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Introduzione

«Ma il risvegliato e il sapiente dice: corpo io soim tutto e per tutto, e null’altro;
e anima non e altro che una parola per indicarelgasa del corpo.
Il corpo & una grande ragione.

(F. NietzscheCosi parlo ZarathustraDei dispregiatori del corpo’)

La consapevolezza della precarieta della propristega induce 'uomo a
cercare una dimensione altra verso cui proiettaresgeranza che la morte non
significhi necessariamente fine di tutto. L’ideaechsista un principio divino che
costituisce I'essenza vera dell'individuo rispondenque, al bisogno del’'uomo di
andare oltre i limiti imposti dalla natura e crezlepsi di non essere mera materialita,
ma di avere in sé anche una componente spiritinateortale.

Nel corso della storia del pensiero, la riflessideelogica e filosofica ha
riservato all’anima uno spazio maggiore rispettac@lpo cercando di dare forma e
spessore teoretico a una concetto di per sé lalsfaggevolell corpo, d’altro canto, e
stato sempre considerato come il contenitore detipio vitale, uno strumento che a
causa della sua materialita e quindi precarieta cestava particolare interesse dal
punto di vista filosofico. Ma il corpo, assieme’atima, forma l'uomo nella sua
interezza e lo fonda in quanto essere che viveidaesistenza fin da principio come
relazione sensibile con il mondo; relazione chegpoltre, fino all'incontro del corpo
con il divino in un rapporto in cui il corpo divienl luogo di uno scambio in cui si
manifesta I'extra-umano che si esprime attraversovarie forme della ritualita
religiosa.

Il ruolo che il corpo riveste nella storia delldigeni del mondo antico e di
quello greco in modo specifico deve pertanto esseomsiderato. Il corpo diviene lo
spazio attraverso cui i sistemi culturali e la glne in particolare, esercitano il
proprio controllo e producono le proprie forme dime; spazio nel quale si
manifestano inoltre i segni della presenza delcsadel soprannaturale. Nel primo
capitolo si e cercato di definire il significato |dermine sacrq anche attraverso

'analisi dei termini latini e greci, nella prosped di una sua utilizzazione in



riferimento al corpo. Si € pervenuti a indicare esacro» quel principio che da ordine

alla realta, a cui spesso viene attribuito il daratdi trascendenza e attraverso il quale
il reale viene sottratto alla casualita della naterinserito in uno schema di senso, in
un sistema di cultura.

Tracciando il percorso attraverso il quale il cog@iunto a costituirsi come
unita di parti e/o di funzioni particolari ed hagagsito una sua dignita e consistenza
concettuale, cosi come viene esposto nel secon@dolca dove si traccia la
formazione dell’idea di corpo da Omero a Platone, sercato di mostrare come esso
sia diventato oggetto di interesse da parte deersisreligiosi, che per mezzo di
pratiche di carattere rituale, di iniziazione epdrificazione lo hanno posto sotto il
segno della sacralitall corpo da concretezza alla vita religiosa. [.l figkto religioso,
proprio in quanto fatto culturale, ha sempre ndtestel corpo per esprimersi: cio
vuol dire che € lo stesso corpo ad avere quellatteaistiche specifiche atte ad
esprimere adeguatamente il dato religidso»

In questo senso il corpo diventa «territorio» dedre, idealmente un santuario:
spazio sacro per eccellenzasdn(cjuario, territorio delimitato spazialmente il cui
accesso e rigorosamente regolato e su cui vigonmensangte, € lo spazio che la
comunita umana riserva al divino, in cui si instauna relazione con la dimensione
altra del sacro e dove, in nome di questa relazisingstabilisce I'ordine del reale. In
questi termini anche il corpo, dunque, puo essersiderato spazio sacro perché da
una parte esso € il destinatario privilegiato delresse della divinita, il luogo di
manifestazione della stessa, dall’altra, nella grakella vita quotidiana, esso e
continuamente sottoposto al controllo della relgi@ffinché non ecceda dalla misura
imposta e non ricada cosi nella dimensione cadgtla natura.

Nel suo rapporto con il divino I'uomo deve riconesz i propri limiti,
mantenere con esso un rapporto di equilibrio ergasa la benevolenza degli déi

attraverso il ritd. Il corpo diventa uno spazio dove & labilissimocdnfine tra

! Arcari 2011, p. 18.
2 vd. Esiodo,Op. 336-341: «Santificato e purificatanfvédc ko kabopdc), sacrifica agli dei
immortali secondo le tue possibilita; brucia peoltucenti cosce di vittime; in altri giorni projéd



cwepocsvvn e LPRp1g, tra il riconoscimento della misura e il superatoertella stessa
e la religione, attraverso la nozione slicrg impone al corpo delluomo norme e
interdizioni che nel loro insieme delineano il cettomportamento che egli deve
seguire per essere conforme all’ordine cosmico.

La realta cosi regolata dal sacro si divide inatié e puro e cio che é impuro.
La purita € innanzitutto la pulizia fisica dellaocspizia che intacca il corpo; traslata in
ambito morale diviene poi un valore, uno stato al'cwmo deve conformarsi per
poter comunicare con la divinita. L'impurita, inecé qualcosa che invade
intimamente l'uvomo e da cui egli deve cercare dierarsi attraverso riti di
purificazione; e iimiasma la contaminazione che tocca I'omicida e tuttiocolche vi
entrano in contatto. Il corpo, nella sua naturaMiane interpretato a sua volta sulla
base del binomio puro-impuro e compreso in uno reehdi senso atto a eliminare
tutto cid che appartiene alla dimensione caotidéa detura, attraverso interdizioni
soprattutto nellambito alimentare e della sessaali

Il capitolo terzo € dedicato all’analisi di figungarticolari che per le loro
caratteristiche possiamo includere nella categdebia straordinarieta: i lor@orpi
sono definitisacri, e cio in virtu del rapporto speciale che esse fi@mgono con il
divino. Tra queste figure, in particolare, quellall@roe si contraddistingue per
I'eccezionalita del suo corpo, un corpo che preseatatteristiche tanto divine quanto
bestiali e proprio per questo la sua vicenda é aov@inua oscillazione tra i poli
opposti dell’eroismo e della mostruosita. Due pesaggi attirano la nostra attenzione:
Edipo e Eracle. Il primo e 'eroe tragico per etaeta, da salvatore della citta di Tebe
diventa il peggiore degli uomini a causa della Bumpacita di riconoscere la realta
delle cose. La zoppia di Edipo rappresenta simbaolente l'instabilita della sua sorte,
lo squilibrio che segna la sua sessualita; egliagchato fin dalla nascita da questo

difetto che altro non e che il segno della voloditZina, la prefigurazione della sua

con libagioni e con offerte, sia quando via a doemsia quando spunta la sacra luce, cosi cheeli d
abbiano ben disposti verso di te I'animo e il cudueallora sarai in grado di comperare il podérerd
altro, non altri il tuo». Inoltranno omerico a Demetr867-369: «per sempre vi sara un castigo per
coloro che ti offendono, quelli che non placheranan offerte il tuo animo celebrando in conformita
e in obbedienza all'ordine divinaoytwc) i sacri riti e offrendoti i doni dovutix».



fine. Eracle, invece, éperfettamente erog, con il suo fisico forte e dirompente
incarna il modello del semi-dio, a meta stradantiando umano e divino. Egli nulla
puo senza il suo corpo, un corpo in continua temsioa eccesso e dismisura. Eracle
non conosce regole, non puo essere accolto in ntesto civile, € smisurato in ogni
campo del vivere umano. Egli @onstrum il suo corpomostrai segni della sua
appartenenza al divino. In virtu di questa suanaadccezionale, Eracle non € soggetto
nemmeno alle leggi che regolano e scandisconsi&sia umana, in particolare alla
piu importante, quella che segna l'estremo confiled’'uomo, la morte. L'eroe
oltrepassa ogni limite, ogni confine e la sua martavela appunto un passaggio, un
transito verso I'immortalita e verso I'Olimpo.

L'ultimo capitolo € piu eterogeneo dal punto ditaigdel contenuto; il filo
conduttore e rappresentato dal corpo spazio dedlnifestazione del dio, punto di
arrivo, di una discesa, ma anche di una risalitate di partenza di un itinerario che
'anima compie verso la divinita. Nel primo caso dtudio si concentra su quelle
figure, indovini o profetesse, il cui corpo diverm@ro e proprio «territorio» in cui Si
mostra la divinita. Diverse testimonianze di autortichi descrivono i fenomeni a cui
era soggetto il corpo nel momento della possessiiviea, come questo si prestasse a
diventare la voce del dio, come subisse delle drasdzioni straordinarie e
inspiegabili.

A partire dall'epoca ellenistica, invece, si assist un movimento inverso;
numerose dottrine, come lI'ermetismo e poi il netmqrismo, caratterizzate da tratti
escatologici e soteriologici tracciano il percodee 'uomo, o meglio la sua parte
spirituale, deve seguire per arrivare alla salverdbunione con il dio. Il corpo e qui
pienamente vissuto nella sua materialita: I'aniregedstaccarsi, abbandonare il corpo
per raggiungere il principio primo. Emerge in qoesbntesto il concetto di uomo
come «microcosmox: egli &€ I'immagine in piccolo deémo, con cui deve mantenere
un rapporto di equilibrio e armonia per vivere saggente. A cio € connesso anche il
motivo delle «melotesie», ossia I'idea che ognitgalel corpo subisca l'influsso di

una stella, di un pianeta o di una costellazioementi delkosmos,dell’ordine-

% Brelich 1958, p. 288.



mondo a cui appartiene. In questo panorama, dutiiqregpo non e piu il luogo in cui
la divinita si manifesta, ma I'uomo partecipa anawmme corpo al grande ordine
cosmico che e la divinita stessa.

Cosi se da un lato la mortalita del corpo e il sederlla differenza e della
distanza dell'uomo dal divino, dall’altro essa ée lo strumento che gli permette di
entrare il comunicazione con esso, in una tensicime scaturisce proprio dalla
provvisorieta della sua esistenza e lo induce &aceruna risposta all’angoscia

rappresentata dal limite, dalla morte, nel dividiondicare un senso al suo destino.






IL SACRO

1. Il sacro. Ordine e cultura

E' sacro cio che attiene all'ordine dei mondi, clie garantisce questo ordine.
Ma il sacro concerne anche I'uomo e non solo iheosisico.
Il sacro € in tal senso un valore una produzionkucale.
(C. Lévi-Straussl] pensiero selvaggio

L’antropologo francese C. Levi-Strauss nella defone disacroda noi posta
in esergo suggerisce una connessione tra sacrmeosd cultura in cui il sacro
rappresenta la linea di confine, ma anche di passd natura e cultura, I'elemento
grazie al quale la natura si fa cultura ed enttBangbito dell’'umano. In tal senso il
sacro si configura come ordine, come rappresemtazidel mondo secondo uno
schema cosmico in cui il rito scandisce le viceddiesistenza umana, il loro senso e
il loro valore.

Tale concezione si discosta dall’idea di sacro Rhétto aveva delineato in
Das Heilige, opera in cui esso viene definito come il «totaiteealtro»,das Ganz
Anderee che, coniugato alla dimensione dell’alterita,alterita assoluta rispetto al
piano umano, si presenta come principio ed essgelzBenomeno religioso. Il sacro,
dunque, come categoria che assume caratteri omtblegli cui 'uomo pud avere
esperienza solo per via extra-razionale, sentineentiata la sua natura inafferrabile
alla discorsivita dellogos «lI'esperienza umana del sacro reca in sé i sdghi
paradosso, poiché paradossale € la realta steksaim@oso, in cui si realizza la
coincidentia oppositorum il sacro, infatti, e simultaneamentegemendum et
fascinans®. Una concezione del sacro come entitd con unaitstatroprio che si

colloca al di fuori della storia e che dara avviaorea serie di riflessioni da parte degli

! R. Otto,Das Heilige Breslau-Miinchen, Gotha, 1917 (tradlliBacrg Milano, Feltrinelli, 1976).
2 M. MassenzioStoria delle religioni e antropologjan Filoramo 1998p. 475.



esponenti della cosiddetta scuola fenomenologieaanche da parte degli storici delle
religioni, dei sociologi e degli etnologi.

Stabilire una definizione univoca e universale @cre per tutti i sistemi di
credenza e quindi per tutte le civilta risulta, gheeo, difficile. Il sacro non é una
categoria assoluta e universale applicabile a @salsistema di pensiero in ogni epoca
storica. E. De Martino, opponendosi alla teorieofeenologica di G. Van Der Leeuw,
sostiene che il sacro é frutto di una concettuatimne culturale operata dalla
collettivita per reagire di fronte a momenti cruictell’esistenza e per far fronte a dei
bisogni umani essenziali. L’'indagine sull’'origineldacro coincide, sempre secondo
De Martino, con il tentativo di comprendere la Gad®ima, tentativo che conduce
'uomo nella sua dimensione collettiva a produappunto, tale concetto. La teoria
della ierogenesi demartiniana si connette con didk un soggetto umano non
individuale, ma collettivo che si manifesta copresenza nel mondoPer De Martino
«La presenza & movimento che trascende la situaniehvalore$, vale a dire & quella
capacita dell’'uomo di trasformare culturalmentsitaazioni in cui si trova, di dotarle
di un significato, di un valore umano e quindi gservi partecipe consapevolmente. E
in questo senso lpresenzae necessaria affinché la storia sia vissuta conftera e
non come natura: «Senza un centro unitario chergler volta a volta presente al
divenire storico immettendo in esso determinaziomane, la storia dellgultura
dileguerebbe nella storia delfetura»®. In questa prospettiva la genesi del sacro si
pone come necessita di difendere quegtasenza nel mondalalla minaccia
rappresentata dai momenti critici. Tutto ci0 silieza attraverso un processo di
destorificazione religiosahe «sottrae questi momenti alla iniziativa umatiaisolve
nella iterazione dell'identico onde si compie la cancellazione o il mascherament
della storia angosciant®>Si produce, ciog, una negazione della situaziboeca che

viene affrontata&come sdosse la ripetizione di un evento mitico collocatain tempo

® L’espressione demartiniaqmesenza nel mondivela I'influsso della filosofia heideggeriana &d
particolare delin-der-welt-seinconcetto fondamentale dell'analitica esistenzialfitbsofo tedesco.
* De Martino 1995, p. 103.

® De Martino 1953-54, p. 15.

® Ivi, p. 19.
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altro. Tale reiterazione, che si esprime nella disnene del rito, integra la situazione
angosciante entro il piano della cultura.

Ogni religione, insomma, elabora la propria idealiginita, i propri culti e i
propri riti rifacendosi a un preciso senso del sache nasce, come abbiamo visto con
De Martino, da comuni esigenze umane; cio compquiadi che le varie culture
religiose siano caratterizzate e riconoscibili dattt che le accomunano e
dall’elaborazione e utilizzo del concetto di saettraverso il quale i popoli hanno
cercato e cercano tuttora di conferire senso &logoe incomprensibile e indecifrabile
per 'uomo, a cio che in lui genera instabilitaeqarieta, vulnerabilita. Ed e per far
fronte a questo sentimento del limite che 'uomeacuna dimensione o un’entita altra
rispetto a lui, soprannaturale, trascendente, assali cui il sacro, la divinita, il rito, il
culto si configurano pertanto come mezzi, strumatttaverso i quali 'uomo da senso

e ordine alla realta in cui vive.

2. Sacer

Il termine ‘sacro’ deriva dal latineacer la cui etimologia, tuttavia, € incerta.
La radice indoeuropea pit accreditatsak-', il cui significato non & del tutto chiaro:
G. Devotd assegna a questa radice il valore di «fissarelerenstabile»; secondo O.
Piangiani significa «attaccare, aderire, avvincere» e qusatebbe sacro cid che &

avvinto alla divinita, cio che le appartiene.

" Cfr. J. Pokorny, s.vsak; in Indogermanisches Etymologisches Wérterhuérn, Francke, 1959.
Secondo Tuckersacer deriverebbe dalla radicesag-, con il significato di «bind, restrict, enclose,
protect»,vd. T. G. Tucker, s.vsacet in Etymological dictionary of latinChicago, Ares Publisher,
1985. Semerano collega il latirsacer all'accadicosadiru, «invocare la divinita, proclamare sotto
giuramento», conneso a sua volta ai termini accadiaru, sakerum «sbarrare, impedire I'accesso,
interdire» ezaqry sagru«elevato», vd. G. Semerari@ origini della cultura europed]/2. Dizionari
etimologici Dizionario della lingua latina e voci moderngirenze, Olschki, 1994.

8 G. Devoto,Umbrica in Mélanges linguistiques offerts & M.H. PedersKobenhavn, Levin &
Munksgaard, 1937, p. 223.

°0. Piangiani, s.vsacrq in Vocabolario Etimologico della Lingua Italian&oma, Albrighi, Segati e
C., 1907.
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Nellillustrare il percorso storico e religioso derminesacer I'opera di C.
Santi, Alle radici del sacrg risulta estremamente utile, data la completezza e
I'accuratezza con la quale l'autrice esamina i divaspetti religiosi e giuridici del
concetto in questione nel mondo latino. Utilizzeoequi alcune delle riflessioni di
Santi per fornire un quadro sufficientemente esauddell’'uso di tale termine nel
contesto della civilta romarta

Sacer compare in ambito sacerdotale, nell’espressime sacrorum titolo
riservato a persona, la cui presenza era richigstalcuni riti, in particolare nei
sacrifici dedicati al culto di Janus; compare peillan denominazione del collegio
sacerdotale daiiri sacris faciundisil cui ufficio era rappresentato dalla consulbas
deilibri sybillini, da cui traevano le indicazioni sulle cerimonipiawrie da celebrare
in occasione di certi prodigi o di situazioni aite dello Stato; in tal senso il loro
ruolo, e quindi il valore dsacrumad essi connesso, fa riferimento, in particolafte,
rito espiatorio. Lo stesso contenuto espiatoriorisova nella cerimonia deler
sacrum rituale di origine italica, celebrato in partiadl momenti di crisi, in cui si
offrono agli déi gli animali e i bambini nati dutenla primavera. Sembra dunque
lecito supporre «All'interno dell'applicazione rgiosa della nozione diacrum|...] la
coesistenzab originedi due funzioni, una cultuale e una espiatdria»

Un’altra fondamentale testimonianza dell'uso ddicer nell’antica Roma é
I'iscrizione dellapis niger, la quale assegna un ulteriore valore di caratienedico-
religioso al termine. La formulasakros esed sancisce lasacratiq «ossia
dichiarazione di sacerta, nei riguardi di chi aeessato violare il cippo su cui era
incisa I'iscrizione o il luogo in cui esso era ppst. La lex Valeria de adfectatione

regni, proposta secondo la tradizione da Publio Valkriblicola nel 509 a.C., prevede

10 Circa il terminesanctus invece, Santi ne delimita il significato ad ugpesifici, in riferimento
soprattutto allo spazio, in particolare ai luoghicdnfine. Nella lingua comunganctusassume un
valore morale, soprattutto come qualita di defehg si sono distinti per la loro condotta virtudsa.
sanctitasdelle donne implica I'onesta e la probita nei confi del marito e della famiglia, nonché un
comportamento moderato in tutti i campi del vivere.

! Santi 2004, p. 66.

12CIL I 1: QVOI HON --- / --- SAKROS: ES / ED.

13 Santi 2004, p. 68.
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I'applicazione dellssacratioanche in ambito politico; chiunque, infatti, awes$sntato
di restaurare la monarchia, sarebbe stato dichigater’. Secondo le parole di
Plutarco Publicola 12, 1), questa era una legge per cui «Si potevainepente
ammazzare chi aspirasse alla tirannide: bastava'eb@&sore producesse le prove
delle intenzioni inique dell’'ucciso, per essereodssda ogni imputazione». Santi
riconosce un comune denominatore treaitrumnella sua accezione di rito espiatorio
e 'homo sacemella sua accezione giuridica; in entrambi i casacrumcompare
come strumento di ricomposizione di una frattuia prano umano e piano divino
determinata da un «peccato cosmiGpxdunque, il colpevole sarebbe a ragione
definito sacer in quanto avrebbe provocato una crisi ricompadailsolo attraverso
lintervento della religione.

Per riassumere le riflessioni di Santi e tracciamna possibile definizione del

sacro a Roma, ci si puo richiamare alla testimaraati Elio Gallo (fr. 14 Bremer):

sacrum esse, quodcumque more atque instituto tsvitansecratum
sit sive aedis sive ara sive signum sive locus ga@inia sive quid

aliud, quod dis dedicatum atque consecratum’sit.

E sacro cio che viene dichiarato tale in seguitona deliberazione da parte
dello Stato, attraverso la quale gli uomini rinamm alla proprieta di un oggetto che
viene offerto agli dei e che diventa di loro appaenza ristabilendo cosi un’alleanza,
unapax un patto, tra comunita umana e divinpax precedentemente infranta. Elio
Gallo continua sottolineando il carattere pubbldelle res sacrae mentre ['atto

dedicatorio del singolo rientra nella sfera dgigiosum(Festo 424 L):

 Cfr. Livio I 8,1.

> L'autrice riprende questa espressione da D. Sabtiat

'8 santi 2004, p. 83.

17 «E sacrumtutto cid che & stato consacrato secondo un cestuon istituto della citta, sia esso un
tempio o un altare o una statua o un luogo o delke o quant'altro che & stato dedicato o
consacrato».
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guod autem privati suae religionis causa aliquidwsa rerum deo

dedicent, id pontifices Romanos non existimaretsadf

Definire il religiosumsoltanto in base alla sua attinenza al privataettivo;
tale concetto, infatti, presuppone anche l'ideagfiarazione, di qualcosa che alluomo

e escluso, cosi infatti si legge in Gelldact. Att.IV 9, 8):

Religiosum est, quod propter sanctitatem aliquanma®m ac

sepositum a nobis est; verbum a “reliquendo” dicttim

Il sacrumpresuppone la rinuncia materiale da parte dello@mnun oggetto o
di un animale che viene destinato al dio, pertaniwomo che dona qualcosa alla
divinita; il religiosum rappresenta la dimensione divina, cio che appeatagli déi
indipendentemente dalla volonta degli uomini.

Cio che emerge dallo studio di Santi € che il ctincgi sacrum benché abbia
connotazioni diverse in campo giuridico e religiosasulta tuttavia piuttosto
omogeneo, e riconosce in esso «il mezzo con ilegsiastabilisce a livello pubblico le
relazioni lungo I'asse verticale uomo-dfé»Sacere sanctué' non sono due nozioni
distinte, ma rappresentano due articolazioni deredel concetto disacrum
caratterizzandolo piu in senso religiossager come ‘reo offerto agli dei’, con un
valore espiatorio) o piu in senso giuridicsafctusinteso come ‘inviolabile’). La

dialettica della religione romana, secondo Sarginkga piuttosto attestarsi sul

18 «Se al contrario i privati per un loro scrupoltigieso dedicano qualcuna di quelle cose agli déi,
quella cosa i pontefici non la ritengono sacra».

19 «E religiosumcio che, a causa di un certa santita, & lontareparato da noi; la parola & formata
reliquendo(= lasciare)».

% Santi 2004, p. 218.

I In latino, il terminesanctus(participio del verbcsancig rappresenta una sorta di evoluzione di
sacer dal momento che qualcosa viene defirsanctusin seguito a unaanctiq cioé a un atto
giuridico che pone quella cosa al riparo da ogtacab esterno, «profano». Secondo Macrobio
«quicquid destinatum est diis, sacrum vocati8at(lll 7), mentre nelDigesto(l 8, 8) si dice che
«sanctum est quod ab iniuria hominum defensum afqueitum est». | due termini sono quindi
complementarisanctugappresenta una specificazione giuridicaatier
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binomio sacrunireligiosum come contrapposizione, non troppo marcata, tra
pubblico/privato e azione/passivita del’'uomo nemfronti degli dei.

L’'autrice non ritiene che il sacro nella latinitaorp con sé un valore di
ambiguita, come, invece, € sostenuto dapprimaataitbpologia ottocentesca e poi
dalla sociologia france$e Le riflessioni sul carattere ambivalente del sacr
confluiscono nelle riflessioni di E. Durkheim, iiale fonda la religione sulla dialettica
sacro-profano e ne sottolinea il carattere collettli classificazione e ordinamento del
reale. Secondo il sociologo francese due sono Heefalistinte che concorrono a
definire il sacro, «ll puro e 'impuro non sono due due generi separati, ma due
varieta del medesimo genere, che comprende le sase. Ci sono due specie di
sacro, il fasto e il nefasto; e non soltanto trdue forme opposte non c’é soluzione di
continuita, ma uno stesso oggetto pud passaraidaliall’altra senza mutare natura.
Col puro si fa I'impuro e viceversa: 'ambiguital dacro consiste nella possibilita di
questa trasmutazion&»

Questa accezione di sacro € poi accoltaDietionnaire étymologique de la
langue latinedi Ernout-Meillet (1932), che esemplifica la dujih del terminesacer
evocando al figura dehomo sacer«Sacerdésigne celui ou ce qui ne peut étre touché
sans étre souillé, ou sans squille; de la le doséies de “sacré” ou “maudit” (a peu
prés). Un coupable que I'on consacre aux dieuxnadgx est sacréécer esto cfr. gr.
dyoc)»*’. Anche E. Benveniste, nella sua ricerca etimokmgisuggerisce questa
duplicita semantica del termine in questione ell@rga anche all'iranico e al greco:
«Lo studio di ognuna delle coppie astratte — awgshta : yaozdita (cfr. anche il got.

hails: weihg; lat. sacer sanctus gr. hierds : hagios— ci spinge ad ammettere nella

2 || primo a formulare una sorta di «teoria dell’dguita del sacro» & il pastore presbiteriano W.
Robertson Smith, il quale applica il concetto dictanon piu alle religioni primitive, ma alla relayie
ebraica, sostenendo che esistono due specie detaimltre «In most savage societies no sharp line
seems to be drawn between the two kind of tabdoifdécated, and even in more advanced nations
the notion of holiness und uncleaness often tocaetures on the religion of the Semjtew York,

D. Appleton and Company, 1889, p. 143). Sul'amlidmaa del sacro cfr. Agamben 1995, pp. 83-89.
2% Durkheim 1963, p. 448.

24 A. Ernout — A. Meillet, s.vsacer in Dictionnaire étymologique de la langue latjnearis, C.
Klincsieck, 1932.
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preistoria una nozione di segno duplice: positigm, che é carico di presenza divina’
e negativo, ‘cid che & proibito al contatto degimini’»®.

La condizione delhomo sacerisulta essere dunque esemplare per chiarire in
che senso si possa parlare di ambiguita del sharsacratiocomporta la maledizione
e la condanna di chi compie un atto empio e cdattegge, chi viola la sacralita di un
luogo o di un oggetto che appartiene alla diviniid uomo condannato in quanto
sacerviene espulso dalla comunita perché portatorendimpuritd contaminante e
pericolosa. Secondo Sabbatucci «La ‘sacratio hanigj con ogni probabilita, la
sopravvivenza di un arcaico sacrificio umano egsestato all'uso anche dopo la
cessazione di tale pratica, cio € dovuto al susggaEo da un’originaria funzione
religiosa ad esclusiva funzione penéfexCosi 'uomosaceré esiliato dalla societa
umana perché ha perso i diritti di farne parte lequesto la sua uccisione non € piu
considerata omicidio; egli, tuttavia, non rienteammeno nella giurisdizione divina, in

quanto non e sacrificabile, come attestano le patioFesto (424 L):

Homo sacer is est, quem populus iudicavit ob na@iefi; neque fas

est eum immolari, sed, qui occidit, parricidii ndamnatur®’

«L"homo sacemppartiene al Dio nella forma dell'insacrificatalied € incluso
nella comunita nella forma dell’'uccidibilitaLa vita insacrificabile e, tuttavia,
uccidibile, & la vita sacref®. Concludendo, la nozione di sacro nel mondo romano
assume un valore positivo 0 negativo a secondausielle del contesto, ma esso
rimanda sempre all'idea di un qualcosa poso fualiaddimensione umana, ma che
con essa intrattiene delle relazioni cultuali eissypie.

% Benveniste 1976, p. 419.

%6 Sabbatucci 1951-52, p. 94.

2" «E sacerun uomo che il popolo ha giudicato a causa dinateficium in base afasnon & permesso
immolarlo, ma colui che lo uccide non & condanmpeigarricidiuns.

8 Agamben 1995, p. 91.
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3. | termini del sacro in Grecia

L’analisi dei termini greci che si rifanno all'antbidella sacralita, invece, € piu
articolata e confusa. Il primo concetto chiave gprasentato dal terminepdg che
indica qualcosa di sacro in quanto appartenengedalinita, ma non per un’azione di
consacrazione da parte del’'uomo, ma in quantoieoatin sé un potere divifi
Benvenisté&’, dopo averne analizzato I'uso nei tesi omericstisne che qualcosa &
1ep0c quando appartiene allarea del sacro in modo nlatu@ accidentale,
diversamente dal concetto latino sticer J.-P. Vernarit, invece, avvicinaiepdc
all'idea di un «sacro utilizzabile e utilizzato»n wggetto investito di una forza
soprannaturale, considerata talvolta impura, pugeresassunto nella dimensione
umana nel momento in cui attraverso riti e purioai tale potenza viene resa
positiva per 'uomo.

