunare. Posto c¢id, 'uomo che in tutto il suo
essere dipende dalla modvoia, solo in parte dipende dalla hei-
marmene; solo cioé per il corpo, che appartiene al mondo-
terrestre ed © composto degli stessi clementi e retto dalle me-:
desime leggi delle altre cose; non per lo spirito, che per na-
tura sua appartiene al mondo divino, che sta sopra allo stesso:
mondo celeste e ai pianeti.

Questa soluzione, che si allontana dal puro astrologismo,
secondo il quale tutto & determinato, anche le azioni dell’ani-
ma, dal corso degli astri, si avvicina alla dottrina gopraespo-
sta di Filone: la quale sottrae I'anima umana allo stretto-
determinismo e la rende libera di scegliere il bene invece del
male, e di stare per il regno della luce contro quello delle
tenebre. Nello stesso tempo perd la dottrina crmetica si di-
scosta da quella strettamente filosofica, per la forma mitica
di cui si riveste, in specie nello spiegare por qual modo nel=
Puomo lo spirito divino si o congiunto al corpo terrestre. Ab"
biamo visto una di queste spiegazioni in Poimandres, il mito
di Anthropos, del primo uomo ciod, figlio di Dio, che disceso B
terra addiviene per la dvowpdrwcic uomo terrestre e poi si di-
vide in se stesso dando origine al genere umano. Altra ¢ la
spiegazione che si dd in Kéon wbopov. Le anime formate &

(1) Ascl. 54, (2; Toax. Lypus, De mens. IV 17.
(2) Poim. I, 9: § dwolxmoig adzay glpoopéyn xuheival.
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Dio col fuoco e col pneuma, avendo ricevuto da luila facoltd
di creare i viventi irragionevoli, non si mostrarono in tutto:
ubbidienti alle sue disposizioni, onde furono relegate in corpi
umani, fabbricati per tale scopo dai pianeti, alle leggi dei
quali percid cssi soggiaciono. Tanto nell’uno che nell’altro-
mito da Dio provengono soltanto le anime ¢ non i corpi; ¢
per questo sono libere le anime ¢ non i corpi.

Ora appunto la coscienza di questa libertd dell’anima e
della, sua superiorith sul corpo, & cid che propriamente costi-
tuisce la gnosi: tutti gli uomini sentono di esser soggetti alla
heimarmenc; solo gli gnostici, ol &v yvooer ovres, sanno che
la loro anima ® superiore agli stessi pianeti da cui proviene
Ja heimarmene, perchd di natura sua divina appartienc al
mondo supremo dello spirito.

8. — La gnosi dunque & che redime. Questo & Particolo:
fondamentale, la chiave di volta della fede teosofica. In se
stessa perd © minata da un’intima contradizione. Se l'anima:
3 libera per se medesima, a causa della sua origine, non do
vrebbe aver bisogno della gnosi per liberarsi; se ¢ nus per
natura sua, tale rimarrd in ogni caso. Questa contradizione
— che in modo analogo travaglia lo gnosticismo cristiano —
acquista chiaro risalto dal confronto dei testi. Cosl p. es..
nel I° trattato di Poimandres I'uomo & il risultato dell’u-
nione dell’Anthropos, che & nus o spirito, col corpo; inve-
ce nel brano del trattato IV° sapra riferito, solo chi si bat-
tezza mnel cratere misterioso acquista I'intelligenza, il nus (il
logos o la ragione & comune a tutti), e addiviene nomo perfetto.

La contradizione si scioglie o almeno si attenua al riflesso
che Tanima, sebbene spirito di natura sua, oppressa dal corpo
ordinariamente non agisce secondo la sua natura, ma rimane
inattiva senza conoscere; inatbivitd che & paragonata all'ub-
briachezza € a un SONNO profondo in cui gli uomini giacciono
sepolti, pédn wal UTVQ gaurovg exdedwxérec (1). Per questo-

(1) Poim. T, 27; VII, 1, cfr. PHIL. in Genes. 1V, 2, p. 243 A; in Exod..
I, 82, p. 524 A,
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hanno bisogno di <chi li risvegli. Cid dunque che redime nop
& la semplice origine ¢ natura pneumatica dell’anima, ma il
pneuma in piena attivith delle sue funzioni conoscitive. Ques-
ta si richiede ma anche basta per la redenzione.

Basta, percht la gnosi ¢ forza divina, il cul esercizio rende
per 88 'uomo divino, anzi lo presuppone gidv dio, anche ora
«che & in corpo mortale. Cosl nella chiusa di una preghiera di
Asclepio, in un papiro pubblicato dal Reitzenstein (1), si dice:
« ¢i rallegriamo che tu ti sii manifestato, ci rallegriamo per-
_che ci hai deificato, mentre ancora siamo nel corpo, colla vi-
sione di te medesimo, &v cdpacwy fpds Ovrag anedéwoug tfj oe-
~avtov g ». Effetto dunque naturale della gnosi era 'apoteosi
e la rinascita, waliyyevesia. Con questo stesso la gnosi acqui-
stava carattere ‘di mistero. Non bisogna perd pensare che
ad essa si aggiungesse alcun rito come nei misteri ordinari.
Solo si dava importanza al Adyog, la parola, che ¢ il mezzo per
cui si comunica la gnosi. Noi possediamo fortunatamente nel
trattato XIII® di Poimandres la celebrazione del mistero della
rigenerazione, che, con evidente allusione alla muEddoolS della
teleté cleusinia, Hermes chiama tijs maliyyeveoiag Ty wagddoowy,
e ordina al figlio Tat di celebrare in silenzio pndevi Enqak-
vwv. Viene innanzi tutto la purificazione. Tat assicura di aver
gid purificato il suo pensiero dalle illusioni del mondo, gy
tijlg To0 »6opov Gmdmg. Ma questa lontana preparazione non
basta; ci vuole una purificazione prossima dai dodici vial,
contratti per I’influsso delle stelle, in specie dello zodiaco
.(onde il numero di dodici), che vengono cacciati da diect
virti o potenze divine. Dopo cid, per la pa,lingauosia non
resta che fare ascoltare al mysta 1’inno misterioso, UPVOV Tl
.mwakyyevesiag, tenuto fino ad allora gelosamente nascosfio;
§v ox owa oftwg shudlas Bupdvar, ot i ool &l véhe TV
" wdvrog. I per la parola di questo inno che si opera Iillux¥
nazione della mente ¢ la palingenesia del mysta; il quale:
egli stesso, 'ora innanzi non comosce altro culto degr’
-di Dio, denviy Yvolav, che il sacrificio della parold Aot

(1) In Archiv f. Religionswissenschaft. VII, 1904, p. 396.
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ywag Yuoiag (1), ciod ’inno, e Fermes aggiunge espressamen-
te: l'inno composto per mezzo del Logos, 0wt ol Adyow.
Anche nell’inno, con cui termiva il primo trattato di Poiman-
dres, si prega Dio di accettare il puro sacrificio della parola,
che gli offre 'anima protesa verso di lui, dé€at Aoywrag duoiog
ayvas ard Yuyils »xal xapdias weds oe dvaretapévns. 1B Patto so-
lenne, col quale si fa terminare la, giornata del profeta in
mezzo ai suoi, & l'eucaristia o rendimento di grazie, éxélevoa
adtoig svyapladsly @ Ved. .

Colla rinascita e la divinizzazione, lo gnostico & trasporta-
to senz'altro al sommo del bene e della felicitd. Xgli, libero
o superiore alla heimarmene, & esente da ogni malo sia fisico
che morale. Francamente perd, finchd egli & in terra, cid vale
soltanto dell’anima, perch® il corpo rimane soggetto alle mi-
serie terrestri ¢ al peccato; ma le miserie e le impuritd del
corpo non toccano.e non inguinano I'anima. Da c¢id ne viene
che il restare qui in terra & un male, onde il desiderio di af-
frettarsi, omeudewv, verso il solo e unico bene (2). Intanto lo
gnostico disprezza i beni corporali e coltiva una ascesi mode-
rata. Di essa ricorderd in particolare soltanto I'astinenza dalle
carni; convertimus nos ad puran et sine animalibus coenan, cosl
gsuona I’ ultima parola dell’Asclepius. 11 noto come a questa
epoca molte sette hanno adottato il regime di vita vegeta-

'riano, gli Esseni p. es. presso gli Ebrei (3), Apollonio di Tya-

na, e soprattutto i neoplatonici; e noi sappiamo come gli or-
fici ne hanno dato il primo esempio.

Tssendo dunque la vita presente anche per lo gnostico una
prigione, la sua vera e completa liberazione avviene per la
morte. La descrizione pitt completa della sorte dell’anima dopo
la morte & quella che si fa nel primo trattato di Poimandres.
Abbandonato il corpo al suo destino. essa sale ed attraversa
la dopovia, ciod le sfere celesti nel loro ordine successivo, la-
gciando in ciascun pianeta i difetti che I’Anthropos vi aveva

(1) Cfr. Rom. 12, 1: Autgelc Aoyur), rationabile obsequitm.
(2) Poim. IV, 5, cfr. Ston. I, 274, 11.
(3) Puiv. Vita contempl. 9. p. 483 M.

FRACASSINT 20
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contratto nella discesa: concetto che abbiamo visto esser co-
mune colla escatologia astrale. Traversate dunque le sette
sfere, arriva finalmente mnell’ogdoade, dove si ferma con quelli
che vi si trovano a lodare il Padre. Dall’ogdoade le anime per
ordine, un pd alla volta, salgono in seno al Padre, ¢ addiven-
gono sue potenze, Suvdpeis, che & quanto dire, si identificano:
con lui e tornmano Dio: con cid © raggiunto l'ultimo e il pid
alto scopo della gnosi.

9. — A questo punto termina anche la lunga linea, che
ha percorso lo svolgimento del mistero nell’antichita. Di gran-
de importanza & stata in essa Ja svolta che vi ha prodotto
Porfismo coll’introdurre nel mistero, come elemento essenziale,
la dottrina e la parola. L’orfismo perd accanto alla dottrina
~ha lasciato il rito, © ha fatto del rito o delle purificazioni Yog-
getto e lo scopo principale della’ dottrina. Ora invece il rito.
I’azione mistica & caduta del tutto, ¢ tutta Iimportanza si@
concentrata nella gnosi e nel verbo che la conticne e la pro-
duce. Una simile semplificazione ed elevazione era avvenutd
nella religione astrale, dove il posto del verbo cra tenuto dalla
Jewpla, o dalla vista seusibile del firmamento; ma nella reli-
gione astrale, al pari che nello stoicismo, por causa dell’idea
monistica, il mistero ha avuto poco rilievo © si ¢ rifugiato
nella corrente pitt popolare, il mitriacismo, dove son tornati &
prevalere il rito, le purificazioni c le iniziazioni. Nella teosofid
invece, per via del suo acuto dualismo, il mistero € assorto
a problema fondamentale della religione, e si ¢ compenetmto
colla lotta oscura e profonda che si combatte tanto in fondo
dellanima umana che attraverso le sfere del cosmos; ha I
pudiato perd le forme comuni ¢ materiali, persuaso di trovaré
la forza bastante a trionfare del male, nel verbo e nella gnos
Verbo ¢ gnosi, che non sono semplici suoni della nostra VO‘_“”
e semplici pensieri della nostra mente fondati sulla rivelazl®
ne, come nell’orfismo, o sul ragionamento, comoe nella fi1080°
fin; ma sono realtd divine, le quali perchd tali, senzd bisogh?
di altro. trasportano l'uomo nella sfera del divino © del 807
prannaturale: la gnosi, perch® luce che ¥ sostanza stess®
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Dio, e il verbo, perchd identico col verbo che ha creato il
mondo, ¢ che percid come ha fatto risplendere la luce nelle
sfere celesti cosl fa risplendere la gnosi in seno alle anime.

Una religione di tal fatta non mancava certo di sublimita
e nello stesso tempo di profondity, ma correva il pericolo
per la sua concezione impersonale della divinitdh e la fiducia
in mezzi puramente interiori, di cadere in un astratto indivi-
dualismo e in una fredda religiositd. A questo inconveniente
doveva rimediare la personalitah del profeta.

I1 verbo divino non &, come nell’orfismo, affidato soltanto
a un libro, ovvero realizzato per l'opera non troppo stimata
di orfeotelesti; esso & portato nel mondo e predicato da profe-
ti ispirati. Il loro ufficio & quello di risvegliare gli uomini
sepolti nel sonno e nella ubbriachezza, ‘perché aprano i loro
occhi alla luce della gnosi; la quale percid senza la loro azione
personale niente potrebbe in mezzo agli uomini (1). Come cid
avvenisse ci & messo quasi sott’occhi dalla fine del primo
trattato di Poimandres. Lo scrittore, dopo aver detto come
termind la sua visione, aggiunge: « 6 io cominciai a predicare
agli uomini la bellezza della pieth e della gnosi: o uomini ter-
restri, dati all’ubbriachezza al sonno e all’ignoranza di Dio,
svegliatevi e cessate di far crapula e di farvi vincere da un
gonno irragionevole.... I alcuni di essi facendosi beffa se ne
andarono precipitandosi nella via della morte, e altri gettan-
dosi ai miei piedi, mi pregarono d’istruirli. Hd io sollevandoli
addivenni la loro guida, insegnando colla parola come 6 in
qual modo si sarebbero salvati, e loro disseminai le parole della
sapienza e li nutrii colla bevanda dell’ambrosia ». Queste ulti-
me parole ricordano il liquido prezioso contenuto nel cratere,
di cui parla il IV® trattato, il nus divino, in cui gli uomini
g'invitano a bagnarsi. B anche qui I'invito ¢ portato da un
araldo, alla predica del quale solo pochi corrispondono; ma
questi divengono da mortali immortali, perché quella bevanda,
o lavanda che sia, ® la forza, la luce divina che si comunica
agli uomini. :
T

(1) Poim. VIL
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11 profeta & dunque intermediario tra Dio e gli uominij, il
portatore del verbo divino, anzi quegli in cui il wverbo incor-
porandosi si concretizza € si personifica. Egli percid si presen-
tava agli uomini a nome di Dio, anzi pretendeva, come i pro-
feti incontrati da Celso nella Sivia, di essere egli stesso Dio,
figlio di Dio, lo spirito divino: 2yd 6 Yedc eipe §i deob malg
‘qvetpo Jetov (1). Ma in qual modo queste pretese sono state
attuate? I molti profeti che la gnosi ellenistica ha prodotto,
pon hanno lasciato — come gid osservava Origene contro Cel-
50 — alcuna traccia ¢ alcuna memoria nella storia; il che
prova che la loro personalith non possedeva alcun carattere
veramente straordinario, e non hanno esercitato una potente
efficacia sugli spiriti. Quei pochissimi, il cui nome ¢ rimasto
circondato di fama, sono passati alla storia principalmente co-
me maghi; non solo Simone di Samaria, ma anche Apollonio
di Tyana, nonostante lo sforzo del suo panegirista Filostrato
di purgarlo da questa taccia. Ed era naturale. La concezione
naturistica della divinith come forza fisica, della sua appro-
priazione con mezzi fisici o magici, & rimasta attaccata alla
mistica antica — nonostante gli sforzi fatti per libcrarsene =
dalle sue origini, come abbiam visto, fino al suo stadio pilt
evoluto, la teosofia. I suoi profeti pertanto, nutriti esclusiva~
mente di essa, non hanno potuto e saputo elevarsi colla loro
personalitdy al di sopra di essa, ma hanno dovuto soggiacere,
come gli altri al suo opprimente meccanismo. Invece di pro-
feti sono stati maghi. : :

Allorch® sorse il Cristianesimo, nel cui centro stava la pex-
sona, ben altrimenti potente, del profeta di Nazaret, i segl.lﬂ'ci
della teosofia, che andavano in cerca del loro profeta, hanno
cercato di impadronirsene e di sfruttarlo a loro profitto: ma
Gestinon era diloro e non poteva mettere la sua persona a 101‘0‘
gervizio: la gnosi addivenuta cristiana © rimasta gnosi © di
cristiano ha avuto poco piu che il nome.