Vi é poi una famiglia di termini che risale alladiee indoeuropedhag che
secondo A.-M.-JFestugiér indica quel sentimento particolare che ha la peopr
causa nel soprannaturale percepito come qualcasa assenzialmente «altro», cio
che e separato dal profano; J. Ries sostiene insleedale radice «mostra il timore
sacro di fronte alla potenza divina e traccia t&areerso il rapporto cultuale dell'uomo
con gli dei»®. Definire con precisione il significato della radiindoeuropeahag &
problematico e piuttosto inutile se tale ricercan naene applicata al sistema
linguistico, e quindi al sistema di pensiero, dstno interesse. Infatti, € dall’analisi dei
termini che derivano da questa radice che é pdsssbabilire i contorni del campo
semantico di riferimento.

Consideriamo allora i due aggettivi greci attornguali si sviluppa il concetto

di sacro:ayvéc e dyoc. Vernant’ collega questi due termini alla distanza che I'aom

29 Cfr. Filoramo 2004, p. 97.

% Benveniste 1976, pp. 430-434.
1 Vernant 1981, p. 132.

%2 Festugiére 1949, pp. 3-4.

* Ries 2007, pp. 122-123.

% Vernant 1981, pp. 130-131.
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deve mantenere con il divino e quindi all'inaccksisa del divino, mettendoli in
relazione con il verbaxlopon — riconducibile alla stessa radi¢hag —, «timore
rispettoso nei confronti del sacrfo» Il significato di questo verbo racchiude in sé
entrambi i valori che Festugiére e Ries hanno asdedplla radicehag, vale a dire
quello di ‘separazione’, quindi il divino come datialtra’ e separata dalla dimensione
umana, e quello di ‘timore sacro’ ispirato propda questa divinita inconoscibile e
intoccabile. Anche J. Rudhar8iconosce in questa famiglia di termini I'idea ut
profondo rispetto e di una venerazione timorosa thepotenza luminosa e
straordinaria della divinita provoca negli uomini.

Ritornando adxyvac, Benvenist& ne esamina I'uso dapprima in Omero, dove
tale termine accompagna il nome di Artemide e ds&ene e in cui, in una occasione,
compare insieme al termine ‘festa’. Nei Tragicjvog ricorre per qualificare la
sacralita di un luogo, per indicare l'interdiziodieun territorio perché appartenente ad
un dio oppure designa anche un individuo ritualmemiro, che non e toccato da
alcuna contaminazione materiale e morale e quiddita a partecipare alle cerimonie
sacre. Secondo Festugiere, il passaggio da agpedfiplicato ad un territorio a
termine per designare la purita di un individuo pgegabile grazie al concetto di
«separazione». Un territorio sacro € uno spaziarsép dal resto che si configura
come ‘profano’, e interamente riservato alla diténun individuo € puro quando non é
intaccato dalla sporcizia e dunque e separatoimallirita. Rudhardt lo collega alla
dimensione trascendente del divino, alla qualit2 @mche 'uomo puo ottenere
momentaneamente nel momento in cui si tiene lontiEnqualsiasi fonte di impurita.
In conclusione, &yvoc un territorio, un oggetto o un individuo che éamepo da cid
che e profano e impuro, cio che in nome del sudattincon il divino suscita timore

reverenziale, cio che appartiene alla divinita.

* Ivi, p. 131.
% Rudhardt 1958, pp. 38-42.
37 Cfr. Benveniste 1976, pp. 438-439.
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L’altro termine chiave &myoc, termine che non conosce grande diffusione in
epoca classica; in Erodoto & attributo di ‘temfi@ con lo stesso significato sara
impiegato dagli storici successivi. In epoca ebéna, dopo le conquiste di Alessandro
e con il diffondersi di culti provenienti dal mondarientale, le nuove divinita
assumono il titolo difyloc™. E soprattutto nel greco del Nuovo Testamento sihe
riconosce I'uso dijiog nel senso di ‘santo’, di qualcosa, anche in queaso, di
separato dal resto del mondo, di trascendenteqiResto motivogyoc € I'aggettivo
scelto per tradurre I'ebraiasip nella versione dei Settanta. Infatti, la parteiptérna
del tempio di Gerusalemme, separata dal resto,cciséodiva I'arca dell’alleanza
prima dell’esilio Es 26, 43), il cui accesso e riservato al sommo siternel giorno
del kippir, & il sancta sanctorumin grecoto ayot®dv oylov che traduce I'ebraico
DWIRT VP

Benvenist&’ traccia una linea netta temcere 1epdc da una parte sanctuse
ayoc dallaltra. | primi due termini rappresentano, sedo lo studioso, I'aspetto
positivo del sacro, con riferimento alla persoralla cosa consacrata agli déi investita
di una potenza soprannaturaanctuse dylog, invece, sono portatori del concetto
negativo di sacro, inteso come gqualcosa di prailditdnterdetto agli uomini perché
terribilmente potente.

ayog e dayog sono due termini complementari che partecipano alla
determinazione di un concetto,sacrg che non si puo definire in senso assoluto e
inequivocabile. Sono due aggettivi e in quanto ialn individuano un’entita precisa,
ma semmai ne arricchiscono e completano il sigatific Nel mondo greco non
compaiono, infatti, se non come qualificatori diidita, luoghi, individui, oggetti; non
vengono impiegati per indicare il «sacro» come ettocuniversale e trascendente.
oyvog specifica il carattere di puritd del sacro e dunijsio aspetto pit temibile e
pericoloso: «appare puro cio che e interamentatzagbssia cido con cui il vivente non

deve mai entrare in contatto. Un sacro perfettaempaoto pud dunque essere per noi

% Erodoto Il 41; 1 44; V 119.
% Cfr. Ries 2007, pp. 116-117.
“0 Cfr. Benveniste 1976, pp. 439-441.

19



completamente abominevofé»dyiog indica la santita di un luogo o di un oggetto
connessa con l'idea di separazione, qualcosa ddiuomo non € permesso di entrare
in contatto, l'intoccabilita stessa del divino inato tale.

Vernant? individua un altro termine riconducibile alla stafamiglia di quelli
appena presi in esaméyoc. Egli contesta la posizione di L. Moulinfdril quale
sostiene che non vi & parentela semanticénwg (<impuro») exyvog («sacro, puro»)

e che l'antica formatyoc, allotropo didyoc, non esiste. Facendo cio, egli esclude che
via sia una relazione tra il concetto di sacro ellqudi impurita; I'impurita, secondo
Moulinier, e soltanto sporcizia fisica che necessit essere eliminata tramite delle
operazioni di lavaggio, senza interpretare questdigazioni alla luce di un sistema
religioso complesso. Vernant, dunque, critica cuésttura di Moulinier, sostenendo
che i due termini derivano dalla medesima radiahe la nozione di impurita deve
essere considerata come un ulteriore aspetto deb.sk ragionamento di Vernant
prende avvio dai testi omerici, nei quali I'imparié concepita come una macchia di
sporcizia che deve essere lavata. E una macchid, pee non intacca soltanto il
corpo, ma si insinua nell'intimo del’'uomo, impedgli di entrare in contatto con gli
dei. Le abluzioni fatte prima degli atti di cult@m sono mere pratiche di igiene, ma
hanno un valore religioso di preparazione alliniconcon la divinita. Definire
I'impurita come qualcosa di assolutamente negagiwrato, tuttavia e altresi difficile
stabilire con precisione quali siano i confini sem@ di questo concetto. L'impurita
«si presenta come una macchia materiale e insieanee an essere invisibile. E
oggettiva e soggettiva, realta esterna e intefh#oaio. [...] L'impurita € in tutto cio

su cui si posa linquietudiné® Lo studioso francese dimostra la debolezza e la

contraddittorieta della tesi di Moulinier ponendiprioblema della morte: il cadavere e

“IVernant 1981, p. 131.

“2 |vi, pp. 115-134.

3 L. Moulinier, Le pur et l'impure dans la pensée et la sensibiliéé Grecs jusqu’a la fin du IV siécle
avant J.-C,. Klincksieck, Paris, 1952.

“Vernant 1981, pp. 120.
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la fonte per eccellenza di ogni impufftama al contempo la morte manifesta
nell'antichita un carattere sacro. La morte rapgmés quella parte del sacro che si puo
definire «radicalmente impur8® In questa prospettiva, I'impurita & tale poiclgnn
rispetta quell’ordine stabilito dalla divinita, fa@senta uno sconvolgimento delle
relazioni tra divino e umano e percio deve essdientanata ed evitata, anche
attraverso pratiche che acquisiscono un alto vasomebolico. L'impurita, secondo
Vernant, si qualifica coméuipmv, come potenza soprannaturale esterna all'uomo che
causa disordine ed empieta. Quello cui si riferiscstudioso francese € una nozione
di sacro che prende in considerazione anche iaspetto piu oscuro, un sacro terribile
che puo dominare pericolosamente 'uomo.

Secondo tale interpretazione, dunqdgog, oyvog € oylog Sono tre concetti
diversi che concorrono a definire il sacro ancheneodivieto e proibizione. In
particolare eryvog e dyog indicano la distanza, la barriera da non supeiangistero
da rispettaregryoc, la stessa potenza religiosa quando s'impadromiegé uomini e li
consegna alla divinitd#: Il timore rispettoso verso il sacro appare pedai
sentimento che scandisce il rapporto del’'uomo @en il divino.

Si & di fronte dunque a una duplicita del valorsatiro,ocyvog, poiché da una
parte indica il sacro inviolabile che si tiene mmv da ogni contatto profafip
dall'altra indica il rispetto di un diviefd il tenersi lontano da qualcosa che &

proibito™.

5 Nell’Alcestidi Euripide si nomina il vaso che conteneva I'acgea la purificazione dei visitatori
del defunto: vv. 98-100: «Davanti alle porte nonlovdacqua di fonte, come e d’uso sulle porte dei
morti» EUAGY TOPO1Be & oVY Op® | TNyoiiov B¢ voutleton| xEpviP’ £mL EOLTAY TOAOLC).

8 Vernant 1981, pp. 122.

47 Ivi, p. 131.

“8 Esplicativo & I'episodio dellSupplicinel quale le Danaidi si rifugiano in una colligettacra di
fronte all’altare della citta. Il testo dice chesesi trovano «presso i sacri altari delle due Heee e
Demetra» £pog oryvoig oy opoug duoiv Beoiv Kopng te kot AnuNTpog), w. 33-34. Questo luogo
«sacro» per loro rappresenta una protezione, imtqusono separate dal mondo in nome di una
ayvelo. che le rende «intoccabili».

9 Nell' Edipo a Colonginvece, quando Edipo e la figlia Antigone si famo nel bosco sacro delle
Eumenidi, giunge un forestiero che intima loroadidiare perché e «un luogo che non & sacro calcare»
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Vi & infine un ultimo termine greco che rientralaeifera della sacralit@cioc.
Il suo significato si lega sia al concetto di séitaasia a quello di giustizia, nel senso di
«cid che & prescritto, permesso dalla lediyéna, ma nei rapportumani>*. dctog &
assai ambiguo proprio perché da una parte dendacisua derivazione divina,
dall'altra pero € un concetto che si applica allaehsione umana. In tal senso esso
pud essere tradotto in alcuni contesti anche coprefano», in particolare nelle
formule To 0G0l kol O 1epa., dove il primo termine («profano») sembra oppaisi
secondo («sacro»). In realta non si tratta di @ueini antitetici, ma mentreo 1epo.
fa riferimento a cio che é riservato agli déi, ciie appartiene loro in senso esclusivo,
100 Oolo. indica piuttosto cid che & accordato e prescriglh @omini da parte della
divinita. Sono dunque due aspetti del rapporto udinoche insistono ancora una
volta sul motivo della separazione tra cio cheuglinini possono utilizzare in quanto
sacro e cio che e a loro interdetto in quanto amasa interamente alla divinita.

Il filo rosso che unisce questi termini che designaaspetti diversi della
religiosita greca ce lo fornisce Rudhafgegli collegaiepdc, dot0¢, dyog, ayvde e
10 dyog alla nozione di potenza e ordine. La potenza esisime forza creatrice,
anteriore all’azione creatrice stessa; 'uomo reopdo percepire se non dagli elementi
che nel mondo e nella societa risalgono a quelizaforiginariaiepdg indica questo
stadio ancestrale della potenza. Questa si maaifiest’ordine del mondo ed é
immanente in tutte le coségiog & I'aggettivo che designa la condotta dell’'uome ch
si accorda armoniosamente con questo ordine dedlazione. Bepog quel luogo o
quell’oggetto in cui vi & una concentrazione pattce di potenzaoyyvog, invece,
definisce lo stato di un oggetto o di un individabe si trova in una situazione

momentanea fuori dall’ordine della nascita e deitarte; infineto dyog & la potenza

(x®pog ovy, oryvog Tatély). In questo caso, layvelo. € un divieto da rispettare e Edipo, a causa della
sua empieta, diventa altrettanto «intoccabile>retio della comunita.

0 || verbo ayvever indica il rispetto da parte di persone consideratgure, come I'omicida o la
partoriente, dei divieti rituali che sono previsér la loro impurita.

*1 Benveniste 1976, p. 434.

*2 Rudhardt 1958, pp. 43-44.
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distruttrice e temibile che si scatena tra gli ugnguando le regole sono violate e
I'ordine della creazione viene turbato.

Questo e il quadro complesso e articolato del dtmadi sacro in Grecia,
concetto non definibile di per sé, ma identificaksblo in rapporto ai diversi contesti
rituali e testuali in cui € inserito. Ogni termiha la sua specificita, & veicolo di un

significato non completamente riconducibile allalt@ religiosa attuale.

4. Qados

Per concludere I'analisi dei termini che nelle liegantiche tracciano i profili
della sacralita, puo essere interessante anchelgreenn considerazione la lingua
ebraica e vedere quali caratteristiche assume ntetto di sacro nella religione
d’Israele, sempre a partire dal’esame etimologic@mantico.

Il termine ebraica’iTp significa «sacro, santo», tradotto in greco sapttat con
oyog, e indica appunto cid che appartiene al mondondivE per eccellenzaiTy
Dio; infatti in Lv 19, 2 Dio dice: «Siate santi, perché io, il Signomestro Dio, sono
santo» §2°0%% M I WiTR 03 van oowR). |l Dio d’Israele proclama la propria sacerta
in nome della separatezza rispetto a cid che reace, a cio che e profano, impuro,
imperfetto. L’etimologia stessa del termine semddbe confermare questidea: la
radice gdS e probabilmente connessa con la radjdéd) che significa «separare» e
quindi il sacro sarebbe cio che e separato, inadukse trascendente, stessi attributi
che poi qualificano anche Dio in quando sacro-sdmtamome di questa separatezza,
Dio proclama anche Israele «separato» e quinditeetein tal modo € dichiarata la
sua appartenenza a DioAltri studiosi, come ricorda Di Nol§ suggeriscono di far
derivare witp dall’accadico quddusy che, in forma pael, significa «brillare» e
ritualmente vuol dire «essere puro». «Nella primappsta etimologica,qds

conterebbe essenzialmente un’idea negativa, qdella ‘separazione’. Nella seconda

> vd. Es 19, 5-6: «Ora, se darete ascolto alla mia voagstodirete la mia alleanza, voi sarete per me
una proprieta particolare tra tutti i popoli; migatti & tutta la terra! Voi sarete per me un regho
sacerdoti e una nazione sanf& *i»)). Queste parole dirai agli Israeliti”».

> Cfr. Di Nola 1981, p. 326.
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proposta si porrebbe I'accento su un aspetto posithe ¢ il fulgore proprio del Dio
d’Israele e delle persone pure»

Al di l1a delle questioni prettamente linguisticlgegvidente che si ritrova anche
in ebraico un’idea di sacro comune con il mondocgre latino. L’idea cioé di
qgualcosa di separato e superiore che da ordinesm sdla realta umana, ponendo le
categorie di puro e impuro come strumento per d@efitcio che appartiene al dio o cio
che gli é estraneo. In questa prospettiva la cdocezdel sacro manifesta una
profonda ambiguita, riproponendo quell'idea cheQ®o ha colto nella formula del
fascinans et tremendur Dio d’Israele & un dio terribif& la sua potenza & sconfinata
e pericolosa, la sua ira colpisce e punisce gliigmpa vera essenza di Dio pero,
consiste nella misericordia e nella bonta, non’irelthe ha la sua causa nelluomo
peccatore.

Il peccato dell'uomo si intreccia con il concetto ichpurita, nel senso di
sconfinamento dell’azione umana oltre a cio cheegtonsentito, di mancato rispetto
di quella separazione stabilita da BioLa sacralita & concepita, infatti, in primo
luogo, come purita ritualeLy 10, 10 «Questo perché possiate distinguere cioeche
santo da cid che e profano e cido che e impuro dache €& puro»), secondo la
formulazione diEz 44, 23: «Indicheranno al mio popolo cido che éa#c1p) e cio che
e profano {n?), e gli insegneranno cio che é impuro e cio chaue». Emergono
ancora una volta, dunque, le categorie tipiche sigiemi religiosi che hanno la
funzione di mettere ordine al reale, separanda@lk@®appartiene al divino, vale a dire

le cose sacre e pure, da cio che non gli appartierese profane e impure. L'uomo

*® |bidem

6 vd. Dt 7, 21 «Non tremare davanti a loro, perché il Signtuo Dio, € in mezzo a te, Dio grande e
terribile»; Dt 10, 17 «perché il Signore, vostro Dio, € il Dio lieti, il Signore dei signori, il Dio
grande, forte e terribiles8al 94, 1 «Dio vendicatore, Signore, Dio vendicatoigplendil»; Sal 99, 3
«Lodino il tuo nome grande e terribile. Egli € sdnt

*"Vd. Es19, 9-25; 20, 18-21; 33, 2Gdc13, 22;2 Sam, 7.

®Vd. Is 6, 5: «E dissi: “Ohimé! lo sono perduto, perchéuamo dalle labbra impure io sono e in
mezzo a un popolo dalle labbra impure io abito;ue@p miei occhi hanno visto il re, il Signore degl
eserciti"».
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non pud evitare di entrare in contatto con elemeatisiderati impur?, percid deve
allontanare da sé ogni forma di impuritd attraversii prescritti dalla Legg® e
ristabilire cosi I'ordine previsto.

Vi € un altro termine ebraico, che ricorre pero0 mdrequentementena.
Anche il suo significato puo essere ricondottoiddla di separazione, ma in un senso
diverso; esso indica una cosa sottratta alla diroeas profana e riservata
completamente a Dio. L'oggetto consacrato diventagde assolutamente intoccabile
per 'uomo e il suo uso gli e interdetto; cosilm 27, 28: «Nondimeno, quanto uno
avra consacratonofn) al Signore con voto di sterminio, fra le cose chie
appartengono, persona, animale o pezzo di terrautepatrimonio, non potra essere
né venduto né riscattato; ogni cosa votata allorsteo (oq7) € cosa santissimau{ip

o"w7p), riservata al Signorék
5. La «territorializzazione» del sacro: dalChaosal Kosmos

| diversi significati dei termini inerenti alla seedel sacro analizzati fin qui ruotano
attorno ad alcune nozioni, in primo luogo quellaséparazione’, che nel loro insieme
concorrono a decifrare il senso della sacralitanmehdo antico. Il sacro, come ‘altro’
rispetto alla dimensione umana, si manifesta cotespérienza di una potenza,
straordinaria e incomprensibile per gli uomini, chescita timore e rispetto. Il sacro,
tuttavia, come avevamo gia indicato, altro non e dah concetto, un prodotto del
pensiero umano, che si concretizza nella storialaamligione, la quale, opera una

organizzazione del reale secondo uno schema di@rlisenso grazie all’utilizzo di

% ’elenco degli animali da considerarsi impuri érgliil divieto a mangiarli si trova ihv 11.

€ Anche il ciclo vitale & considerato impuro: la cigs, il sangue, il seme maschile, i cadaveriLyn

12 si leggono le norme di purita per le puerpdreapitolo 13 prescrive una serie di norme in noerit
allalebbra cioeé malattie della pelle, ma anche alteraziomilcuni materiali. Nel capitolo successivo
sono elencati i riti di purificazione a cui il letso deve essere sottoposto da parte del sacerdote.
Infine, il capitolo 15 e dedicato all'atto sessyaensiderato contaminante e in quanto tale ndeedisi
purificazioni particolari.

®1 Cfr. ancheNm 8, 14;Lv 27, 21;Ez44, 29.
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categorie come quella di puro/impuro. Vedétindividua due modalitd con cui la
sacralita si articola nel mondo greco. Da una pérte una «territorializzazione» del
sacro che comporta una sua delimitazione in sepsziade laddove la natura
manifesta un carattere ‘forte’, vale a dire dovieefgmenti naturali rivelano, per gli
uomini, tratti soprannaturali. In questo spazioevigna serie di norme e di divieti che
ne garantiscono la sacralita in quanto luogo delknifestazione del divino e ne
regolano l'accesso per impedirne la profanazionall'ditra parte il sacro «e per i
greci cio che promana dalle potenze sovrannatugafi, modo specifico dalle volonta
divine. Sacro & dunque anche l'ordine della nafirabutto cid che agli occhi degli
uomini non e spiegabile nella sua perfezione e gedanque, della potenza divina.
Sacro é lintervento di questa potenza nella viedl’'wbmo, un intervento che puo
essere a favore della comunita umana, o violenfereessa sconvolgente, e per
allontanare questa eventualita, gli uomini cercdinoropiziarsi gli dei e placarne I'ira
attraverso il rito: I'offerta di un dono votivo gato strumento atto a ristabilire e/o
consolidare il rapporto tra 'uomo e la divinita.

Questa duplice accezione del sacro delineata datWegsiste sull'idea di una
definizione spaziale del sacro e sul concetto dras@ome principio ordinatore del
cosmo, che si manifesta nella regolarita dellanaatdsso € quel principio in base al
guale viene posta la distinzione tra cio che erdisato e privo di senso, i fenomeni
naturali nella loro inspiegabilita e incontrollatél e la cultura come modalita di una
loro regolazione e organizzazione. | sistemi reBghanno lo scopo di sottrarre al caos
e all'indifferenziato 'uomo e cio che lo riguardieprnendo di senso e di valore la
realta, trasformando la natura in cultura.

Questlidea del sacro come ordine emerge nello atuil concetto di
contaminazione di M. Dougl&$ la quale traccia una definizionesdicropartendo dal
suo significato etimologico di «separazione». dreamplica, infatti, una separazione

da sé di tutto cio che non rientra nello schemadibhe stabilito; tutte le anomalie che

®2 Cfr. Vegetti 1997, pp. 257-287.
%3 Ivi, p. 262.
% Douglas 1975.
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non sono spiegabili alla luce di quella struttunéetipretativa della realta vengono
definite pericolose e contaminanti. Il sacro, inamgio prodotto culturale di una
determinata civilta, sancisce uno schema di clasgibne del reale entro cui viene
compreso solo cio che e a lui conforme; la culifi@nisce anticipatamente alcune
categorie fondamentali, un modello positivo in ¢eiidee e le valutazioni sono
perfettamente ordinat& In questa prospettiva, Douglas interpreta le mommposte
dal Levitico agli ebrei: sono divieti che possono apparire r@ssai illogici, ma che,
invece, si rifanno al medesimo concetto di santiteésa come separazione, noncheé
come integrita e completezza. Le parole di Douglaso chiare su tale snodo
concettuale: «la santita € simboleggiata dalla det@pza; santita richiede che gli
individui si conformino alla classe alla quale ap@agono, e santita richiede che
componenti di classi diverse non vengano mescofat®osi le regole dietetiche
imposte dalle Sacre Scritture non sono altro clpgessione e manifestazione della
santita: 'uomo rifugge cio che non é classificatome puro — vale a dire gli animali
che non appartengono con chiarezza a una detemntlzase — e in tal modo protegge
la sua integrita fisica.

Le regole di purita ricevono una formulazione stptto dalla scuola
sacerdotale al tempo di Ezechiele (tiv.10, 10 edEz 44, 23), il quale classifica il
reale secondo le categorie di puro e impuro. llitoap 11 dellLevitico e il 14 del
Deuteronomiosono dedicati alle norme e ai precetti che riguaodk purita, con
particolare riferimento agli animali consideratirpa quelli, invece, il cui contatto é
interdetto. Sono soprattutto gli animali che sorstratto contatto con il suolo a essere
considerati fonte di contaminazione e quelli cheilsano del sangue — altro elemento
impuro —, i carnivori; Douglas parla di «casi lim riferendosi a quegli animali che
non rientrano in classi precise, «<membri imperedtlla loro specfé. Nel corso della
storia della religione ebraica, le regole diventaampre piu precise e scrupolose, fino

a coinvolgere ogni singolo momento della preparaiaall’uccisione dell’animale

% |vi, p. 70.
% Ivi, p. 89.
7 Ivi, p. 92.
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fino alla cottura dei cibi e agli utensili da imp&é®. In questo modo la religione
interviene prepotentemente nel regime dieteticovenda il vettore principale di un
ordine non soltanto sacro, ma anche sociale. Seguemrecetti stabiliti da Dio,

'uomo puo approssimarsi alla sua maesta, perateerg proprio corpo puro, segnato
dalla presenza del divino. La Legge, oltre a es$erstrumento attraverso cui la
religione controlla 'uomo e gli impone la propmatorita, € il segno che distingue il
popolo ebraico da qualsiasi altro popolo. Le noafimentari — ma vedremo che vi
sono altri elementi distintivi, ben pitl visibilihe marcano I'appartenenza religitsa

rappresentano uno dei tanti modi con cui si esprifidentita di una comunita

religiosa. Non siamo in presenza, pertanto, dileegoposte da un’autorita superiore
accolte passivamente, ma della manifestazione dseamimento condiviso di unita

identitaria in nome di una comune credenza e vsa®l mondo.

Lo spazio per eccellenza entro cui si concretizazidne della religione e |l
corpo. Il corpo dell'uomo rappresenta una «tendimzazione» del sacro, vale a dire
che esso viene inserito nella dimensione sacraieree ordinato secondo lo schema
cosmico che il sacro porta in sé. Esso ¢ il luogloguale si concretizza I'azione del
sacro come potenza regolatrice e come vettore afseal natura e cultura. Come
insieme di forze e impulsi naturali che devono essentrollati e indirizzati verso uno
scopo ed inseriti nellordine sociale, il corpo eliva, microcosmo, proiezione del
cosmo che dal caos ha preso forma e ordine.

Dal disordine all’ordine, daChaosal Késmos La realta, la natura, l'intera
storia umana hanno avuto origine a partire da wmalizione di confusione, da una
totalita indistinta §peiron; ed é il mito, ilsacroracconto, che organizza il tutto, la

realta, conferendole un ordine sulla base di prgalsri e norme:

%8 Kasherut a partire dal Medioev@ l'insieme di leggi che prescrivono il consumaydali animali &
permesso e quali animali sono invece interdettmdelalita con cui preparare e servire gli alimenti
ancora come pulire gli utensili usati e come lavirsmani prima di mangiare. Letteralmermgs
significa «adatto», cioé «conforme alla regoleuita alimentare».

*9vd. pp. 54-56.
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«Riportando i fattori fondamentali della sua effett esistenza ai
tempi delle origini in cui, in seguito ad un everpoodigioso e
irripetibile, essi sarebbero costituiti, la socidéaun sensalle proprie
condizioni e forme d’esistenza: i mibndanole cose che non solo
sono come sono, mdevonoesser come sono, perché cosi sono
diventate in quel lontano tempo in cui tutto siexido; il mito rende
accettabile cio che €& necessario accettare (petaesiortalita, le
malattie, il lavoro, la sottomissione gerarchicac.p e assicura
stabilita alle istituzioni; provvede, inoltre, a delli di comportamento
(bisogna comportarsi come nel tempo delle origirsta@to deciso e
come si sono comportati i personaggi mitici nelleova situazione:
‘miti prototipici’).

Il mito, dunque, norspiega per un bisogno intellettuale, le cose [...]
ma lefonda conferendo loro valoré%

Le parole di A. Brelich ci dicono dellimportanzaelth narrazione mitica
all'interno dei sistemi religiosi antichi; essa n@acconta qualcosa, ma fa esistere il
reale. | miti che narrano I'origine del mondo dii@lano sul passaggio dal disordine
all'ordine, sulla separazione degli elementi chenfigurano I'esistente e sulla
determinazione dei valori cardine su cui si fonderzivilta. La grande narrazione
esiodea mette in scena questo processo a partieendateria indistinta e oscura, il
Chaos dal successivo e subitaneo appariréGdia, la Terra, «dimora incrollabile»
(Soc dogorec)’!, separata dallabisso caotico e stabile nella deama
determinazione spaziale; ed ecco pwos energia, forza cosmica. Gaia genera in
seguito Urano, il cielo, e Ponto, il mare, elemeidtinti dalla materia materna/matrice
e che occuperanno il posto che loro compete nehcokta generazione continua con
la comparsa degli spazi e degli elementi che costiono il reale, ciascuno
definendosi secondo uno schema stabilito e orditata Teogonia di Esiodo diventa

unacosmogonigvv. 116-122):

" Brelich 1966, pp. 8-11.
"' Esiodo,Theog.117.
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«All'inizio, per primo, fu il Chaos in seguito quindi la Terra dal largo
petto, dimora sicura per sempre di tutti gli immabrtche abitano le
cime del nevoso Olimpo, ed il Tartaro tenebroso neeessi della
Terra dalle larghe vie; quindi veniios (Amore), il pit bello fra gli
dei immortali, colui che scioglie le membra, chetwti gli déi e di

tutti gli uomini doma nel petto ogni volonta e ogigicorto consiglio».