(1) OriGENES, Contra Celsum, VII, 8. Su questi profeti ellenistic off¢
Gizuis Werrer, Der Soln Gottes, 1916, p. 4-26.




CAPITOLO NONO

Ellenismo e Cristianesimo.

Sommario: 1. Corruziono dolla societd pagana e propaganda filosofica po-
polare: la diatriba cinico - stoica e la missione cristiana. — 2, Punti
dottrinali di contuatto tra la filosofin antica e il Cristinnesimo. — 3. Dif-
feronze. la personalitd di Die; suo aspetto pratico -storico. — 4. In-
dividualismo ¢ razionalismo greco, universalismo o sopranaturalismo eri-
stiano. — 5. Misticismo pagano e Cristianesimo: caratteri fondamentali
doi misteri, — 6. Cousistono essenzialmente nella rappresentazione mi-
stica della morte o delln resurrezione di un dio mediatore? Limiti o
ragione della loro universalith. — 7. Elementi mistici dei Cristinnesimo:
sentenze varie dei eritici. — 8. Mistica panteistica o impersonale del-
I'Gllenismo, mistica personale ed etica del Cristianesimo. — 9. La ri-
genorazione e redenzione cristianas: i sacramenti, — 10. Origine dogli
olementi mistiei del Cristianesimo. — 11, La persona di Gesu e lo sua
importanza pel Cristinnesimo.

Nello sviluppo storico della religione antica, quale I'abbia-
mo descritto, ci & apparsa chiara la linea direttiva, la tendenza
generale alla quale i fatti particolari e i singoli passi in avanti
orano subordinati. Nello stadio primitivo naturistico, il culto
della natura supponeva una concezione universale del divino
¢ rendeva possibile un’intima unione con €sso; ma in uno sta-
dio posteriore, quando distaccandosi dalla natura addivenne
pit spirituale ed umana, la divinitd si spezzd in una grande
quantith di numi, Spesso contrastanti tra loro, e si rese piu
lonlana e talora inaccessibile all’uomo. Da qui l'aspirazione
naturale dell’anima religiosa di ritrovare la primitiva uniti
ed intimitd, senza perdere il grado di spiritualith pit recen-
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teruente acquistato; oyvero. di saldave insieme le forme natu-
ristiche pit antiche della religione, tuttora persistenti in'mez-
70 al popolo, colle forme umanistiche pilt recenti, e di conci-
liare lo diverse tendenze da ess® implicate in una religio-
sith piu alta e completa, dalla quale attingere la forza per
una vita pil piena e duratura.

Tl processo & stato lungo e laborioso. aiutato dallo sviluppo
della. cultura in generale e, in particolare, di correnti affini
spirituali, come la filosofia; non & mai perod arrivato ad un
punto di stabile equilibrio e a und conclusione definitiva;
tanto i termini del problema erano difficili a conciliare! Ma
pit della speculativa, era difficile la soluzione pratica: il ri-
trovare quella forza viva e viviticante in cui consiste la reli-
gione, che & di per sd egsistente ed operante in mezzo al
mondo e non si produce. Qui goprattutto dovettero fallire i
tentativi. Onde quella grande irrequietezza che nei tempi vieini
a Cristo ha tormentato le anime religiose e le ha spinte nelle
pitt diverse direzioni in cerca della soluzione desiderata.

7 a questo punto che il cristianesimo ha preso contatto
colle antiche correnti spirituali. I contatti particolari sono
stati vari e molteplici, tubti interessanti ad esaminare, ma che
richiederebbero da per s& un volume intiero; a noi basti per
ora di considerare i caratteri generali di questo incontro, 1a
posizione propria del Cristianesimo rispetto alle correnti spi-
rituali che I’hanno preceduto, in che si ¢ valso della loro operd
precorritrice, ¢ che di nuovo — ad esse mancante — ha Pors
tato, e come percid siasi @ loro sostituito ponendo finalmente
termine al lunzo processo che la vita religiosa ha percorso
nel mondo antico.

1. — Comunememto si pensa che il mondo yomano, nel
quale il Cristianesimo ha fatto il suo primo ingresso, Sia stato
pagano nel senso volgare della parola e moralmente corroto
da cima a fondo. Cid & vero, ma, come da tutta la nostrd
trattazione apparisce, soltanto in parte.

Nelle campagne o nei villaggi, pagi, dai quali il pagan®
gimo ha preso il nome, si aveva aucbi‘& fede nei vecchi pumt
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.di Omero e di Esiodo; al lato dei quali perd sopravvivevano
sempre non pochi avanzi, come abbiamo visto, dell'antica
religione naturistica. Quanto alla morale, scarse notizie abbia-
mo in proposito, ma & certo che la schiavity, il duro lavoro
della terra, la povertd e la miseria non erano un campo adatto
per lo sviluppo dei vizi, che inondavano invece le cittd, soprat-
tutto i grandi centri della vita mondiale. Era qui che si perpe-
tuava nel suo splendore l'antica civiltd greca, la qua-le-pérb
si pud dire che sopravvivesse a se stessa nelle memorie e nella
imitazione del passato; tanto I'epoca ellenistica che romana
furono tutt’altro che epoche creatrici. Una tendenza particolar-
mente era rimasta dall’antico, ed andava acquistando sempre
maggior forza, 1'individualismo. Dai sofisti ateniesi in poi,
esso ha dominato lo spirito greco; ma nella flosofia delle
scuole socratiche & stato in gualche modo frenato e attenuato;
nelle masse invece e soprattutto nelle classi colte ha trovato
jibero accesso © sviluppo, favorito anche dalla caduta, per opera
di Alessandro, dei piceoli stati, che prima formavano altret-
tanti centri di una ristretta € disciplinata vita nazionale. Ad
essi, disciolti che si furono nell’impero di Alessandro, si sosti-
fuirono le persone individuali como centri dei valori della vita;
ogni altro valore oggeblivo era negato: la religione, lo stato,
arte e la scienza non erano considerati che mezzi per I’ indi-
viduo di star bene e di godere. Al numi pochi credevano pitu;
anzi si considerava un grande vantaggio, quello di essersi libe-
rati dal loro timore; si conservavano ancora i templi i sacrifici e
1¢ feste, ma solo perche servivano di decoro alla citta, di sollazzo
ai cittadini, di ricordo e di celebrazione dell’antico; 1 miti
fornivano ai poeti soggetti di piacevoli racconti ¢ deserizioni,
ma non altro. Anche lo stato non aveva che un valore rela-
tivo; era per la sicurezza © il benessere dei singoli cittadini,
i quali percid si tenevano in genere lontani dalle sue cure
@ brighe, che lasciavano volentieri ai molti impiegati ed uf-
ficiali, e in specie all’imperatore, che in. compenso, per l'opera
che prestava in favore di tubtti, era creduto degno di godere

dei medesimi onori ed anche maggiori di quelli tributati al

wecchi numi, addivenuti inutili. Alla natura persino — © quin-
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di anche alla sua scienza — hon si attribuiva altro scopo che
quello di prestare i mezzi all’individuo di conservare la vita
e di godere. I godere ©ra Iunica cosa che si considerava,
possedere un valore, che formava lo scopo della vita: ognuno
si sforzava percid di raggiungere il massimo possibile di godi-
mento e di accumulare la maggior somma possibile di mezzi
di godimento, I’ uno naturalmente a scapito dell’altro. Cosl la
personalita che si voleva porre al centro come norma di
valori, veniva & perdere essa stessa ogni base e valore; 1a
vita rimanevg priva di scopo © vuota di contenuto. Qui sta
principalmente la ragione, per cui il mondo antico al princi-
pio deil’impero 8i incamminava fatalmente per la via che con-
duceva alla roving irreparabile della vita tanto sociale che
individuale.

Questo in sostanza & il mondo, cui il Cristianesimo & ve-
nuto a predicare, per richiamailo dalla via del piacere, che
era la via della perdizione, © convertirlo ai beni veri ed asso”
luti dello spirito. Ma quel mondo non era tufto il monde
antico: in questo anche prima del Cristianesimo si agitavano®
altre correnti opposte, che si sforzavano appunto di dare alla
personalith umana piu salda consistenza, e di sottrarla cosi
al flusso instabile e al vortice travolgente dei femomeni este-
riori; erano le correnti filosofiche e mistiche, che nol couo-
sciamo.

Tra i filosofi, gli epicurei sono stati quelli che hanno cer-
gato di risparmiare e favorire, per quanto possibile, le ten~
denze delle masse al godimento; senza negarle, hanuno preteso
di disciplinarle e di ridurle a un perfetto equilibrio; equilibrio
al contrario per natura sua molto instabile, che metteva conbi~
nuamente in pericolo la personalitd umana. Gli stoici, inveces
giudicavano che l'unica via di salute fosse di sradicare quel-
le tendenze, di sostituire al godere il sapere come norma ©
gcopo supremo della vita; non atarassia, ma apatia. Da cid
3 facile intendere come la dottrina epicurea incontrasse molto
maggior favore nelle masse che la stoica, tanto pilt che gli
stessi avvenimenti storici di un’epoca continuamente in pred®
4 convulsioni e rivolgimenti politici sembravano confermal®
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la tesi che il mondo & retto dal caso e mnon dalla ragione. Lo:
stoicismo di sua natura era fatto per una cerchia ristretts di
spiriti eletti e non per la comune degli spiriti facili e leggeri;
che csrcavano la suprema felicith nei godimenti del mondo.
Ma lo stoico, in forza degli stessi suoi prinecipi, non pote-
va dinanzi alla rovina morale sempre crescente rimanere i-
nerte; egli si credeva investito di una missione superiore
verso questo basso mondo, aveva la coscienza di essere il
profeta che viene ad illuminare le menti oscurate dalle pas-
gioni, il medico a sanate le anime cofrotte dai vizi ().
Questa sua missione lo costringeva ad uscire dalla stret-
ta cinta della scuola e lo portava in pubblico in mezzo al
popolo. Di gid gli antichi cinici avevano introdofto Iuso di
metter sotto gli occhi dei loro concittadini per le vie e per
lo piazze sia la pratica e sia i principi della lorb filosofia. Fin
dal sec. I. dell’era volgare, quando si ebbe una rinascita del
cinismo, tanto i cinici che gli gtoici, strettamente congiunti ai
primi nella dottrina e nella pratica della vita, ripresero quel-
I'uso e lo perfezionarono. S’introducevano come consiglieri e
direttori di spirito nelle case dei nobili, dei quali talora edu-
cavano ed istruivano i giovani figli; in casi di disgrazie si
recavano @& consolare quelli che ne erano colpiti, e spesso
erano anche chiamati al letto dei micribondi. Ma sopiattutto:
in pubblico facevano sentire la loro parola; e, per questo, ri-
vestiti di un logoro inanto, coi capelli e la barba lunga, un
bastone in mano, senza averi e senzy tetto, si recavano di
luogo in luogo, fermandosi & predicare dovungue Vi era gente
disposta ad ascoltarli. La forma del loro insegnamento non
era pitt il dialogo, quale fu adoperato da Socrate e dal Ppri-
mi suoi seguaci, ma la diatriba (drarfi) = trattenimento,
conferenza) quale fu coltivata da Biono ¢ Telete, cinici del
sec. TII. a. C. Sebbene in alcuni casi siano state in seguito
messe in iscritto, in otigine 1o diatribe, per natura loro istru-
zioni vive ¢ popolari, erano fatte a viva voce: solo in tal

—— e

(1) Epitleto esclamava: {atoetdv Eotw, Gvdgeg, TO TOb @h0a6pov G OAEIOY-
111, 23, 30.
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modo hammo insegnabi i grandi maestri del tardo stoicismo,
Musonio ed Rpitteto. Ed appunto le dissertazioni di Bpitteto,
raccolte e messe in jseritto da Arriano, ci danno una- chiara
idea quale dovetto essere la predicaziono popolare dei ciniei
e degli stoici. Inoltre dallo stesso Bpitteto abbiamo una im-
portante pittura ideale del predicatore cinico, che egli ci pre-
senta come il messaggero (éiyyehog) di Giove, e la vedetta
(raxdoromog) degli womini, ai quali annuneia cid che loro con-
viene e cid che mon conviene di fare (1). B sull’esempio degli
stoici-cinici anche i seguaci delle altre scuole filosofiche, se
non altro per ragioni di concorrenza, si SONO dati alla istru-
zione ed educazione del popolo cogli seritti ma soprattutto
colla viva voce: onde vere schiere di predicatori, che giusta-
mente sono state assomigliate agli .apostoli dell'armata della
salute in Inghilterra, traversavano le regioni dell’impero spars
gendo il seme della loro filosofia, di 1uogo in luogo, dove era
maggiore cOncorso di popolo per ragioni di commereio, di di-
vertimento e ‘di feste (2). :

Da cid si fa manifesto come il mondo antico era interior-
mente diviso, e si presentava al Cristianesimo sotto due
aspetti diversi ed opposti: da una parte la gran massd, nel-
le grandi cittd soprattutto, religiosamente e moralmente cor-
rotta, dall’altra una cerchia ristretta di savi, che, per mezz0
delle varic fllosofie, si sforzavano di oclevarsi al di sopra
delle masse verso una concezione piu alta o pi vera della
divinitd, verso una forma di vita pit conforme al lume della
ragione naturale; o ¢id non solo per st medesimi, ma anche
per gli altri, che cercavano di ritrarre dalla perdizione della
vita mondana col mezzo dell'istruzione ed educazioné popola-
ve. 13 chiaro che il Cristianesimo doveva prendere un diverso
atteggiamento verso l'uno e verso Paltro di questi duo mondi:
doveva negare assolutamente il primo, e nello stesso tempo
_cercare di trasformarlo infondendogli il nuovo suo spirito; ma

i1) Dissert. 111, 22,

(2) Cfr. P. WeNDLAND, Die hellenistisch-romische Kultury 2% odiz. 191%
p. 88-91.
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non poteva negare del tutto il secondo, nel quale invece do-
veva riconoscere un precursore e un alleato. Certamente que-
sta opera preparatoria era riguardata dal Cristianesimo come
manchevole ed incompleta, perché la salute non poteva veni-
re che dal Cristo; il che gli era confermato dal fatto che il
frutto di questa propaganda filosofica non era né molto abbon-
dante nd troppo stabile, e che la propaganda stessa non cor-
rispondeva sempre all’alto ideale, che ad essa aveva prefisso
Bpitteto, ma spesso era inquinata da umani interessi e difet-
ti, quali appariscono, tra I'altro, dai dialoghi di Luciano con-
{ro i filosofi, come il Conwivium la Vilarum cuctio eil Pisca~
tor. Cid perd non toglie che molto di buono non vi fosse nel-
la propaganda filosofica e che il Cristianesimo non cercasse (i
sfruttarlo a suo vantaggio. Di gil una grande utilitd gli veniva
dall’uso stabilito della diatriba: il missonario cristiano, se-
guendo le orme degli apostoli della filosofia, trovava un ter-
reno preparato, un uditorio disposto ad ascoltarlo. Gli Atti
degli Apostoli ci presentano lo sinagoghe come il punto di
contatto tra Paolo e il gentilesimo, perché erano frequentate
dai timentes Dewn, quei gentili ¢iod che, sebbene non ancora
convertiti al giudaismo, pure veneravano il Dio d'Israele; ma
un altro punto di contatto non meno importante erano i luo-
ohi pubblici frequentati dai filosofi, dove erano attirate per-
sone di ogni condizione e di ogni specie. Negli stessi Atti
(19, 8 s.) si descrive la predicazione di 8. Paolo in lifeso co-
me quella che si svolse tra la sinagoga e la scuola del filo-
sofo Tiranno. Naturalmente talora I’ incontro del missionario
cristiano col missionario pagano dava luogo & dispute accese,
Je quali servivano esse gtesse allo scopo della propaganda;
cosl avvenne in Atene (Act. 17, 17 8s), dove Paolo, il quale
ogni giorno parlava nel foro a quei che vi si imbattevano
{x00g TOVS waguruyydvovrag), si incontro coi filosofi epicurei
¢ stoici, e venuto a disputa con loro ebbe occasione di pro-
nuneiare il suo discorso all’Areopago.

9. — I punti di dottrina intorno ai quali non era difficile un
accordo tra i cristiani e i filosofi, eccettuati naturalmente gli

-
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epicurei; riguardavano la teologia e la morale. La filosofiar
come abbiamo visto, era assorta, in contrasto colla religione
volgare, a una €oncezione universale e spirituale della divi~
nita; la quale escludeva tanto la forma antropomorfa, quanto
il culto nel senso che era volgarmente inteso. Ora il discorso
di Paolo all’Areopago — vero tipo dei discorsi della propa=
ganda cristiana tra i gentili — quantunque rispondesse alla
domanda di una dottrina nuova (vl fi zaw) abm 1| Um0 0o
Aahoupévn dwdayi;), pure di nuovo non aveva che la dottrina
specificamente cristiana della seconda parte sul giudizio uni-
versale e la risurrezione di Cristo, mentré la polemica della
prima parte contro il culto dei templi, delle immagini e dei
sacrifici; colla sottostante dottrina della onnipresenza © onni-
potenza divina, era tutta informata allo stile e al contenuto
della polemica filosofica, in specie degli stoici, come bene ha
dimostrato il Norden (1), e come del resto & facile intuire an-
che dalla citazione che vi si fa di un verso del pocta stoico
Arato (2). Cosi nel prologo del quarto Vangelo non si dice nien-
te di nuovo ai lettori, assuefatti al linguaggio della filosofia
popolare, quando del Logos si afferma che per suo moezzo tutte 1e
cose sono state create e niente & stato creato senza di lui; ma
i1 nuovo era che il Logos siasi fatto carne e che abbia abitato in
mezzo @ noi nella persona di Gesu di Nazaret. S. Paolo (Rom.
1, 18-23) conosce ed approva la dotbrina dei filosofi greci che
Dio & naturalmente conoscibile (yvwowdv tod Jevd), perchd, se &
invisibile (ta adpura witod) agli occhi del senso, > visibile agli
ocehi della mente (vooupevos nadopdrar), ed ammebtte di fatto
ana rivelazione naturale che Dio abbia fatto di g8 per mezz0
del cosmo ai filosofi gentili (6 Jeog v adtolg Erpuvégmos\'); ma
appunto, per via di questa cognizione naturale (yvovees oV
Pe6v) avvenuta per opera dei loro savi (pdoxovres elvat 60pot);
reputa i gentili maggiormente colpevoli di avere cambiato 1&
gloria pura di Dio in immagini di cose corruttibili. Probabil-
mento anche si deve all'uso della diatriba, alle disputo popo~

(1) Agnostos Theos, p. 3-13.
(2) o0 yap %ol yévog €opév. ARAT. Phainoni.

ot
»




— 317 —

lari tra i filosgfi ¢ i cristiani, se gli apologisti del see. II, al-
cuni dei quali, come Atenagora e Giustino, da filosofi erano
addivenuti cristiani, impostavano la loro difesa del Cristiane-
8imo sulla tesi che esso & l’unica vera filosofia.

Quanto alla morale, non c¢’¢ bisogno di spender parole per
dimostrare che i problemi fondamentali: chi sei? donde vieni ?
dove vai? I'esaltazione dei valori dell’anima al di sopra della
natura gensibile, I'antitesi recisa tra i veri beni e i beni sol-
tanto apparenti ecc. erano veritd comuni, alle quali si atbri-
buiva la medesima importanza tanto nella filosofia e nella teo-
sofia, quanto nel Cristianesimo. E anche in questa parte 8. Paolo
{Rom. 2,14 s.) riconosceva ai gentili, i quali non avevano ricevuto
da Dio come gli" Ebrei una legge scritba, il merito di aver
scoperto questa legge in s& medesimi (Suvrols elow v6pL06),
scolpita mei propri cuori (youmvov év taic xapdlalg abrdv).

Dopo S. Paolo, spesso si ¢ fatta dai cristiani la costata-
zione dellaccordo, talora anche verbale, tra le loro veritd
religiose e morali e quelle dei filosofi greci e romani. Di Se-
neca diceva Tertulliano: Sewecw saepe noster, e 8. Girolamo
gli assegnava un posto tra gli scritbori cristiani. Di fatto esi-
steva nell’antichitd un’amichevole corrispondenza, evidentemen-
te falsificata, tra il filosofo e l'apostolo. In generale si attri-
buiva quest’accordo alla dipendenza dei filosofi stoici, non solo
di Seneca ma anche di Bpitteto e di Marco Aurelio, dagli
seritbori cristiani: tesi che & stata rinnovata e sostenuta anche
nei tempi moderni (1). Se non che l'accordo riguarda soltanto
le singole affermazioni e non il loro nesso logico, che s’inqua-
dra nel sistema generale ben diverso, da una parte cristiano,

(1) Zawx, Der Stoiker Epiltet und sein Verhdltnis zum Christentum, 1895 3
ofr. Ia roccnsione di WenprLaxp in Theolog. Literaturzeitung, 1895. Sulle
analogie o difierenze tra la morale di Epitteto o quelln del Nuovo Testa-
mento vedi Ta. COLARDEAU, Biude sur Epictite, Paris, 1903. A. BONHUFFER,
Epiktet u. das Neue Testament, Giessen, 1911. R. BurtMaxN, Das religidse
Jloment in der ethischen Unterweisung des Lpiktet u. das N. T. in Zeitschrift
1+ d. neutestamtl, Wissenchaft, 1912, e in risposta: A. BONHGFFER, Epiktet w.
das Newe Testament, ibid. p- 281 ss. J. LAGRANGE, La philosophie religieuse
A Epictdte et le Christianisme in Revue Biblique, 1912,
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e dall’altra stoico. Nello stesso tempo non si pud ammettere
una dipendenza letteraria degli scritbori popolari e semplici
del Cristianesimo primitivo dai filosofi pagani; il contatto &
avvenuto non per mezzo della letteratura ma per mezzo della
diatriba e del contrasto vivente delle due correnti spirituali.

3. — Questi i punti di gomiglianza © contatto tra il Cristiane-
simo e la filosofia pagana; non sono perv meno notevoli ed
importanti le differenze. La prima riguarda la concezione stessa
Ji Dio, personale nel Cristianesimo, impersonale nella filosofia.
Differenza 1a quale non & soltanto teoretica ma eminentemente
pratica, perchd tocca Pessenza Stessa della religione, il modo
ciod d’intendere ed attuare le relazioni tra Dio € 1’uomo.

L’impersonalitiu di Dio & una necessaria conseguenza della
concezione del mondo tanto dualistica di Platone ¢he moni-
stica degli stoici. Giacche, nell'uno © nell’altro sistema, Dio ©
considerato come pura intelligenza, che percid non pud avere
col mondo altre relazioni che intellettuali, sia che come ided
pura ed astratta, infinitamente lontano dal mondo, proictti s
di esso la sua ombra od immagine, 0 sia che come ragione.
jmmanente dia unita e ordine all’universo. N3 Pidea a imma~
gine della quale > fatta una cosa, No Pordine che Sl trovas
nelle cose pud essere una persona, OVVero pud essere termine
di relazioni personali, ma soltanto reali. Qui siamo proprio al
cuore dell’intellettualismo greco. Platone, & Vero, parla anche
espressamente di un creatore del mondo, il 61]p,wvgyés, che ci
apparisce come und persond operante nel tempo, CON fini de-
terminati e secondo un disegno prestabilito, secondo ciod 1'e”
semplare delle idee divine © in specie dellidea della vite
(1 adroldov). 13 difficile perd sostenere col Gomperz (1) che )
demiurgo del Timeo non sia altro che Pidea suprema del hene
Jdella Repubblica, la quale abbia subito col tempo nella mente
di Platone un processo di personificazione; in riguardo piut~
tosto al carattere mitico che ha tutta la descrizion® dell?

————

(1) Griechische Denker, 11, 3% ediz. p. 484 88, 61d.
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creazione nel Timeo, & da dire collo Zeller (1) che la distin-
zione del deminrgo dall’idea del bene, come la creazione del
mondo nel tempo, appartenga appunto ai tratti mitici, i quali
non sono altro che la forma con cui il poeta riveste il pen-
siero della dipendenza di tutte le cose dai loro fondamenti
ideali. Quindi & che Plotino, il pilt acuto interprete del pen-
giero filosofico di Platone nella antichitd, ha eliminato dal suo:
sistema tanto il demiurgo quanto la creazione, e tutto ha fatto
derivare dal primo prineipio che ¢ Dio per un intimo processo
di ineluttabile ed cterna necessith. Nella dottrina invece di
Filone, per causa dell’influenza biblica, e nei sistemi dominati
ancora da una concezione di Dio antropomorfa e da tendenze-
mitologiche, come soprattutto i sistemi teosofici, il demiurgo
platonico non solo si 3 conservato, ma ha preso un largo svi-
luppo, congiungendosi con figure mitiche diverse e di diversa
origine, come I’Anthropos, Hermeos, Iside ece. Tutte figure le
quali della persona hanno soltanto Iaspetto esteriore, umano,
meglio adatto alle descrizioni e alle esposizioni popolari della
dottrina, ma prive di ogni sentimento interiore atto a susci-
tare affctti poteiiti ¢ a stringere forti Jegami personali. Quanto
del resto questi sistemi fossero Jungi dal concepire Dio in senso
personale, lo mostra la facilith colla quale hanno confuso I'i-
dea platonica col logos stoico, di cui hanno messe in evidenza
il lato matferiale e meno personale comc pneuma 6 luce.
Conseguenza NECESSaria della impersonaiitd divina era il
rigido determinismo, la legge ferrca che domina nel mondo.
La pronoia degli stoici attribuiva a Dio la cura dell'universo,
ma non delle singole persono; al loro freddo razionalismo fa-
ceva degno riscontro la loro dottrina del fato: la loro divinitd
suprema era un Dio insensibile di uomini insensibili. Questo
carattere di perfetta indifferenza della divinith rispetto agli
uomini, se spicca maggiormente nello gtoicismo, non mancad
negli altri sistemi, anzi in alcuni & ancora pill radicale. Secon-
do’ Aristotile — l’abbiamo visto — Dio & perfettamente chiuso
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(1) Dic Gesclichte der Griech. Philosophie, 1T, 1. cfr. Natore, Platous:
Ideenlehre, p- 339 5.




in sb stesso; niente sa ¢ niente vuole di cid che accade fuori
di lui. In fondo la medesima concezione ¢ quella di Plotino:
il suo Dio non pensa € non vuole, ma solo da s& irradia tutti
gli esseri dell’'universo in maniera necessaria ed immutabile.

A questa concezione della divinitd, to 9etov, impersonale (1),
rigidamente razionale, impassibile ed immutabile, il Cristiane-
simo oppone quella di Dio personale, provvidente ed amoroso.
I’origine prima di questa idea si deve ricercare nell’ebraismo.
Altra ® la via di giungere a Dio nella religione ed altra nella
filosofia. Qui Dio & oggetto di speculazione ed & concepito come
la causa e la ragione del tutto; onde non fn meraviglia che
nel puro intellettualismo greco Dio sia concepito come ragione,
fissa. e impersonale. Nella religione invece Dio ¢ termine di
relazioni personali, quindi esso stessn € concepito come per-
sona. A dir vero anche nella religione & possibile e talora si
ha una divinitd ip)personale: o nel primo stadio della reli-
giositd, il naturistico, quando I'uomo non & ancora assorto
all’idea di spirito; o negli stadi mistici pilt evoluti, quando
Puomo cerca di sopprimere la propria personalita e di con-
fondersi con Dio. Ma nelle religioni storiche, quelle cio¢ in
cui idea di Dio & intimamente connessa colla storia, nasce
o cresce colla storia, non si dd altra conceziono che di Dio
personale. Cid perd in diverse maniere. Nei gradi pil hassi
di religiosita, Dio ¢ un nume nazionale. La sua persona-lim
& concepita a modo molto umano: egli & il signore del paeseé
e il re della triblt e della nazione che vi si b stabilita; 1€
sue sorti sono indissolubilmente congiunte con quelle del
suo popolo, cresce e s’innalza quando il popolo & grande ©
potente, si abbassa ed anche muore quando il popolo soffre,
& umiliato o viene disperso. Questa concezione eomune al-
’Oriente era condivisa naturalmente anche dalle masse in
Israele; ma & stato merito grande dei suoi profeti Pavernele
man mano ritratte, per mezzo degli ammaestramenti duri dell®

(1) La denominazione neutrale ed astratta di Dio, <o Deiov, non © ori=
stiana; nel N. T. ' incontra soltanto una volta negli Atti, nel discorse “E"
punto di §. Paolo all’Areopago, dove & evidente 1'influsso dollo stoicis™




storia. Nelle lotte tra i grandi imperi d’Oriente, nella parte,
diversa, secondo le circostanze, che con meschini intendimenti
umani vi hanno preso gl’Israeliti, nell’estrema rovina che ne
¢ seguita, prima pel regno settentrionale sotto gli Assiri, e
poi pel regno meridionale sotto i Babilonesi, hanno mostrato
sempre e ovunque la mano di Dio, che regna sovrano su tutti
i popoli, non si fa corrompere da doni e sacrifici, non si sente
legato da vincoli speciali con Israele, ma mira unicamente al
trionfo finale della veritd sull’errore, della giustizia sull’ingiu-
stizia, del bene sul male. Cosi erano poste le solide basi di
una religione universale; la persona divina non era affatto
legata da relazioni speeciali con questa o quell’altra nazione,
ma trascendeva tutte le limitazioni di spazio e di tempo, di
cultura e di razza. Eppure questa religione universale non ven-
ne. Non bastava avere indicato 1'idea, bisognava attuarla. Ora
il popolo d’Israele era da una parte atfo a ¢id, perchd il solo
tra tutti i popoli che professasse il monoteismo; ma d’altra
parte il monoteismo era un tesoro prezioso, faticosamente con-
quistato, che bisognava gelosamente custodire, premunendolo
contro i pericolosi contatti ed influssi delle religioni circostanti.
La Legge doveva ossere la siepe di protezione. Ma da essa
Israelo non solo era difeso, era anche rinchiuso. Quindi & che
esso si formd una coscienza sempre piu viva della sua posizione
singolare come popolo, si compiacque di un superbo isolamento,
o fece rivivere le sue pretese a diritti speciali presso Dio, pre-
tese che gli antichi profeti avevano sconfessato. Dalla catti-
vita di Babilonia in poi aveva chiara 'idea della sua missione,
come quella di profeta di Dio in mezzo alle genti. Ma la so-
vranitd di Dio tra le ristrettezze delle osservanze legali e tra
le singolaritd delle speranze escatologiche perdeva molto della
sua universalith: un Dio universale non poteva essere portato
in trionfo attraverso il mondo da un profeta attaccato, come
Tsraele, ai suoi usie privilegi nazionali. I nazionalismo rivi-
veva sotto altro aspetto, e dinuovo formava un ostacolo in-
sormontabile alla universalitd della religione.