La spartizione delle diverse parti del mondo, deol definizione e la loro
configurazione ordinata e presente anche lhatle (XV, 189-193):

«E tutto in tre fu diviso, ciascuno ebbe una parte:
a me tocco di vivere sempre nel mare canuto,
guando tirammo le sorti I'’Ade ebbe 'ombra nebbjosa

e Zeus si prese il cielo fra le nuvole e I'etere»

Chéaos quindi, &€ la materia indistinta, indeterminaté, disordine e la
mescolanzakKosmose l'ordine, cio che dal disordine prende format®he impiega
questi concetti — sebbene usi i termidEic e dro&la per esprimerli — neTimeoper

descrivere la formazione del mondo da parte delutgm (30a):

«[...] Infatti, Dio, volendo che tutte le cose foss&uone, e che nulla,
nella misura del possibile, fosse cattivo, prendemquianto era visibile
e che non stava in quiete, ma si muoveva confus@men
disordinatamente, lo porto dal disordine all’'ordigaudicando questo

totalmente migliore di quello».

In modo analogo si legge anche nella Bibbia: Dieacattraverso un atto di
separazione e da cosi forma e ordine al realetaepdalla «terra informe e deserta»
(Gn 1, 2). Dio stabilisce l'ordine del tempo, il giarre la notte, il succedersi delle
stagioni, e dello spazio, sopra il firmamento, atdtacque; e poi gli animali, distinti e

ordinati a seconda delle specie.
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Tutto ha inizio da una situazione di indetermioae, ma anche da
un’«apertura», da una «fenditurapopg, yoivewy), da cui quasi emerge e s'impone
I'ordine, 'armonia e la bellezza di modo che ogosa assuma una forma e occupi la
posizione che gli spetta: l'indifferenziato diventasmo. Il mito narra l'origine e
I'agire, stati e comportamenti, racconta situaziermovimenti segnati dal passaggio
dal disordine all’ordine, dall'indefinito al detemato, dalla natura alla cultura. E |l
corpo, il suo presentarsi come concetto unitargntea seguire lo stesso schema:
impasto naturale, attraverso l'immersione nella afisione della sacralita, viene
sottratto all’irregolarita e alla dispersivita caat delle sue funzioni/parti divenendo
Spazio sacro con un nuovo statuto e un nuovo valore

Il processo che conduce a definire il corpo comiaua come spazio sacro,
esige una riflessione sul corpo a partire dalléows omerica che lo rappresenta come
un insieme non unitario di membra e funzioni. Irqueso letterario-filosofico che
porta alla formazione del concetto di corpo — ealelamente, a quello di anima —
potrebbe essere interpretato come un progressstaurarsi di un'opposizione, quella
tra corpo e anima, che vede quest’ultima trionfareguello che viene considerato il
suo “contenitore”. Quello che si vuole dimostraneece, € I'assoluta interdipendenza
e complementarieta tra i due concetti; si assum@tatosto una concezione
immanentista che non costringa a considerare depagate il corpo e I'anima, ma
che conduca a una visione d’insieme del corpout@ttio come «territorio» del sacro
in virtu anche del suo rapporto con I'anima. llgpmrdunque, non piu come strumento
accessorio, ma come dimensione propria dell'uomergenata e definita nel suo

ordine e nella sua organicita dalla religione &#rao il concetto di sacro.
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IL CORPO

1. Omero

Origine della cultura letteraria greca, i poemiQinero segnano il punto piu
alto e rappresentano I'espressione massima deligogengreco arcaico. E da qui
dunque che deve iniziare lo studio della formazidekconcetto di corpo nella Grecia
antica. Nei poemi omerici si trovano concetti eeidencora piuttosto semplici che
risentono di una religione ‘arcaica’, legata aidemeni naturali, ma gia strutturata nella
forma di un politeismo che venera un pantheondnda antropomorfe organizzate in
una struttura funzionale e ordinata.

Nel linguaggio delkposomerico la nozione di corpo non ha ancora assumo u
forma unitaria e precisa. Si parlaatdpo in riferimento al cadavere, al corpo senza
vita ed esanime. Ma il corpo privo di vita € comporto e con la morte fa la sua
apparizione I'anima, lavyn, il principio vitale che abbandonando il corposegna,
appunto, la morte. Il corpo, dunque, acquista woticettuale — corpo cadavere — solo
con la morte. Nei poemi omerici manca una visioneébale del corpo, esso e
considerato come insieme di organi, ognuno deii guptedisposto ad una particolare
funzione emotiva o capacita intellettiva. Sonorntseenti e le emozioni che guidano
I'azione dell'uomo e quindi sono soltanto quest dono considerati all’interno della
narrazione epica.

Per indicare il corpo vivente Omero u8&uoc, ma, come fa notare Sriell
soltanto all'accusativo di relazione, col significadi «di figura», «di staturd»Un
altro termine usato da Omero per indicare il cogppiia, nel senso di «membra»

mosse da articolazionjio. compare accompagnato soprattutto dal vétbe, «le

! Snell 1963, p. 24.
2 Ricorrono spesso nédliade e nellOdisseale espressioni formuladépog d@avdtolsty OUsiog
«simile nel corpo agli eterni»aipoc Séuog «piccolo di statura.
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membra erano rotte (dalla fatica)», «gli sciolsenlembra»uéieo, invece, sono le
«membra» che ricevono forza dai muscoli. Infin@ yipwc, propriamente la «pelle,

diverso dad¢épua che designa la pelle in senso anatomico, che, Icsigriificato di
involucro colorato che avvolge il corpo, per metoia, indica anche il corpo nella sua
interezza.

| Greci dell’epoca omerica, dunque, non “sentoh@brpo come unitag@uo),
ma come insieme di membra, pensano ancora al c@ipsenso della pluralita unita.
Riescono ad analizzare le singole componenti dgdlocana non a sintetizzarle in un
solo concetto. Testimonianza di questa visioneppresentata dal modo in cui 'uomo
e raffigurato nell’arte greca arcaica: concepitealizzato giustapponendo le singole
parti. Il busto, gli arti, la testa e gli altri edenti decorativi non disegnano una sintesi
armoniosa del corpo, ma rimangono visibilmente i@ncella loro singolarita. Solo
con l'arte classica del V secolo il corpo sara rappntato come un insieme organico e
unitario, in cui le diverse parti sono in relaziotria loro e costituiscono un tutto
armonico. |l corpo viene raffigurato nella sua make eleganza e naturalezza,
raggiungendo il perfetto equilibrio di tutte le queeti.

Successivamente é difficile seguire il processdodinazione del concetto di
corpo, da Omero fino a Platone, con il quale sii dr@hte ormai a una nozione
compiuta e precisa di corpo. Sicuramente la stlirguesto concetto non & separabile
da quella di anima, che a partire da Platone — raag& presente nell'Orfismo —
diventa la vera essenza delluomo in contrappoaseicon il corpo. In Omero, come
per il corpo, anche il concetto di anima non coeoso'utilizzazione univoca e
inequivocabile eyvyn non ha lo stesso valore che assumera nei secalessivi.
yoyn, infatti, indica propriamente cid che «anima» tum € un’entitd quasi
tangibile, aerea, che lascia il corpo nel momemtitadnorte da una fessura, che puo
essere la bocca o una ferita. Nel suo libro dediehttoncetto di anima nella Grecia

antica, E. Rohdesostiene I'interdipendenza tra corpo e anima gendme «il corpo

® Rohde 2006.
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non pud sentire, percepire e volere senza la prasaella psiche®» cosi I'anima, una
volta uscita dal corpo, diven&dwlov, «immagine» del’'uomo, o meglio «doppfo»
in quanto e esattamente identica nell’aspettoanalce e nelle vesti al corpo da cui
proviene, ma e fumo che svanisce e rende vanotegtdtivo di afferrarlall, XXIlI,
99-107), un’'ombra che vola via causando lo stratiichi vuole abbracciarla per
I'ultima volta (Od. XI, 204-208; X, 495). Layvyn letteralmente & il «respiro», &
dunque un elemento corporeo che vive con 'uomo &hsopraggiungere della morte,
ma non rappresenta la sua identita, il suo lo, nticd sempre qualcosa di unito
indissolubilmente al corpo.

Parimenti tutte le funzioni che in seguito verramiierite all’anima, in Omero
compaiono come forze autonome associate a un ogzeifico del corpo. Bvudg
indica I'emotivita connessa con I'attivita belliagyindi anche con il coraggio; Snell lo
definisce I'«organo del moviment»come & interpretabile nelle formule 8ibudc
abbandona le ossakifie 8 6oteq BLUOC) € «presto iBuudg si staccod dalle membras»
(dxo. & BVUOC MyeT amo peréwv). Il vodc designa la facoltd e Iattivita della
volonta e della riflessione (insiemevanuo, BovAn, uévog, uijtic), 'organo che
suscita le immagini. Nel verso déliade (XVI, 688) «ma sempre ¥0d¢ di Zeus val
piti di quello d’'un uomMo» AN ciel Te AL0G KPELGGOV VOOG NE TEP Gvdp@Y), il
significato divodg si avvicina al concetto diotg della filosofia platonica, la capacita
di origine divina che vede e intende con chiaredrapptv (corrispondente al
diaframma o al petto del corpo umano) indica laesddll'intelletto, la volonta, la

tendenza a realizzare cid0 che si pensa, la saggeatisa; Omero usa anche, per

* Ivi, p. 13.

®> Vernant preferisce tradurggdmiov con «doppio» e precisa tre modalita con cgidbAov appare
nei poemi omerici: lo spettrqdouc; il sogno,dvelpog e leyvyot dei morti. «Il doppio & una realta
esterna al soggetto, inserita nel mondo visibila, ahe, fin nella sua conformita con cio che imita,
spicca, per il suo carattere insolito, sugli ogdetniliari, sul normale sfondo della vita», in \nant
1998, p. 277.

® Snell 1963, p. 30.
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indicare la vita psichicaopdia (cuore; si trovano anchﬁrope kfip)’ che indica

'uomo nella sua dimensione etica, nei suoi sentiire affettf.
2. Orfismo

Anche la nozione di anima, pertanto, segue un’enohe a partire da una fase
in cui e percepita come un’entita inafferrabileedulosa, ma pur sempre dipendente
dal corpo in quanto suo doppio; le funzioni checegsivamente le verranno attribuite,
sono invece assegnate ad altre parti del corpseduito 'anima acquisisce sempre
piu indipendenza rispetto al corpo, fino a esseyecepita come principio divino
(dalumv) caduto e incorporatisi a causa di una colpa waigh, destinato a
reincarnarsi in corpi successivinétempsicosb piu propriamentemetensomatopi
finché, attraverso pratiche di purificazione, fagsl ciclo di incarnazioni. Questo e cio
che credono i seguaci della setta orfica. In quesiapettiva, rilevante per I'orfismo e
il mito di Dioniso-Zagreo fatto a pezzi dai Titaffuesto racconto mitico-religioso
riveste un’importanza rilevante per la religionéica perché ne fonda alcuni elementi
cultuali essenziali. Se da un lato & evidente @ sarattere eziologi€p dall’altro
spiega l'origine dell'uomo e la presenza in lugdeell’elemento divino che lo spinge a
liberarsi dall’elemento titanico (il corpo) per agngere il dio.

Secondo Rohde, in questo modo I'orfismo avvia wiema di pensiero dove i
valori del corpo diventano impedimenti da cui ocediberarsi per ricreare quell’'unita
rappresentata dalla divinita e annullare quindplaralita delle creature di questo

mondo. «La distinzione dell'’elemento titanico dabrdsiaco nelluomo esprime in

"vd. Od. XX 9-24.

® Un’altra analisi dei termini che Omero usa peiidatk le varie parti del corpo, in stretta conrmssi
con linteriorita, € quella riportata da F. lldefm) la quale, oltre a riproporre la varieta dentar per
indicare il cuore 1(ocp610c, ﬁrop, kfip), aggiunge i termini: ﬁqrocp, la foie, le centre de l'attention
divinatoire; ppfiv, ppéveg, I'esprit; npamide, le diaphragmepévoc, I'énergie, la forcepoude, la
colére; le ceeur, la vaillanceyvyn, I'Ame; voog, I'esprit; omAdyyve, les viscéres. D'ol, par
consequence, le lien entre la physiologie et |lzlpsipgie», in lldefonse 2008, pp. 223-239.

° 1l suo scopo & quello di fornire una spiegaziomedhta mitologicamente allo sbranamento del toro,
simbolo del dio, che aveva luogo durante le festeume di Bacco.
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forma allegorica la distinzione popolare tra cogp@anima. [...] secondo la dottrina
orfica 'uomo deve liberarsi dai legami del corp@i quali I'anima e stretta come |l
prigioniero nel carceré® Queste nuove credenze aprono la strada a un@zione
dualistica che vede contrapposti anima e corpogdbeorpo, pero, e interpretato
come tomba o gabbia dell’anifial’uomo greco, secondo I'Orfismo, deve liberare la
propria anima dalle catene del corpo e far si drevenga incarcerata nuovamente in
un altro corpo. Ma egli non puo essere arteficéadalopria salvezza: & grazie alle
intercessioni e alle rivelazioni di Orfeo che trdaapropria salute (e in questo senso
viene meno I'antica fiducia dei Greci in se stessi)

E tuttavia interessante notare come, nonostant®rjici condannino il corpo,
questo rappresenta un mezzo per arrivare a Digamso che € attraverso una serie di
norme rituali di purificazione e di regole inerehdlimentazione e il trattamento dei
cadaveri che il seguace si predispone all’incowtro il dio. Il corpo, dunque, € al
centro del cosiddettdpeikoc Bloc'?, uno stile di vita scandito dalle regole che la
dottrina impone per controllare la vita delluomnbfedele deve seguire un regime
alimentare vegetariano, rifiutare di cibarsi di aoe carne, soprattutto quella

proveniente da sacrifici cruenti; non usare vesiada — anche i morti non devono

19 Rohde 2006, p. 368

11 Platone nelratilo (400 b-c) cosi riassume la concezione orfica: irfatti, alcuni lo chiamano
ofjuo [= tomba] dell'anima, come se essa vi si trovassmlta nella vita presente. E poiché, d'altro
canto, attraverso questo laninemuoiver [= significa] cid cheonuoivy [= intende significare],
anche per questo viene denominata correttamsige. [= segno]. Tuttavia, mi sembra che questo
nome sia stato assegnato soprattutto dai segud@ifeo, dato che I'anima per essi sconta la pena
della colpe che deve espiare, ed ha questo inmliramagine di una prigione, affincle{nton [=

si salvi]. Questo, pertanto, come suggerisce il@stesso, 6®uo [= custodia, salvezza] dell’anima,
finché essa non abbia pagato il suo debito».

12 Cfr. Platoneleg. VI, 782 c-d: «[...] quando non si osava neppureayeska carne di bue, e agli déi
non si offrivano in sacrificio animali, ma focacedrutti intrisi di miele e altre analoghe pureestt, e

ci si asteneva dalle carni perché si riteneva ahre fosse conforme alla legge divina mangiarne e
contaminare di sangue l'altare degli dei, a quptiea gli uomini avevano degli stili di vita chiarnat
orfici, si nutrivano cioé di tutto cid che non h#dave si astenevano al contrario da tutti gli @sser
animati»; AristofaneRan.1032: «Orfeo ci insegno i sacri riti e a non spaegsangue»; Euripidelip.
952-4: «Dai, ora, vantati e vendi la diceria chgusg¢ un regime vegetariano con i tuoi cibi, e con
Orfeo per signore | baccheggia, rendendo onordumiasita di molti scritti»; Erodoto Il 81, 2: «Nen
conforme all'ordine religioso farsi seppellire iasti di lana per chi partecipa a questi sacri.riti»
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essere seppelliti con abiti di questo materialena, adottare vesti bianche; evitare
gualsiasi contatto con la morte, tenendosi lontadte tombe e astenendosi anche dai
cibi legati ai rituali funerari, come i legumi; dre il contatto con le partorienti é
vietato, in quanto fonte di impurita. Non si comr®smon precisione la diffusione di
guesto tipo di pratiche, che restano piuttosto gag panorama della religione greca,
giacché I'orfismo si presenta come una dottrinadezgma in contrapposizione con la
religione tradizionale e risulta, pertanto, difiecdefinirne i contorni.

Tuttavia, I'idea che la dottrina orfica si fondillspposizione tra anima e corpo
e che quest'ultimo sia considerato la «prigionela@ma ci giunge da Platone, il
quale ci fornisce informazioni inserendole nel esid della sua dottrina e quindi
rielaborate a sostegno delle proprie tesi. Cio memmette di comprendere esattamente
la posizione orfica, ma dai documenti ritrovati @ darie testimonianz& si pud
supporre con verosimiglianza la credenza dell'orisnell’anima immortale, senza
che questo implichi una concezione negativa depa@oA causa della sua origine
divina, I'anima e spinta a ricongiungersi con dojinma questo solo dopo aver
condotto una vita secondo il modello indicato daltdtrina e dopo aver praticato le
purificazioni e i riti previsti. Il corpo, dunqueon rappresenta un ostacolo, ma lo
strumento attraverso il quale l'anima puo raggiuagéd suo stato originario e
definitivo. Soltanto comportandosi secondo le nopneviste e regolando il proprio
corpo affinché sia conforme allo stato di purite@guritto, I'anima puo procedere nel

suo percorso e garantirsi la salvéZzaNon si hanno sufficienti elementi

13 Cfr. Scarpi 2002a. In particolare Olimpiodoro, selo commento a PlatonPhaed.| 3, 3-14),
descrive l'origine degli uomini a partire dai vapecaturiti dai Titani fulminati da Zeus, dopo che
ebbero fatto a pezzi Dioniso e dice: «[...] non cblbi@amo suicidare non per la ragione che sembra
addurre il significato letterale, perché nel coggmo in una sorta di prigione — e questo é chiaro.

ma non ci dobbiamo suicidare in quanto il nostrpoce dionisiaco: noi siamo parte di lui, se siamo
davvero formati dal denso fumo dei Titani che nstatono le carni».

* Sull'escatologia orfica cfr. Plutarcdassime degli Spartari24e: «[...] L'Orfeo teleste Filippo,
che viveva come un povero mendicante, [...] assethe coloro che si facevano iniziare da lui
sarebbero stati felici dopo la fine della vita [.;.Blatone Rp. Il 364e-365a: «[...] Esibiscono poi una
caterva di libri di Orfeo e Museo, discendenti,uelgche dicono, di Selene e delle Muse, e a questi
libri si attengono per celebrare i loro sacrifidion solo cercano di convincere i privati cittadima
anche le citta che é possibile liberare e purificetti € ancora vivo, ma pure i morti, dalle ingiist
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autenticamente orfici che permettano di sostereeneetta opposizione tra elemento
corporeo e anima, cosi come, invece, sostiene Robdemaggior parte delle
testimonianze proviene da Platone o comunque daiate ne risentono l'influenza,
per cui queste risultano poco attendibili nellaosituzione della psicologia orfica
originaria. Con ci0 non si mette in discussione cl@denza nell’'origine divina
dell’'anima e nell’itinerario che essa compie pamgiere a dio, ma si vuole attenuare
la visione negativa che coinvolge I'elemento coeoorridefinendolo nei termini di

uno strumento indispensabile all’'acquisizione dsthio di purita richiesto.

3. Il corpo nei filosofi delle origini

Oltre alla religione terreno fertile di elaborazia@oncettuali € la filosofia. Il
pensiero filosofico nasce all'inizio del VI secoleelle colonie ioniche dell’Asia
Minore, con uomini come Talete, Anassimandro, Amasee. Questi, come la
mitologia in campo religioso, si propongono di ri@e quellévépyei, quella
potenza vitale che governa e regola la natudgyylfy delle cose, la forza che tiene in
vita e da forma alla materia. Non si chiamapity1] e 'uomo nella sua individualita
viene meno; I'attenzione dei fisici ionici, inveag focalizzata sullaboic, un Tutto
omogeneo che comprende gli uomini, il divino, ilmdo. In tale prospettiva perde
senso l'opposizione anima-corpo, tipica delle sedligiose, perché si é di fronte a una
sorta di immanentismo, in cui la materia € unitpraicipio generatore perché questo e
la pUo1G Stessa.

| filosofi ionici abbandonano il lessico religiostelle cosmogonie e delle
teogonie e cercano di spiegare l'origine del moodio un vocabolario profano e con
atteggiamento che oggi si potrebbe definire “sdient. Tutto I'esistente si pone su
un unico piano di realta, uomini e dei rappresentdne aspetti della stessa totalita,

chiamatagiolg, Natura. La molteplicita del reale & consideraime espressione di

commesse attraverso sacrifici e piacevoli giodig chiamano iniziazioni, le quali ci liberano dalm
di laggiu, mentre chi non compie sacrifici & attdaauna sorte terribilex.
!> Rohde 2006, p. 384.
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un principio unico ¢pymn), origine di tutte le cose. In questi filosofi cpare anche
I'uso di yuyn per indicare «La forza di vivere, la forza di maow se stessi ed altre
cose che di per sé sarebbero rigide e immote [.nhatwrata a ogni esistenZa»
Nonostante il diverso approccio spirituale, I'idéell’'origine del mondo mantiene la
stessa impostazione concettuale: da uno statosdrdine e indefinitezza iniziale si
passa alla formazione dei primi elementi che emeygeparandosi e distinguendosi
dalla materia informe da cui provengono e deterndoal reale ordinato e armonioso;
e il Tutto risultera tenuto insieme e animato da darza presente nella materia
stess&. La ricerca di tale principio & alla base delldagini dei primi filosofi. La
causa prima di tutte le cose non e ricercato dldlii della realta, ma e l@Voig
stessa, € una forza primigenia che sta in tutt®$e. Aristotele cosi definisce questo
principio ricercato dai primi filosofiMetaph.A 3. 983 b 6, fr. 11 A 12 D-K):

«La maggior parte di coloro che per primi filosafiao ritennero che i
solo principi di tutte le cose fossero quelli desig materiale, perché
cio da cui tutte le cose hanno I'essere, da cgimairiamente derivano
e in cui alla fine si risolvono, pur rimanendo last@nza ma
cambiando nelle sue qualita, questi essi dicono &h&lemento,

questo il principio delle cose e percio ritengohe oiente si produce
e niente si distrugge, poiché una sostanza siffattaconserva

sempre...»

Che l'apyn sia individuata in alcuni elementi sensibili —ckmia per Telete,
I'aria per Anassimene o le quattro radici di Empe#e€o- o0 in concetti astratti —
I drewpov di Anassimandro, ilAdyog di Eraclito o I'«Essere» di Parmenide —
costituisce la ragione che spiega l'origine dellaea I'energia che si esprime

attraverso le forme della realta.

!> Rohde 2006, p. 384.

® || termine ilozoismg coniato da R. Cudworth (1617-1688), indica queltstrine filosofiche
secondo le quali il principio vitale & intrinsedtaanateria, la materia € vita, e non ha bisognallin
impulso esterno per il suo divenire.
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Ancora Aristotele a proposito di Talete dice ché furimo a individuare questa
potenza prima nell'acquiietaphl13. 983 b 17; fr. 11 A 12 D-K):

«[...] Ma riguardo al numero e alla forma di talengipio non tutti
dicono lo stesso: Talete, il fondatore di tale farda filosofia, dice che

e l'acqua».

Dunque, Talete indica un elemento materiale conmcipio vivificatore del
Tutto e secondo la testimonianza di Aezio vi é deritificazione trapvyn e @voig (I
7,11 PDox 386 a, 10]; 11 A 22 a D-K)

«Talete per primo ha asserito che I'anima € untaspa eternamente

in moto o semimovente.

La frase attribuita a Talete «tutte le cose sormidi divinita®® perde la sua
connotazione religiosa, perché la divinita e iniessenso filosofico come principio da
cui tutto deriva e non appartiene a un ordine saperma le divinita sono le forze che
appartengono alla natura. L'acqua allora é divieaipé e il fondamento della realta e
la forza che da forma al mondo; € la materia, Ipop che contiene in sé il principio
vitale (da qui, come gia detto, il termine «ilozo»).

I suo successore, Anassimandro, sembra piu legate immagini

cosmogoniche del mito quando descrive l'origine dedle dall'indefinito, dalla

7 @afig dmeprivarto mp@dTog ThY yoymv euoty det Kivntog 1 ovvtoxivntov. Esistono numerose
traduzioni di questo frammento che dimostrano labj@maticita del terminepioig in questo
contesto. Q. Cataudella (1958) traduce: «Taletgopero defini 'anima natura sempre in movimento
0 che si muove da se stessa»; L. Torraca (1968tetel affermo per primo che I'anima é natura
sempre in movimento o semovente»; A. Pasquinéb8): «Talete e stato il primo a dire che I'anima
€ una natura eternamente mobile o che muove sasteS. Maddalena (1963): «Talete fu il primo a
dire che I'anima € per natura eternamente mossassarda s€ medesima».

'8 Aristotele,An. | 5, 411 a 7 (fr. 11 B 22 D-K)®aAfic @6n mdvto tAipn Oedv elvar; inoltre
Diogene Laerzio |, 27 (fr. 11 A 1 D-K): «Ritenevlecl’acqua € il principio di tutto e che il mondo e
animato e pieno di divinita@v kocuov ELyuyov kot Sonovoveoy TANpN).
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materia indistinta greipov) dove tutti gli elementi sono mescolati e dovectese
ritorneranno (fr. 12 B 1 D-K):

«Principio degli esseri € linfinito ... da dove ittiagli esseri hanno
I'origine, ivi hanno anche la distruzione secon@gessita: poiché essi
pagano I'uno all’altro la pena e I'espiazione defiiustizia secondo

I'ordine del tempo».

Anassimandro € il primo a introdurre il concettoimileterminato in ambito
filosofico; egli individua nell&reipov quel principio primo che nella sua indefinitezza
contiene tutte le cose. d&ftetpov € la forza originaria che determina il passaggio
dall'infinito al limitato, dallindifferenziato ak differenze tra gli elementi. &pyn
viene spesso qualificata come divina, ma non nessehe é identificata con una
divinita, ma perché nelle sue caratteristiche dnortalita e incorruttibilita € associata
al concetto di divino come origine della realtadttipov di Anassimandro & divirid
in quanto é il principio dal quale tutto deriva,echon nasce, non muore e non Si
trasforma. Tutte le cose che da questo principistaccano, partecipano di questa
natura perché qui sono spinte a ritornare alladeldoro ciclo vitale.

Anche I'uomo fa parte di questo Tuigmocic. Non & possibile distinguere in
esso la parte divina e la parte corporea e matenedrché tutto € materia vivente e
vivificante in quanto parte ed espressione di uognza intrinseca. Corpo e anima
sono complementari e I'uno senza l'altro non posesesistere. Cosi Anassimene,
discepolo di Anassimandro, individua nell’ariaiinzipio primo del reale, rafforzando
maggiormente la connessione wayn e I'dpyn™. Egli lo interpreta come forza

divina infinita che muove e sostiene il réald.a concezione di Anassimenegy1

19 Aristotele,Phys.I' 4, 203 b 3 (fr. 12 B 15 D-K): «[...] Inoltre essal®&ino perché & immortale e
indistruttibile, come vuole Anassimandro e la maggarte dei fisiologi».

20 Fr. 13 B 2 D-K: «Come I'anima nostra — egli dicehe & aria, ci tiene insieme, cosi il soffio eitia
abbracciano tutto il mondowiov 1 yoxh 1 NUETEPO. GNP 0VOOL CVLYKPOTEL NUAC, KOL OAOVIOV
KOGLLOV TIVEDLOL KO G P TEPLEXEL).

?'Fr. 13 A 10 D-K.
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come soffio vitale non risulta, infatti, lontanall@daborazione omerica, sebbene la
prima comporti sviluppi concettuali ben diversi.

Infine Eraclito nel quale appare una nuova concezi anima, concezione che

segna un distacco rispetto ai filosofi precedefaisa non e piu generico principio
vitale, ma diventa qualcosa che ha a che fare ‘@oiviidualita delluomo, la sua
coscienza. E il movimento interno ed esterno cheitddalle cose e all’'uomo; tutto in
Eraclito € movimento. La causa prima di tutte lsec@ il divenire; I'esistenza é
divenire, e tutto cido che esiste diviene. L'animga@ne allora fuori e dentro i corpi.
Essa e ragioné.yoc) che da esistenza alle cose perché ne determimavimento; &
il fuoco che penetra 'uomo e lo mantiene in viton c’é distinzione, dunque, tra
anima e corpo, perché la materialita del corpoh@&ssa in continuo mutamento, trae
origine dal fuoco divino, mentre I'anima assumetitrquasi corporei, diventa entita
sottile e rarefatta (fr. 22 B 67 a D-K):

«Come il ragno, — dice — stando nel mezzo delts teimediatamente
avverte quando una mosca spezza qualche suo €tsieli accorre
celermente, quasi provasse dolore per la rotturdildecosi I'anima

delluomo, ferita in qualche parte dell’'uomo, vicacre celermente,
qguasi non riesca a sopportare la ferita del casbqguale € congiunta

saldamente e secondo una precisa proporzione».