Allora il Cristianesimo si & sostituito ad Israele. Non piil
un popolo con determinate aspirazioni politiche, con una legge
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religiosa e civile conforme alla sua origine © indole nazionale,
colle speranze radiose di un finale predominio & superioritd su
tutti gli altri popoli; ma Und chiesa formata da tutte le genti,
adunata nel nome € jntorno alla persona del Cristo, 1a quale,
raccolta dalla mano d’Isracle la missione di portare a tutti
gli uomini Pannunzio del Regno di Dio, che ¢ quanto dire
della sua volontd salvatrice, si fa strumento dell’effettiva rea-
lizzazione dei suoi disegni, attraverso la storia, in mezzo al
mondo. Allora si & finalmente adempito Iideale profetico; e il
Oristianesimo ha preso per sb il motto che Isaia aveva coniato
per Israele (Cfr. Act. 13, 47): ccce dedi le in lucem gentium,
wt sis salus mea usque ad extremam lerrac! (1)

Alla, base di questa concezione della missione cristiana sta
J’idea della personalitd di Dio. Anche in teoria il Cristianesi-
mo ha solennemente affermato e posto in cima del suo inse-
gnamento 1a trina personalitd di Dio; ma considerata in se
medesima essa © un abisso in fondo al quale non & dato ad
occhio umano di penetrare, ¢ il mistero dei misteri. Invece
veduta in atto, nell'effettuazione del piano di salute dell’umas
nita, nellopera vivente in mezz0 agli uomini e colla cooperads
zione degli uomini, & pilt accessibile alla mente ¢ al cuore umano.
Non gid che anche sotto questo aspetito la persona di Dio non
sia circonfusa di oscuritd e non debba essere avvicinata con fede-
Anzi se fin da principio il Cristianesimo ha avuto un’idea chiard
della -sua missione come strumento della viva volontd divin®
attuantesi in mezzo al mondo, non altrettanto si pud dire del
modo come questa missione si sarebbe effettuata. Ila compresos
s1 di essere in mezzo al mondo un piccolo pugno di lie-
vito destinato a far fermentare la massa intiera: ¢id perd non
poteva avvenire in una volta, ma successivamente, per gradiy
attraverso incertezze difficolth e mancanze, le quali si sono
fatto manifeste soltato nel processo della storia. Fino da prin”
cipio gli stava innanzi agli occhi I'alto ideale da raggiungerés
il Regno di Dio, che ha concepito ed espresso con figure @
con termini desunti dagli antichi profeti o anche dai pilt 1€

(1) Isa, 49, 6; cfr. 42, 6.
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centi apocalittici giudaici; ma appunto perche ideale era ve-
duto nello sfondo alla fine dei tempi e in un mondo superiore;
la via che ad esso conduceva non poteva essere misurata e
delineata in avanti, ma si apriva ¢ si svolgeva man mano che
la storia faceva il suo cammino, e allora le asprezze si appia-
navano, le vie tortuose si raddrizzavano, gli sprofondi si col-
mavano e nuove relazioni si stabilivano tra la chiesa e i di-
versi aspetti della cultura e della societd civile. Qui & tutta la
storia del Cristianesimo. Cosl quel Regno di Dio che nella sua
piena realizzazione appariva come una entita escatologica,
quasi separata dal mondo e dalla storia, in atto si & sempre pilt
avvicinato ¢ come immedesimato col mondo e colla storia, e
si & fatto la presenza viva e reale di Dio nella umanita,
che sotto la sua -guida e col suo aiuto cerca di raggiungere
penosamente i suoi destini.

In questa concezione viva e personale di Dio sta la diffe-
renza capitale colla concezione filosofica. Nello stoicismo, se-
condo il quale Dio si confonde col mondo, egli prende parte
per necessitd al suo sviluppo, ma non & una parte personale,
& semplicemente meccanica, senza interesse e senza amore, co-
me meccanico, benchd logico, € il processo cosmico in cui &
implicato. Negli altri sistemi, in cui Dio ¢ fuori del mondo,
non prende alcuna parte nel suo processo, ma solo dal di fuo-
ri, involontariamente ed anche inconsapevolmente, esercita su
di esso una specie di attrazione che lo mette in moto, o col-
Tentusiasmo che desta la bellezza dell’idea, o colla perfezione
oggettiva della sua natura. Per il Cristianesimo invece Dio &
distinto dal mondo ma & nel mondo; egli & che I'ha creato
pei suoi fini, non perfetto ma in via di raggiungere la per-
fezione, alla quale presta il suo aiuto, perch® essa sia in-

sieme lopera di Dio e del mondo. Solo cosi & possibile una.

relazione personale tra Dio e il mondo, centro della quale &
I’amore; non solo l’amore del mondo verso Dio, ma anche di
Dio verso il mondo. I’antichitd ha conosciuto il primo, non

il secondo; la grande parola, ignota agli antichi e che per.

primo ha fatto risuonare il Cristianesimo, & scritta nel quarto
Vangelo: sic Deus dilexit mundum!
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Alla relaziono personale di Dio col mondo va connessa
quella coi singoli uomini. Non ¢ soltanto I’ordine cosmico uni-
versale, come nello stoicismo, che ha valore; a Dio appunto
perché personale, stanno a cuore soprattutto i valori indivi-
duali e personali; anzi la formazione della persona umana, la
sua elevazione dalle legaccie della natura materiale alla liber-
ta dello spirito & lultimo fine a cui mira l'opera di Dio.
Quindi la vera provvide nza divina & la cristiana, non la stoi-
ca; provvidenza eminentemente personale, della persona crea-
trice verso la persona creata, cui da la sua grazia ed aiuta
per conquistare e conservare la propria personalitd spirituale,
al di sopra delle mancanze e delle difficoltd opposte dalla ma-
teria informe e corruttibile. Qui sta propriamente secondo il
Cristianesimo la sot eria.

Dall’altra parte il processo della formazione personale
pon va disgiunto come nel platonismo e nei sistemi derivati,
dal processo universale. Le singole persone raggiungono la
loro perfezione e felicitdh solo in quanto prendono parte al
Regno di Dio. Il Regno di Dio, e non la felicitd dei singoli
individui, costituisce I’ ultimo termine dell’escatologia cristiana.
B questa un’altra differenza capitale tra I’ellenismo e il Cri-
stianesimo. Differenza, che di nuovo ha le sue radici nell’ebrae-
simo, il quale per primo ha concepito 1’idea del regno di Dio,
mentre perd nell’ebraesimo il Regno di Dio ha un colorito spic”
catamente nazionale, ha raggiunto nel Cristianesimo la sua
piena universalitd. Il personalismo dunque cristiano non ¢ in-
dividuale ma sociale: la societd dei giusti che in tutti i tempi
e in tutti i luoghi fann o trionfare nel mondo la santitd e la
giustizia & il fine e il coronamento della creazione. Il ben®
di ognuno & inseparabile dal bene di questa societd univer:
sale e tanto sard pilt grande quanto pit grande sard la part®
che avrd avuto nel trionfo dell’ideale comune; il quale all®
fine dell’universale processo cosmico sarh pieno e sicuro, per:
chd & Dio che in mezzo a questa societd combatte e con €s5¥
trionfa.

Con cid il Cristianesimo ha superato uno dei lati dell’in”
dividualismo greco. Tanto la felicitd, il summum borwm dekg




I'nomo, secondo la filosofia, quanto la soteria, secondo le reli-
gioni mistiche, era propria di ciascun individuo, incomunicabile
ad ogni altro. Anzi la filosofia qui soprattutto ha fatto i suoi
sforzi, ha cercato di isolare la felicitd di ognuno, per renderla
cosi indipendente dal fato degli altri e in generale dagli avve-
nimenti del mondo esteriore; non solo il platonismo, il quale
ha riposto il fine supremo dell’uomo nel separarsi dal mondo
sensibile e nel concentrarsi nella contemplazione delle idee
divine, ma lo stesso stoicismo, il quale, sebbene abbia riposto
il fine dell’uomo nell’operare in mezzo al mondo in conformitd
dell’ordine universale, e gli abbia ingiunto ii dovere — al
fine della propria perfezione — di cooperare al bene e di
venire in soccorso degli altri, pure ha voluto che si conser-
vasse interiormente indifferente quanto agli effetti delle azioni
proprie ed altrui, che rimanesse  in ogni caso impassibile, sen-
za, compassione e percid anche senza amore (1). Se non che
questo egoistico isolamento interiore, invece di assicurare il
raggiungimento della felicita, ha fatto si che le varie scuole
filosofiche si affaticassero indarno attorno all’affannoso proble-
ma. Non d possibile all’uomo di estraniarsi dal mondo e dalla
societd; eglh o si salva con essa o si perde con essa. Percid
con ragione il Cristianesimo ha risolto il problema per la via
opposta, ordinando all’uomo di dare tutto sé stesso, tanto I’ in-
terno che l'esterno, al bene della comunita, di partecipare con.
amore al gaudio e al pianto degli altri, gaundere cum gauden-
tibus, flere cum flentibus; non di cercare egoisticamente dr
salvare I’anima propria ma di metterla volentieri in pericolo
quando vi sia bisogno, nella certezza di potere salo cosi sal-
varla per la eternitd. L’amore fraterno the tormenta ed uccide,
& anche quello che salva o rende felici.

Ma vi & anche un altro lato nell’individualismo della filo-
sofia greca. Mentre ciod essa nega al mondo e alla societd di
entrare a far parte della felicitd dell’uomo, riconosce a que-
sto il potere di raggiungerlo colle proprie forze: l’osservanza
della legge morale o razionale & I'unica via per arrivare alla

(1) Cfr. sopra p. 239
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felicith, ma essa & possibile a tutti per cid stesso che tutti

possono naturalmente conoscerla. IL’individualismo filosofico -

¢, come abbiamo visto, integrato dall’intellettualismo, dalla
fiducia che Pintelletto umano possa conoscere il bene e che
conoscendolo dia anche la forza di opg¢rarlo.

Ora & appunto questo che nega il Cristianesimo. Nei pri-
mi capitoli dell’Epistola ai Romani S. Paolo, mettendo a con-
fronto la legge che gli Ebrei hanno ricevuto da Mose e la
legge che i gentili hanno saputo scoprire colla propria ragio-
ne naturale, esalta tanto 1’una che l’altra come per se stessa
santa, giusta e buona (7, 14); ammette che in noi la parte
guperiore ¢ migliore simpatizza naturalmente con essa (v. 16),
nello stesso tempo perd riconosce che la nostra parte sensibile,
la piu forte e potente, naturalmente si ribella ad essa; onde
I'uomo non opera secondo che vorrebbe la mente, ma come lo
spinge la passione: « giacché io acconsento con gioia alla legge,
secondo l'uomo interiore, ma vedo nelle mie membra un’altra
legge, che lotta contro la legge della mia mente e mi tiene
schiavo allalegge del peccato che & nelle mic membra » (vv. 22 8).
Onde il grido disperato e la domanda di aiuto: « oh me in-
felice! chi mi libererd da questo corpo di morte? » (v. 24). Qui
& definita mirabilmente la differenza tra il Cristianesimo da
una parte, il gentilesimo e ’ebraismo dall’altra: essa non con-
siste nella legge, che ¢ per tutti in fondo la stessa, ma nel
riconoscere diversamente dai Gentili ¢ dagli Ebrei la propria
incapacitd di metterla in pratica, e il bisogno per questo di
un aiuto superiore. Ed & per Pappunlo questo aiuto che il
Cristianesimo si vanta di avere in se e di potere offrire agli
yomini: «la grazia di Dio per mezzo di Gesu Cristo nostro
Signore!» (v. 25) (1). La causa ultima della salvezza cra Per
il gentilesimo la sapienza, per il giudaismo la giustizia, Per
il Cristianesimo la grazia divina.

(1) La leziono comunemente proferita dai critici (cfr. W. SANDAY and
A. Heaorax, Commentary on the Epistle to the Romans, 5% ediz., p: 184) ®
«quella del cod. B ydgis t® 9@: ma la lezione occidentale, dei codd. D
_‘10”“- Volg. lat. ece. 1) 3¢ ol Deol & pil conforme al contesto-
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Con cid il Cristianesimo si oppone completamente non so-
lo all’individualismo greco ma anche all'intellettualismo, su
cui essa poggia. Il che apparisce soprattutto nel diverso mo-
do di considerare l'azione contraria alla virtd e alla legge
naturale. Il filosofo greco la considerava come un errore, sem-
plice ignoranza o sbaglio dell’intelletto umano. Il cristiano
invece la definisce e la dice peccato; idea nuova, che non solo
trasporta la cosa dal campo dell’intelletto a quello della vo-
lontd, ma anche dal campo morale al religioso: chi pecea &
colpevole non peor avere shagliato nel ragionare, ¢ nemmeno
per non avere potuto colle proprie forze superare gl'istinti
perversi della natura, ma per avere disprezzato la grazia offer-
tagli da Dio affine di elevarlo fino a 88, trionfando sulla
natura. Da qui la necessitd del perdono dei peccati. Un erro-
re puramente intellettuale non ha bisogno che di esser correbto.
Ma il peceato che & offesa di Dio ha bisogno di essere perdo-
nato. Pereid Iddio che offre all’luomo la salute comincia dal-
I'offrirgli il suo perdono, e la prima parola che ha fatto udire
il Vangelo, parola giammai udita prima, ¢ stata questa: « figlio,
(i sono rimessii peccati » (1). La differenza dunque fondamen-
tale, che comprende in s& tufte le altre, tra il Cristianesimo
e la filosofia antica, & che il Cristianesimo non & una filosofia (2)-
Non una fredda speculazione per quanto profonda, ma una
forza viva, la forza della volontd salvatrice di Dio operante
in mozzo al mondo, come I'ha bene definito S. Paolo: duvapig
Jeov Zotiv slc comolay wavel 1@ miotedovee (Rom. 1, 16), ovvero:
« la grazia di Dio per mezzo di Geslt Cristo Signor nostro » (7,26).
Non & dunque una forza divina che agiscoe meccanicamente,
ma personalmente su persone che alla lor volta ad esso ri-
spondono personalmente colla fede. B il regno di Dio tra gli
womini, che come lievito tende a trasformare tutto in modo che

(1) Mait. 9, 2 ss.

(2) I stato il primo Brano Bauor & tentare di spie,
azione della flosofin o della moralo antica, ma specialmente
soprattutto in Christus und die

eare il Cristianesimo

come uny deriv
dollo stoicismo. Cosi in molto delle sue opere,

Ciisaren, Berlin, 1879.
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alla fine si adempiano da per tutto i suoi supremi disegni,
come in cielo cosl in terra.

5.— A questo punto bisogna che rivolgiamo la nostra atten-
zione all’altro aspetto dell’ellenismo, il misticismoj; il quale pri-
ma del Cristianesimo, contrariamente al razionalismo filosofico,
ha negato all’uomo il potere di raggiungere da s¢ la soteriae
nello stesso tempo gli ha offerto 'aiuto divino. Qui nasce per-
tanto un problema: in che differisce il Cristianesimo dal mi-
sticismo pagano? e vi & un rapporto di dipendenza dell’ uno
dall’altro ?

La questione & molto grave, molto agitata o diversamente
risoluta ai nostri giorni. Tutta la storia che abbiamo tracciata
deve servire alla soluzione del problema, la quale finira per
farci meglio intendere la natura del Cristianesimo da una parte,
dell’ellenismo dall’altra. E ¢id tanto meglio in quanto che que-
sta storia ci & apparsa come un lungo processo cvolutivo in
cui il misticismo & salito a gradi sempre pilt alti. senza perd
arrivare o un termine ultimo e definitivo. La questione cosl
viene a porsi in questa guisa: il Cristianesimo & anch’esso il
prodotto — a parte i caratteri propri derivanti dalla sua ori-
gine speciale — di questo processo evolutivo; condotto finalmen-
te a termine per opera sua? cosi oggi si sostiene da molti; ovves
ro: & creazione originale ¢ indipendente che, incontratasi in al-
cuni punti con quella linea, non si ¢ inserita in cssa, ma I’ha
spezzata e seguitando il cammino per conto suo, ha raggiunto
il termine, al quale quella non era potuta arrivare? Questo,
io penso, & cid che risulta da un esame attento e sprcgiudi-
cato della questione.

Ripensiamo in breve la natura del mistero. Il suo scopo
era di procurare all’'womo la soteria. Alla sua base stava und
concezione dualistica, la distinzione tra una sfera divina ©
un’altra non divina: distinzione che si & fatta sempre piu netta
e profonda. Al principio era la tribli, colla sua vita — consi-
derata come tutt’una — civile e religiosa, che si opponeva (U
tutto il mondo estraneo e profano. Poi, superato l’interceSSfi
gentilicio e anche nazionale dagl’interessi universalmente umant;
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si & distinto in generale tra la sfera divina e Pumana, il di-

vinuwm e l'humanum genus. La distinzione, che in origineg po- -
neva l'uomo tutto dalla parte opposta alla divinitd, fu intesa-

dagli ortici nel senso che I'unomo appartenesse insieme alla sfera
divina e non divina: alla divina per I'anima, alla non divina
per il corpo. La distinzione nondimeno mantenne sempre an-
che un senso spaziale e reale, anzi allarcandosi acquistd un
senso cosmico, per opera dell’astrologia, la quale distinse tra-
lo sfere celesti, abitazione propria degli dei, e la terra, abita-
zione degli uomini. La teosofia col suo dualismo radicale ha
introdotto un’opposizione ancora piu stridente ed acuta, tra il
mondo della materia e il mondo dello spirito: quello diviso-
tra terra e cielo come nell’astronomia, questo posto al di fuo-
ri e al di sopra delle sfere celesti, Pogdoade, e costituente da-
86 una unitd singolare, la monade.

In tutte queste diverse manierc di concepire la distinzione,
domina I’idea che essa & gid bella e fissa, determinata spa-
zialmente da una linea, la quale ¢ insormontabile naturalmente, .
¢ che solo pud essere sorpassata col consenso e per la gra-
zia degli dei. L’ uomo dunque che si trova al di qua, escluso
dal mondo divino — sia per natura sua o sia per una caduta
imputabile personalmente a lui o ad altri — aspira a passsre
al di 14 e addivenire cosi partecipe della natura e vita divina.
Qui sta la soteria: al principio essa era semplicemente Iin-
serzione, considerata come una rinascita, nel genus delly tribi
¢ nella religione del dio della tribui; poi fu I'inserzione, an-
che questa rigenerazione, nel divinum genus di una diviniti
universale, come Demetra o la Gran Madre, col diritto di pax-
tecipare alla loro heatitudine nell’altro mondo; e in fine nel con-
cetto della parziale divinitd dell’uomo, alla rigenerazione si sosti--
tul la redenzione. La soteria ciod si concepl come la liberazione:
dell’anima dal corpo ¢ il suo ritorno al mondo dei puri spi-
riti, secondo gli orfici, nel paradiso infernale, secondo gli
astrologi. nelle sfere celesti, e gecondo i teosofi, nella divina
monade in grembo a Dio. Effetto della rigenerazione o-dfalla
redenzione era la partecipazione piu picna alla vita divinga,,
o quindi alla immortalith. B Dio partecipava all’'uomo la sua
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vita, trasportandolo non solo dalla sfera inferiore alla sua sfera
superiore ma immergendolo anche nel suo elemento, una spe-
cie di fluido sottilissimo, sia che si chiamasse dvapng, wvetpa
ovvero @is — opposto all’elemento di cui si compongono le
cose sensibili, la materia e la tenebra.

Il mistero era il mezzo di oftencre la rigenerazione e la
redenzione. Il rito della rigenerazione era, per la sua natura,
un rito analogo a quello adoperato per le adozioni, il mistico
passaggio per il seno della dea; a questo si univa comune-
mente anche un rito di comunione, per il quale il mysta non
si appropriava la divinita colla manducazione come nella omo-
fagia di alcuni culti, ma addiveniva semplicemente commensale
della dea, come nel culto di Serapide. L'omofagia & scomparsa
dalle religioni mistiche, perchd queste tendevano a semplificare
espiritda]izzm‘eiloro riti. Battesimi ed altre specie di purifica-
zioni costituivano il rito della redenzione nell’orfismo. Ma so-
prattutto la visione e la parola prevalsero come rito esteriore
nelle fasi pitt alte del misticismo. La visione di una luce me-
ravigliosa era il rito pit alto degli eleusini, la parola di Or-
feo il mezzo per lorfico di conoscere la via della redenzione,
la visione e la contemplazione delle sfere celesti I’unica forma
esteriore della religione astrale nella sua purezza, la visione
interiore e la parola profetica comunicata per mezzo di una
tradizione segreta, la base della gnosi nella teosofla. Luce €
veritd, visione e cognizione, pm‘oi:u e rivelazione si integravano
e si confondevano assieme; fino a questo grado di spiritualitb
& giunto il mistero presso gli antichi.

6. — Il rito & il mezzo della salute, ma la causa prhna 2 1a di-
vinitd, la sua potenza e lar sua bontd. Questo punto merita
una speciale attenzione. Come abbiamo visto, 1’idea del di-
vino nelle religioni mistiche tendeva all’unitd e all’universalitd.
Tanto Demetra che la Gran Madre erano la dea cho rappres
sentava e incarnava in s la natura; la teologia orfica si por-
deva in un sincretismo panteistico; Iside era la divinith un&
.e tutto; la religione astrale si fondava su und concezions mo-
nistica e la religione teosofica su una concezione dualistic®
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dell’universo. Malgrado c¢id il misticismo non & mai riuscito a
liberarsi completamente come dall’antropomorfismo, cosi dal
politeismo e.dalla mitologia. Con Demetra si accoppiava nel
culto Proserpina e talora anche Plutone, Dioniso ed altri numi ;
Attis era il nume coniunclum Matri Dewm; Iside aveva por-
tato con 8@ dall'ligitto Osiride e gli altri ddi del suo ciclo;
le divinith astrali prendevano il nome ¢ si identificavano vo-
lentieri coi numi dell’antico panteon; anche il Nus supremo
della gnosi tollerava volentieri a sé d’accanto figure mitolo-
giche, Hermes p. es. con tutto il suo seguito. Tubto questo
bagaglio politeistico e mitologico costituiva un peso morto per
il mistero ¢ un impedimento per il suo sviluppo in senso spi-
rituale. Invece si vuole oggi considerarlo come un elemen-
to neccessariamente connesso con il mistero qual mezzo
della salute, e fondarci sopra una stretta analogia col Cri-
stianesimo. Il Loisy scrive: «Nei misteri pagani gl'iniziati ot-
tengono la sicurezza di una vita beata nell’eternita in una
relazione intima, in una stretta unione colle divinith dei mi-
steri. Queste divinitd sono specialmente qualificate per pro-
curare agli uomini una tale garanzia. Dioniso & stato divorato
dai Titani per rinascere immortale. Cora ¢ discesa nel paese
dei morti ed ¢ ritornata accanto a Demetra: essa conosceva
Ie vie della morte e della immortalith. Attis & similmente ‘morto
ed ¢ risuscitato. Osiris & stato ucciso da Seth e risuscitato
da Iside. Mitra, al principio delle cosa ha compito, se non
I'ha subito egli stesso, il sacrificio da cui & venuta la creazione
degli esseri animati: & dungue un dio che crea, che vivifica,
che risuscita, e forse anche egli & un dio come gli altri risu-
scitato. La funzione dunque di salvatore degli uomini non con-
viene a tutti gli dei, in specie ai supremi. Nel sistema cri-
stiano, il Dio unico non salva gli uomini per un’azione personale,
ma salva per mezzo del suo figlio Gesu Cristo. In generale, an-
che le divinitd dei misteri sono di quelle che possono dirsi mez-
zane o mediatrici» (1). Esevcitano cioe, come meglio egli spiega
in seguito, questa funzione salvatrice, in virth della loro

1) Les mystéres paiens et le mysiére chretien, p. 10 ss.
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morte e della loro resurrezione. € Nei misteri di Dionigo il rito
essenziale era 1o smembramento della vittima viva, incar-
nazione del dio, di cui i mysti... mangiavano la carne cruda
e palpitante; cosi avevano fatbto i Titani per il divino infante
Zagreus, risuscitato in Dioniso: il dio moriva di nuovo mistica-
mente nella vittima per rivivere nel mysta e a lui partecipare
la sua immortalith. Ad Eleusi il mysta partecipava al terrore
di Core rubata dal re infernale, all’angoscia di Demetra che
cercava la figlia, e alla sua gioia quando le fu resa; anche
qui i riti erano creduti commemorare le pene ¢ le gioie, la
passione e il trionfo delle dee che conferiscono I'immortaliti.
La passione di Attis si rinnovava al naturale nella consecra-
zione dei suoi sacerdoti, ¢ misticamente nel criobolio e tauro-
bolio per mezzo dei quali i mysti erano rigenerati; anch’essi
morivano con il dio, affine di risuscitare per mezzo di lui e
come lui. Nei misteri di Iside & alla morte, alla sepoltura e
alla resurrczione di Osiride che si riferivano i riti e che par-
tecipavano gli iniziati. Cosl non v’& dubbio che i riti d’inizia-
zione nei misteri di Mitra erano intesi come una rappresenta-
sione dei miti del dio, e che i riti come i miti comportavano
una serie di prove e di pene, perfino forse una specie di pas-
sione divina nel sacrificio del toro, e terminavano coll’apoteosi
per mezzo dell’ascensione al cielo » (1). Tutta questa costruzio-
ne fatta per mettere in evidenza l’analogia dei misteri col Cri-
stianesimo, & priva di ogni solido fondamento. Basta ricordare
i dati principali della nostra storia. Ad Eleusi Proserpina non
aveva che una parte secondaria; la parte principale spettava
a Demetra. di cui nell’iniziazione il mysta acquistava la figlio=
lanza senza alcuna mediazione di Proserpina; la rappresenta
zione del mito non cosbituiva liniziazione o la rigenerazion®
ma la supponeva gid avvenuta giacche faceva parte dell’epop-
teia, e in specie il ritorno di Proserpina dall'inferno non aveva
alcuna relazione sacramentale col mysta, il quale come tutti di-

(1) Ibid. p. 12 s. Cosl anche M. BrRUCKkNER, Der sterbende und awfer
stchende Goitheiland, 1908, W. Bousskr, Kyrios Chrislos, 2% ediz. 1925, P7
134, ss.
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scendeva dopo morte all’inferno, ma non ne risaliva. I assai
dubbio che nei misteri dionisiaci (da non confondersi cogli or-
fici nei quali probabilmente 'omofagia non aveva luogo (1)),
la manducazione della carne sanguinante del toro avesse il si-
gnificato commemorativo del mito di Zagreus, che era certa-
mente di origine posteriore e localizzato a Creta; ad ogni modo
la. virth sacramentale del rito non poteva essere attribuita al-
I'azione degli empi Titani, i quali se col fatto di divorare il fan-
ciullo Zagreus trasmisero a tutta la loro disendenza lori-
gine divina, trasmisero anche una grave colpa originale, per
la, quale essi furono fulminati e dalla quale appunto bisogna-
wa purgarsi. Anche nei misteri metroaci la parte prinei-
pale era della dea, la quale fungeva da madre adottante del
mysta; Attis non era il mediatore della virtl sacramentale ma
piuttosto personificava Dlintiera classe dei mysti, che quella
virtt avevano ricevuto dalla dea; e quanta poca importanza
avesse il suo mito anche pei misteri apparisce chiaramente
dalla forma varia ed incerta che ha preso nella tradizione, la
quale del resto ignora del tutto, anzi esclude espressamente
che egli risuscitasse (2). Solo si pud dire che Attis, al pari di
tutti gl'iniziati, fu dalla dea, dopo morte, assunto nella sud
gloria e a sé ricongiunto, ma questa assunzione invisibile non
faceva parte certamente del rito consecratorio dei misteri. E
altrettanto si deve dire di QOsiride, il quale non fu propria-
mente risuscitato da Iside, ma soltanto richiamato a nuova
vita, per noi invisibile, nell’Ade, col mezzo dei riti magiei fu-
nebri; ora nei misteri isiaci Osiride non aveva che una parte
-secondaria cd indiretta (3), non vi si celebravano, per quanto
sappiamo, i suoi funerali, e non era per mezzo di riti fanebri
.che si faceva liniziazione, la quale produceva l’apoteosi del
mysta, ma per mezzo del mistico viaggio attraverso il cosmo (4).
Quanto a cid che si dice di Mitra & del tutto arbitrario: niente

(1) V. sopra, p. 103.
(2) V. sopra, p. 128 s.
(3) V. sopra, p. 170
(4) V. sopra, p. 175 ss.
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prova che il mito di Mitra fauroctono (1) fosse rappresentato
nei misteri; e ad ogni modo interpretare l'uccisione del toro
fatta da Mitra, come la morte di Mitra stesso e la sua resur-
rezione & un controsenso. Si di anche molto interesse al titolo
che Mitra portava, come il Cristo (Hebr. 8, 6; 12, 24; 1 Tim.
9, 5), di mediatore, 6 neotmg (2); & perd da osservare come da
Plutarco esso & interpretato non come mediatore tra Dio e
gli uomini, ma tra Ahura Mazda ed Ahriman, 0 anche in senso
Jocale tra il mondo superiore e il mondo inferiore; non ¢& del
resto improbabile che nel mitriacismo, Mitra apnarisse non
come una divinitdh dipendente, ma come il dio supremo ed as-
soluto.

In conclusione, la virtl divina del mistero era effetto della
divinitd principale e non della rappresentazione della morte
e della resurrezione di una divinith secondaria, di cui non.vi

2 traccia nei misteri. In alcuni senza dubbio si ra-ppresent&-'

vano i miti relativi, con scene alterne di duolo e di gioia
spesso sfrenata; ma erano miti di origine e significato agricolo,
che, rimasti attaccati al mistero per la sua origine naturistay
furono eliminati & mano a mano che il mistero si andava ele-
vando. In altri il mito @ nato dal rito stesso del mistero, ed
allora non fa meraviglia che poi il mito e la sua rappresenta
zione siano stati intesi come simbolo e come garanzia dell’ef-
ficienza divina delrito. In questo senso & da intendere la for-
mola riferita da Firmico. Materno (3), che in una religion® mi-
stica, probabilmente di Aftis, si pronunziava all’ improvviso
apparire della luce, e mentre si ungevano le gole ai devoti:
«fate animo, o mysti del dio salvato, ch® anche noi avremo
la salvezza dalle pene». Dove & da notare che il dio si dice
salvato (9e00 ocomopévov) e mon salvatore (comip); era proprio
soltanto della dea il dar la salute.

Ma a chi la divinitd salvatrice faceva dono della salute?

In antico, alla nazione erano riservati i favori del nume 1&°

(1) V. sopra, p. 217 s.
(2) V. sopra, p. 219. s.
(3) De err. prof. rel. XXII, 1.
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zionale. Anche se la nascita non conferiva per se medesima.
la vita divina, dava il diritto di essere inserito per il mistero:
nel divinum genus. Il mistero non faceva che consecrare e
rafforzare i vincoli nazionali. Ora invece il mistero era aperto-
a tutti. Di fatto perd non tutti vi entravano, ma solo quei po-
chi, che il nume si sceglieva e predestinava alla salute. Que-
sta idea della elezione divina che tacitamente stava in fondo
a tutte le religioni dei misteri, — sebbene di fatto equivalesse
alla scelta libera di ognuno, — la vediamo espressamente affer-
mata ¢ messa rigorosamente in pratica nella religione di- Isi-
de presso Apuleio (1); e anche in questa molto probabilmente
non sempre vi & stata, almeno con cosl chiara consapevolezza,
ma vi si ¢ introdotta piu tardi, come termine di un lungo e
nascosto processo. Universalismo dunque e individualismo. Il
Loisy il quale vede il problema da questo lato, come le reli-
gioni dei misteri da nazionali siano addivenute universali, con-
tessa la difficoltd di trovare una soluzione piena e soddisfa-
cente (2). Ma per noi che consideriamo i misteri non come
una evoluzione dei singoli culti stranieri nazionali, ma una
fase del processo evolutivo della religiosita nell’ellenismo, la
difficoltd, se non cessa, si abtenua. Giacché sappiamo come
nella cultura ellenistica al nazionalismo era succeduto l'univer-:
galismo e I’individualismo, che dominavano in generale in tutti
i campi.

Tutti gli uomini, si pensava, SOno uguali per natura loro; sul-
la diversith dunque della razza e della nascita non si pud fon-
dare alcun diritto ¢ privilegio, ma solo sulle attitudini e sul
meriti personali di ognuno. & cosl anche nella religione. Nelle
nuove religioni pertanto dei misteri non si enftrava pil come
nelle vecchie religioni nazionali per la nascita, ma per la li-
bera scelta. In questo senso esse exano individualiste; ma non
lo erano, nell’altro senso, comune & tutta la grecitd antica,
della sufficienza naturale di ciagcun individuo & raggiungere
la propria felicithd. Il mistero. era per 56 8tesso la. negazione:

(1) V. sopra, p. 174.
(2) Les mystives paiens ecc. p. 15 ss.