La legge universale déloyoc impone il continuo avvicendarsi dei contrari,
della nascita e della morte. La realta unica e seriip movimento e il fondamento

dell'essere, nella sua alternanza di opposti siifesta come molteplicita:

«il dio é giorno notte, inverno estate, guerra paaegieta fame, e muta
come il <fuoco>, quando si mescola ai profumi enges nome

dall'aroma di ognuno di es&f

22Fyr, 22 B 67 D-K.
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In tal senso la morte non rappresenta che una taglte storia del Tutto, cui
succederanno nuove nascite e nuove morti. Cosimlare immortale, in quanto
partecipa, perché ne & emanazione,\dgbc Di qui I'impossibilita per Eraclito di
conoscere l'anima nella sua profondita, perché afgpulistinta dall'individuo e

connessa con Noyog (fr. 22 B 45 D-K):

«Per quanto tu possa camminare, e neppure perdorietera la via,
tu potresti mai trovare i confini dell’anima cosiofondo e il suo

logos»>.

Nella differenza e nella pluralitd del mondo, petta 'uomo deve ricercare |l
principio di ordine e armonia che governa il redla.natura appare come disordine,
ma la verita si cela sotto I'armonioso alternassi ebntrarf®, affidato alla razionalita
del Adyoc. Il principio viene anche identificato con il funeterné’ I'anima stessa &
fuoco che vivifica 'uomé® e in virtd di questo egli partecipa dell’'unita amlsmo.
Quindi I'anima rappresenta un parte deéloc universale, espressione della ragione
del mondo, che insieme al corpo deriva dal fuoddel«corpo vive il dio. Egli non
scende, chiusa individualita, nel corpo d'ogni siog uomo vivente, come
insegnavano i teologi; ma come unita che circondano e penetra in esso quasi
come lingue di fuocd.

| filosofi presocratici non pongono il problematermini antropologici, 'uomo
non € al centro del loro interesse; egli, al caidrda parte di una realta unitaria e
omogenea, lapvolg, che si esprime nelle diverse forme dell'essdréivino stesso
rientra in questa dimensione, non vi € distinzioma piano umano e piano

soprannaturale. Tutto & intriso di una forza cosngigrimordialegpyn o yuyn, che

2 yoyfic melportol 1oy ovk &y £EgVpoto, Taico Emmopevdpevog 686y ovTm Baduy Adyov Exel.
#Fr. 22 B 123 D-K: «La natura delle cose ama celdsdoig @AEL kpOnTey).

*Fr. 22 B 8 D-K.

% Aristotele,An. | 2, 405 a 24 (fr. 22 A 15 D-K): «Anche Eraclitccdiche I'anima & principio, se &
vero che e I'evaporazione da cui derivano tutieokee».

" Rohde 2006, p. 387.
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da vita e movimento all’essere. Non ha piu senswtapto, I'opposizione corpo-
anima, perché il corpo, in quanto materia viventnina, ed € esso stesso intriso di
qguella potenza straordinaria che alcuni definiscdinona e che e all’origine del

mondo.

4. La medicina del V secolo

Sembra, invece, ancora legato alla concezione omeiell’'anima il pensiero
medico del V secolo. Sebbene arricchita di nuoveosoenze e consapevole del
proprio approccio metodico, la medicina di questoiqulo pensa allgruyn come il
principio materiale che anima il corpo vivente. hitma € un fluido, identificato a
volte con lo sperma o con il sangue, che circolacoepo e lo vivifica. Secondo
Diogene di Apollonid®, invece, «di tutti i viventi I'anima & la stessasa, aria pitl
calda di quella esterna in cui viviamo, ma molto fsedda di quella che sta presso il
sole» (fr. 64 B 5 D-K), quindi I'anima e veicolatial respiro stesso. In generale,
tuttavia, la medicina “ippocratica” mostra scarggeresse verso una possibile
definizione di anima. La medicina di quest'epocai@ interessata ai sintomi e al
decorso delle malattie; la terapia si indirizzaseela dietetica piuttosto che a una vera
e propria soluzione medica precisa. La teoria ulaorappresenta l'apice dell’arte
medica del V secolo: il corpo umano e il recipieditguattro fluidi, o “umori”, che vi
scorrono all'interno del corpo. Ciascuno di quastiori ha una sede d’origine e
vengono espulsi tramite quattro “uscite”. Il petdeequilibrio dei fluidi comporta la
salute del corpo ed é possibile raggiungere qustsio solo attraverso il controllo
dietetico dei fluidi, quindi attraverso un reginigreentare adeguato.

«Il soma non & dunque mai pensato, nel quadro concettugla thedicina
ippocratica fra quinto e quarto secolo, come urems strutturale e funzionale di parti
“organiche”; di esso si conserva una concezionddte e per cosi dire pluralistica

[...]. Né [...] esiste una concezione dell'anima capateprodurre una qualsiasi

*® Diogene Laerzio dice che fu un filosofo della matmolto famoso e che fu discepolo di Anassimene
(fr. 64 A 1 D-K).
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unificazione. Gerarchica o funzionale, di questapéisione “fluida” dei processi
corporei’¥”, manca, dunque, nel campo della medicina, unaetbratizzazione forte e
condivisa tanto di anima quanto di corpo. Si asqaittosto a un’elaborazione teorica
in merito all'identificazione del principio regotae delle funzioni vitali e psichiche,
quell’apyn ricercata anche dai primi filosofi ionici. Due sorle spiegazioni
formulate: da un lato vi & la cosiddetta teoria ®oentrica, dall’altro la teoria
encefalocentrica. La prima considera il sangue rihgpio vitale, perché, come
sostiene Empedocie esso & la perfetta mescolanza di tutti e quattrelementi, aria
acqua terra e fuoco, ed & per questo strumentordiscenza, perché grazie alla sua
struttura riconosce le altre cose composte dei sleelementi. La teoria
encefalocentrica, invece, si basa sullo studio ldm&one, secondo cui tutti i sensi
sono connessi al cervello, che € il centro del meistno della percezione: «Tutte le

percezioni, dice, giungono al cervello e li s’actaoro» (fr. 24 A 5 D-K).

5. Platone

Entrambe queste teorie, benché abbiano come dadpatificazione di un
principio unificatore, non conducono all’elaboramodi un concetto di corpo in senso
unitario e organico. Tale passaggio teorico e affida Platone, il quale nella sua
riflessione sull’anima, arriva a fornire di spess@oncettuale anche la nozione di
corpo.

Nel suo saggio sulla nascita del concetto di arénda corpo, Vegetlt espone
con chiarezza il percorso che parte dallidea dimancome entita incorporea,
immortale e di origine divina, fino ad us@matizzazionéell’anima e quindi a una
psicologizzazioneel corpo.

Platone fa propria la dottrina orfica che vedd'a®ima I'elemento divino e

immortale presente nell’'uomo. hgyn € il centro delle attivita conoscitive ed etiche

2 Vegetti 1985, p. 205.
%0 «Per gli uomini, infatti, il sangue che circontlatiore & il pensiero» (fr. 31 B 105 D-K).
31 Vegetti 1985, pp. 207-216.
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delluomo, € quindiragione Ne deriva dunque una comprensione intellettuale
dell'anima. Il centro della vita di un uomo €& quiita sua anima, il corpo, invece, un
accessorio che puo assumere una funzione oppoasitiaaima nel momento in cui
'uomo si lascia condurre dalle opinioni correrdenza indagare la verita. L'unico
modo per evitare di cadere nell’errore € condun vita di purificazione ascetica che
prevede una fuga dal corpo e dal mondo.

A partire dalFedro, pero, e poi neTimeoe nelleLeggi I'anima e investita di
una nuova funzione in prospettiva cosmologica. Essansiderata il principiaxpymn)
del movimento dei corpi e di tutte le cose e inrjadale esercita il proprio controllo
sui corpi. In questo senso il rapporto che si gur tra anima e corpo non €&
oppositivo, ma i due elementi si integrano a viegenpur mantenendo 'anima una
posizione gerarchicamente superiore. Platone, priobente, si rende conto che |l
dualismo conflittuale tra anima e corpo e quindistduzione ascetica proposta in
precedenza risultano un impedimento alla realiznrezpolitica dell'uomo.

La teoria dell’anima tripartita, che trova la slaborazione nell®epubblicé’,
segna un altro passaggio fondamentale nella niflessplatonica. La parte razionale,
le pulsioni e i sentimenti sono ricondotti tuttlaamedesima unita, I'anima appunto,
scissa in tre parti che si trovano coordinate trdard secondo una gerarchia che vede
la preminenza dell’elemento razionale, alleato telemento irascibile, sulla parte
irrazionale. Vegetti definiscgolitica dell’animal’educazione che mira a garantire che
la parte razionale sia piu forte e quella irrazlersaa controllata. Il rifiuto ascetico del
COrpo non rappresenta piu la via attraverso cuvae al controllo delle pulsioni, ma
tramite I'educazione delle energie del corpo, cheertta il compito della filosofia,
gqueste vengono assimilate e regolate dalla razianaluomo non fugge dalla realta,
della corporeita, perché non e il corpo I'elemedéoreprimere, ma é I'anima stessa

che porta al suo interno il conflitto. Dal pianagbsco, Platone passa poi al piano

% Rp. IV 439d-e: «quello del ragionamento lo potremmdirde la facolta razionale dell’anima
(AoyoTikov); l'altro con cui si ama, si ha fame, si ha ses & sconvolti da molte altre passioni lo i
chiamera irrazionale e concupiscibifet@uuntikov), avendo relazione coi piaceri e con cid che i
soddisfa. [...] Ma listinto aggressivad$uoc) col quale ci adiriamo, non dovremmo porlo come
terzo?».
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politico: la polis viene interpretata e articolata secondo lo stesbema tripartito e
pertanto la soluzione educativa sara la stessdatdfanche in questo caso ai filosofi.
In questo modo Platone crea una connessione insitentta corpo, anima polis, tra
vita, filosofia e politica.

Nel Timeq infine, vi & l'integrazione completa tra anima@pd>: «L'anima
viene quisomatizzatanel senso di una distribuzione territoriale dellee parti alle
diverse regioni in cui si articola la struttura porea. llsoma ne risulta a sua volta
psicologizzatoesso non € piu la materia opaca e ostile in’anirha € sepolta, ma
appunto una struttura dinamica e conflittuale, @osel suo insieme a servizio
(hyperesia, 44d) dell’anima.

Nasce in questo momento l'idea di corpo in senstando, non piu come una
somma di membra o come elemento materiale origénendli. ESSo € concepito come
‘organo”, come un sistema creato per essere azserdell’anima, articolato in
molteplici parti, ciascuna funzionale ai diversivitoenti dell’'anima. Si completa cosi
lo schema che fa collaborare insieme corpo e anifia prospettiva politica, il tutto
coordinato dall’educazione filosofica che ha lo mrodi creare quell’equilibrio
dell’anima necessario per arrivare anche all’armalal corpo.

La riflessione platonica, dunque, non si basaotatll'opposizione anima-
corpo in prospettiva soteriologica come nell’'orfGsmma la rielabora avendo come
obiettivo la formulazione di un impianto teoretisol quale fondare I'educazione
politica dei cittadini. La struttura psichica triiga diviene chiave interpretativa con
cui leggere la realta delfaolis e il corpo assume una dimensione unitaria e ocgani
rapporto di complementarieta con I'anima e divisnmagine del corp@olis.

L’excursus proposto sulla modalita di pensar@ipo e sul rapporto che lo lega

all'anima si conclude, dunque, con Platone, coluéle si pud dire compiuto Il

3 Tim. 44 d: «l circoli divini che sono due, gli dei, tanndo la figura dell'universo che é rotonda, li
legarono in un corpo sferico, quello che ora chéand capo, che & cosa divinissima e domina tutto
cio che & in noi. Ad esso gli déi concedettero arititorpo in suo serviziot¢ cdpo TopESoco
vrnpeciav), dopo averlo composto, sapendo che esso doveeseepartecipe di tutti i movimenti,
gquanti ce ne fossero».

¥ Vegetti 1985, p. 213.
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processo di elaborazione del concetto di corpotedalembra sparse di Omero,
passando per la dottrina orfica che lo identifioane ostacolo al raggiungimento del
divino, fino a Platone, che riformula la teoria lil@mortalita dellanima in una

visione piu complessa che coinvolge tutti i livelél reale.

Se con Platone si ha I'elaborazione finale delidoa anima-corpo nei termini
analizzati in precedenza in contrapposizione ciomniianentismo dei fisici ionici, con
Aristotele il pensiero scientifico-filosofico antian merito all’anima raggiunge il suo
apice. Aristotele parte dal presupposto che nondedtba considerare I'anima
indipendentemente da corpo, ma essa € la causivdet e delle funzioni vitali che il
corpo compi&. Per il filosofo di Stagira, la realta & data Walione di materia e
forma e in questo prospettiva il corpo costituikcg@arte materiale, mentre 'anima e
la forma @An.2,1 412 b 21):

«[...] 'anima & sostanza intesa come forma di urpcaraturale che
ha la vita in potenza. Ora, dato che la sostanatice I'anima sara

I'atto di un corpo di questo tipd%

L’anima €& quindi parte del corpo e il corpo e taumento con cui vengono
svolte le funzioni di cui I'anima é il principio fomale. Viene meno a questo punto
I'idea di un’anima immortale, perché la complemesta dell'azione dell’anima e del
corpo e essenziale alla sopravvivenza dei dueiprin&ristotele assegna un carattere
divino alla parte dellanima che chianvavg, cioé la funzione del pensiero, egli lo
definisce «immortale ed eternow6@vatov kol Gidov)®’ e quindi «divino»

(6e6v)*%. Ne consegue una visione unitaria e organicaafaptesso formato dal corpo

= AN. 1l 4, 415 b 14: «Layvyn & la causa e il principio del corpo vivente».

% Thv yoyilv o0Glow €lvor Mg E18m¢ GOIATOG UKD duvdpel Lol Exovtoc 1 & ovoio
EVTEAEXELOL TOLOVTOV GIPOL COUOTOG EVTEAEYELCL.

S An. I 5.

% De generazione animaliuth3, 736 b 28.
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e dall’anima, in cui si riconosce un solo princiiioll corpo, in quanto materia,

accoglie il principio formale, I'anima, che, in qua pensiero, € divino ed eterno.

6. Il corpo spirituale nella Bibbia

Vale la pena di soffermarsi, inoltre, sulla conoeg del corpo nella Bibbia. La
creazione da parte di Dio delluomo e della donaldladerra Gn 3, 19 e 23) mostra da
subito la materialita del corpo umano e la suagieta nel mondo. || nome dato da
Dio al primo uomo, Adamon(ix, «uomo») gli ricorda la sua origine: egli e fatto
terra, 8. Ma I'essere plasmato «a immagine di Dio» imptiba tra 'uomo e Dio vi
sia una stretta relazione di cui il corpo ne rapgnta il sigillo. L'uomo vive nella sua
corporeita I'esperienza del divino perché il cogustituisce appunto il dono che Dio
gli ha fatto e diventa il luogo dell’incontro cond L'uomo riconoscendo il proprio
corpo, riconosce I'opera creatrice di Dio; il comgligenta anima perché tutto discende
da Dio e tutto € espressione della sua bd3ahl139, 13-15):

«Sei tu che hai formato i miei reni
e mi hai tessuto nel grembo di mia madre.
lo ti rendo grazie:
hai fatto di me una meraviglia stupenda,;
meravigliose sono le tue opere,
le riconosce pienamente I'anima mia.
Non ti erano nascoste le mie ossa
quando venivo formato nel segreto,

ricamato nelle profondita della terra».

L’antropologia biblica pone 'uomo al centro deltione creatrice divina, come
manifestazione massima della sua potenza. In quesispettiva, il corpo non

rappresenta uno strumento accessorio posto a isedafla volonta umana, ma é il

% partibus animaliumll 4, 665 b 14: «Laddove & possibile, un solmpipio & meglio di molti».
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luogo privilegiato della relazione con Dio, per@@ui che 'uomo si riconosce come
creatura divina. La spiritualita delluomo, la comzazione che esso intrattiene con
Dio, non € vissuta, quindi, separatamente dallpareita, ma corpo e anima sono
compresi in una totalitd che 'uomo vive in accomm la Legge che Dio ha stabilito
per lui. E questo é evidente anche dall'intercatvibia dei termini ebraici che

indicano I'anima e il corpoSal84, 3):

L'anima mia ({/o1) anela
e desidera gli atri del Signore.
Il mio cuore (27) e la mia carneiyy)

esultano nel Dio vivente.

Diversi termini che sono usati per designare ffai infatti, inizialmente sono
riferiti a parti del corpo (non necessariamentéasdd umano) e alle loro funzioni e
successivamente assumono una valenza diversa, aechHegata a quella stessa
funzione.

Nella cultura ebraica biblica si parla meSmah(soffio), di nefeS(respiro) e di
rGak (soffio vitale).

Nel caso dnefes(vsy) il significato piu concreto e quello di «golasgodo» in
riferimento alla parte del corpo umano o anirffalda organo predisposto alla
nutrizione passa a indicare anche il «bisogno» miaapdi cibo, ma poi indica il
bisogno in senso generale. Il bisogno, pero, quanmioe piu necessario, diventa un
«desiderio», che puo condurre 'uomo all'«aviditiale evoluzione o trasformazione,
dunque, comporta uno slittamento semantico, daeumine concreto e che indica
qualcosa di «esterno» a un termine ancora conanatehe si riferisce a qualcosa di
«interno» o di invisibile. Il senso piu generalevia o di soffio vitale si connette poi a
cio che sostiene o supporta il desiderio e il hiwodnGn 2, 7 ricorre il terminenefes
per indicare I'esito della creazione delluomo d@atte di Dio; I'uomo, dopo che Dio ha

infuso in lui il suo soffio, diventa «essere vivent (°n wo;), dove nefes e

40 Cfr.1s 5, 14 eSal 107, 9.
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accompagnato dal verbo «essere» per sottolinem®iie vivificante di Dio. Infine,
nei libri piu tardi dellAntico Testamento, passa designare il sé, cosi che
I'espressione «il mimefe® puod essere tradotta con «io».

Per quanto riguarda il termin@a/ (mn), esso fa riferimento concretamente
all'aria, al vento e, nella misura in cui qualsiassere animato ha l'alito divino in sé,
al respiro vitale. Esso indica poi, in parallelocla® conneSmah(nnv), il respiro
divino, la forza vitale che egli infonde negli essaventi. In seguito il termine passa a
indicare essenzialmente colui o colei che respiralividuo, in virtu di quell’energia
che da Dio proviene. Infine, anche il termirte/, nei libri piu recenti dell’Antico
Testamento, viene usato per significare la nozereo».

Questi due termini dimostrano come nei testi bildia presente la tendenza a
trasformare i termini da cio che e piu concretacaahe e piu astratto attraverso la
metaforizzazione del termine concreto, che si orash dall’organo visibile alla sua
funzione invisibile.

Per descrivere I'uomo, invece, la Scrittura utdizize termini aramaici che
indicano l'intero essere umar®asar(72) propriamente significa carne, anche quella
degli animali vivi, per metonimia indica anche @rpo nella sua interezZgr. copg o
omuo); come abbiamo visto in precedenpafeSdesigna I'anima, tradotto in greco
con yuyxn, ma anche sangue e infin@aj, spirito, tradotto in greco soprattutto con
mvevuo. In particolare, il terminéasarsottolinea la caducita, la debolezza dell’'uomo,
mentrenefesla vita dell’'uomo nel suo bisogno sia fisico cheraite;rGak identifica la
pienezza di vita che € dono divino, I'onnipotenzadDi che si dispiega sulla terra.
Nella Bibbia, quindi, 'uomo diventa un viventeefe$ perché riceve itespiro vitale
rGak, da Dio: l'uomo trova la sua visibilita attraverss darne ljasan, € ‘carne
vivente'. Vi e, tuttavia, un’ulteriore parola usaiar indicare una parte del corpd,

lev, il «cuorex. Il cuore come sede del sentiment@lee dmoziorit; ma € anche la

*1 Sal 25, 17: «Allarga io mio cuoreahb) angosciato e liberami dagli affannib;Sam2, 1: «Il mio
cuore esulta nel Signore».
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«ragione», la parte razionale dell'uomo che si ponascolto delle parole di Dg la
razionalita che segue la volonta di Dio non peca&itede, ma per una comprensione
intelligente delle parole di Dio. llev rappresenta la piena adesione delluomo alla
volonta di Dio; lo stolto & colui che dice al sumee (253) che Dio non c’&.

Non vi é traccia, dunque, del dualismo tipico dehgiero platonico; il corpo
dell'uomo e inscindibile dalla sua parte spiritupkerché solo grazie alla forza vitale
ricevuta di Dio egli vive. Il corpo, pertanto, dubgo dove si compie la volonta di Dio
e dove I'uomo riconosce Dio; in tal senso e sacrog vincolato alla dimensione
divina perché essa gli conferisce senso e valore.

E interessante leggere, a questo proposito, leleat@l’apologeta cristiano
Tertulliano, il quale ripropone la visione biblidal corpo come luogo in cui si opera
la salvezza dell'uomo; egli, naturalmente, si aftesperienza cristiana del Dio che si
e fatto uomo, che ha mandato il Cristo che comal supplizio della carne ha salvato

'umanita Oe resurrectione carni¥lll):

Caro salutis est cardo, de qua cum anima deo dlliggpsa est quae
efficit ut anima eligi possit a deo. Sed et cardudbr ut anima
emaculetur, caro unguitur ut anima consecretur,ocargnatur ut et
anima muniatur, caro manus impositione adumbrattireti anima
spiritu illuminetur, caro corpore et sanguine Chrizescitur ut et
anima de deo saginetur. Non possunt ergo sepanameércede quas

opera coniungif:

2Dt 29, 3: «Ma fino a oggi il Signore non vi ha datmumente 1;) per comprendere né occhi per
vedere né orecchi per udire».

“3Vd. Sal 14, 1; la traduzione della CEl riporta «lo stgiensa» per la formula che letteralmente in
ebraico significa «lo stolto dice al proprio cuof&?a %23 T%¥).

“ «La carne & il cardine della salvezza. Infatti'aeima diventa tutta di Dio & la carne che glielo
rende possibile! La carne vien battezzata, pereména venga mondata; la carne viene unta, perché
I'anima sia consacrata; la carne viene segnata dedice, perché I'anima ne sia difesa; la carneevie
coperta dall'imposizione delle mani, perché l'anigia illuminata dallo Spirito; la carne si nutrd de
corpo e del sangue di Cristo, perché I'anima si s@zDio. Non saranno separate percio nella
ricompensa, dato che son state unite nelle opere».
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E il corpo purificato dall’acqua del battesimoansacrato con I'olio ad essere il
vettore della comunicazione con Dio; il corpo sty alla confusione del male e
segnato dai vincoli della ritualita si rende adattbaccogliere Dio e a realizzare una
condotta di vita seguendo dell'insegnamento dedler& Scritture.

La vita, nella sua corporeita, assume i trattishdro, da cui deriva una ferma
condanna dell’'omicidiG; inoltre, & proibito consumare la carne prima\drai tolto
tutto il sangue, perché «la vita della carne ésaabue¥’. Il sangue & vita e percio & il
mezzo attraverso cui Si realizza il sacrificio,eva dire € attraverso il sangue che
'uomo entra in contatto con Dib

L'individuo, dunque, si riconosce nel proprio corpome creatura di Dio e in
guanto tale riconosce la propria appartenenzadetarminata comunita che rivendica
la propria diversita rispetto alle altre. Tuttedpposizioni e le pulsioni presenti nel
corpo vengono riconciliate sotto il segno della geglivina. 1l corpo € il «territorio»
entro cui la religione esercita la propria autoritavirtu di quell’alleanza santa che
'uomo ha accettato di stipulare, alleanza che gulewina serie di precetti e regole, cui
il corpo € sottoposto, la cui osservazione gareatsl'uomo la comunicazione con
Dio.

Segno della presenza di Dio nelluomo, sua traamgoorea, puo essere
considerata I'azione rituale della circoncisiGhattraverso la quale si sancisce fin
dalla nascita I'appartenenza del corpo alla sfetldacralita. La circoncisione segna

I'inizio della vita sociale e religiosa del maschio inserisce di diritto nella comunita

*Gn4, 11-15.

*Lv17, 11:x771 072 w30 woy; inoltreGn 9, 4.

47 Lv 17, 11-14: «Poiché la vita della carne & nel sanBaecio vi ho concesso di porlo sull'altare in
espiazione per le vostre vite; perché il sangué@espquanto € la vita. Percio ho detto agli ltae
Nessuno tra voi mangera il sangue, neppure loistarthe dimora fra voi mangera sangue. Se
qualcuno degli Israeliti o degli stranieri che dnenao fra di loro prende alla caccia un animale o un
uccello che si puo mangiare, ne deve spargeragusae coprirlo di terra; perché la vita di ogrieze
vivente € il suo sangue, in quanto é la sua viéeciB ho ordinato agli Israeliti: Non mangeretegan

di alcuna specie di essere vivente, perché il salgia vita di ogni carne; chiunque ne mangera sara
eliminato»

“8 Erodoto (Il 104) attesta I'antichita di questatjwa e ne parla a proposito degli Egiziani; dice,
infatti, che questi, insieme ai Colchi e agli Etiogpraticano la circoncisione. Egli sostiene poe ¢h
Fenici e i Siri di Palestina abbiano appreso questdagli Egiziani.
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ebraica. Segno di inclusione, la sua assenza detrmn negativo, la non
appartenenza al popolo eletto. Il rito della cisione trova la sua origine nella
Bibbia, esso € la sacra sanzione dell’'alleanzdtoae uomo nel cui corpo permane

perenne il legame con il saci@r{17, 10-14):

«Questa e la mia alleanza che dovete osservaggnal tra me e voi e la
tua discendenza dopo di te: sia circonciso treogoi maschio. Vi lascerete
circoncidere la carne del vostro prepuzio e citasarsegno (nix; gr.

onu€iov) dellalleanza tra me e voi. Quando avra otto mjiorsara

circonciso tra voi ogni maschio di generazione @mayazione, sia quello
nato in casa sia quello comprato con denaro daiggaé straniero che non
sia della tua stirpe. Deve essere circonciso chate in casa e chi viene
comprato con denaro; cosi la mia alleanza sussistdla vostra carne come
alleanza perenne. Il maschio non circonciso, di @aoé non sara stata
circoncisa la carne del prepuzio, sia eliminatosiad popolo: ha violato la

mia alleanza».

Con la circoncisione di Isacco I'ottavo giorno dofa nascita @n 21, 4)°,
prende avvio questa pratica rituale; rito di inzzisme e di passaggio che segna
l'ingresso nella comunita, assume anche la funzidineconferma, nel nuovo nato,
della fedelta del popolo a Dio. Il rito della ciremsione trova poi completezza di
significato in riferimento alla nozione di puritepndizione senza la quale non puo
sussistere I'idea stessa di sacro. La circoncisidnaque, rende il corpo dell’'uomo
sacro: da una parte lo mette in comunicazione donriBtabilendo 'antica alleanza;
dall'altra rappresenta un rito di purificazione dhserisce il corpo nella dimensione
della purita, anche da un punto di vista igieneqguindi nella dimensione del divino.