L S




— 336 —

.della autarchia e 'affermazione del bisogno dell'aiuto sopran-
naturale di Dio.

7.— Importava rilevare tutti i tratti caratteristici del miste-
ro, eliminando quelli che gli sono falsamente attribuiti, per poter
precisare i punti di contatto che esso ha col Cristianesimo.
Che questi punti non manchino appavisce dalla stessa termi-
nologia, spesso comune alle religioni mistiche e alla religione
cristiana. La stessa parola wwototov ricorre spesso nel Nuovo
‘Testamento, € sono soprattutto notevoli le espressioni in cui
I’economin cristiana di salute ¢ qualificata come un mistero:
il mistero del Regno di Dio (Mar. 4, 11), il mistero dell'Evan-
gelo (Bph. 6, 19), il mistero di Cristo (Col. 4, 3). Francamente
perd nel Nuovo Testamento puotijotov non ha il senso di rito o
di azione sacra, ma di dottrina segreta, come nella teosofia,
‘ed & la sapienza (copte) di Dio (1 Cor. 2, 6-16), rimasta nasco-
‘sta dall’eternitd finch® si & rivelata nel Cristianesimo, dove
viene insegnata ai perfetti (télewol) dai pneumatici, da quolli
.cio® che hanno ricevuto lo spirito e posseggono il dono della
gnosi (cfr. 1 Cor. 13, 2). Oggetto e scopo di questa dottrina
* la soteria (Rom. 1,16; 10, 10; Hebr. 1, 14; Eph. 1, 13 ecc.);
la quale si oftiene per mezzo della rigencrazione (Ioa. 3: 3)
in una nuova creatura (Iac. 1, 18) fatta secondo Dio (Eph.
4, 24), e percid incorruttibile (1 Petr. 1, 23 ss.). Per la rige
nerazione il cristiano & trasportato dall’una all’altra sfera,
dalla sfera della carne a quella dello spirito, dalla sfera delle
tenehre a quella della luce, e rimane come immerso in un ele
mento nuovo, divino, sia che si chiami spirito (efr. 2y veUpatl
£lval, weputatelv, Rom. 8, 9 s; Gal. 5, 6 s, ecc.), luce (cfr. gl-
vau, mepimarelv &v 1 quti, 1 Toa. 1, 7 ece.), o grazia (Eornévor
_&vij ydowy, Rom. 5, 2)(1). Ta rigemerazione percid © detta
anche redenzione (raramente nel N. T. 1 Petr. 1, 18 s. off:
Tit. 2, 14), perchd & la liberazione dal dominio delle potest
.diaboliche di questo mondo (cfr. Gal. 1, 4) e dalla morte. L'l

(1) Sul senso oggettivo ed immanente di grazie cfr. GILLIS WiTTER, Cho~

.ris, Ein Beitrag zur Geschicte des dltesten Christentums; 1913.
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timo effetto della rigenerazione e redenzione & il POSEEsso si-
curo di una vita gloriosa per tutta 1’eterniti.

Tutte questec idee parrebbero indicare una comunanza di
natura e di origine colle religioni teosofiche, mentre i sacra-
menti quali riti che hanno la virty, loro acquistata da Ges
Cristo colla sua morte e risurrezione, di partecipare ai fedeli
la grazia e la rigenerazione alla vita divina, ci riportano ai
misteri propriamente detti. I1 battesimo come rito d'iniziazione
¢ di rigenerazione (&v &vi stveiport fipels mdvres EPumciodnpey elg
gv o@pa, 1 Cor. 12, 13; &v wi g yevwndf & Udarog xal wvey-
potog... Xoa. 3, 5), e Peucaristia come rito di comunione (nor-
vovie tol aljutog.... xowovie ol cdpuTos Tol YLoTol gativ,
1 Cor. 10, 16;.... &v duol péver xdyd &v avt®, Toa. 6, 56) gid
appariscono evidenti in S. Giovanni ¢ in S. Paolo. Agli stessi
antichi cristiani non era sfuggita (1) la somiglianza tra leu-
caristia ¢ i misteri pagani, che essi attribuivano a una imita-
zione dei misteri cristiani suggerita dai demont (pipnadpevo
ol movnooi dulpoves).

Basta aver richinmato alla mente questi tratti principali

della religiosith cristiana, per comprendere quanto largo sia

il campo in cui si estendono le sue analogie colla religiositi
mistica pagana. La questione ¢ quale sia la portata e la, pro-
fonditd di queste analogie, se consistano soltanto nelle espres-
sioni e si tengano alla superficie, 0VVEI0 penctrino fino all’es-
senza stessa delle cose; se siano originarie, ovvero sopra?'ve-
nute posteriormente nello sviluppo del Cristianesimo; se s1ano
fortuite. ovvero si debbano spiegare, © come, per la scambie-
vole dipendenza di una religione dall’a-lt.r:u: . i
Siccome il protestantesimo ha della l‘Gllglf}ﬂG questa idea,
che debba essere puramente spirituale e interiore, la tendenza
dominante della critica protestante 3 di eliminare per quanto
Cristianesimo gli elementi mistici, almeno come
Quindi Adolfo Harnack (2) ha risoluto

(1) TusTiN. Apol. I, 66. TERTULL. De praescr. 40: celebrat (Mithras) et

panis oblationent.

(2) Lehrbuch der Dogmenycch:'ch!e, I, 1* ediz. 1886.
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la questione, negando che in origine il misticismo sia stato:
proprio in qualsiasi misura della religione di Cristo, nata in
seno al giludaismo religione antimistica per eccellenza, e soste-
nendo che vi sia penetrato posteriormente nel corso della sto-
ria per i contatti sempre pilt stretti che ha acquistato coll’el-
lenismo. Questa & anche la sentenza di G. Anrich, che ha
trattato la questione pilt ex professo (1). Il contatto coll’elle-
nismo avrebbe cominciato molto presto, fin dai tempi del Nuovo-
Testamento, ma allora linfluenza del misticismo ellenistico
garebbe stata soltanto superficiale, limitata alle forme ¢ alle
espressioni. Si sarebbe fatta piu forte e profonda con S. Ireneo,
e pil estesa coi dottori soprattutto della scuola alessandrina,
Clemente ed Origene. A lato di questa ellenizzazione lenta e
moderata del Cristianesimo si sarebbe sviluppato un processo
di ellenizzazione pilt sollecita ed acuta per opera dello gnosti-
cismo, il quale, domato « vinto, avrebbe lasciato molti dej
suoi elementi in seno al partito vincitore, la chiesa cattolica,
nella quale nei secoli IV e V il misticismo avrebbe finito per
prendere forme stabili e definitive. La difficolth pi grave in
questa sentenza & lo spiegare il senso e l'origine dei tratti
del Nuovo Testamento che, come abbiamo gily visto, hanno
un carattere evidentemente mistico, non essendo facile I’ inten-
derli se si rimane rinchiusi nel campo della religiosita del
Vecchio Testamento. A. Schweister pertanto ha creduto di ov-
viare alla difficoltd introducendo un elemento nuovo di spie-
gazione, Pescatologico, per cui la mistica cristiana primitiva
non avrebbe origine dall’ellenismo ma dalla escatologia ebreo:
cristiana, dall’idea cio® dominante nella predicazione di Cristo
della imminente venuta del Regno di Dio (2). Un ultimo con-
tributo a questa sentenza & stato dato da C. Clemen (3) e da
G. Heinrici (4), che I’hanno difesa dagli assalti in questi ultimi
anni per parte dei eritici pit liberali ed avanzati (5)- Questi

(1) Das antike Mysterienwesen in seinem Einfluss awf Christentunt, 1894,

(2) Geschichie der Paulinischen Forschung, 1911.

(8) Der Einfluss der Mysterienreligionen auf das dlieste Chyistentum,
(4) Die Hermes-Mystik und das Neue Testament, 1918.

(5) Nel medesimo ordine di idee sostenuto da Clemen o Heinricl 8

1919~
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hanno riconosciuto anche nel Nuovo Testamento la presenza
di elementi derivati dal misticismo ellenistico, diversamente
dai Sinottici, nel quarto Evangelo, ma soprattutto negli scritti
di 8. Paolo e in quelli da lui dipendenti. II primo a indicare
la via & stato H. Gunlkel, sostenendo che anche il Nuovo Te-
stamento va interpretato col confronto delle altre religioni,
o concludendo che il cristianesimo di Giovanni e di Paolo &
una «religione sincretistica » influenzata dalla « gnosi orien-
tale » (1). Per questa via sono cntrati W. Heitmiiller (2), W.
Briickner (3) e specialmente R. Reitzenstein con molti seritti,
dei quali Die hellenistische Mysterienreligionen &, si pud dire,
il riassunto e il coronamento (4). A questa scuola si & atte-
nuto H. Weinel (5), il Loisy in Francia (6) e molti altri.
I'idea fondamentale di questi critici & che il misticismo elle-
nistico ¢ entrato nel Cristianesimo principalmente per opera
di S. Paolo, onde il Cristianesimo mistico, che & quello che
ha prevalso, ha propriamente per autore S. Paolo. Tesi, la
quale se ha un’apparenza di vero nell’insistere che fa 8. Pao-
lo, in specie mnell’epistola ai Galati, sulla sua missione imme=
diata ricevuta per rivelazione da Cristo, & espressamente con®
traddetta da altri passi, in cui 1’Apostolo si appella alla ma-
pddooig (p. es. 1 Cor. 15, 3). Onde W. Heitmiiller ha sostenu-
to (7) che da S. Paolo bisogna rimontare pilt in alto, alle

ne I. Gresuam MacueN in The origin of Paul's religion, New York, 192,1'
(1) Zum religions geschichtlichen Verstandnis des Newen Testaments, 1803.
(2) Taufe und Abendmahl bei Paulus, 1903.
(8) Der sterbende und auferstéhende Gottheiland, 1?04' X 1i
(4) La prima edizione @ del 1910, la scconda, fafta in riguardo aﬁl
studi dell’ ultimo deconnio, del 1920. Egli ha espressamente.c?mbattt;t'o”u
spiegazione escatologica dello Schweistzer coll’articolo: Rclrg:on‘sgesc T: ;:
und Eschatologie in Zeilschrift. f. d. neutestamt. Wr‘fsendu:rf.t, 1912, p. dd{‘;
(5) Biblische Theologic des Neuen Testaments. Die Religion Jesu un
Urchristentums, 3™ ediz. 1921, soprattutto p. 66., ss., 4:?2 ss.
(6) Les mystéres paiens et le mystére clieetion; FREDBLR
et de Litter. velig. 1913-1914, e poi a parte.
() Zum Problem Paulus und Iesus in Ze ;
schaft, 1912, p. 320-337; o Jesus und Paulus in Zeitschrift
Kirche, 1915, p. 156-179.
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chiese in mezzo alle quali egli & divenuto cristiano ed ha pas-
sato i primi anni 'dopu la sua conversione, mon alla chiesa
ciod di Gerusalemme, ma a quelle di Damasco di Antiochia, ¢
di Tarso fondate dai cristiani ellenizzanti di Gerusalemme,
dispersi, per la persecuzione sollevata per causa di Stefano,
nel mondo ellenistico: cosl ¢ possibile distinguerc nel misti-
cismo cristiano ¢id che provieno personalmente da Paolo, che
¢ la parte sempre pil importante, ¢ cid che proviene dalle
chiese primitive ellenistiche. In questo senso la tesi dell’ori-
gine paolina del Cristianesimo mistico & stata sostenuta da
W. Bousset, in un’opera (1) che ba sollevato in questi ultimi
anni molto chiasso in Germania, dove ha incontrato ancho
gerie opposizioni, specialmente per parte di P. Wernle (2)-
Per opera dunque di questi ultimi critici ¢ stata bene

assodata la presenza di elementi mistici — tanta del resto &
la loro evidenza innanzi & una mente spregiudicata — nel

Nuovo Testamento; cosl la loro origine & riportata ai primi
tempi del Cristianesimo. Ma, innanzi a Gest e alla tradiziono
primitiva dei suoi discepoli immediati, anche questi critici si
arrestano ¢ negano che aleun filo ricongiunga la mistico neo-
testamentaria all’insegnamento di Gest, onde sono tanto pitt
disposti a riconnetterla coi misteri e colla teosofia; cosicch®
per loro il Cristianesimo non sarebbe altro che il connubio
del vangelo colla religiosita mistica precristiana, avvenuto sw
bito dopo la movte di Gesl in mezzo al mondo ellenistico.

B questa tesi nella sua forma piu rccente che dobbiamo
ora assoggettare a un esame serio ed attento. I8 siccome poOs-
giamo considerare come provato ed ammesso che tra la misticd
cristiana e la mistica pagana passino delle innegabili analogie,
¢id che ora pilt importa & il precisare quali siano le scambie-
voli differenze e antilogie.

Comune alle due mistiche & il negare la sufficienza del-

(1) Kyrios Christos. Geschichte des Christusglaubens von den Anfdanger
des Christentums bis Irenaens. 1* ediz. 1918; 2* ediz. posbuma, 1921. Jesus der’
Ilerr. Nachirige und Auseinandersetzungen zu Kyrios Clristos, 1916.

(2) In Zeitschrifé f. Theologie w. Kirche, fasc. 1° e 2°%
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Juomo per ottenere la salute, ed affermare il bisogno di un
aiuto divino soprannaturale. Per tutto il resto la mistica elle-
nistica partecipa delle qualitd proprie dell’ellenismo, ' che
di sopra abbiamo visto del tutto contraric allo spirito del
Cristianesimo. Ii innanzi tutto una concezione panteistica im-
personale della divinita. Per I'indole e origine loro le religioni
mistiche tendevano a identificare la divinitd colla natura. Cer-
cando di purificarsi dal politeismo antropomorfo e mitologico
— nel che non sono mai riuscite completamente — sono ca-
dute in un panteismo metd popolare e metd filosofico. Quindi
concepivano I'unione dell’uomo con Dio non come un’ unione
morale ma fisica: I'elevazione a una sfera superiore e Iunitd
¢ la comunione colla sostanza divina. Una unione reale og-
gettiva non manca anche nel Cristianesimo — e qui sta pro-
priamente il suo carattere mistico — ma non & sola e stante
per s¢ medesima; ¢ come la base di una unione pil alta, I'u-
nione morale colla volontd diving per Iamore e lubbidienza.
Ifiat voluntas tue ! non & la muta e passiva rassegnazione stoica,
ma lo slancio della volontd umana che cerca di unirsi perso-
nalmente e di compenetrarsi colla volontd divina. !