Dio lascia un segno duraturo sul corpo dell’'uomuemoria della sua origine e
della via che egli deve percorrere nel rispettoliddti e dell'ordine da Iui imposto. E

interessante notare come il termine impiegatoGn 17, 11 per indicare la

9 Nel Levitico (12, 3), nel capitolo dedicato alla nascita, sisprive di circoncidere il bambino
I'ottavo giorno.
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circoncisione come «segno» dell'alleanza con Diog ©ix, sia impiegato anche in
altri contesti per designare i prodigi divini. Bn 9, 12 I'arcobaleno é definito il segno
che Dio manda agli uomini per ricordare loro I'allea che hanno con lui stipulato:
«Questo é il segno dell'alleanza<23-nix), che io pongo tra me e voi e ogni essere
vivente che e con voi, per tutte le generazioniries; in altri casi sono i «segni» che
indicano, durante la permanenza degli Ebrei imtéiEgitto, la presenza di Dio e la

sua potente e prodigiosa azione in quella nazfone

Tale digressione storico-filosofica mostra quans stati i passaggi che hanno
portato alla concettualizzazione del corpo che dmisce di quel senso e valore
ontologico che permette di poterlo pensare comeeuntorio dotato di confini, un
territorio che diventa il luogo privilegiato del¢ontro con la divinita. La
demarcazione di questo spazio e rappresentata digfiaizione del corpo non piu
come insieme dilisiecta membrama come unita organizzata e ordinata secondo uno
schema di valore preciso, in cui gli organi e lazioni corrispondenti non agiscono
separatamente, ma é 'uomo, con la sua volontapche ordine e armonia ritrovando
cosi la propria individualita. Delimitare significhiudere uno spazio entro dei confini
che segnano la separazione tra il disordine eitietdra cio che é selvaggio e cio che
e civilizzato, tra natura e cultura. Nella medesipnaspettiva si deve considerare la
formazione del concetto di corpo: esso viene rasthientro dei limiti che lo
strutturano come un territorio addomesticato, imliabile e unitario. Tale
configurazione del corpo € operata dai sistemgiagi, che, attraverso la categoria del
sacro, gli conferiscono un nuovo statuto e un nu@lore in virtu di questo rapporto

con la dimensione sacrale. L'uomo, nella sua imtiglita, entra in contatto con la

* Nm14, 11: «ll Signore disse a Mosé: “Fino a quanddrattera senza rispetto questo popolo? E
fino a quando non crederanno in me, dopo tuttgnséink;) che ho compiuto in mezzo a loro®x;

4, 34: «O ha mai tentato un dio di andare a sasglima nazione in mezzo a un’altra con prove, isegn
(nnx), prodigi e battaglie, con mano potente e bratesp e grandi terrori, come fece per voi il
Signore, vostro Dio, in Egitto, sotto i tuoi occhi?, 19: «le grandi prove che hai visto con gtitagi
segni fink3), 1 prodigi, la mano potente e il braccio tesa) coi il Signore, tuo Dio, ti ha fatto uscire.
Cosi fara il Signore, tuo Dio, a tutti i popoli,idgiali hai timore»; 26, 8: «il Signore ci fece wsc
dall’Egitto con mano potente e con braccio tesarggndo terrore e operando segrinX) e prodigi».
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dimensione sacra e il luogo di questa partecip&zéoproprio il corpo. Esso, con i suoi
poroi, con le sue vie dingresso e di uscita, si presecdme il veicolo di
comunicazione con la divinita che 'uomo ha a d&gpone. In quanto tale, pero, il
corpo diventa oggetto dell’interesse religioso. &atl’antichita le religioni, attraverso
il concetto di sacro, tentano di porre sotto ilgto controllo tutto cid che riguarda
I'uomo; il corpo diviene il luogo privilegiato diwgsto dominio religioso e in nome di
guesto diventa esso stesso “sacro”. Sacro in gusppartenente al divino, ovvero da
lui dipendente in senso etico e politico — 'uomome credente fa parte di una
comunitad —; sacro in quanto spazio che é statmatalisecondo un modello di senso
cosmico che lo sottrae alla casualita e al illdgidella natura; sacro come luogo della
manifestazione della potenza divina, come dimotbadana e in quanto tale a essa
legata intimamente; infine sacro perché mezzo \adts® cui il divino si esprime

medianti segni e fenomeni di possessione.
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CORPI SACRI

1. Il corpo dell’eroe

«Guerrieri, agonisti prodigiosi, veggenti e guarjtiziati nei sacri misteri e
protettori di quel passaggio critico che porta sl adulta e che essi superano in
modo prototipico, fondatori di citta e di culti, pmstipiti di famiglie, stirpi, popoli,
inventori e organizzatori delle forme fondamentgila vita umana, gli eroi appaiono
in una luce di sovrumana grandezza€on queste parole Brelich include nella
definizione di «eroe» personaggi e figure del nub@ si contraddistinguono per la
loro eccezionalita. Nella sua opefalj eroi greci(1958), Brelich analizza I'eroe nei
suoi molteplici aspetti, facendo propria la tesechsso non sia un personaggio
assolutamente positivo ma, scostandosi dalla camoezradizionale che lo vuole
forte di una forza attinta dal divino, ne evidenzia ratgeri di ambiguita, torbidi e
inquietanti. A sostegno di tale tesi egli pone ahtco della sua analisi il corpo
dell’eroe inteso nella sua mostruo§jtael suo essere fuori da ogni misura. L’eroe & al
di sopra e al di fuori della civilta, si distingper la sua alterita rispetto all’ordine
umano; «Gli eroi [...] incarnano i diversi aspetti cid che & prima dell’ordine
cosmico e/o oltre di esso, nello spazio e nel tempte a dire le diverse fasi della
dimensione caotica che, per sua essenza, € amiigateegativa, in quanto priva di
kosmospositiva, in quanto gradatamente prepara l'imstzione dekosmosstesso:

La mostruosita dell’eroe, dunque, rappresenta la appartenenza a una

dimensione altra, né umana, né divina; le sue deeld pongono in continua

! Brelich 1958, p. 183.

? La parola latinanonstrunderiva dal verbanonstrare “mostrare”, a sua volta connesso con il verbo
monere “ammonire”, nel senso di “indicare una condgpi@scrivere la via da seguire”.ionstrunme
allora un “consiglio”, un “avvertimento” dato daglei. «<Non vi era niente nella forma di monstrum
che richiamasse questa nozione di ‘mostruoso’ se indatto che, nella dottrina dei presagi, un
‘mostro’ rappresentava un ‘insegnamento’, un ‘atieento’ divino», da Benveniste 1976, p. 479.

® Massenzio 1986, pp. 541-42.
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oscillazione tra i due poli opposti della vita tdvie della vita selvaggia. Figura
difficilmente de-terminabile e de-finibile in modmivoco, essa si aggira nel territorio
del confine, del limite, e il suo stesso corpo,rnstg dalla dismisura, o pone oltre
I'umano. Il corpo dell’eroe si presenta come spaiat’UBpig, del «disconoscimento
dei limiti che la concezione greca pone all’esser@mnos, di quella labilissima zona
ove accade che il lecito diventi illecito, la migueccesso e la venerazione, oltraggio.
La sua particolare fisicita, caratteristiche strdhwarie e a-normali marcano l'eroe
nella sua vicenda mitica come segni indelebilialslha provenienza (o destinazione)
divina ponendolo in stretta relazione e connessamrela divinita stessa; nulla di cio
che lo caratterizza € lasciato al caso, ma ogmeo che compone la sua figura
concorre a determinarne il carattere e soprattilitidestino. La morte, infine, ne
segnera I'apoteosi perché distruggera quanto dnaorha ancora in sé e sacralizzera il
suo corpo, espressione di una potenza sopranratlirabrpo dell’eroe, dunque, ¢ il
luogo di una contraddizione, lo spazio entro cuie e disordine, natura e cultura,
purita e impurita, mortale e divino convivono; uorgo umano che in quanto tale e
soggetto al divenire, alle pulsioni, ai desiderie ctieviano I'eroe, sopraffatto da
sentimenti di violenza e vendetta, dal retto agima,anche corpo attraversato da forze
incoercibili di natura divina che lo portano a coenp imprese eccezionali e che lo
approssimano agli dei. Corpo come luogo di conimolde, dunque, in cui agiscono
forze umane e divine e il cui scontro porta fatalteead uno squilibrio morale e fisico:
etica e corporeita finiscono congiunte in un undanfigura nella quale si esprime la
dialettica dell'alterita.

Il corpo dell’'eroe e spazio sacro in quanto mossegni della sua appartenenza
ad una dimensione sovraumana. Marchiato fin daltita da particolarita fisiche che
ne segnalano l'eccezionalita e il suo speciale ingstesso diventa espressione,
manifestazione di un disegno divino. Il termineagreche originariamente indica il

segno della presenza del dio, in modo particolaréedis, ma anche il prodigio, il

“ Brelich 1958, p. 208.
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miracolo, & tépac®, parola che successivamente, sempre accompagaatanal
particolare atmosfera di angoscia, indichera ci® &€lspaventoso, il mostruog@po.g
designera pertanto la creatura mostruosa, I'essleee non trova posto in alcuna
classificazione naturalistica, in alcuna tassonostigntificd. Ed anche se cid non
autorizza una immediata identificazione dell’eraa ¢l mostro, sicuramente appare
legittimo accostare l'originario significato dépog, «segno divino»alla mostruosita
fisica dell’eroe, alla sua tangibile appartenenimdmensione del sacro.

Esemplari in questo senso le parole del vescov@irdo, Teodoreto (393-457)
dalle quali emerge con forza la vicinanza tra eramnostri, sebbene egli, da apologeta
cristiano, colga piuttosto in questa vicinanza mroimabile distanza dal divino: «Dei
corpi noi sogliamo ammirare quelli che sono perietion mutili e serbano integro ed
esatto il numero delle membra che da principicofo lassegnato dalla natura; quelli a
cui qualche cosa manca o che qualche cosa hanmiu,insiamo soliti chiamarli

mostrix.

> Cfr. Omero,ll. I, 324: Miiiv pev 16 &' Epnv etépoag uéyo untieto Zeve («A noi tal prodigio ha
mostrato il sapientissimo Zeus»).lInXI, 28 I'arcobaleno &pog AvOpwmov, «presagio ai mortali»;
ancora da Zeus provienelinlV, 76 aotépa [...] vadtnot tépac, «stella [...] presagio ai naviganti»;

e Zeus inll. XI, 4 manda un «segno di guerraoAéuolo tépoc Cosi anche irDd. XXI, 413-415:
Zevg de peyo) ExTume oNUOTe. GOIVOV' MONGEV T Ap’ Emertar moAVTAOG Slog "Odvooelc,
dtrpd ot tépag Nke Kpdvou maite drykvulopritem («E Zeus tuond forte per dare il segno; e godette
Odisseo costante, glorioso che gli mandasse unosidiglio di Crono pensiero complesso»). In
Erodoto IV 28, 3 in Scizia il tuono «suscita megdia, poiché & ritento un prodigioeg Tépog
vevouoton, 8oualecor Inoltre SenofonteMem.| 4, 15 gli déi «preannunciano fatti, mandando
portenti»,T€parto, TEUTOVTEG TpooTLoivacty. «ll termine viene spesso impiegato per desigonare
essere, sovrumano, umano o animale, contrario pscita alle leggi della natura, o anche per
I'ambiente in cui vive o per il suo aspetto incostew, da Bloch 1977, p. 20.

® Nell'lnno omerico ad Apolldi serpente si dicegpog dryprov; in Eschilo,Pr. 352 Tifone &diov
Tépaig, «mostro selvaggio»; Cerbero & «mostro invincihidetpoouoyov t€pog, in Sofocle,Tr. 352;

la Sfinge éolpetlov tépoa, «mostro montanox in Euripid®h. 806; il toro che concorre alla fine di
Ippolito, nel’lomonima tragedia di Euripidecgpiov tépog (1214) edvotnvov tépag (1247).

" Graecarum affectionum curatifll 1, 1-2): Tdv coudtov ek€ivo. Bopdlelv elwdopey, OGo.
GPTIUEAT] Te KO AmMpoL, Kol OV £€ ApyTic mapd: THg PUOEMG EACEV GPLBLOV, GMOV EXEL KO
dpTiov: 6c01¢ e ToVT@Y EVEEL TL ) mAeovALel, TaTO TEPOLTO, TPOCOYOPEVELY ELMOCILEY.
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Posto in relazione con il divino dalla eccezioralitei suoi difetti, il corpo
dell’eroe acquista uno status di assoluta singalaBrelic passa in rassegna gli
elementi anormali, irregolari e strani che piu gabmpaiono a contraddistinguere il
corpo delleroe. Spesso si tratta di caratteri @pgosti come la statura
straordinariamente alta di Achille, Oreste, EraBlelope, Teseo o le membra di nano
dello stesso Eracle o di Aiace Oileo. Il mostradsl resto, in versioni diverse dello
stesso personaggio con caratteristiche opposte dewe stupire in quanto la
contraddizione € risolta dal fatto che i diversratgeri somatici appartengono al
medesimo ordine della straordinarieta.

Non mancano poi casi di teriomorfismo, di andragiimd o di altre stranezze
come tre file di denti presenti nella bocca di ghalpersonaggio, organi interni pelosi,
gobbe, acefalia o policefalia. Tutti questi aspédtiia fisicita eroica magistralmente e
dettagliatamente descritti da Brelich evidenzidmopossibilita di classificare gli eroi
secondo delle categorie concettuali precise. @ mrpo racconta la loro storia, i loro
difetti annunciano un destino particolare, per ag, deriva che I'eroe deve essere
studiato nella sua peculiarita fisica in relaziala vicenda di cui é protagonista.
Nell’analisi che Brelich propone dei difetti fisiadegli eroi egli individua, in
particolare, le gambe e gli occhi come parti cheggi@mente vengono colpite da
ferite, imperfezioni e irregolarita. Anzi «l'anoriita degli occhi spesso risulta come
una variante dell'anormalita delle gambe; tra i dliketti fisici [...] sembra quasi
delinearsi una singolare equivalenza miticaechi e gambe, dunque, come legati da

un’associazione simbolica per nulla evidente cloelpce varianti di uno stesso nifto

® Brelich 1958, pp. 183-224.

° Ivi, p. 198.

10 Cosi la storia di Licurgo, il quale, secondo lasiene omericall, VI, 139), a causa della sua
insolenza ed empieta verso Dioniso, viene punito leoperdita della vista; secondo la versione di
Igino (Fab. 132; ma anche Servio, invece, reso folle dal fiiosce per ferirsi un piede, avendolo
scambiato per un tralcio di vite. Diverse versiesistono anche a proposito di Anchise: diventaociec
dopo aver visto la dea Afrodite secondo Ser@ortimento a Virgilio Eneidk 617); oppure rimane
sciancato, come si evince dalla scena Baltidein cui Enea porta in spalle il padre per salvddtia
distruzione di Troia (scena gia presente nellaetlaé di Sofoclelaocoonte fr. 373 Radt). Nella
tradizione romana troviamo Orazio Coclite I'eroeguio che salvd Roma dagli Etruschi, secondo una
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Piedi e occhi, infatti, risultano connessi all'apda genitale: da un lato il piede rinvia
metaforicamente al fallo, come emerge anche dajuaggio della commedia
aristofaned o da un'immagine della fisiognomica greca cherdjgi gli uccelli zoppi
come Aayvot, «voluttuosi»; dall’altro la menomazione degli bicl'accecamento,

compare spesso come punizione per i crimini dinaasessuafé.

1.1 Edipo

E il personaggio tragico di Edipo che meglio ragpréa la sintesi dei diversi
aspetti che concorrono a definire I'eroe come fagumbigua e di difficile
decifrabilita. Egli, infatti, mostra entrambi i diti fisici sopra elencati, la zoppia e la
cecita: la prima procuratagli dal padre appena ,nEoseconda autoinflittasi nel
momento in cui scopre la verita riguardo i suoiigen Questi segni, simbolo della
sua vicenda, lo confinano in un territorio «altmspetto a quello rappresentato dalla
«normalita» della vita civile e sociale, essi marcal’eccezionalita di un destino:
[sono menomazioni] del corpo ma anche un surplusndrgia che avvia 'uomo che
porta su di sé un segno indelebile verso una speeialess. Il corpo, dunque, & il
luogo in cui si manifestano quei segni che denuntcigappartenenza dell’eroe a una
dimensione dis-locata, altra, in conformita al drse stabilito dagli dei. In questo
senso il corpo dell’eroe, la sua eccezionalitaergtrale nella strutturazione stessa del
mito, nel suo valore fondante della realta. L'iwigita di Edipo non e soltanto fisica,
ma si ripercuote anche nell'aspetto etico del peggio: come suggerisce Brelich,

molti eroi del mito sono caratterizzati da una gab& sfrenata, dalla mancanza di

versione ricevette una ferita alla gamba che Icelatve fatto zoppicare (Dionigi di Alicarnasso,
Antichita romaneV, 23-25; PlutarcoPub16).

1 Cfr. Aristofane Lys.416-419.

12 Orione viene accecato da Enopione per aver tedidéoe violenza su sua figlia (Apollodoro | 4, 3-
4); anche Fenice, secondo la versione euripideaie] viene accecato per aver sedotto la concubina
di suo padre (Euripidésenicefr. 14 Jouan-Van Looy); infine i due figli di Finere di Salmissedo in
Tracia, accusati ingiustamente dalla matrigna derlav fatto violenza, vengono puniti con
I'accecamento (Sofocl&ineofrr. 704-705 Radt).

13 Bettini — Guidorizzi 2004, p. 111.
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limiti sia in termini di quantita — si ricordano lemto le incredibili prestazioni di
Eraclé® — che di qualita — innumerevoli i casi di violersessuale compiuta dagli eroi.
Lo stesso Edipo si macchia del piu terribile démani sessuali, I'incesto, e questo
dopo aver ucciso il proprio padre. Allo squilibdausato dalla zoppia corrisponde la
totale confusione della sua sessualita; I'incespiadella sua andatura si configura
dunque come un preannuncio del sua abnorme cogastirosa. Ma la zoppia non
rimanda solamente a un disordine in campo sessmlesi collega simbolicamente
anche a un potere sinistro, non fondato sullatweitie, ma instabile e spesso
immorale, la tirannide.

Della stretta relazione tra l'incedere claudicaatda tirannia si € occupato
Vernant®, il quale analizza questo binomio anche in rifemo da una parte alla
stirpe dei Labdacidi (Labdaco, Laio, Edipo) e ddita a quella dei Cipselidi, la
dinastia dei tiranni di Corinto. Dallo studio di M&nt, il quale fa propria I'analisi di
Lévi-Strauss del mito di Edipo, emerge I'idea cleé mondo antico la categoria della
«zoppia» accolga in sé simbolicamente anche ilifstigito generale di «squilibrio,
devianza, irregolarita». In tal senso dunque loppopi presenta come una figura
ambivalente e ambigua da un punto di vista morddeseia andatura ¢ il riflesso di un
procedere non del tutto lineare anche in altri dimdT uttavia, tale differenza rispetto
alla norma puo anche conferire allo zoppo il pegib di uno statuto fuori dal comune,
di una qualificazione eccezionale, non piu difett@ segno o promessa di un destino
singolare, l'asimmetria delle due gambe si presatiiara sotto un altro aspetto,
positivo anziché negativo; essa conferisce all'tindanormale una nuova dimensione,
liberando colui che cammina dalla comune necedsipgiocedere dritto, entro i limiti
di un’unica direzione¥. Lo studioso francese paragona l'incedere asinicoettello

zoppo all'andatura circolare di Efesto «che gira tr manticis”; degli uomini

4 Secondo la versione pill arcaica, riportata dadtaagX| 27, 7) Eracle avrebbe giaciuto in una sola
notte con le cinquanta figlie di Tespio; secondovisione razionalizzata dellBiblioteca di
Apollodoro (Il 4, 10), Eracle avrebbe dedicato no#te a ciascuna delle cinquanta fanciulle.

15 J.-P. Vernant) tiranno zoppo: da Edipo a Periandrin Vernant — Vidal-Naquet 1991, pp. 31-64.

8 vi, p. 34.

1. XV, 372: éMooduevoy mepl pvooic
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primordiali descritti da Aristofane n&imposiodi Platoné® degli abitanti dell'lsola
del Solé®. La vicenda mitica della dinastia di Edipo e gaedtorica dei tiranni di
Corinto mostrano come la figura del tiranno e qudkllo zoppo coincidano in quanto
entrambi sono i portatori di una dimensione altne & isola rispetto alla regolarita
della vita umana. Il tiranno, «troppo superiore dggi umane per accettare di esservi
sottomessd®, si avvicina al piano divino o a quello ferino guanto dominato da
pulsioni e dal soddisfacimento di bisogni che gipediscono di accettare regole e

divieti.
1.2 Eracle

Abbiamo detto che il corpo dell'eroe & un luogacdifine, di contraddizione,
territorio dove gli dei manifestano il loro disegoan segni straordinari che conducono
I'eroe stesso verso I'eccesso, lirregolarita. Eemih della dismisura fisica ed etica,
ma sempre e comunque benvoluto dagli dei, € Er&clsuole definire Eracle “eroe
culturale” in virtu delle sue imprese civilizzairii ordinamento del cosmo. Gli “eroi
culturali” sono fondatori di citta antichissimeyentori di pratiche o oggetti, iniziatori
delle principali istituzioni umarié Eracle in particolare, dalla nascita fino allartap
si presenta come il paradigma di un’eroicita partagli estremi, il cui culmine é
rappresentato dalla sua assunzione tra gff,dési come scrive Diodoro Siculo (I 2,
4).

«Si concorda, infatti, che Eracle, per tutto il pgnthe egli fu tra gli
uomini sopporto grandi e continui travagli periclepontaneamente,

per ottenere I'immortalitd rendendo benefici al genumano; tra gli

'8 Platone,Simp 190a: «quelli andavano roteando velocemente siilqeo otto arti» ¥vploTdot
KOKA® [...] ToL EQEPOVTO KUKA®).

'* Diodoro SiculoBibl. Hist. Il 18.

20 J.-P. Vernant] tiranno zoppo: da Edipo a Periandrin Vernant — Vidal-Naquet 1991, p. 54.

2L Cfr. Brelich 1958, pp. 141-143.

%2 per una lettura della vicenda mitica di Eracldanptospettiva di una “iniziazione eroica” e per il
rapporto tra iniziazione e mito, vd. Scarpi 2009.
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altri uomini validi, alcuni ottengono gli onori eeq altri onori simili
agli dei, tutti sono degni di grandi lodi, dal mam® che la storia

rende immortali le loro virtifs.

Eracle si pone in una dimensione che intersecéengroraneamente il piano
divino, quello umano e quello animale. Non viveigtiérno del mondo civilizzato, ma
occupa lo spazio marginale che la sua condizioneerde delleccesso e della
dismisura gli impongorf8. Egli trasgredisce qualsiasi limite: & un animsgévaggio
che si scaglia su donne e cibo senza curarsi siebtto delle norme che regolano i
rapporti tra uomo e uomo e tra uomo e divinita.verbiale e la voracita con la quale
egli divora ogni cosa, accostandosi cosi al moredia destialita; tutti i poeti, riferisce
Ateneo, lo definiscon@dneayog, «vorace, insaziabile» e l'insaziabilita dell'erée
dipinta dallo stesso con tinte che richiamano uoana di selvaggia ingordigia
animale: «la gola risuona all'interno, la masceiteepita, batte il molare e stride |l
canino, sibila dalle narici e agita le orecchie.][Per la sua voracita ingoia anche la
legna e il carboné> All'insaziabilita della fame corrisponde anche'insaziabilita
sessuale: ancora Ateneo descrive I'eroe greco cprheydvnc®™®, grande amante

come dimostra con le figlie di Tespio. E una selsuehe non conosce limiti, violenta

2 HpoxAfic Hev YOp OHOAOYEITOL TOVTO. TOV YEVOUEVOV OT® KOT GvOp®dmovg YpOvov
UNMOUEIVOL PEYOAOVG KO GUVEXEIC TOVOULG Kol KLVEOVOUC EKOLOI®G 1vo. TO YEVOG TRV
GVOPOTOV EVEPYETNONG TUXT) TG OOVAICLOG TMV O AAAMV Ayol®@DY GvEp@Y Ol LEV T)POLKDV,

ol Oe 1600EmV TIUMV ETUYOV, TOVTEC O LEYOA®V ETOAVOV NEIDONCOV, TUG OPETAS AVTAY THG
16TOplog AmaBovavTi{ovoG.

4 Nella sua incapacita di condurre una vita allinte della societd, Eracle incarna le parole di
Aristotele @ol. | 2, 1253a, 25-29). «chi non €& in grado di entraefla comunita o per la sua
autosufficienza non ne sente il bisogno, non éepdetlo stato, e di conseguenza é bestia o dids (
un duvduevog KOVmVELY 1| undev dedpevog SU adtdpkeloy ovBev PEPOC TOAEmG, MOTE T
fnpilov 1 B£0Q).

% Ateneo X 41la-cBpéuel pev 0 @dpuy EEvS00’, GpofEl & opvdOoc, Woeel & 6 Youelog,
TETPLYE &' O KLVOdWV, ollel 8t Toiig pivesot, kIvel & ovata [...] Yo 8¢ edenuiog KoTémve Kot
TOL KGAOL KOl TOVG GLVOP KOG,

Per lamoAvgayia. di Eracle vd. anche Ateneo 412a e Pausania V 5,4.

26 Ateneo Xl 556e:0 e "‘HpaxAfic mhelotog 86&ag EoynKévou YOVAIKOG (MY YoP PLLOYOVIC)
dvor uépog adtog elxev («Eracle, rinomato per aver avuto molte donne atinéra un amante delle
donne — ebbe i loro favori una dopo I'altra»).
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e che si rivolge contro tutte le donne, anche quelimortali, portandolo a compiere
atti incestuosi e esecrabili. L'eccesso e la dismisquindi, caratterizzano I'eroe in
ogni suo aspetto, nella corporeita quanto nel cotapwnto. Ma gli eroi sono tali
perché sono i benefattori del’'umanita — come aiteDiodoro Siculao yEvog @V
GvOpdTV edepyeTioOC — perché perseguono e combattono i tracotantieng?’:

si trovano quindi a essere, e in cio consiste la &mbiguita, difensori di quei limiti
che continuamente non rispettano, diventano esssisil limite grazie al quale si
definisce la «normalita» dei comuni mortali.

L’ambiguita di Eracle appare anche sul piano tatie; e tutti gli aspetti
descrittivi che caratterizzano I'eroe possono esgsti non solo come espressione di
una sovrabbondanza esasperata che lo porta a gengite riprovevoli, ma anche
come manifestazione di un’esagerazione grottesca ichplica cosi una sua
interpretazione in chiave comica. Di Eracle sorati shessi in evidenza piu volte sia i
tratti positivi sia quelli negativi che lo caraiano e che contribuiscono a rendere
polivalente la sua figura in ambito letterario. @eaé un eroe tragicomico, la sua
sfrenatezza puo avere risvolti ambivalenti, e la gtestanza puo diventare bersaglio
di battute e scene farsesche; in piu di una comemgdstofane, ad esempio, utilizza la
celebre ghiottoneria dell’'erée 1l corpo di Eracle, dunque, gioca un ruolo
fondamentale non solo nella sua vicenda, ma anel& sua caratterizzazione come
personaggio nell’ambito dell’intero immaginariotéario greco.

Un altro aspetto centrale nella vicenda mitica diadie, in ordine
all'articolazione del rapporto tra eroe e corpagappresentata dalla morte. La morte,
infatti, si configura come momento determinantecpé segna il passaggio dell’eroe
dal mondo degli uomini a quello degli dei. Eraclere eroe-dio, l'unico al quale si
attribuiscono sia i culti destinati agli dei cheetjudestinati agli eroi, come racconta

Erodoto (Il 44, 5): «Dunque, i risultati delle ricee mostrano chiaramente che Eracle

2T Cfr. Pausania XI 27, © "HpoxAfic [...] Tinopoduevdc te dAiovg HPpioviag Kol LoAGTOL,
0601 Be®V AoePEig foow («Eracle [...] che puniva i tracotanti e soprattuft@nti erano empi verso
gli dei»).

2 v/d. Aristofane Ran.571;Av. 1604;Ves.60.
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e un dio antico. E mi sembra che facciano benissjoed Greci che hanno eretto doppi
santuari di Eracle: a uno sacrificano come a unanae @vovot) con I'appellativo

di Olimpio, all'altro rendono onori funebri comeua eroe §vayi{ovst)». La morte,
avvertita come minaccia, trasforma il corpo degli én couo, corpo senza vigore e
forza, muta l'eroe da soggetto attivo a oggettorteyeesprime il venir meno
dell'dpioteta, delkAéog, della bellezza di un corpo forte e agile. E peesio I'eroe
cerca, brama I'immortalita; generalmente si traitana «immortalita “sociale”, data
dalla preservazione nella memoria collettiva dehapdella fama e delle gesta di un
individuo celebrato non in quanto perennemente,viva come morto glorios6%» Ma
Eracle e un eroe diverso da tutti gli altri, 'umidestinato a diventare dio in quanto
«perfettamente era€’ prototipo della figura eroica, egli, benché dion perde il suo
valore permanente di eroe, anzi viene venerato cdimoeperché forma perfetta

dell’eroe.

1.3 Immortalita di Eracle

L'immortalita rappresenta I'apoteosi della vitakfiacle, il punto culminante di
una storia segnata fino alla fine dalla presenzadino. Egli e tra i pochi a cui &
concesso il privilegio di raggiungere gli Immortaull’Olimpo, glorificando per
sempre la propria persofiaEsistono diverse versioni della morte di Erackysata
dalla gelosia della moglie Deianira che, credenidaver intriso la tunica dello sposo
con un filtro d’amore, gli provoca invece atrociffeoenze. Per porre fine a questa
agonia, Eracle si fa portare sul monte Eta, dova preparare una pira. Sofocle nelle
Trachinie mette in scena il dialogo tra Eracle e il figla,quale I'eroe chiede di dar
fuoco al suo corpo affinché le sue sofferenza atubidine (vv. 1191-1258).

Apollodoro (Il 7, 7) racconta che «mentre la pirdeva, una nuvola si sia posta sotto

?Vernant 1998, p. 270.

%0 Brelich 1958, p. 288.

31 Cfr, Virgilio, En. VI, 129-31:Pauci, quos aequus amavit / luppiter, aut ardensxgvad aethera
virtus / dis geniti potueréPochi che Giove propizio / amo o che un’ardeint# ¥nnalzo su I'Olimpo
/ prole di Numi, vi riuscironos).
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il corpo di Eracle e, tra i rombi di tuono, lo adbirasportato in cielo», scena
parzialmente ravvisabile nei versi délottete di Sofocle (726-28), «dove I'eroe cinto
di bronzo ando / fra i numi tutti, chiaro tra fotgbsui gioghi dellEta». Eracle giunge
in cielo, dove «ricevette I'immortalita Tgymv cBavaciog)» e sposa Ebe,

personificazione della giovinezza, tanto cara eugii.