E Dunione morale & anche unione efica. Il pneuma divino
che principalmente & volontd, ha per suo attributo essenziale
la santitd; & lo Spirito Santo. Una sostanza fisica, come le
religioni mistiche e in genere gli antichi concepivano la divi-
nitd, non ammettova che una santith fisica, fondata sulla in-
compatibilith o repugnanza di una sostanza coll'altra. Ql.lefit&
concezione era comune a tutte le religioni antiche e in origin®
anche agli Ebrei; furono i profeti che ispirarono & I:s.raele i
concetto di un Dio santo perchd giusto, perchd infinitanento
elovato al di sopra dei difetti e delle miserio umane. Ma an-
che in Israele la santitd in senso fisico rimase fissa .a e
della santitd intesa moralmente: «siate santi perc_hé 120
santol » & un’etichetta che mel libro del Levitico 1'1091)1’9 .unf‘
quantith di leggi cho hanno per oggefto lavande, plmmi::];
astensioni da certi contatti e certi cibi. Tutti sanno qui tro
farisei fossero attaccati a queste prescrizioni, e comah co:ien
di loro Gesu proclamd il principio che nou & quel che
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dal di fuori ma quel che esce dal di dentro che inquina Ia-
nima. £ questo medesimo principio che niente & immondo per
se medesimo (Rom. 14, 14) ma tutto & puro (mdvto pev xudagd,
ibid. v. 20), che cio® tutte le cose son pure per quei che sono
interiormente puri, voig xadagois, (Tit. 1, 25) era inculcato da S.
Paolo ai fedeli venuti dal gentilesimo, dove gli orfici erano
ritenutii puri, xadapoi, per eccellenza a causa delle loro purifi-
cazioni ed astinenze, e i misteri facevano conto (1) esclusivo
della santith esteriore, la quale fu appunto cosi un ostacolo
al loro sviluppo in senso etico. ‘

I8 nella contemplazione astrologica e nella teosofia che la
purificazione esteriore perdette alquanto di valorc; perché la
sostanza divina se da una parte si credeva un fluido materiale,
pneuma o fos, dall'altra era anche entiti spirituale, visione o
gnosi. Ma appunto qui si fa manifesta I'incapacita "del misti-
cismo di svincolarsi dalle tendenze fondamentali ellenistiche,
prima delle quali Iintellettualismo. Non & la volontd che tiene
il primo posto e al cui perfezionamento mira la gnosi, ma l'in-
telletto. 1 vero che alla gnosi si attribuiva una grande forza
formativa della volontd, non perd in senso etico ma ascetico.
La ragione dell’ascesi, nella filosofia monistica degli stoici (2)
e dualistica dei platonici (3),- era il bisogno di distaccar ani-
my dal mondo esteriore e concentrarla in se stessa; di trac
gferirla dalla sfera della materia in quella della divinita, nella
teosofin gnostica. All’incontro, nel Cristianesimo, anche s si
fa conbo della gnosi o speculuzione sulle cose divine, non le
si dd un peso preminente ma secondario. « La gnosi, diceva
S. Paolo, gonfia ma Pamore edifica » (1 Cor. 8,1), ed aggiun~
geva profondamente che & L'amore il quale insegna come deve
essere adoperata la gnosi 6 che solo « chi ama Dio conosciuto
(Eyvooral) da lui» (v. 8). Inoltre egli pone la gnosi tra i doni
strordinari dello spirito (1 Cor. 12,8; 13,8), quelli che W
sportano il pneumatico in uno stato di estasi e di entusias”

(1) V. sopra, p. 40.
(2) V. sopra, p. 237.
(3) V. sopra p. 247, 249,
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mo: doni che egli non considera i migliori, ma inferiori o -

Suhordinati alla caritdh (1 Cor. 13).
La santith dunque, che & V'effetto nel Cristianesimo dell’ -
nione personale della volontd dell’nomo colla. volontd di Dio,

si distacea essenzialmente tanto dalla puritd esteriore dell’or-

fismo e dall’entusiasmo dei misteri, quanto dalla gnosi della
teosofia. Come del resto non si confonde colla morale filosofica,
Ia quale & condotta conforme alle norme della ragione, mentre
la sanfith @ lo stato di volontd conforme ed unita alla volon-
td di Dio, onde si oppone al peccato che & volontd ad essa
difforme e contraria.

Da qui si fa manifesta un’altra essenziale differenza tra il
Cristiianesimo e il misticismo, riguardante la concezione dua-
listicn che sta alla base di entrambi. Il dualismo cristiano non
& lopposizione tra la sfera degli iniziati e dei non iniziati,
ovvero del divino e del profano, o anche dello spirito e della
materia, ma tra la sfera del peccato e la sfera della sanfitd.
Non & dunque una opposizione reale ma personale, fondata
cio® non sulla natura delle cose ma sul libero volere dt-agli
uomini, non statica ma dinamica. S. Paolo, & VGI'O: eSF‘I‘l“}e
questa opposizione con termini realistici, presi da.l.lmgua;ggm
mistico del tempo; carne e spirito, mondo e Dio. Cid perd non
ci deve trarre in inganno; egli evidentemente con quest} ter-
mini comuni intende il dualismo volontaristico, proprio del
Cristianesimo: per carne intende il peccato, per il mondo ]Sa
massa degli momini peccatori. Non si pud negare perd che .

i b ; una con-
Paolo attribuisse in realth alla carne e al mon.do e
ato, una forza che spinge IU

i le col pece 4
nessione naturale col p » comune dell'etica

a peccare. Cid perd va inteso nel S?HS o e
cristiana, secondo la quale, in realtd la na.irito s et
ciechi istinti d contraria alle finalith dello SP

R 5 inganabile, ma

peccaminosa; questa contrarieta pero 1107;:’ ; i ,a =
: . la natu

agisce necessariamente solo 8@ e

spiri
medesima, cessa invece 0 @ don{a.ta se_l? 1300Sl e
natura e la fa servire alle proprie {ina.h L 6 R
Da qui viene il rigore e l'austerita della mor:

X ogli igtin-
iasi compromesso ¢
che csclude qualsiasi concessione € prome

i
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ti dell’ uomo puramente naturali, non nobilitati dalla spiritua-
Jith; austerith che apparisce evidente tanto mnel discorso
della montagna che nelle epistole di S. Paolo. Onde la morale
cristiana si distingue nettamente tanto dalla morale della fi-
losofia che della gnosi, le quali, malgrado il loro dualismo ra-
dicale, non rifuggivano da concessioni compromettenti alla
natura. Una simile distinzione & da fare tra l'ascesi mistica e
la cristiana; mentre la prima fugge il mondo per la sua na-
tura impura ed opposta allo spirito, la seconda lo fugge per
via, della tentazione al male e del pericolo di peccato; la pri-
ma & dunque una ragione metafisica, la seconda morale (1).
Da questa natura personale ¢ morale del dualismo cristiano
dipende anche il carattere speciale della rigenerazione e della
redenzione. Anch’esse sono intese di certo in senso reale, in
quanto nel Cristianesimo si opera una vera ed intima trasfor-
mazione dell’iniziato, ma questa reale trasformazione ¢ accom-
pagnata e dipende dalla trasformazione morale, dalla petdvoiw
o conversione. Anche questa & un’idea nuova tanto per la fi-
logofia che la misteriogofia, che come non conoscono il pecca-
to e il perdono dei peccati, cos! nemmeno la conversione che
® umile confessione e sincero pentimento del peccato. Or dun-

(1) 1l Rerzesstens in Historie Monacorum und Historia Lausiaca, 1916,
ha cercato di dimostrare I'influenza sul monachismo cristiano della filosofia
greca e dell’istibuzione dei xdzoyor nel culto di Serapide (vedi sopra, P-
162 s.). Osservazioni molto buone in contrario ha il BoNucel in Rivista Trint.
di Studi filosofici e religiosi, 1920, p. 487-192. « Bastercbbe gid formarsi &
dati esteriori come il singolaro apprezzamento del lavoro con cui S0rg® il
monachismo cristiano, e sorge manualmente operoso sin dalle origini; POT
atbribuirgli una propria fisonomia incontro agli altri monachismi, e partico”
larmente incontro all'inerte, raffinato ascetismo ellenistico, da cui cosl pro-
fondamente lo distingue pur quello spirito di obbedienza, quell’assoluty su-
bordinazione della, volontd che accompagna il primo sviluppo cenobitico ©
su cui il R. cosi prudentemente sorvola: genuino portato questo di quel
fondamentale precetto eristiano di annientamento dell’egoismo, che si dimens
tica grossolamente, allorch® siftastta obbiedienza si spiegn, comiegli fa & Pr. .
21, nota 3, collogandols grottescamente a quella conceziono dei misteri ¢h0
la fine della psiche assumeva como condizione por far posto nell’individuo
al sopraggiungere della divinitd ».
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que la rinascita cristiana presuppone 1
consiste nel cominciare a vivere una
« Noi siamo morti al peccato . .

@ morte al peccato e
vita pura dal pececato:
-- perche viviamo di una vita,.
nuova » (Rom. 6, 2. 4. 11). B cosi la redenzione & principal-

mente la liberazione dalla schiavitd del peccato e l'assogget-
tamento alla giustizia: «siano grazie a Dio che eravate servi
del peccato, ma avete poi di cuore obbedito alla forma d’in-
sognamento che vi & stata trasmessa, ed essendo stati liberati
dal peccato siete addivenuti servi della giustizia (Ib. 17 8.).

La rigenerazione e redenzione cristiana col suo.doppio ca-

ratifere reale ¢ movale & prodotta dai sacramenti, i quali pereid
anch’essi hanno un doppio carattere reale e morale, sensibile
¢ soprasensibile. Le lavande nei misteri erano un puro rito
esteriore, perchd la loro efficienza consisteva nel dar la puriti-
cultuale o santitd fisica: per Paolo invece, il battesimo & il
simbolo declla morte e della resurrezione di Cristo, perchd il
battezzato appropriandosi la grazia, che la morte e la resur-
rezione di Cristo gli ha meritato, comincia a vivere una vita
moralm ente nuova (Rom. 6, 8 s.; Col. 2, 12). Cosi anche la
manducazione dell'encaristia non & una semplice comunione
cultuale con Cristo, come la manducazione delle carni offerte
. s 2 . . 9 e
agli idoli — raffronto fatto da S. Paolo stesso (1 Cor. 10, -'1)-
ora la comunione cultuale coi demont, ma & vincolo di c‘antﬂa-
che stringe i fedeli in un sol corpo (v. 19}, onde non riceve
degnamente ¢ utilmente l’eucaristia se non chi per le OPBEG
i : : . ” 5 alt Tie
manticeno 1’unione coi fratelli (Ib. 11, 17-19, 29 s.). D 'l]t!:& pa -
il Cristianesimo fin da principio non ha attribuito lal sitcu
2 d og-
menti un’efficienza puramente morale, ma anche reale al’lmgi
¢ - 3 G . v v come i
gettiva. I Protestanti, i quali considerano .]ﬂr fel[:“ Pl o
ca causa della salute, non possono COMCEpire Bid - :
: = «ola ciod @ i simboli che
giosamente efficace che morale, la par > dolla fodo;
: : vl i
esprimono e per tal modo comunicano le VeI GEt
: ; r] lore puramente simbolico.
onde ai sacrameuti attribuiscono un valore
Teitmiiller (1), il puro gimbolo & und
Come perd ha ben notato Heitmiiller (1), 1t P : [
: . o datta alla mentalith degli an
concezione moderna che mal si adatid

(1) In Taufe-und Abendmahl bei Paulus.
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tichi, i quali — si ricordi quello che abbiamo detto della virtu
religiosa da loro attribuita alle parole (1) — non concepivano
una forza simbolica e morale che non fosse anche reale e so-
_stanziale. Del resto questa efficienza reale & significata in tante
maniere, come abbiamo accennato, da S. Paolo, che i eritiei
pit recenti si sono sentiti abbligati ad ammetterla senza esitare.
Il vizio fondamentale del ragionamento protestante sta nel
punto di partenza, nell’attribuire al Cristianesimo primitivo
nn’idea propria degli antichi filosofi e teosofi, che esso invece
ha energicamente respinto, Pintellettualismo; I’idea cio® che
basti per operare il bene ¢ conseguire la salute I’illuminazione
dell’intelletto, comunque essa avvenga o per le vie naturali
.della ragione o per le vie soprannaturali della rivelazione.
Oltre Pilluminazione della mente si richiede la fortificazione
della volontd, che non & una necessaria conseguenza della pri-
ma, ma & un fatto nuovo che solo si pud ottenere col parte-
cipare al fedele una forza divina soprannaturale. Questa forza
« deve essere concepita in qualche modo come sostanziale o, pitt
esattamente, non pud essere concepita senza un fondamento
sostanziale. To adopero la parola sostanziale con qualche ri-
‘ pugnanza; essa & troppo rozza e materiale per indicare cid
che deve, ma ¢id che si deve esprimere non si pud significare
altrimenti » (2). Questa forza sostanziale ¢ la grazia cho vien
comunicata dallo Spirito Santo, il quale & la causa vera ed
efficiente della santificazione cristiana, attraverso i sacramenti.
Ora potrd sembrare impossibile, e molti oggi cosi lo cre-
dono, che si possano conciliare e congiungere insieme i duo
ordini di idee, che secondo S. Paolo costituiscono il processo
della santificazione e della salute cristiana: da una parte la
fede come forza che opera moralmente colla parola, dall’altra
la grazia che opera sostanzialmente per mezzo dei sacramenti;
onde i protestanti negano che di fatto S. Paolo cosl abbia
pensato, mentre i critici che ammettono il fatto, negano che
Si possa accettare il pensiero di S. Paolo, senza distinguere
(1) V. sopra, p. 14.
(2) Herrsueer, Taufe und Abendmahl bei Paulus, pe 19,
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@ sceverare l'una cosa dall’altra, Eppure se delle due parti
si accotta soltanto una, si ricade PCr necessitd o nella religione
fisica dei misteri o nell’intellettualismo della filosofia e della
teosofia. Onde, prescindendo dall’adattamento al linguaggio
contemporaneo, non vi & altra via che quella complessa indi-
cata da S. Paolo, per spiegare il fatto religioso cristiano, che
come tale non pud andare disgiunto dal mistero e dalle oscu-
ritd ad esso inerente (1).

Ma — si potrebbe osservare — la forza della grazia re-
dentrice e santificante non potrebbe essere comunicata all’a-
nima da Dio direttamente, senza il bisogno dei sacramenti, che
come riti esteriori sembrano mezzi poco adatti a trasmettere
un dono puramente spirituale od invisibile ? Sicuro, e difatbi
il Cristianesimo stesso ammette che molte volte cid avvenga.
Malgrado cid, esso ha avuto bisogno dei sacramenti come via
ordinaria di comunicazione della grazia, perche non & soltanto
una religione redentrice ma anche sociale; e non nel senso
di una societd strettamente rinchiusa di persone privilegiale,
come le religioni antiche dei misteri. ma di una societd vera-
mente universale, che tende ad abbracciare I’umanitd intiera
& a realizzare il Regno di Dio sulla terra. Come tale non po-
teva fare a mdno dei riti esteriori, allo stesso modo che T
ha potato fare a meno del linguaggio; come perd il linguaggio
«€osl i riti 1i ha tratti dall’uso comune, adattandoli allaj st:a
propria indole e finalith. Questo spiega i contatti del Cristia-
nesimo colle religioni dei.misteri. Un fatto analogo & “‘";e'
nuto nel giudaismo, il culto del quale non di&‘c.ri.sc.:e f,rr':m fa tt::
dai culti pagani, per le forme esteriori di sacrifici riti © pull-
A 10 R jempito quelle forme, con
licazioni, ma per I'idea di cui ha riempi s < Jella dis
siderandole non come mezzi di soddisfare ai bisogni dells

e SN

: o agine

(1) Su questa idea fondamentale del Cristinuesimo ha ;;:-:-‘::[:mﬁt_f e

molto profonde F. von Hucer (The specific genius of b

Bissays and Addresses on the Philosophy of ﬂcfl'yf't?"s‘lggl)’ Dholo tra i pro-

idee contrarie di B, TirrorTsci, il rappresentanto pil ;-;,utor]t::me 10 dello
fostanti della filosofia della religiono (cfr. spccmlmcntndﬂE:?k o
8U6 opero: Zur religigsen Lage, Religionsphilosophie ten J
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vinitdh, ma come semplici mezzi per 1’uomo di comunicare comn
Dio, ed esprimere a lui la propria devozione e obbedienza. Il
Cristianesimo ha respinto quelle forme grossolane delle reli-
gioni volgari e ha preso invece alcune forme delle religioni
mistiche, come meglio capaci di essere purificate e adattate
alla sua natura di religione mistica piu grande e pilt vera.
Stabilita cosi la natura mistica del Cristianesimo, e visto
in che essa si distacea ¢ quanto s’innalza al di sopra delle
religioni dei misteri, bisogna cho vediamo brevemente (quando
essa abbia avuto origine: se fin da principio, ovvero per un incre-~
mento posteriore. La critica & arrivata a seguire le sue tracce
fino alle chiese primitive ellenistiche, fondate dictro I’impulso
della chiesa madre di Gerusalemme. Ma & vero che qui, come
si vorrebbe, bisogna arrestarsi? La cosa sarebbe poco ragio-
nevole, anche considerata da un punto di vista generale. Giac-
ch® S. Paolo professava di avere la stessa fede, non solo delle
chiese in mezzo alle quali aveva vissuto fin dalla sua conver-
sione, ma anche delle chiese della Giudea che & quanto dire
della, chiesa madre. Cid apparisee chiaro da quella stessa epi-
stola ai Galati, che oggi si vorrebbe far valere come un do-

cumento evidente per provare lassoluta indipendenza di S.