Gia Esiodo collocava Eracle sull’OlimpdHeog.950-55), compagno di Ebe,
definendolooABio¢ (beato),amnuavtog (illeso) eoympoog (non vecchio). Altrove,
in un frammento attribuito sempre a Esiodo (fr. 26,31 West), Eracle @0¢ (v. 26),
aBavortog Kot aynpog. Pindaro, invece, non menziona il rogo che avréisheiato il
corpo dell’eroe, ma gli riserva comunque un posti@limpo tra gli Immortalf?. La
funzione positiva del fuoco, come mezzo di apoteletlieroe, appare il un idillio di
Teocrito (XXIV, 82-83):

«La sorte ha concesso a colui che ha compiutodedf@tiche di dimorare

nel regno di Zeus, ma il fuoco Trachinio avra tltemento mortales>

Da questi due versi di Teocrito emerge l'idea ethe blcher a plutot la
fonction de retenir la partie humaine et mortellehéros qui possede aussi un “moi”
d'origine céleste. C’est ce dernier élément quielelibére’*. Il fuoco rappresenta il
mezzo attraverso cui ottenere l'immortalita; essa@afigura come strumento di
purificazion€® che elimina tutti gli elementi mortali ereditat dino o da entrambi i
genitori umani. Il ruolo del fuoco come purificadadelle parti mortali del’'uomo viene
ripreso soprattutto dagli autori latini, i quali éaricano di uno spessore teorico piu
manifesto, anche in connessione con le corrergedsiero che si stanno diffondendo

nel mondo ellenistico-romano, in cui al fuoco esaaiata una funzione purificatrice

%2 Cfr.Nem.1, 70; 10, 17-18;sth. 4, 59-65.
%3 8cddeKoL 01 TEAEGOVTL TEMPMUEVOV EV ALOG OTKELY
1oy Bovg, BvNTO 8t movTo TPt Tporyiviog eEEL.
% Edsman 1949, p. 235.
% Si potrebbe proporre una suggestione etimologita collegherebbe al termine greawp-
I'aggettivo «puro» con tutti i suoi derivati.
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in relazione alla liberazione dell’anima dal cothdl primo & Ovidio, il quale nelle
Metamorfosidescrive gli ultimi istanti di vita mortale di Ela, vissuti con calma
serenita dall’eroe (1X, 237-41):

haud alio vultu, quam si conviva iaceres

inter plena meri redimitus pocula sertis.

lamque valens et in omne latus diffusa sonabat
securosque artus contemptoremque petebat

flamma suuni’

In guel momento Zeus annuncia al consiglio degliathe Eracle, sconfiggendo

il fuoco che consumera la sua parte mortale, daranin loro pari (IX, 250-56):

Omnia qui vicit, vincet, quos cernitis, ignes

nec nisi materna Vulcanum parte potentem
sentiet: aeternum est a me quod traxit et expers
atque inmune necis nullaque domabile flamma.
Idque ego defunctum terra caelestibus oris
accipiam, cunctisque meum laetabile factum

dis fore confido®

La trasformazione dell'eroe &€ compiuta, quello dh&ui era mortale viene
distrutto dal fuoco; il suo corpo acquista una rauegsenza, non piu corruttibile dalla
vecchiaia (XI, 262-72):

% Scarpi 1992, pp. 62-97 e 115-25.

37 «Con volto non diverso che fossi adagiato a un tetie tra coppe di vino colme, inghirlandato di
fiori. E gia vigorosa, divampando da ogni partefitanma rombava e saliva verso le membra di
Ercole che, placido, la attendeva senza paura».

% «Colui che tutto ha vinto vincera i fuochi che gt e non sentira la potenza di Vulcano che per la
parte tratta dalla madre. Cio che egli ha trattondaée eterno e immune e non conosce morte e gon ¢’
fiamma che possa distruggerlo. Questa parte, comg @timato la sua vicenda terrena, io la
accogliero nelle regioni del cielo, e confido chaerlia decisione fara piacere agli dei tutti».
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Interea quodcumque fuit populabile flammae
mulciber abstulerat, nec cognoscenda remansit
Herculis effigies; nec quicquam ab imagine ductum
matris habet, tantumque lovis vestigia servat.
Utque novus serpens posita cum pelle senecta
luxuriare solet squamaque nitere recenti,

sic, ubi mortales Tirynthius exuit artus,

parte sui meliore viget maiorque videri

coepit et augusta fieri gravitate verendus.

Quem pater omnipotens inter cava nubila raptum

quadriiugo curru radiantibus intulit astri®’

L’altra rappresentazione latina dell'assunziondzdicle tra gli dei é quella di
Seneca, Hercules Oetanysdove sono presenti elementi analoghi a quelli del
racconto di Ovidio, come l'estrema tranquillita cou I'eroe affronta l'ultima prova
(vv. 1703-4); eqgli si rivolge direttamente al padebe gli apre le porte del cielo (vv.
1706-15). Quello di Eracle e un destino di gloridi splendore eterno (vv. 1940-43).
La tragedia prosegue con la distinzione delle padrtali e immortali del corpo di

Eracle ed emerge il ruolo del fuoco nell'apoteadi'droe (vv. 1965-71):

manes semel
umbrasque vidi; quicquid in nobis tui
mortale fuerat, ignis evictus tulit:

paterna caelo, pars data est flammis tua.

3 «Intanto, tutto cid che era devastabile dalla frenVVulcano lo aveva distrutto. Rimase limmagine
di Ercole, ma irriconoscibile, senza piu nulla diefche poteva aver preso dalla madre; serbava
unicamente lI'impronta di Giove. E come il serpewleposta con la pelle la vecchiaia, rimbaldanzito
torna tutto nuovo e smagliante di fresche squaws, leroe di Tirinto, spogliato del corpo mortale,
rifiori con la parte migliore del suo essere, e itmid a sembrare piu grande, e ad assumere un’'aria
maestosa e solenne, un aspetto venerando. |l padigotente, avvoltolo in una nuova cava, lo rapi e
con un cocchio tirato da quattro cavalli lo pordli astri radiosi».
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proinde planctus pone, quos nato paret
genetrix inerti; luctus in turpes eat:

virtus in astra tendit, in mortem timé¥.

Infine Luciano che fa proprio dopostipicamente greco della filosofia come
unico strumento in grado di affrancare 'uomo da goncezione falsata della felicita
e propone un paragone tra il flosofo e Eracleraanbi si sono spogliati dei beni
effimeri e inutili del mondo e hanno raggiunto lara virtu e l'autentica felicita
(Hermotimusy):

«Licino - Deh, per gli Dei, raccontamene qualchsac&Come é fatta la
felicita di lassu? vi e ricchezza, vi e gloriagviaceri ineffabili?
Ermotimo - Taci, 0 amico; niente di questo ha @re ton la vita della
virtu.

Licino - E se non questi, quali beni egli dice elvea colui che giunge
al fine di tanti studi ?

Ermotimo - La sapienza, la costanza, il bello,iiisgp, la conoscenza
di tutte le cose e del come esse stanno: le rieehpai, gli onori, i
piaceri, e quanti altri sono i beni del corpo, itu#tsciarli giu, e
spogliandosene salire come Ercole che si brucliEsul e farsi Dio. E
siccome quegli, deposto quanto di umano ebbe dansadre, e
portando pura ed intatta la parte divina, vologlieDei bene affinato
dal fuoco; cosi coloro che dalla filosofia, come wa fuoco, sono
purificati e spogliati di tutti questi che paionerd mirabili agli

sciocchi, giunti sulla cima, diventano felici, eppere ricordano di

0 «una volta per tutte ho visto le anime e le ondeiemorti; quello che in me e in te era mortale, la
flamma vinta vinti ha portato via: la parte di npadre é stata consegnata al cielo, la tua paee all
fiamme. Calma poi i lamenti, che una madre da figlio senza valore; il lutto avanzi tre gli igndibi

il valore tende alle stelle, la paura alla morte».
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ricchezze, di gloria, di piaceri, anzi ridono di cihede tali cose tro-

varsi lassusst

Il fuoco, dunque, nella vicenda di Eracle e strotaali morte, ma anche mezzo
attraverso il quale I'eroe raggiunge l'immortaliaéa morte di Eracle si configura
pertanto come accesso al divino, momento in cuisub corpo subisce una
trasformazione, una sorta di sublimazione che d#aetoncreta e materiale lo rende
etereo, impalpabile, assurgendo cosi alla dimesnsitah soprannaturale: «Le feu doit
consumer le corps et la consumation compléete dpscest une condition de son
élévation dans le ciel. Le feu a la fonction dealgjter Héraclés des €léments mortels
qu'il tenait de sa méré% Questo processo tramite cremazione assicurarpb ati
Eracle l'integrita necessaria perché il suo vigoomn si perda e lo protegge dalla
decomposizione e dalla corruzione del tempo. L'imaiga € prerogativa degli dei e
se qualcuno tra gli uomini riesce a ottenerla ezigral fatto che sono gli dei a
concedergliela. ldra®ovoationds, dunque, € la trasformazione dell’'uomo in dio; una
trasformazione operata dalla divinita, dono del, dioe solo in alcuni casi giunge a
compimento. La morte per 'uomo é infatti ineludigoie inevitabile anticipata dalla
debolezza e dalla inutilita della vecchiaia. Erazlé solo che riesce a sottrarsi a tale
destino; figlio di Zeus € uomo stra-ordinario. Eosgli uomini segnati fin dalla nascita

dall’eccezionalita, dalla straordinarieta, possaspirare a un diverso destino.

* (AYKINOZ)”EAeye 8¢ mpog Be@v Toi0. T Tept o0T@Y 1) Tivol Ty eDdooviay evor Ty EKEL
N mov TV TAoDTOV Kot 86Eav Kot M8ovag GvumepPAritovg (EPMOTIMOE) Evenuet, 6
£TOIPE. OVOEV YOP EGTL TODTA TPOG TOV £V T1] apeti] Blov. (AYKINOE) "AALG: TIvor onot Toryafo
el un todto €ty mpog 1O TEAOG TG GokNoswg EABOVTag (EPMOTIMOY) Zoglov Kol
Gvpelo Kalt TO KOOV ardTO KOl TO Slikoov Kolt T0 ThvTo. Eniotocton Pefoling Temetoévoy 1
£xooToL Exel. mAOUTOVG 8t Kall 80E0ig kol Ndovag Kol 060 ToD CAOUOTOC TODTOL TAVTOL KOTM
GLPEIKeV Kall Anoduodpevog Avepyeton, domep eoot Tov Hpokhéa: £v Tf] OLTn KOTOKOWOEVTaL,
BeOV YEVECHOL KO YOp EKEIVOC GmOPOA®Y OTGCOV GvOpdmeloV €lxe TOPOL THG UNTPOG KO
KOBOPOV TE KOl BKNPOATOV QEPMV TO BEIOV QVERTATO £C TOVG BE0VE SlevkpivnOey VIO TOU
TUPAE, KOl 0VTOL ST VO PLAOGOPIOLS MOTEP VIO TLVOG TVUPOC CLITOLVTOL TODTOL TIEPLOpedévTeg O
T01¢ GANOLG BOVUOOTO. Elvor Sokel oDk OpOBdC Sofdlovoty, GverBOvTec &M TO GKpPOV
£0801LoVoVGL TAOVTOV Kall SOENC Kol NSOVAY GAL 0VSE PEVIUEVOL ETL, KOTOYEADVTEG OE TOV
olopévav TodToL EVOL.

“2van Liefferinge 2000, p. 106.
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1.4 dmobovortiopdg e fuoco

Nelle storie di dei e di eroi vi sono altri teivaimessi in atto dalla divinita di
rendere immortale un uomo, ma resi vani dalla @maturiosa e malfidente degli
uomini. Un primo caso, ad esempio, € quello di Diemie, la cui vicenda & narrata
nell'lnno omerico a Demetraisalente alla fine del VII secolo. Questo mittegato
all'istituzione dei Misteri di Eleusi, di cui Demafite € il «primo iniziato», e
rappresenta il momento in cui Demetra si rivela aghmini come dispensatrice dei
doni della cerealicoltura e a lei vengono dedicaéicri riti (vv. 273-74). Demofonte &
il figlio del re di Eleusi Celeo e di Metanira, claecoglie nella sua reggia la dea
Demetra e le affida il compito di prendersi curd o unico figlio maschio,
oylyovog, «nato tardi». Demetra accetta il ruolo di nutréiceserva a Demofonte un
trattamento specialéym. h. Cer233-41):

«Cosi ella lo splendido figlio del saggio Celeo,

Demofonte, che Metanira dalla bella cintura avesaegato,

allevava nel palazzo; ed egli cresceva simile agsere divino
Roduovt 160c),

senza prendere cibo, senza poppare. Demetra

lo ungeva d’ambrosia come il figlio di un dieq et 60V
[ExyeyodTor),

dolcemente soffiandac{ttamveiovoa) su di lui e stringendolo al

[seno.
Di notte, lo celava nella vampa del fuosp{ntecke nupog pévet),
[come un tizzone,
nascondendosi ai genitori: per essi era grandevigéiea
come egli cresceva precoce, e somigliava nell'aspefi déi Peoiot

k4 9/
& avto eQxer)».
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Demetra compie una vera e propria trasformaziaheapo di Demofonte, per
renderloaympwv T dBavortov, «immune da vecchiezza e immortale» (v. 242); tale
processo di prevede tre diverse azioni: il soffigimd («dolcemente soffiando»),
'unzione («lo ungeva d’ambrosia») e il nasconditoedel bambino nel fuoco («lo
celava nella vampa del fuoco»). L'ambrosia, in ipatare, per le sue virtu legate
all'immortalita e al mondo divino, trova un impiegoche altrove, come per esempio
in un frammento di Esiodo, dove Artemide, dopo as@wato Ifigenia, destinata al
sacrificio, ne unge il corpo con I'ambrosia al fidiedivinizzarla (fr. 232 Merkelbach-
West):

«(Ma era) un simulacro: la cacciatrice saettansalao subito e di
[amabile ambrosia

la ricopri completamente, perché la sua pelle rasae immutabile,

e la rese in eterno immortale e sempre giovane.

E le tribu degli uomini sulla terra la chiamano ora

Artemis Enodia, compagna dell'inclita saettatritie»

L’'ambrosia, dunque, produce una trasformazion&samle del corpo umano,
conferendogli un nuovo status essenzialmente divihdonction, une pratique en
usage dans d’autres civilisations et notamment angiel d’investiture pharaonique,
fonctionne a la maniére d’'une transfusion. Etartemsiue la consubstantialité de
I'ichér e de I'ambroisie, c’est un “sang” divin gqui entend, par voie percutanée. Faire
couler dans les veines de I'enfafft»Mentre 'ambrosia agisce sul piano fisico, il

soffio della dea appare come un’operazione metafison la quale Demetra infonde

3 e1dw[Aov: otV & EdapnBSIAog 1oy Eanpar
pelo Lo EEeca[woe, kol aufpoc]inv [eplote[tviy
oTdEe kaTh Kpfi[Bev, vor ot x ]piog [Elume[S]o[c] e[in,
Bfjxev & aBavorto[v Kot ayrplaiov HuLoto TavToL.
Vv 81 VOV KoAEo[VGLY £mL % ]00VL DA’ Ov[BpOTHV
" Aptepy €1vodi[ny, tpdmorov kAv[Tod 1[o]y[eloap[ng
**Halm-Tisserant 1993, p. 52.
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lo spirito divino che produce un cambiamento daiérno, elevando Demofonte da
uomo a dio.

Un procedimento analogo lo si ritrova per I'eroehe; la madre Teti, infatti,
cerca di distruggere quello che di mortale gli peoe dal padre Peleo rendendolo cosi
immortale. Il racconto e riportato da ApollonioRibdi (Arg. IV, 869-72):

«ella distruggeva le carni mortali sempre nel cuore
della notte con la fiamma del fuoco; di giorno,ene,
ungeva d’ambrosia il corpo delicato, per renderlo

immortale e per tenere lontano dal corpo I'odiosechiaias.

Sia Apollodoro che Apollonio Rodio distinguono at@amente due fasi: I'una
diurna — l'unzione con I'ambrosia —, e I'altra notia — il celamento del corpo del
bambino nel fuoco. Achille, come Demofonte, ned¢assi un’'operazione che lo liberi
della sua parte corruttibile; non possono coesstet medesimo individuo I'elemento
divino e I'elemento mortale, uno dei due deve esséminato.

Anche Plutarco riferisce un episodio legato aka dside che ripropone alcuni
degli aspetti appena descritti nei miti di Demo®atdi Achille. Iside, infatti, avrebbe
compiuto un rito per rendere immortale il figliolideregina di Byblo, una volta che
ebbe ricevuto il ruolo di nutrice del bambirae(ls.357¢):

«Iside allevava il bambino dandogli da succhiarpuata del dito al

posto del seno; e una notte brucio la parte modellsuo corpo’.

% 1 uev Yop BpoTéag 01EL TEPL GApKOG ESOEY

VKT 810 pésony GAOYUG Tupdc fato & abte

auBpootn ypleoke TEpev SEUOC, OPPOL TEAOLTO

GOAVOTOC, KOl 01 GTUYEPOV Y POL YRPOLG GAGAKOL
 Tpépety 8 ™V Iov Gvil HoGTOD TOV SGKTLAOV €1g TO oTdua ToD Tondlov idovoay,
VOKTOP OE TEPIKOLELY TO OVNTO TOV COUATOC
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Manca qui l'unzione con l'ambrosia, ma sono préseaitri elementi
fondamentali del processo detftafovortioudg, come il contatto fisico con la dea —
come nellinno omerico a Demetrév. 238) —, ma soprattutto la funzione purificeeri
del fuoco. In tutti e tre gli episodi, poi, si agsi all'intervento del genitore mortale che
interrompe il rito divino e rende vana l'operaziotentata dalla divinitd e tenuta
nascosto fino a quel momento. Nklho omericoé la madre Metanira che, sospettosa
nei confronti della divinitd nutrice, decide di apa durante la notte e, colta da

turbamento per cio che vede, grida (vv. 248-9):

«Figlio mio, Demofonte, la straniera in una grafidenma

ti fa scomparire, e a me lascia pianto e affanriordeo».

Demetra, adirata per l'interruzione posa il barobinterra e lo riconsegna al

suo destino mortale (vv. 260-62):

«immortale, certo, e immune da vecchiezza per sempr
lo avrei reso tuo figlio, e gli avrei concesso uivifegio imperituro:

ma ora non potra piu sfuggire al destino di morte».

Cosi anche nel racconto plutarcheo dove l'inteong € causata sempre dalla
madre che «vedendo il neonato avvolto dalle fiamprese a gridare e lo privo
dellimmortalita». E invece il padre Peleo a intempere l'operazione che sta
compiendo Teti per consegnare allimmortalita Alehilrendendo cosi lintervento
della dea sulleroe parziale ed imperfetto. A pfm delle conseguenze su
Demofonte dell’azione materna, diverse sono leiesisl’ Inno omericoracconta che
il bambino viene deposto a terra da Demetra, rggado contatto con quell’elemento
che lo attendera nel momento della morte. Secoadeetsione orfica Rapiro di
Berlino 44) e quella dell8ibliotecadi Apollodoro, invece, Demofonte muore, lasciato
cadere nelle flamme dalla dea. A prescindere datguerianti, «la sua esposizione

alla flamme del focolare implica una trasformaziomea “cottura” che lo modifica in
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membro della cultura umana; nello stesso tempoddaenineludibile, appare come
una scelta scambiata con una serie di privilegitiegjla pratica rituale e percio stesso
sottratta alla natura e inserita nella cultdfa»

Il corpo delluomo € per sua natura limitato nedfmazio e nel tempo; per essere
assunto nel mondo degli dei deve mutare le suezist mortali e subire una
trasformazione radicale che lo renda per quantgilpites simile al corpo luminoso e
perfetto delle divinit¥. La presenza del fuoco appare quindi, con quésdiité, atta a
cancellare quella parte corruttibile e materialecdepo dell’'uomo, per la quale egli si
distingue dalla dimensione divina, per diffondeneeisso la sostanza divina stessa,
simile al fuoco per il suo splendore, per la suergia, per la sua impalpabile potenza.
Solo alcuni uomini, quelli che si sono distinti pkr loro forza e per la loro
straordinarieta, gli eroi appunto, segnati fin aalhscita da una destino non comune,
sono i destinatari privilegiati di questo processo per lo meno — dal tentativo di
divinizzazione del corpo. Il fuoco dunque rappréaehmezzo attraverso cui il corpo
perde e nel contempo acquisisce qualcosa, passadimensione naturale e umana
della morte a quella divina e straordinaria delfiortalita. |l corpo dell’eroe si
trasforma nel luogo dove umano e divino si incamraconvivono per quanto
possibile e combattono. In tal senso Eracle, anaoevolta, incarna il modello di
guesto incontro/scontro tra mortale e immortale mblesuo corpo si manifesta: la sua
forza e il suo coraggio sono espressione di qnelauribile energia che dal divino gli
deriva, cosi come la sua voracita e i suoi eccs®) I'esasperazione della debolezza

umana, piu vicina all’animale che al dio.

" Scarpi 2002a, p. 454.

“8 Cfr. Vernant 2000a, p. 13: «gli déi posseggono siato puro e senza limitazione alcuna tutto cio
che racchiude in sé di positivo il corpo umano talita, energia, potere, splendore. Per concepire i
corpo divino nella sua pienezza e nella sua comding necessario quindi eliminare dal corpo degli
uomini tutti i tratti legati alla sua natura mogathe ne denunciano il carattere transitorio, gorec
incompiuto».
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1.5 Misteriose scomparse

Gia abbiamo presentato la storia di Edipo come emaética dell'intreccio tra il
piano umano e quello divino. Anch’egli nel corsdlalsua vicenda mitica, conosce i
diversi livelli dell’esistere, dalla magnificenzaeld potere regale all'ignominia
dell'esilio. Nell'alternarsi della sorte, egli rippe sempre un ruolo particolare; la sua
zoppia, come gia avevamo posto in rilievo soprgpdae al di fuori della normalita
umana, a meta strada tra il bestiale e il divincssuo incedere discorda dal ritmo
umano, e il riflesso di una inconsapevole moralisiorta e malata che lo porta verso
la rovina. Quella zoppia, pero, € anche il segritadria appartenenza a un mondo
altro, una realta superiore di cui e I'incarnazio@almine di questo rapporto speciale
di Edipo con il divino & la sua morte. Come spi@galich®, gli eroi certo muoiono,
ma non nel senso usuale dell’atto; diverse sonmddalita con cui essi lasciano il
mondo degli uomini: molti subiscono una morte undée per mano altrui, altri
vengono trasferiti sulle Isole dei Beati o sull’@po, alcuni vengono inghiottiti ancora
vivi dalla terra, infine altri scompaiono misterawsente. Anche la morte di Edipo si
puo classificare come un evento del tutto eccekonagli, come narra Sofocle
nell’Edipo a Colonpabbandona il mondo dei vivi senza lasciare teaattuna, senza
permettere alle figlie di piangere su un corpo, ¢ resoconto del messaggero (vv.
1604-9; 1621-28; 1638-66):

«Quando ebbe la gioia di aver tutto compiuto, e gga volonta era
stata appagata, allora tuono Zeus sotterraneoo@bogo le ragazze e
abbracciate le ginocchia del padre non cessavabattérsi il petto e
di lanciare gemiti acuti, ininterrotti. [...] Quangmi ebbero sedato i
lamenti né piu si udiva alcuna voce, ma regnavailemzio assoluto,
si levo verso di lui — alta e improvvisa — la lutiequalcuno 6y

& Eoievng Tvog Bulev avtov). E il dio che in pid modi, e

insistentemente, lo chiama: “Su, Edipo, perchéidgard a muoverci?

“9 Brelich 1958, pp. 76-83.
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Da troppo tempo ti fai aspettare”. [...] E fatto quessubito Edipo
tocco le figlie con le mani cieche e disse: “Figtiée, dovete fare uno
sforzo di nobilta e allontanarvi di qui, senza pretere di vedere o di
ascoltare cio che a voi e interdetto. Coraggio,atndubito: resti
soltanto Teseo, che ha diritto a rimanere e adstassi agli eventi”.
Tutti udimmo le sue parole e tutti facemmo scorlie aagazze
versando lacrime copiose; ma dopo esserci allotifdmen presto ci
voltammo e scoprimmo che lui non c’era pil, in n@skiogo fov
avdpar TOV eV oVdaod Topdvt £tt), mentre il nostro sovrano,
rimasto solo, teneva la mano davanti alla fronte gpreteggersi la
vista, come avesse assistito a qualcosa di spacendo intollerabile
allo sguardo ¢ de1vod TIvog POBOV PaVEVTOC 0V’ AVaoYETOD
BAEmewv). Di li a poco, invece, lo vediamo prostrarsi adicare in una
medesima preghiera la Terra e I'Olimpo. Padre ddgli di quale
morte sia scomparso nessuno puo dire, salvo Takmola fiammante
folgore divina lo ha rapito, né un turbine soll@stdal mare in
guellistante, ma un inviato dagli déi; o forsebkase stessa della terra,
la sede oscura dei morti, si € squarciata a lupipr@. Se n’e andato
senza eco di singhiozzi, senza spasimi di malaittiayn prodigio
unico al mondo1ic Bpot®v BorvuoeTog). Se poi qualcuno crede che
sono uscito di senno, non mi curo del consenschdimt considera

pazzo».

Cosi Edipo scompare, svanisce nel nulla senzaneBsuno sappia, a parte
Teseo, qual € la sua fine. Edipo porta con sé adehe la morte quel corpo deforme,
anormale, quel corpo che era stato segnato dadlardinarieta fin dalla sua comparsa
nel mondo. Per far fronte a quella carenza fisidgp& aveva sviluppato una capacita
intellettiva superiore che gli aveva permessostlviere I'enigma della sfinge, ma che
nulla poteva di fronte agli ineludibili disegni @v. Quel corpo pero non puo subire la

stessa sorte che tocca ai corpi dei comuni moléatipnseguenze materiali della morte
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non possono colpire quel corpo marchiato dalland#&;j la sua misteriosa scomparsa e
essenziale affinché venga consacrato e trasfezlta dimensione del divino.

Non solo Edipo ma anche altri eroi svaniscono mélhnavvolgendo la propria
figura in una definitiva aura di sacralita. E ilsoadi Aristeo, il quale, secondo il
racconto di Diodoro Siculo, sarebbe «diventatosiibiie» nei dintorni del monte Emo,
in Tracia, dove verra in seguito celebrato con pdedini®®. Un altro personaggio,
realmente esistito all'inizio del V secolo, la auwiorte € tutt'altro che ordinaria, e
Cleomede di Astipalea. Egli era un pugile che, daper ucciso il proprio avversario
con un colpo irregolare, venne privato della vidae per questo impazzi. Preso dalla
follia fece crollare una scuola uccidendo i sessdr@ambini e il maestro che vi si
trovavano in quel momento. Inseguito dalla follae db voleva lapidare, Cleomede
trovo rifugio nel tempio di Atena, dove si chiuseuna cassa. Quando gli inseguitori
aprirono la cassa non vi trovarono nulla: Cleomed®e scomparso. Su questo fatto
venne interrogato l'oracolo di Delfi, il cui resman fu: «Cleomede di Astipalea e
I'ultimo degli eroi, onoratelo con sacrifici, corse non fosse piti un mortafé»

Altre morti avvolte dal mistero sono quelle di esgiomparsi inghiottiti dalla
terra, come Altemene di Rodi, svanito sottoterraeeerato con onori eroréj o
I'indovino Anfiarao, uno dei Sette che combatteramumtro Tebe. Questi, una volta
sconfitto I'esercito argivo, inseguito dai nem&tomparve nella profondita della terra
grazie a una voragine aperta da Zeus. Il dio |le iesnortale e da quel momento
Anfiarao venne onorato come un demone ctnibi qui trae origine anche il suo

culto oracolare a incubaziotie

%% Diodoro Siculo IV 82, 6mept 8 10 §pog T0 KOAOVHEVOV AHOV OIKHGOVTY Ttvar Xpovov
POVTOV YEVEGOO, KO TUXELV GOOVAT®OV TIUAY 0V HOVOV Eviadbo mapo. Tolg BopPdporg,
GALO KO Tolp 0L TOLG " EAANGL.

>t Pausania VI 9, Zototog Nponv Kieopidng "Actumoonede Ov Buctong Tude’, mg pnKett
ovntov £0vToL.

Il racconto e narrato in Pausania VI, 9, 6-8 elutd?co,Rom.28.

*2 Apollodoro 11l 2, 2 e Diodoro Siculo V 59, 4.

*3 pindaroNem.IX 24 e Apollodoro 111 6, 8.

> Erodoto | 46, 2 e VIIl 134, 1.,
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Un altro eroe sprofondato ancora vivo nel sottas@oh cui € legato un oracolo
e Trofonio. Una dettagliata descrizione del cultacolare di Trofonio ci € fornita da
Pausania (IX 39); la consultazione assume la fodnana vera e propria discesa
nell’Ade, nelle profondita della terra, sede de#icolo. Prima di poter accedervi, pero,
il consultante deve rimanere per alcuni giorni shitn un apposito edificio, soggetto a
rigorose interdizioni alimentari. Dopo aver compiwgacrifici in onore di Trofonio e
dopo che un indovino abbia esaminato le viscerta deftima, il consultante deve
bagnarsi nelle due fonti debthee diMnemosyneAlla fine di questo rituale, si entra
nellantro di Trofonio come se il corpo fosse ingtito da un fiume.
Quest'esperienza rappresentava un vero e proprio@amento per chi la viveva, «il
consultante diviene simile a un morto, assume lachnera di un defunto, scende nel
seno della Terra-Madr&%; esperienza dalla quale ci si riprendeva lentaenerda cui
il modo di dire tipico nell'antichita «ha visto Tiamio» per indicare qualcuno di

&', Per tutti questi

sconvolto e turbato, come se avesse compiuto wgiianell’Aldil
eroi non si puo parlare di morte, in quanto esabscono una dimensione dell’esistere
intermedia nelle profondita della terra che li idigie da qualsiasi altro uomo. Essi
hanno bisogno del loro corpo per accrescere labt@cdella loro figura e del luogo
nel quale sono scomparsi o morti. Qui, infatti,radica la venerazione dell’eroe,
proprio nel luogo in qui il suo corpo giace o éreparso negli abissi della terra,
perché li € ancora viva I'energia che il corpo @gromana, distribuendo protezione,
guarigioni o oracoli. Come vedremo in seguito pitp@ament&®, Edipo, nella tragedia
sofoclea ambientata a Colono, rappresenta la salvdella citta che lo accogliera
dopo la sua morte, e come il suo corpo fungerardaleto contro ogni nemico. Il
corpo di Edipo si carica infatti delle opposizigni forti rintracciabili nella stessa
nozione di sacro: da un lato esso € intriso delbcahie piu terribili, elemento

contaminante da allontanare, ma dall’altro essarime il volere degli dei, I'intricato

> Pausania IX 39, 1l®onep MOTOU@GY O UEVIOTOC KO OKVTATOG GLVEBEVTOL VIO dlvng
OmOKPUYELEV AV AVOPOTTOV.

*® Detienne 1967, pp. 29-30.

> Sull'oracolo di Trofonio e la sua consultazioneglgh 1958, pp. 47-57 e Detienne 1967, pp. 28-30.
*vd. pp. 120-121.
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percorso della sorte, 'ambiguo significato delrea®uro e impuro convivono cosi nel
medesimo luogo, in una marginalita che coinvolgeoitpo e il luogo dove esso si
trova. Molto spesso, i sepolcri degli eroi sondamati in zone di confine, non dentro
la citta perché cio produrrebbe una contaminazior@nemmeno all’esterno, perché il
potere di custodia non avrebbe effetto. Cosi ipoadi Etolo, figlio del re Ossilo, in
Elide, era sepolto alla porta della cittde ceneri di Laomedonte, antico re di Troia e
costruttore delle sue mura, furono sepolte pressmotte Sce®: il figlio di Achille,
Neottolemo, trovo sepoltura sotto la soglia delgendedicato ad Apollo a Delfi, a
protezione di quel luogo saéfo Cosi anche Teoclimeno, nélena di Euripide,
afferma di aver sepolto il padre Proteo pressotéayi cas¥.

Questi eroi assumono, dunque, dopo la morte unrgp&geciale associato al
COrpo; essi emanano un’energia positiva capaceveistire tutto il territorio in cui |l
corpo si trova e proteggerlo da eventuali minacagcersioni. Diventano i guardiani
di quella citta che in vita hanno governato e erquale hanno svolto un’azione
civilizzatrice e in quanto guardiani rimangono sahfine della citta, perché essi stessi
sono essere liminari, di confine. Conseguenza distgu credenza nella potenza
protettrice dell’eroe € la ricerca dei resti di sfiigoersonaggi per riportarli allaolis
d’'origine e assicurarle cosi la loro protezione.ptissesso delle reliquie riveste

un’'importanza particolare anche dal punto di vigtditico; infatti, le citta greche

* Pausania V 4, 4npoomoBovéviog de AlTwAoD BOMTOVGLY ODTOV Ol YOVEC &V Ot
TOMGAUEVOL T TOAN TO Uvijuo, MTig &' "OAvumioy Kot TO 1Epov OyeEL 1oV ALOg E0onpay S
COTOV OVTM KOTOL LOVTELOY, G UHTE £KTOG THG TOAEMG UTE EVTOG YEVOLTO O VEKPOG Evarytlel
8t O yopuvaclopyog £TL kol £ uE ka®’ EkooTov £10¢ T@ AlTOAQ. («Poiché Etolo mori giovane, i
genitori lo seppellirono costruendogli una tombtasta porta della cittd, che conduceva a Olimpia e
al tempio di Zeus; lo seppellirono in quel luogoausa di in oracolo che diceva che il cadavere non
sarebbe stato né fuori né dentro la citta. Ancayai @nno il capo del ginnasio rende sacrifici a
Etolo»).
% Servio,ad Aenll 13 e Il 351.
®1 pindaroNem.VII 42 e Euripide Or. 1655.
52 Euripide,Hel. 1165-66:m yoiipe, Totpog Uvijl' - &’ E£680101 Youp
£0onyo, TIpwted, 6" Evex’ EUfig TPOGPNOE®G
(«Salve, o tomba pledire! All'uscio presso
per questo, seppellinteo ti feci»)
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promuovevano la ricerca dei resti degli eroi p#ioraare la loro I'identita civica e per
consolidare il loro prestigio esaltando il proppassato glorioso. Molto spesso |l
recupero delle ossa avviene per ordine dell’orgcdloquale invita la citta a
impossessarsi delle reliquie per ottenere cosi roaggtere.

Cosi accade nell'episodio narrato da Erodoto (I, 6@)cui si assiste alla
battaglia tra Tegea e Sparta per il possesso debcdi Oreste. Per capire come
sconfiggere i nemici Tegeati, gli Spartani ricowaall’'oracolo di Delfi, il quale, alla

seconda interrogazione, cosi rispose:

«C’e una Tegea di Arcadia in campo aperto,
dove soffiano due venti per forte necessita;

e c’é colpo su colpo e sciagura su sciagura.
La terra feconda copre il figlio di Agamennone;

prenditela e sarai patrono di Tegea».

E Lica, un cittadino spartano tra quelli chiamiatbenefattori», a scoprire il
luogo preciso nel territorio di Tegea che custagligccorpo dell’eroe. Un fabbro,
infatti, gli confida di aver trovato «una bara @ite cubiti; incredulo che mai fossero
esistiti uomini piu grandi di quelli d’oggi, I'hoparta e ho visto che il cadavere era di
grandezza proporzionata alla baraggli capisce che si tratta di Oreste e con ingann
riesce a portare a Sparta le ossa e da quel mongaida sarebbe stata vittoriosa
contro Tege¥. Dal punto di vista storico, il trasporto dei iedit Oreste a Tegea Si
spiega con il fatto che 'eroe e legato all’Arcadiave vi € anche un citta il cui nome

e a lui collegato, Oresteion; quindi «Recuperares@r significava appropriarsi della

%3 Abbiamo gia visto come il gigantismo sia una daratica tipica degli eroi e anche Erodoto riporta
guesta anche per altri eroi, come Perseo (Il 9%| @hemmiti dicono che nella regione Perseo appare
loro spesso, spesso all'interno del tempio; cheinsiiene allora una sandalo portato da lui della
grandezza di due cubiti») e Eracle (IV 82: «pregdtume Tire mostrano un’impronta di Eracle
impressa su una roccia; essa, benché assomigingpuonta umana, &€ grande due cubiti»).

% Sulla tomba di Oreste a Sparta vd. inoltre Paaséing, 6 e VIII 54, 4.
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terra da lui protetta con la sua presenza; aveest®rdunque, implicava la conquista
della regione%.

La stessa storia di Atene, del resto, non é separdhlle vicende di Teseo,
mitico fondatore della citta, morto a Sciro uccdal re dell'isola Licomede. Ancora
una volta la sorte della citta e legata all’adengio di un oracolo, «che imponeva
agli Ateniesi di riportare in patria i resti di s e di tributagli gli onori che
competono a un ero®» Cimone dopo aver liberato I'isola dai pirati,isipegna a
trovare il corpo dell’eroe ateniese e alla finesce a ricondurlo in patria. Plutarco ci
fornisce la data esatta di questo evento, il 47%®., aquando appunto, dopo la
consultazione della Pizia, si procede alla trastaidelle reliquie. Nella vita dieseo
Plutarco aggiunge maggiori dettagli sulla scopeleh luogo di sepoltura dell’eroe,
scoperta guidata da segni prodigiosi: «Tuttaviad@ien[...], conquistata Sciro, aveva
gia iniziato febbrili ricerche, allorché, dicondde un’aquila beccare e raspare con gli
artigli una specie di monticello. Come illuminat@ din’ispirazione divina, fece
scavare e trovo una cassa contenente un corpoaddigdimensioni, una lancia di
bronzo e una spadd» Nel 437 a.C. gli Ateniesi, per volere dell'orazaionsultato
prima della fondazione di una nuova colonia in iaaalla foce del fiume Strimone, si
procurano i resti di un altro eroe, Reso, comdezito dallo scrittore Polieno (VI 53):
«se volete colonizzare quel luogo, la volonta divenche non lo facciate prima che
abbiate scoperto, a Troia, i resti di Reso e lipsiate nella sua terra patria. Solo
allora riuscirete ad avere successo».

Nemmeno i grandi eroi omerici sono dispensati dastjurasferimentpost
mortem come Ettore, la cui tomba era tradizionalment®cata a Ofrinio, in Troade,
dove era presente anche un santuario a lui dedsatmndo Pausania le ossa di Ettore
sarebbero state portare a Tebe per ordine delbtradi Apollo e qui sarebbe stato

onorato come un eroe (XI 18, 5):

® Coppola 2008, p. 82.
¢ plutarco,Cim. 8.
®7 plutarco,Thes.36 e inoltre vd. Pausania Ill 3, 7.
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«A Tebe vi e anche la tomba di Ettore, il figlioRliamo, vicino alla
fonte chiamata Oidipodia, dicono che hanno portatsue ossa da
Troia a causa di questo oracolo:

Tebani che risiedete nella citta di Cadmo,

se volete vivere in patria in una ricchezza irrapiiile,

portate a casa le ossa di Ettore, figlio di Priamo,

dall’Asia e onorate I'eroe secondo 'ordine di Zeus

Ettore & il simbolo «dell’Asia barbarica e nemit®asontro cui ha combattuto
Sparta, ma non Tebe. Tebe si trova in una situazmaloga a quella di Troia: la rocca
Cadmea, infatti, la parte piu antica della citta;stata occupata dagli Spartani.
L'introduzione delle ossa di Ettore rafforza l'impito ideologico dellegemonia
tebana in chiave antispartana perché rappreserthiarm segno di ostilita di Tebe nei
confronti di Sparta.

Un caso particolare di traslazione di ossa rigaardn un eroe, ma una figura
che riveste comunque un’'importanza particolareanstibria della civilta greca antica.
Si tratta del poeta Esiodo, nato a Orcomeno in Beoza morto e sepolto a Naupatto.
La morte stessa del poeta € segnata dalla straoietén egli fu ucciso da due fratelli
nei pressi del tempio di Zeus Nemeo, i quali avesblgettato in mare il corpo, poi
riportato a terra da delfini durante una cerim@eaArianna o per Poseidone. Quando
la sua citta natale si trova in difficolta a caukauna pestilenza che I'ha colpita, i
cittadini si rivolgono all’'oracolo di Delfi, il gua, ancora una volta, lega il destino
della citta al possesso delle ossa di un grandsopaggio che qui € nato, Esiodo

appunto. Cosi racconta Pausania (XI 38, 3-4):

«Vi era la tomba di Minia e Esiodo; si diceva closicavevano preso
le ossa di Esiodo. Poiché una pestilenza si erataltd sugli uomini e
sugli animali, mandarono degli inviati dal dio. b che la Pizia
rispose a loro di portare le ossa di Esiodo da Btapm Orcomeno,

% Coppola 2008, p. 48.
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per loro questo era l'unico rimedio. Allora fecero'ulteriore
domanda, in quale luogo di Naupatto avrebbero toola ossa; di
nuovo la Pizia disse che un corvo lo avrebbe a ilndecato. Cosi si
dice che gli inviati scesero nella regione e videra pietra non
lontano dalla strada e sulla pietra vi era un uecélovarono le ossa
di Esiodo in una cavita della roccia. Sulla tombanmano scritti dei
distici elegiaci:

“Ascra é la patria ricca di campi, ma quando mori

la terra dei Minii sferzatori di cavalli si tenredssa

di Esiodo, la cui gloria si muovera massimamentériecia

quando gli uomini sono giudicati con la pietra delaggezza’».

Anche Esiodo, quindi, in quando poeta ispiratoladalivinitd®™, assume da
morto dei poteri speciali che lo rendono in grad@rbvvedere alla salvezza di una
citta. «La storia della morte di Esiodo e, in gi@) recupero dei suoi resti non fa che
trasferire il poeta in una dimensione superiorane€ospesso capita ai poeti, che

diventano a volte figure talismaniche o taumaturgie anche eroich&
1.6 Sante reliquie

L’affannosa ricerca dei corpi eroici che si verfimel mondo greco antico
impallidisce di fronte all’infaticabile caccia alleliquie dei santi che a partire del
Medioevo coinvolge tutta I'Europa cristiana. Trafigura dell’eroe e quella del santo
si puo leggere una continuita storica e religiosa si fonda sull'«idea che il sacro
possa essere percepito attraverso la piena unthr@sseri esemplari, i quali, passando

per I'esperienza piu crudele e terribile, la mo&equisiscono poteri che li proiettano

% Cfr. Esiodo,Theog.1-52, in particolare il v. 22 avviene I'incontnatil poeta e le Muse, le quali gli
trasmettono una conoscenza (O o8 ‘Holodov koA £88atov cotdryv, «Esse una volta a
Esiodo insegnarono un canto bello») e i vv. 31-@2dsi assiste alla vera e propria ispirazioneipaet
decritta come un «soffioe¥énvevooy de ot addNV / Bcmy «e m'ispirarono il canto / divino»).

© Coppola 2008, pp. 114-115.
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oltre la morte stess&» Sia gli eroi che i santi, infatti, lasciano questondo in modi
del tutto eccezionali che li consegnano in una dsre sacrale, che investe anche i
resti del loro corpo. Per questo motivo il possedslbe reliquie € cosi importante,
perché esso garantisce la presenza di una traetidivdno anche nel mondo degli
uomini. Santi ed eroi rappresentano dei modellirdggpri a cui la civiltad cui
appartengono non puo rinunciare, sono i portavaceabbri di riferimento per la
societa che in essi si rispecchia e che ad essttsama anche dal punto di vista
morale. Non bisogna, tuttavia, tralasciare il cettestorico-religioso in cui si sviluppa
il culto degli eroi e quello dei santi cristiana din punto di vista teologico, netta € la
distinzione tra i valori di cui sono portatori gini e gli altri. Gli eroi greci sono esseri
straordinari venerati come divinita minori, fondartadi per la costruzione della civilta
in ogni suo aspetto, ambigui nella loro carattezzane morale e fisicamente
eccezionali. | santi sono i testimoni della fed#'um@ico Dio e muoiono eroicamente
nell’esercizio delle virtu cristiane (martiri) ellzediffusione del messaggio di Cristo.
Dal punto di vista storico e interessante notame rél momento del tramonto
della religione pagana e all’affermarsi del Criséaimo, si assiste alla sostituzione
sistematica degli aspetti religiosi piu spiccatatagropolari; una sostituzione che non
scompagina l'impianto culturale tradizionale, mae dmssimila e incorpora elementi
pagani reinvestendoli di un nuovo significato tgido, «Quando, nell’arco di poco
piu di un secolo, tra il IV e il V, la religione gana collassoO sommersa dal
Cristianesimo trionfante, [...] all’eroe tradizionag sostitui una nuova figura di
venerazione collettiva, a modo suo ugualmente argjeella del santo, I'eroe cristiano
per eccellenzd$. Questo tipo di lettura non & perod del tutto cuisai da P. Browfi,
secondo il quale il culto cristiano dei santi cassice un punto di rottura rispetto alle
tradizioni religiose politeiste precedenti e contpoun forte ripensamento della
funzione dei morti e un nuovo modo di concepireapporto tra umano e divino;

«l'origine del culto dei santi fu avvertita dai ¢emporanei senza incertezza come una

"t Fumagalli Beonio Brocchieri — Guidorizzi 2012, {5g6.
72| :

vi, p. 8.
" Brown 1983.
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rottura di gran parte dei confini immaginari che gdmini antichi avevano posto tra
cielo e terra, tra divino e umano, tra vivente atmdra la citta e il suo oppostd»ll
carattere pubblico del culto e la centralita civassunta dal santuario cristiano,
rappresentano secondo Brown, una vera rivoluziobana e culturale che scardina la
precedente organizzazione della citta greca. Instgueontesto anche il normale
rapporto con il cadavere viene sconvolto; mentre ipenondo antico il cadavere
rappresentava un elemento contaminante della acdiet andava al piu presto inserito
nella dimensione sacrale del mondo dei morti, itccalei santi, invece, si attesta
proprio nei cimiteri e il contatto, nonché il posse, del corpo, risulta fondamentale

E fuori dubbio che il culto dei santi diffusosi arpire dal IV secolo &
supportato da motivazioni teologiche ben diverseqdalle che fondano il culto
dell’eroe nel mondo greco antico, ed € indispemsatistinguere i due fenomeni anche
dal punto di vista storico, dato che si sviluppanoepoche diverse. Cio che é
importante sottolineare € che i luoghi dove il cullei santi prende piede sono gl
stessi che hanno conosciuto una religiosita pagheda in qualche modo preparato il
terreno a questi fenomeni; gran parte del Meditewaée stato toccato, pil 0 meno
ampiamente, dal pensiero greco ed € con questo phasatori cristiani si devono
confrontare. Molti argomenti della filosofia greca, particolare quella platonica,
vengono fatti propri dalla riflessione teologicastiana, altri vengono rigettati e
sostituiti da nuove istanze religiose. In partice)ger quel che riguarda la continuita
tra il culto delleroe e quello del santo, un elenee che aiuta a ricostruire la
successione storica tra i due fenomeni € rapprasedalla centralita del corpo sia
delleroe che del santo, vissuto come oggetto @iocdotato di un certo grado di
sacralita. Ad esso la gente fa appello per ottepeezione, guarigioni a altri miracoli

legati soprattutto alla fertilita della terra; «Aglcchi della gente comune entrambi

™ Ivi, p. 30.

> «L’origine del culto cristiano dei santi ebbe loogei grandi cimiteri, oltre le mura delle cittal de
mondo romano e per quanto riguarda il contattoicoorpi morti, tale culto comportd ben presto il
disseppellimento, la traslazione, lo smembrarer-npe parlare di chi avidamente toccava e baciava —
le ossa dei morti, con la conseguenza che spessof@®no collocate in aree da cui prima i morti
erano esclusi», da Brown 1983, p. 12.
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questi corpi sacri emanano poteri che, dai loroolselp s’irradiano silenziosi e
possenti, e quando a un santo si chiede di guariseacciare la carestia, o favorire la
crescita delle messi, gli si chiede di compierstlesso lavoro che un tempo era stato
affidato agli eroi°.

Che sia naturale pensare alla continuita tra laréiglell’eroe e quella del santo
lo dimostra anche la veemenza con la quale Teawldstscaglia contro il paradigma
dell’eroe, soprattutto contro il suo modello cogdf. L'opera in questione del
vescovo di Cirro presenta una cura delle malatigape Greacarum affectionum
curatio) attraverso un’azione terapeutica che ha lo sadipamodellare i legami
sociali tra i fedeli e quindi di fondare un organes ecclesiastico unito che abbia come
perno la fedelta al messaggio evangelico. Introddoeil capitolo dedicato al
confronto tra corpo degli eroi e corpi dei sangij @propone una guestione che gia era
stata affrontata e che sara oggetto di dibattithamei secoli successivi. Teodoreto,
infatti, afferma la superiorita della monarchiapagto all’anarchia e alla poliarchia,
superiorita che riflette il modello celeste del rataismo, preferibile di gran lunga al

politeismo (11l 1-2):

«Dei corpi noi sogliamo ammirare quelli che sondgié e non mutili
e serbano integro ed esatto il numero delle mewtieada principio fu
loro assegnato dalla natura; quelli a cui qualcheacmanca o che
gualche cosa hanno in piu, siamo soliti chiamadstm.

E condannando come dannose tanto I'anarchia guanpoliarchia
ammiriamo la monarchia e lodiamo la sentenza di ©@mehe
introduce questa legge:

Non & bene che molti abbian comando:

® Fumagalli Beonio Brocchieri — Guidorizzi 2012 13.

" Teodoreto (393-457 circa) fu vescovo di Cirro ineS Si formo alla scuola antiochena e fu amico di
Nestorio; nel 431, al Concilio di Efeso, fu depostmuanto rappresentante della corrente nestoriana
Fu reintegrato da papa Leone al Concilio di Caloeddel 451.

81| riferimento per l'analisi della critica di Teoteto verso la figura delleroe & larticolo di
Cremonesi 2005, pp. 407-420.
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uno solo sia duce, uno il re sfd»

| versi di Omero l{iade IlI, 204-5) erano stati utilizzati da Aristoteleeln
dodicesimo libro dellaMetafisica e poi ripresi da Filone Alessandrino, neke
confusione linguaruned entrambi li utilizzano calandoli in un contesémlogico-
religiosd®. E lo stesso uso che ne fa Teodoreto, trasferesudlopiano religioso
un’affermazione puramente politica e sostenendo tassoluta perfezione del
modello cristiano, perfezione incarnata dai compn@niosi e ben costituiti dei santi:
«se i corpi sani sono di necessita quelli cristignelli malati appartengono agli empi
e ai miscredentin primis ai pagani¥". Il corpo, dunque, & la rappresentazione di un
modello piu alto e in quanto tale deve essere pstwvdi equilibrio, armonia,
perfezione, qualita che appartengono solo a calbeohanno accolto la vera teologia
(ToVg TNV AANBT} BeoAoYiay BLOTOLOUEVOVC).

Come esempio dell'imperfezione e della mostruositgd corpo Teodoreto
richiama la figura di Eracle. Considerato un mogten la dismisura e I'eccesso del
suo corpo e dei suoi appetiti Eracle diviene ilapggma del peggiore tra gli uomini,
votato all'intemperanza e alla sregolatezza, esipic, erroneamente annoverato
dai pagani tra le divinita. E in questo consistarialattia delle genti pagane, aver
considerato un uomo di tale immoralita un modeBodivinizzare e onorare. Ancor

piu assurdi risultano il modo in cui Eracle muortaeua incapacita di sopportare le

" Tev coudtov exeiva Bovpdiety eldbouey, doo GPTUEAT] Te Kol dmmpa, Ko Ov &€ dpEig
nopo THg UoEDG EAOEV GPLOUOV, GOV £xel kol GpTiov: Oclog O ToVTmV £VOEL Tt 1
nAgovalel, ToDTOL TEPOTOL TPocoyopevely elwbopey. Ko T avapylog e kol Thg
noAvopylag Mg PAaBepdv KaTryopodvies, TV Hovopyloy Bovpalopev kol Ty ‘Ounpiknv
EMOVODUEV YVAUNV, T| TOVTOV ELGTYEITOL TOV VOLOV* OVK QY080 — YOP GNGL — TOAVKOLPOVIN,

£1¢ Kolpavoo EoTe, €1¢ Paciledc

8 || passo aristotelico si scaglia contro il plusatio dei platonici e mette in evidenza il fatto elsesta

un unico principio fondante che presiede al govetabmondo. Filone, invece, utilizza il termine
uovapylo. in accezione religiosa, riferendolo, sebbene mormbdo esplicito, al regno di Dio.
L'intento di Filone € politico: egli tenta di cotieire Roma e la comunita ebraica, fornendo una
giustificazione teologica al potere imperiale dinfiko La monarchia divina € immagine della potenza
romana.

8. Cremonesi 2005, p. 411.
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sofferenze arrecate dal veleno che Deianira gidmministrato. Nonostante la palese
debolezza di Eracle di fronte al dolore, i paganbsinano a paragonarlo a un dio
(Affect.VIII 18). Il vescovo contrappone alla figura did€fe quella degli asceti, «per i
quali la malattia stessa diviene “segno” dell’ess&ati prescelti dalla grazia divina e
conditio sine qua noper poter divenire strumento di es¥ata sofferenza del corpo
rappresenta per questi uomini la possibilita digfava della loro fedelta a Dio e il suo
superamento comporta di conseguenza la capacietgtica del’ascetda Sono
dunque i cristiani i veri «eroi», sono loro chesgeno a sopportare la sofferenza e a
trasformarla in energia divina; gli eroi greci, @oe, secondo la visione di Teodoreto,
non conoscono la vera fede che fornirebbe lor@iaaf per sostenere i patimenti e cio
si riflette nel loro corpo, sproporzionato e fallcome lo e la loro religione. La
perfezione e la potenza che il corpo del martingégpoon sé non subisce danno se esso
viene smembrato, perché in ogni piu piccola partesdo la grazia divina si mantiene
integrd”.

Gli eroi e i santi rispondono al bisogno dell'uordbsentirsi concretamente
vicino e protetto dalla divinita. Nell’antichitaadsica, gli eroi sono figure complesse
che svolgono funzioni centrali nell’assetto delkeista greca e al contempo fondano
culturalmente la realta stessa. Il loro corpo mémifestazione della volonta divina e il
luogo dell’espressione di quella potenza straordindi cui I'uomo ha bisogno per
rapportarsi con il mondo. Il ruolo sociale del saatpiu contenuto, dal momento che
la sua azione si limita alla sfera religiosa o aiaunita religiosa, in quanto testimone

della fede in Dio, ma la concezione del corpo a&bdegata rinnova e riformula le

8 |vi, p. 414.

8 «l'asceta dispensa le sorgenti della grazie chmeowi in lui —d@edvmg —, con generosita
(TeodoretoHist. Rel.VI 6, 6-7): egli condivide il dono divino, quellgrazie appunto che, avendogli
concesso la salute, gli permette d’essere strunwrgoarigione per gli altri», da Cremonesi 2005, p
415.

8 Cfr. VIIl 11: Kolt pep1oOévTog 10D CMUOTOC, GUEPLETOC T XOPLS LEUEVIKEY, KO TO GULKPOV
EKEIVO Kol Bpoy¥tortov Aelyovov Ty iomy £xet SHvopy 1@ undoud] undoudg Stoveun0gvt
UOPTUPL T YOp EmavOOVOO YOPLG Stopével TO. ddPO, Tf| WIOTEL TOV TPOSLOVIWV THV
PULOTILIOV LETPOVCOL.
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tradizioni filosofiche precedenti in accordo con nhessaggio cristiano della

resurrezione dei corpi.

2. Il corpo del re

Se il sacro e quel principio ordinatore che redalaealta e stabilisce il senso
delle cose, interpretato e vissuto spesso comeemdsnza, per essere efficace nella
contingenza del mondo degli uomini, deve esserdateeda un carattere particolare,
una figura, che assuma ustatusspeciale all'interno della comunita. Tale figuravele
essere l'intestataria di un potere straordinariajré prerogativa che non puo essere
messa in dubbio, in quanto garante dell’ordinerdiegittimato dalla divinita stessa.
L’istituto monarchico e la piu chiara realizzazioella convergenza tra il sacro e |l
potere. Il sovrano diventa l'intermediario tra mondivino e mondo umano e il cui
compito € quello di gestire la comunita secondsdbema di senso stabilito dalla
dimensione sacra. La storia dellumanita, fin dabisalbori, deve affrontare la
guestione del rapporto tra sacro e potere e lodia Ielaborazione di teologie
politiche, lI'instaurarsi di teocrazie o al contmadttraverso la laicizzazione dello Stato
(in epoca modern&)

Nelle civilta antiche, in Mesopotamia, in Egittonella Grecia arcaica, il re

rappresenta il fulcro delle relazioni tra uomindei, in quando mediatore tra i due

% La riflessione storica sul corpo del re e sull'iagine dello Stato come corpo, come organismo
vivente, prende forma con I'opera di Ernst KantdoaM due corpi del Redel 1957 Die zwei Korper
des Konigs. Eine Studie zur politischen Theologi Mittelalter$. In questo studio lo storico tedesco
prende in esame la metafora del doppio corpo deaiereando di situarne l'origine nel pensiero
politico-teologico medievale. Ne scaturisce una ceaione della regalita che trova il proprio
radicamento piu nella sfera religiosa che in queilaidico-politica. Nella metafora il corpo doppio
del re, si riferisce per un verso al corpo intestlansua fisicita come elemento mortale, naturale,
destinato al disfacimento; dall’altro, al corpo laesua identificazione con I'organismo politico-
statuale, la cui natura perpetua lo fa sopravviafavvicendarsi storico dei vari re. L'analisi di
Kantorowicz prosegue con l'esposizione del rappaér@ola Chiesa cristiana medievale e I'istituto
monarchico, individuando quattro forme di regaléiricamente distinte, le quali manifestano le
diverse concezioni politico-teologiche che scaratisc la storia della regalitd sacra nellEuropa
medievale. Dato che le tesi esposte nel testo sofm parzialmente applicabili al mondo antico,
rimandiamo all’'opera per un quadro storico piu clatgsulla questione del corpo del re.
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piani e garante dell’ordine cosmico. Nelle raffigzioni antiche, si puo visualizzare
anche spazialmente la diversa collocazione debsavrispetto agli altri, a meta strada
tra uomini e divinita, perché ritenuto “piu altoéidcomuni mortali, benché non allo
stesso livello degli dei. Il suo corpo € lo speoctiella sua eccezionalita, segnato da
un’incredibile forza che lo distingue da tutti gltri uomini. In tal senso egli diventa
sacrg investito di uno status speciale che lo portaser “separato” dal resto della
comunita, poiché é dotato di un potere straordinana egli diviene anche portatore di
quell’ambiguita insita nella sacralita stessaelkril rappresentante della comunita e in
guanto tale non solo gode della prosperita deloesgngoverna rettamente, ma subisce
le conseguenze delle colpe e degli errori del pmdak sua sacralita, pertanto, diventa
inviolabilita nel senso di estrema impurita da &wt egli si trasforma nel capro
espiatorio sul quale si indirizzano la violenzaae daura della comunita. 1l suo
sacrificio, quindi, € necessario per riportaredioe e la salute nella citta e il suo corpo
diventa il bersaglio principale della violenza dgepolo e simbolo del disordine
provocato dalla colpa.