Paolo dalla tradizione e la sua qualith di fondatore del Cri~
stianesimo; non solo per I'accenno che egli fa alla sua visita
a Pietro in Gerusalemme (lotogfjoar Kngdv, Gal. 1,28), ma piu
per la sua attestazione che i fedeli della Giudea lo riguardava-
no come apostolo della medesima loro fede (evayyehiCerar Ty ic-
v Ty wore éxdpdel, v. 23). Del resto niente v’® negli antichi
documenti che faccia sospettare anche lontanamente una lotta
¢ una scissione cosi grave, riguardante la natura stessa del
Cristianesimo, tra i primi discepoli e i primi convertiti alla
fede di Gesu: si pensi che S. Paolo si & convertito soltanto
tre o quattro anni dopo la morte di lui!

Ma poi da 8. Paolo abbiamo uua esplicitd testimonianza,

che attribuisce a Gest medesimo la istituzione di uno degli
clementi pilt importanti del misticismo cristiano, della eucari-
stia (1 Cor. 11, 23 ss.). Qui egli si appella alla wogddoots, di
cui egli stesso & un anello (wagéhafov.... mapédwna) e di cuk
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T'origine prima viene dal Cristo (&md 00 xvgiov). Si tratte
dunque di una specie di iepdg A6yos, che correva per le chie-
se, esplicativo dell’istituzione della eucaristia; e di fatti ve-
diamo che esso quasi colle stesse parole, come & riferito da
Paolo, ¢ anche riportato nei Vangeli sinottici. Per evitare Ig
conseguenza che ne sgorga chiara dell’ istituzione dell’eucari-
stia fatta da Gest medesimo nell’ultima, cena, i critici avver-
sari vorrebbero che Paolo col nagéhufov Gnd tob xuplov indi-
chi una rivelazione ricevuta immediatamente da Cristo; e per
questo Heitmiiller si appella (1) all’uso della letteratura erme-
tica di far cominciare la tradizione da una rivelazione (2). Ma cid
non & possibile; sia perche, frattandosi di ung, rivelazione pro-
pria, Paolo T'avrebbe (ui come altrove espressamente indicata
{efr. xava dmoxdluyw, Gal. 2. 2), e sia perche, malgrado V'asprezza
Aello stile paolino, & chiaro quale & Foggetto della tradizione
derivante da Gesi: non & il fatto dell’ultima cena, cho
non poteva essere oggetto del suo insegnamento, ma & il si-
gnificato dell’eucaristia da lui dichiarato nell’ ultima cena, colle
parole: questo & il mio corpo ece.; ¢ da queste parole difatti Pao-
lo deduce I’ammaestramento che di poi ai Corinzi nel v. 27 (3).

Quanto al battesimo, perclid della sua istituzione per opera
di Geslt vivente non fanno menzione nd i Sinottici nd le epistol.a
paoline, Heitmiiller (4} crede di dover negare che sia stato istitui-
to da Gesi. Ma, contro guesto argomento puramente negativo, &
notevole il fatto che Paolo convertito fu battezzato (Rom. 6,3;: 1
Cor. 12, 18), e che lo stesso Gesu ricevette il battesimo rl:xa- (.3-10-
vanni, col gquale il Cristianesimo primitivo riconnetteva 1 mtltu.-
zione del battesimo ecristiano (cfr. Toa. 1,32 s). Recenfemente il
Lidzbarski (5) ha dimostrato che il titolo di Nofwedios, dato &
———

(1) Zeitschrift. f. d. neutest. Wissenschaft, 1912; p. 821.

(2) V. sopra, p. 277 s. 280.

(8) L'andamento della costruzione. si fa piano 0 E,Il}t(]-ndchlor:levli:}::l
43 iu senso esplicativo: giacchi; ad ogni modo mnc!a.dubbimﬂ i
80880, 6 xiguog . ... elmev @ esplicativo di wugéhafoy o xue wt.

(4) Azt. Taufe in Die Religion in Geshichte und Gegemoars,
1086 s,

(5) Mandiische Liturgien, 1920, p. XVI ss.

vol. V, col.

B
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Cristo e nei primi tempi anche ai cristiani (efr. Act. 24,5),
esisteva anche prima e indipendentcmente dal Cristianesimo,
tanto che era comune ad alcune sette giudaiche ricordate da
Tpifanio (1) e alla setta dei Mandei, che si vaniavano di discen-
dere dai discepoli di Giovanni Battista (2); perchd appunto
sccondo il Lidzbarski il nome di nazorei, in questa forma ara~
maico ma di origine ebraico, indicherebbe osservante dei bat-
tesimi. Se anche Gesl in questo senso, come sembra proba-
bile, & stato detto nazoraios, vuol dire che fin dal principio
del suo ministero si & servito del battesimo come di rito di
iniziazione (3).

Ma questa questione dell’istituzione dei sacramenti per
opera di Gesl si riconnette coll’altra pit importante della sua
personalita mistica. Si osserva come un fatto singolare di Paolo:
che egli non ha tenuto conto della personalitd storica di Gesit
(efr. 2 Cor. 5, 16), ma tutta I’importanza I’ha posta nella
persona gloriosa del Cristo risorto e nella unione mistica con
¢s8a; col che avrebbe inaugurato un cristianesimo nuovo. Se
non che fu proprio una singolaritdh e una novitd la sua posi-
zione rispetto al Cristo? Igli pone la sua visione del Cristo
risorto in una medesima linea colle altre visioni, avute prima
di lui dagli antichi discepoli di Gesit (L Cor. 15, 1-8); onde si
pud arguire che anch’essi al par di lui ne facessero il princi-
pio di una pit intima comunione col maestro, che sapevano
tornato a una vita nuova o pid alta nella sua resurrezione.
Nello stesso Nuovo Testamento abbiamo anche altre e diverse:

(1; Haer. 29, 6, 1.

(2) Cfr. il mio articolo La Religione dei Mandei nel Giornale della So-
clelt Asiatica, 1920,

(3) Questa questione del significato primitivo di nazoraios (cfr. L. SaL-
VATORELLY, 11 significato di Nazareno in Cultura Contemporanea, an III, fasc.
15) & indipendente dall’altra dell‘esistonzn della cittd di Nazaret, che alcu-
21 vorrebbero negare (W. B. Smith, Der vorchristliche Jesus, 1906). Ma non
© possibile che fino dal tempo dell’origine dei Vangeli si sia inventata una
{,i-t.t.a e da questa si sig fatto venire Ges, per potore spiegare il suo titolo
di Nazoraios, tanto pin che etimologicamente, come osserva il Lidzbarski,

Nut;f.u@utog non potrebbe venire dg Natugél; ora invece naturale, supposta-

1 Pt | -
Torigine di Gesi da Nazaret, cercare di accordare con essa il suo titolo.
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. espressioni della vita mistica col Cristo, scbbene Sostanzialmente:
idensiche con quella di Paolo, p. es. negli scritti giovannei. Ma,
tutta la storia del Cristianesimo. sta ad attestare che la posizione
di Paolo non fuunica, ma si ¢ andata continuamente ripetendo
nel corso dei tempi. La vita cristianamente vissuta non & una
semplice morale fondata sul ricordo della storia di Gesd da Na--
zaret; essa ¢ l'intima unione col Cristo celeste, da cui sgor-
gano gli impulsi e le energie per operare il bhene e superare
il male. Tutto cid, che il Cristianesimo ha operato di grande
nel mondo, ha qui la sua pitt ricca sorgente. Certamente il
ricordo della vita terrestre di Gest, delle sue opere, del suo-
insegnamento, dei suoi patimenti serve di nutrimento e di in-
citamento alla vita mistica del cristiano, ma non & la base su
cui essa esclusivamente si fonda; essa trae la sua forza e con-
sistenza dalla stessa realth vivente di cui si nutre. I cristiani
che vivono internamente la loro fede poco saunno di storia e
meno di eritica; essi- possono ripetere con S. Paolo di non
conoscere il Cristo secondo la carne, ma di riporre tutta la.
loro forza e fiducia nel Cristo secondo lo spirito.

Si dovra dunque dire che la vita mistica del cristiano non
¢ in alcun rapporto colla storia vera di Gesl, della quale per-
¢id potrebbe anche fare a meno, come difatti ¢ stato detto:
della religiosith mistica di S. Paolo? Tutto il contrario. Non
si pud far derivare tutta la vita cristiana che lungo i secoli
ha resistito alle opposiziodi e alletitative del mondo, che ha-
sparsi tesori di bontd o grandezza in mezzo agli uomini, dal-
Pentusiasmo di un uomo che un bel giorno si sarebbe sognato
di sostituire Gesi di Nazaret, che non conosceva, ad Attis o
A Hermes dei misteri e della teosofia. La fede non si sarebbe
accesa ¢ non avrebbe avvinto per sempre I'anima di Eaolo,
§6 non era la fede dei primi discepoli; e questinon avre‘bbero-
creduto se non avessero toccato con mano, come dice 9”"”‘
ni, la vita divina che si era manifestata nella persond di Gesu:
essi hanno veduto ed udito, ed hanno percid parlato, LEiCES
tutti possano partecipare con loro alla medesima vita, _31 GE‘;
centro sta Dio, manifestatosi nel suo figliolo Gesl Cnﬂt? d
Toa.1,1-3). E questo era anche il pensiero di s. Eaolosizeste




vien da cio che si ascolta e cid che si ascolta dalla parola di Cri-
sto (Rom. 10, 17). Il Cristianesimo non si spiega € non si inten-
de senza la persona sovrumana di Gesu. Il che di nuovo con-
ferma i) personalismo come caratters essenziale del Cristiane-
simo. Ma la persona di Geslt & per s¢ un mistero. Tale dovet-
tero apprenderla gli stessi suoi discepoli, i quali videro in lui
la manifestazione vivente di Dio, senza essere capaci di com-
prenderlo appieno ed esprimerlo adeguatamente. & se & un
mistero per la religione, non lo & meno per la storia. I critici
hanno creduto, astracndo dalla immagine che se ne sono fatta
Paolo e Giovanni, con i semplici dati dei Sinottici ricostruire
la persona storica di Geslt; ma ne & venuto lo smarrimento
- la. confusione. Alcuni, insistendo sugli ammaestramenti evan-
gelici, ne hanno fatto un convinto ed entusiastico predicatore
di religione e di morale, non altro: ¢ il Cristo di Harnack.
Altri invece, dando unicamente risalto agli elementi escatolo-
gici della sua predicazione, ne hanno fatto un povero esaltato,
il quale, avendo persuaso s¢ ¢ i secmplici come lui che presto
Dio I'avrebbe messo sul trono delln Giudea, ricevette dai
Romani la meritata pena della sua follia: & il Cristo di Loi-
Sy. Altri, unendo insieme le due parti, ne hanno fatto un buon
maesbro persuaso di essere da Dio eletto a divenire il Messia
futuro: & il Cristo di Bousset: Il quale, se ha ammesso che
Gesu si sia considerato il Cristo, ha negato che abbia potuto dar
si i titoli di Figlio dell’nomo o di Signore; che invece sarebbero
stati a lui attribuiti posteriormente, il primo dalla chiesa madre
di Gerusalemme, il secondo dalle prime chiese ellenistiche. In-
vece 0ggi si comincia a ricorrere, per la spiegazione della perso-
na di Gesti, alla teoria dell’Anthropos sopra esposta (1): si di-
ce che essa faceva dell’uomo (o figlio dell’ uomo nel linguaggio
ebraico) non solo I'intermedio della creazione, ma anche il 16
dentore futuro aspettato per la fine del mondo; cho questa
teoria, venuta dalla Persia, sia passata anche agli lbrei; ©
che infine, in conformitd ad essa, Gesl siasi creduto il figliuolo

(1) V. p. 300
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dell'uomo, ciod il futuro redentore non solo degli Ebrei ma,
di tutti gli uomini: & il Cristo di Reitzenstein (1).

Tuatte queste varie e contrarie sentenze sono incapaci di
rendere ragione della fede mistica di S. Paolo e degli stessi
primi discepoli di Geslt dopo la sua morte, e nello stesso tem-
po non rispondono ai dati positivi degli Evangeli. Gest non
si & presentato come semplice maestro o anche come futuro Mes-
sia o redentore, ma fin da principio & apparso come lattuale
e vivente incarnazione del Padre, mandato da lui a richiamare
a 8® gli nomini peccatori, insegnante e operante con virtl
gsovrumana in mezzo a loro. Solo cosi si spiega questa intima
unione fra il maestro e i discepoli, cominciata, durante la sua
vita terrena e continuata anzi perfezionata dopo la morte, per
la sua presenza invisibile come Cristo risorto, Non vi & dun-
que stato uno stacco nella fede cristiana, prima e dopo la
morte di Gesl, ma una perfetta continuith tra la vita religiosa
vissuta da lui coi suoi discepoli in terra e quella vissuta da
loro con Iui dopo il suo ritorno a Dio: la prima & stata la
Proparazione e la causa della seconda.

Dopo tutto cid si fa chiaro quali rapporti di origine vi pos-
S0no essero tra la mistica pagana e la mistica cristiana. -Si
tratta di due entity essenzialmente diverse. Tl Cristianesimo,
I'abbiamo detto, non era ung filosofia ma nemmeno era una
teosofia, I'ung e laltra consideravano il mondo come bello e
fatto, diviso in due parti distinte ed opposte tra di loro, in cui

li ini S ]

% ! uomini nellg Ioro totalita stavano dalla parte contraria a
1 4 - - - - -
1’?,'0 Solo ad aleune anime elotte — i savi, gli gnostici,
inizig i . BT

Etiniziati — era svelato il mistero del mondo, e solo questo

basta, B :
A8tava, per toglierli dalla sfera delle tenebre per introdurli
nella gferg, el

la teg a luce o ricongiungerli a Dio. Come la filosofia,
8 ' 1 e .

_%e0sofia non ery che il semplice insegnamento di una dot-
o, 1 anime privilegiate, che tutt’al pid si univano
0 una cerchia ristretis, con i riti d'iniziazione.
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Tl Cristianesimo invece & la forza vivente, che trasforma
il mondo; & la presenza personale di Dio, rivelatosi in Cristo,
in_mezzo all umamtb, che solleva dalla pura naturalitdy e l'e-
leva grado a grado a s, in un mondo che avrd il suo com-
pimento universale alla fine dei tempi: visione radiosa che
sostiene le speranze del cristiano peregrino su questa terra.
La differenza © troppo grande, perche¢ questo Regno di Dio in
terra possa essere scambiato con una filosofia mistica o una
teosoﬁa, ovvero possa essere preso, come oggi si fa da alcuni,
per una religione dei misteri.

Non si pud negare perd che tra tutti i movimenti spiri-
tuali dell’antichitd, il misticismo nel suo complesso ¢ quello
che maggiormente si assomlgha al Cristianesimo. Non fa per-
cid meraviglia che, allorche i due movimenti si incontrarono,
I'uno abbia cercato di trarre vantaggio dall’altro. Il tentativo
per parte della teosofia di appropriarsi il Cristianesimo e sfrut-
tarlo per proprio conto, & avvenuto nello gnosticismo. Se que-
sto avesse prevalso, il Cristianesimo in realtdh sarebbe addi-
venuto una teosofia ¢ una religione dei misteri; il Cristo storico
avrebbe perduto ogni valore, per cedere il campo a un Cristo
non meno immaginario di una delle tante divinitd dei misteri.
Ma il Cristianesimo colla sua forza vitale ha resistito, ed ba
cercato all’opposto di trarre profitto delle tendenze buone che
vi erano nella gnosi, e di quelle forme che ha potuto adattare
in suo servizio. Il risultato della lotta & stato la scomparsa
della gnosi tanto cristiana che pagana; e se anche nel corso
della storia, qua e 13 & rinata, mon ha potuto impedire al
Cristianesimo di seguitare il difficile cammino verso i suoi su-
premi destini.
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