«ll sacro [...] svolge una duplice funzione, fondaategittimante, consacrando
I'autorita del sovrand¥; il re & vicino agli déi perché riceve il compitd governare
cio che loro hanno creato e di garantire la pacegtiadei attraverso i rituali previsti.

G. Filoramd’ individua alcune caratteristiche tipiche dellaaiég divina nel
mondo antico, cosi come si € realizzata nel casna@g e in quello babilonese. In
primo luogo, egli pone I'accento sulla dimensi@osmicadella monarchia: il re € nel
contempo sovrano del cosmo e dello Stato; in quesido si realizza la piena armonia
tra i due diversi livelli. Nella storia il sole \ne assunto in molti casi come simbolo del
potere del re e della sua indispensabilita pertia del cosmo: in Egitto il faraone e
figlio del dio Sole Ra, mentre a Roma il culto delle € connesso con il culto

imperiale, fino ad arrivare al Re Sole nella Frarael XVII secolo.

% Filoramo 2009, p. 20.
87 |vi, pp. 20-22.
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Il re, inoltre, & garante della giustizia (realizre dellama’at® in Egitto), che
deve amministrare rettamente. Gli déi lo hannostite di un potere tale da renderlo
sacro e di questa sacralita egli subisce ancheffgliti negativi. Il re risponde non solo
delle sue azioni, ma anche di quelle di tutta lawoita.

Infine, il sovrano riceve il compito di preservdterdine direttamente dalla
divinita e questo lo rende superiore rispetto aitri uomini. Il re pu0 essere
considerato di natura divina, come il faraone inttBgperché figlio di una divinita,
oppure puo acquistare la divinita in seguito alkzzae con una dea o per elezione
divina. Egli viene investito di un’aura particolacke lo rende “stra-ordinario” sia
nell’esercizio del potere che nella sua fisicitéituali di incoronazione e quelli funebri
sanciscono l'inizio e la fine della sacralita detmo del re, ma rappresentano anche la

continuita della regalita, trasmessa al successorae corpo immortale.

2.1 Mesopotamia

La prima grande civilta che da inizio alla stori@lldmanita € quella che si
sviluppa in Mesopotamia a partire dalla meta dehMennio a.C. | primi documenti
scritti ci provengono dai Sumeri, popolo di originscura, che tra il IV e il lll
millennio a.C. si insediano nel territorio mesopoizd, organizzandosi in citta-stato.
Cardine della citta e il tempio, lEqqurat attorno alla quale si articola l'intera citta.
Sia la vita religiosa che le questioni economicipenidono dal tempio, che gestisce la
vita della comunita attraverso la figura di un «sige»,en, che rappresenta sia il capo
religioso che quello politico. In un secondo monoela figura del capo politico e
assunta dallugal, letteralmente “grande uomo”, che da avvio all&rgnza
monarchica mesopotamica. Questo termine e attes¢dito citta di Ur, non a Lagash,
dove per indicare I'autorita viene usato il termamsi— “governatore” o “principe”; in
entrambi i casi questi termini designano il ruoia plto all'interno della societa.

Secondo la mitologia mesopotamica I'uomo € stateator dagli dei affinché i

% |l ma’at & principio cosmico, I'ordine universale che ildane deve garantire. Non traducibile in un
unico concetto, ima’atesprime un insieme di «ordine, verita, giustiziasspnificato dalla dea Ma’at.
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sostituisca nel lavoro; egli si trova pertanto nowstato di dipendenza e il suo compito
e quello di occuparsi delle divinita. Gli dei creala stirpe degli uomini impastando
una parte materiale (I'argilla) con una parte davifla carne e il sangue di un dio
sacrificato a questo scopo), come si legge nel atitadico di Atraags®. Gli uomini,
dunque, abitano la terra per provvedere alle ndaadsgli déi; il re, attraverso il culto,
deve assicurarsi che gli dei abbiano tutto cio obeorre loro: la relazione tra il
sovrano e gli dei del pantheon é unica e fondapenlo Stato, la cui funzione e
giustificazione si basa su questo rapporto.

Le prime rappresentazioni della figura del sovréagiimoniano il fatto che il
lugal viene considerato un uomo che si pone al di sdetaresto della comunita,
anche dal punto di vista fisico oltre che moralgli,Enfatti, viene raffigurato come un
“‘uomo grande”, di statura alta, segno della sudiqudare relazione con il mondo
divino. L'imponenza del suo corpo rappresenta la giginanza con gli déi, perché
letteralmente piu prossimo al cielo che essi abitdridea di una monarchia fondata
sul rapporto del re con la divinita si ritroveranmolte altre civilta, ma, per quanto
riguarda il mondo mesopotamico, bisogna tener pteske parole di I. Winter: «the
Mesepotamian ruler wasever notaccorded special status sanctioned by the gods.
From the earliest attestations, he participateahih was touched by the divine, and so
occupied a space, if not co-terminus with that ofja, then at least that of an
intermediary between god and m&h» sovrani non sono ontologicamente divini,

come i faraoni in Egitto, ma acquistano uno stagjeciale grazie all'intervento della

% || Poema di Atraass risale al XVIII-XVII secolo a.C. e racconta la s della creazione degli
uomini e della loro distruzione dopo che si sonuelfati al lavoro imposto dagli déi. Questi li
puniscono inviando un diluvio, da cui si salva swate Atrdags con la sua famiglia su una barca
piena di animali. A proposito della creazione delho, si legge nella tav. |, 204-217: «Ea apri la
bocca / e rivolse la parola ai grandi dei: / Néinar, nel settimo e nel quindicesimo giorno del mese
voglio far allestire un bagno purificatore. / Unegli dei sia messo a morte, / quindi tutti gli dei
purifichino con l'immersione. / Assieme alla cameal sangue (di quel dio) / la dea Nintu mescoli
l'argilla: / il dio (lum) e I'uomo &wilum) / siano mescolati assieme nell'argilla. / Pépirg successivi
possiamo noi udire (il rullo) del tamburo! / Mediara carne del dio ci sia (nelluomo) edimmu/
al('uomo) vivente bal:u) esso renda noto il suo segiittu): / per non dimenticarlo ci siagdimmup»
(trad. Cagni 1994, p. 160). édimmue lo spirito immortale del’'uomo, segno della gneza del dio,
che sopravvive alla morte dell'uomo.

% Winter 2008, p. 75.
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divinita. Tale intervento si puo anche concretiezaelle nozze tra il re e una dea. In
particolare, nel mondo mesopotamico, il mito ra¢aotelle nozze regali tra la dea
Inanna (IStar in accadico), la «Signora del ciedbpastore Dumuzi; egli diventa cosi
lugal della citta di Uruk. Questo racconto rappresertafondamento mitico
dell'istituto regale; il matrimonio sacro o ierog@ma Uruk e celebrato con il rituale
dell’'accoppiamento di una sacerdotessa, rappretgerdalla dea Inanna, e il re o forse
un sacerdote, nelle vesti di Dumuzi.

La provenienza ultraterrena del potere regale eenargche dalla cosiddetta
“Lista reale sumerica”, un importante documentoatexd nell’'ultimo quarto del Il
millennio a.C., grazie al quale conosciamo i nondidersi sovrani che hanno regnato
in Mesopotamia. Il suo scopo € quello di giustiicd’ideologia monarchica per
realizzare cosi I'unificazione del regno sotto unica re. La prima riga di questo testo
afferma l'idea che la regalita discenda dal ciedQuando la regalita fu discesa dal
cielo ...»; il re, dunque, € un uomo che riceve thraente dagli dei un potere speciale
che rende egli stesso in qualche modo divino.

La prima unificazione del territorio babilonese ealizzata dalla dinastia di
Akkad, con il re Sargon | nel 2400 a.C. circa, lai @olitica espansionistica
rappresenta il primo passo verso una concezionersalistica della monarchia. Ma e
il nipote di Sargon I, Naram-Sin (2254-2218 a.Chle cassume per primo il
determinativo della divinita, ilingir, «stella», vicino al proprio nome, dichiarazione
esplicita del suo stato divino ed € il primo a faegi del titolo di «re delle quattro
regioni (del mondo)». Nella stele a lui dedidatéa figura del sovrano emerge per la
notevole statura, per I'ampiezza del torace e aemliscolatura del braccio. Queste
qualita fisiche caratterizzeranno anche le rafigioni successive dei sovrani, in virtu
della loro stretta relazione con il mondo divinlocarpo del re, dunque, subisce nelle
iscrizioni una sorta di trasformazione in modo daderne evidente la straordinaria

potenza concessa dagli déi. «his physical bodgctflthe perfection of one accorded

° La stele della vittoriacelebra la figura vittoriosa di Naram-Sin; & stamaenuta a Susa e oggi &
conservata al Museo del Louvre a Parigi.
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divine status¥. Un altro elemento presente nella raffiguraziondatam-Sin & I'elmo
con due corna, simbolo tipico della divinita del re

Ulteriore esempio dell'importanza del corpo delrsom come specchio del suo
rapporto con il mondo divino € rappresentato dagayehsidella citta di Lagash dal
2144 al 2124 a.C. circa. In un’iscrizione egli dash di essere figlio della dea Nanse e
che il suo dio personale I'ha scelto grazie al Bsioco eccezionale, proprio perché la
sua testa spiccava nell’assemblea. Cosi moltetedstiche fisiche, come la statura
imponente, 'ampiezza del torace, la possente ntaigca del braccio, la grandezza
dell'orecchio, sono il segnale di qualita interiacmome [lintegrita, la forza e la
saggezza, tutti interpretati come doni di¥inNel corpo, pertanto, si manifesta quella
potenza divina a cui si accompagna una straordirfarza morale donate al sovrano
da parte della divinita, affinché possa compiettamngente il suo ruolo di reggitore
dello stato.

La divinizzazione in vita del sovrano viene attuatache dai re della Il
Dinastia di Ur, la quale riunifica il territorio @o un periodo si incertezza politica (dal
1700 al 1200 a.C. circa). In particolare, nel pdwidli Isin e Larsa, I'importanza del re
nei confronti della divinita e rappresentata davigé cultuale che egli rende e dalla
costruzione di templi. Data importante € il 1792n@ in cui ascende al trono
Hammurabi. Egli inaugura una politica di espansiolne portera il regno di Babilonia
a essere il regno piu potente del Vicino Orienteradte questo periodo ritrova vigore
'antica concezione mesopotamica del re come irgdramio tra uomini e déi. La
legittimita del sovrano, dunque, dipende dallaaaartenenza a una dinastia regale e,
al tempo stesso, dal suo ruolo di eletto dagli ddglle sue iscrizioni, infatti,
Hammurabi sottolinea la propria discendenza regiénendosi «figlio di Sin-
muballit, re di Babilonia», oppure «discendenté&sdmu-la-El, erede potente di Sin-

muballit, eterno seme di regalitd»Fondamentale per capire il concetto della regalit

%2 Winter 2008, p. 76.
% Ivi, p. 81.
% De Zorzi 2011, p. 241.
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divina & il prologo del Codice di Hammur&biNelle prime righe Hammurabi dichiara
di essere stato chiamato dagli déi a governare@rgarre la giustizia per accrescere il
benessere dell'umanita; il re afferma che tale dorgli e stato affidato da Enlil. Tra
la dichiarazione del sovrano e la rappresentazpyasente sulla stele vi € una forte
corrispondenza: I'immagine rafforza I'autorita dafmurabi concessagli dagli déi a
promulgare le leggi. Nella raffigurazione Hammurabin piedi davanti al dio-Sole
Shamash; si nota che il sovrano mantiene un conteivo diretto con la divinita e la
sua testa e leggermente piu alta di quella dedfiatutore divino. | due, quindi,
vengono rappresentanti come personaggi posti quasio stato di parita. Ancora una
volta il corpo del re é 'immagine concreta del suatere sacro e del suo statuto
divino.

Per concludere questo breve quadro storico inent®ncetto della regalita
divina nel Vicino Oriente, & bene analizzare ilcdgll'Assiria. E soprattutto sotto la
dominazione di Tukulti-Ninurta | (1243-1207 a.€ghe la relazione tra déi e sovrano
si fa ancora piu serrata. Emblema della sua palitittoriosa su Babilonia € il
cosiddettoPoema di Tukulti-Ninurtain cui il re e descritto come una divinita: a lui
vengono attribuiti aspetti e qualita tipicamenteidi come l'aura luminosa che
circonda la sua figura, uno splendore maestosoirahée riverenza e timore, detto
melammu ll corpo stesso del re viene investito di unaipalare potenza che deriva
dalla relazione con il mondo divino e che si mastdenella maestosita del suo fisico.
Estremamente significativo € il fatto che il corpel re sia definito come «la carne

degli deéi» (in accadic&erilane)®”; P. Machinist, a proposito di questa dichiarazione

% Stele conservata al Museo del Louvre, ritrovaBuaa; il codice & diviso in tra parti: un prologo,
275 “leggi” e un epilogo. Il sovrano emerge comgpdnsatore e custode di giustizia, in tal senso tal
legislazione nasce anche con un intento propadaais

% Egli attua una politica espansionistica grazia gliale il regno medio-assiro giunge all’apicealell

propria potenza.

7 «By the fate determined by Nidimmud [Ea], his massckoned with the flesh of the gods. By the
decision of the Lord of all the lands [Enlil], heasvsuccessfully engendered through (or cast iho) t

channel of the womb of the gods. He alone in tleenael image of Enlil .... Enlil raised him like a

natural father, after his first-born son» (trad.dMi@mist 2006, pp. 152-188).
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afferma: «These lines make clear that one mark@tking as divine child is that he,
his body, serves as the image of the §ad»

Anche durante il periodo Neo-Assiro continua questsociazione tra sovrano e
divinita. Viene ribadita la paternita divina e lansiglianza del sovrano agli dei; «in his
perfection, the king is the “perfect likeness oé tgod”, “the very image of Bel
(Marduk)”»*. Nel caso dei re assiri, il loro nome non viendiaatato dal
determinativo divino, ma si tratta di una sortadenerazione» verso il sovrano; in tal
modo la divinizzazione assume anche un valoreipolimportante, perché rafforza la
considerazione dovuta al re in quanto figura eccee e rappresentante della
divinita.

La corrispondenza tra la divinita e il corpo delsieritrova in altri contesti,
come in alcuni scritti egiziani dellAntico Regnand al periodo romano, dove
'imperatore viene esplicitamente definito come dhanita, e in cui compare un vero

e proprio culto della persona del sovrano.

2.2 Eqitto

L’istituto monarchico, nella sua accezione di mehé& divina, rappresenta per
la storia dell’Egitto un elemento di fondamentabemtinuita dalle sue origini fino alla
sua conquista da parte di Roma.

La storia dell’Egitto come regno unificato inizisecondo i dati archeologici,
con la | dinastia, dal 3000 a.C. circa. Prima ggmera diviso in due regni, I'Alto e il
Basso Egitto, come ci testimoniano i titoli sucoem®ente adottati dal sovrano come
«re dell’Alto e del Basso Egitto», «I Due Poterdne incoronati» oppure «Le Due
Signore sono in pace per mezzo suo». In quest@dmercominciano a emergere
elementi che mostrano come sia gia in atto il pgsceadi formazione dell’ideologia

regale fondata sulla divinizzazione del sovranwrhi regali, infatti, fanno riferimento

% |vi, p. 162.
% Winter 2008, p. 85.
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al racconto dello scontro tra Horo e Seth, rapmtagéone mitica della lotta divina per
la successione dinastia: «Sorgono i Due Possambiée Horo e Seth.

E, perd, a partire dalla Ill dinastia, il cosiddefteriodo dell’Antico Regno
(2700-2000 a.C.), che si consolida il caratterandivdel potere del re. Il sovrano,
come abbiamo gia detto in precedenza, € considematdio, non per concessione
divina, ma come figlio di Osiride egli detiene btpre sulla terra, € il rappresentante
dell'ordine cosmico e manifestazione del potereindiv «ll faraone impersona la
giustizia fna’at), e nelle sue decisioni e nel suo operato sizzall'ideale del giusto
ordinamento¥’°. Nel mondo egiziano non esiste distinzione traasf®litica e sfera
religiosa, il faraone € anche l'unico sacerdotecip& unico é I'ordine sacro che egli
deve far rispettare.

J. Assmann riconosce una struttura trinitaria dbee della civilta egiziana
formata da dio-rena’at Il re si identifica con il dio e in questo mododprealizzare la
ma’at, la giustizia, la verita, l'ordine. Lo studioso d&sco riporta un testo
fondamentale anche per comprendere lI'importanzacdgdo del faraone in questa

ideologia:

«Ra [il creatore dio Sole] ha insediato il re stdlera dei viventi

per sempre e in eterno,

al fine di amministrare la giustizia per gli uomensoddisfare gli dei,
al fine di realizzare lana’at e dissipare il caos.

Egli rende sacrifici divini agli dei

e sacrifici mortali ai defuntis®*

Un’iscrizione proveniente da Speos Artemitfdattesta la sacralita del corpo

del re (o della regina in questo caso) in virtdadptesenza in esso del dio:

190 Assmann 2002, p. 15.

198 1vi, p. 30.

192 piccolo tempio a poca distanza da Al-Minya, fatatruire dalla regina Hatshepsut in onore della
dea Pakhet.
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«lo ho reso grande laa’at che egli [dio] ama,
perché ho riconosciuto che egli vive in lei.
E anche il mio nutrimento, ne sorbisco la rugiada

essendo d’un sol corpo con I%.

Il re realizza la volonta divina, anzi la volordal re coincide con la volonta
degli déi, perché lo scopo € uno solo: garantitelaservazione dell’ordine cosmico e
impedire che questo venga ostacolato dalle forkeates. Un inno ad Amon del XIV
o Xlll secolo a.C. descrive 'immagine del dio cke colloca all’interno del re,
esprimendo il perfetto accordo tra la volonta regatiuella divina, nonché, ancora una

volta, la sacralita del corpo del faraone:

«Tu ti unisci con il tuo trono dei viventi,

placato ne e il tuo Ka, che e nel palazzo.

Il tuo essere é cio che € nel cuore del re dethAlt
Egitto: contro i tuoi nemici egli volge la sua ira.
Tu siedi sulla bocca del re del Basso Egitto: ke garole
corrispondono alla tua indicazione.

Le due labbra del signore sono il tuo sacrario.
La tua maesta e nel suo interno:

egli pronuncia in terra cio che tu hai deciso.

Tu rimani in quanto Horus nel santissimo,

sul trono che sotto di te risplende.

L’una generazione sen va,

I'altra nasce,

ma tu sei oggi piu nuovo di ieri.

Il tuo regno fu stabilito nel tuo tempo primordiale

in nome tuo “re degli déi"»%*

193 Assmann 2002, p. 30.
194 1vi, p. 32.
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La salvaguardia del regno e dell'ordine universdlpende dunque dalla
continuita del potere regale, continuita assicusatéanto per mezzo dell’assunzione
di un principio dinastico, che, per I'Egitto, sinida sul mito di Osiride. Secondo la
mitologia egiziana, infatti, il faraone, finché @ vita, € Horo, il figlio di Osiride.
Osiride e il dio dell’Oltretomba, ucciso dal frdteBeth, il quale ambiva indebitamente
al suo trono. Seth fa a pezzi il corpo del fratelloe sparge le parti per tutto I'Egitto.
La sposa di Osiride, Iside, recupera i pezzi depaoe ricompone il cadavere,
riuscendo ad avere un figlio da lui, Horo appuinché Osiride fosse morto. Horo e
il legittimo erede al trono, a lui spetta il congpidi combattere e sconfiggere Seth.
Questo mito, dunque, rappresenta il fondamento tiéuisce e legittima la
discendenza dinastica come unico veicolo di trasone del potere regale; «Horo e
necessariamente figlio postumo di Osiride perchéeunon pu0 essere tale se non
dopo la morte del predecessdfé»

Il faraone e, pertanto, incarnazione del dio Hdrpiu grande dio e signore del
cielo, come lo definiscono alcuni testi. A lui vemg attribuiti poteri soprannaturali,
proprio in virtu della sua essenza divina; eglissggeé chiamato semplicemente «il
dio» (nhetjer), o «il buon dio» rietjer nefey. «La persona del faraone diventa divina
allorquando, attraverso la morte “la sua immagir@bée il suo corpo, viene
ritualizzata, mummificata, trasfigurata in Osirid®» Il corpo del faraone assume
un’importanza centrale nel momento della mortefulazione regale continua anche
nell’Aldila, per cui I'integrita del corpo del fabae deve essere assicurata attraverso
dei rituali che preservino il cadavere dalla decosmgione, cosi da permettere la
sopravvivenza nell'Oltretomba. Da cio deriva la tjma della mummificazione
attraverso la quale si garantisce la conservazamikintegrita del corpo, affinché
possa ricevere la nuova energia vitale previstaodapmorte. In questo modo gli
egiziani scongiurano la paura della morte e afanatquesto evento inserendolo in
una concezione religiosa che prospetta una nuaeadapo la morte, vale a dire

elaborando il fatto naturale secondo uno schentaralg. Gli egiziani si dimostrano

1% p_Scarpi, «Le religioni del mondo antico: i peikimi», in Filoramo 1998, p. 45.
1% Schwarz 1992, p. 115.
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grandi esperti nella tecnica dell’imbalsamaziores, ero, non riguarda tutti i defunti,
dal momento che prevede costi molto elevati. lhzénte solo i faraoni sono i
destinatari di questa operazione, perché il cogddadaone ¢ il corpo del dio, per cui
necessario che si conservi anche dopo la morf@ewvisione della sua resurrezione. Il
re morto, infatti, non smette di essere dio, angnpersona nel dio morto Osiride. La
regalita, dunque, é fortemente connessa con ilocdgb sovrano e numerose sono le
preghiere che invocano la resurrezione del resedl ingresso nel mondo degli déi. |
Testi delle Piramid’ rappresentano una testimonianza preziosa sui irituaébri
soprattutto riguardanti il faraone. Le formule quomprese sono indirizzate al re
defunto, hanno lo scopo di accompagnarlo versegiho dei morti, glorificando il suo
potere in quando dio-re. Viene a piu riprese sottalta la sua relazione filiale con gl
dei, identificandosi con il figlio di Ra o con Osie, dio dell'Oltretomb&®, davanti al
suo nome viene posto il titolo di «Osiride». Vietescritta la sua ascesa al cielo, a
volte come membro dell’equipaggio della barca dj &&e volte come stella; il suo
arrivo nel cielo degli dei € rappresentato comedaquista di un nuovo potere. In un
altro testo si legge come il sovrano si nutra tatteente degli dei per aumentare la
propria natura divina, in un percorso ascenden& lghconduce verso la sua piena

divinizzazione:

«ll cielo si oscura, le stelle impallidiscono; tramo gli Archi [= volta
celeste], rabbrividiscono le ossa di Akeru [= deila terra]. Essi

cessano i movimenti quando hanno visto il re Urlie @ppare

197 Testi delle Piramidicomprendono un complesso di formule rituali incséle pareti all'interno
delle piramidi regali tra la fine della V dinas(@400 a.C. circa) e la VI dinastia. Questi testig@no
datati alla fine dell’Antico Regno, ma alcuni elethdnduco a pensare che molti di essi risalgono a
un’epoca piu antica, fino all’'eta preistorica.

198 A proposito delle due diverse denominazioni debdae, come «Figlio di Ra» e «Figlio di
Osiride», H. Frankfort afferma: «The term “Son a#’Restablishes a relationship with the sun-god
which is equivalent to the designation Horus irt thatresses the divine nature of the king, algtoit
does not claim identity with the god; it emphasittet Pharaoh, “on the throne of Atum”, is a distan
successor of the Creator and the champion of #etexl order. It is significant that the epithetriSd

Re” is the titulary precedes tlmomen the name given at birth. The combination indidateat the
prince who had been known by this name up to thenation had been recognized as the son of the
Creator and therefore possessed the essentiabradtarruler», Frankfort 1948, p. 42-43.
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possente come un dio che vive dei suoi padri escinaitre delle sue
madri [...] Unis € il dio, il piu anziano degli annialo servono le
moltitudini, gli fanno offerta le folle; gli € datan documento di
grande Potente da Orione, il padre degli deéi! Uaisapparso
nuovamente in cielo, incoronato come signore detzmnte; ha
contato le vertebre, preso i cuori degli déi, matwia corona rossa,
ingoiato la corona verde [= le due corone del Basgitto] [...] E

soddisfatto di vivere di cuori, come della loro riaeg®®

Questo complesso apparato ideologico che si aatigttbrno alla figura divina
del faraone si sviluppa, come abbiamo detto, stytatnel periodo dell’Antico
Regno, in cui il re riceve la sua definitiva configzione divina e la sua persona
diventa centrale nell'assetto teocratico egiziano.

All’Antico Regno segue un periodo di radicale muésto che vede la
frantumazione dell'unita territoriale creata in ggdenza a causa di forte spinte
regionali. Questo Primo Periodo Intermedio tra lh & la XI Dinastia (2150-2061
a.C.) si conclude con la riunificazione del paesearte di Mentuhotep e inizia cosi |l
periodo denominato del Medio Regno. In questi @nassiste a una nuova produzione
letteraria che si discosta da quella precedentelpepresenza di una coscienza
individuale che vede l'autore porre se stesso csoggetto attivo in uno stato che ha
ampliato i propri orizzonti politici e culturali.’&€sigenza principale rimane comunque
qguella di attribuire al sovrano un potere assotitadiscusso che ristabilisca I'ordine
supremo nel paese. Con l'invasione degli Hyksosprdvenienza asiatica, si ha un
Secondo Periodo Intermedio (XV e XVI Dinastia, 17850 a.C. circa). Questo
popolo non sconvolge la civilta egiziana, ma amzassorbe molti elementi, compresa
la forma di governo. Con la XVIII Dinastia si conde la dominazione degli Hyksos e
ha inizio una nuova complessa fase della storiiEggto. La regina Hatshepsut
rappresenta una figura centrale nella continuaoetadione ideologica dello statuto

divino del faraone. Figlia di Thutmosi I, viene @amonata regina dopo la morte del

199 Ciampini 2011, p. 181.
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marito Thutmosi Il. Hatshepsut oltre al tempio geSs Artemidos, fa edificare a Deir
el-Bahari (Tebe ovest) un altro tempio, sulle canghi celebra la propria nascita divina

dal dio Amon-Ra. Il dio stesso celebra la poteraéadsua futura figlia:

«Esercitera una regalita perfetta su tutto il paese mia anima sara
sua, il mio potere sara suo, la mia autorita sa#g I mia corona sara

sua: sara regina che governera le Due Terre erguidii i viventi».

Ma nel percorso celebrativo della divinita delafame, una rilevanza particolare
la riveste Ramesse Il (1290-1224 a.C.), nipote fdabatore della XIX Dinastia
Ramesse |, il quale acquista un prestigio taleada tliventare una figura quasi mitica
nelle epoche successive. Il suo programma celgbrati segnato dalla esplicita
affermazione della sua divinita. Nei templi in Nabia regalitd divina é da lui
impersonata con statue che lo raffigurano e cheniano oggetti di culto. Il suo nome
€ un’aperta dichiarazione della sua essenza dixRamesse» significa «Ra & nato»; e
un dio-re creatore, di uomini — la tradizione vuohe abbia avuto circa cento figli e
sessanta figlie —, di citta e di templi. E il dibecdispensa miracoli e che & sempre
provvidenzialmente presente nella quotidianita.

Con la fine della dinastia ramasside si apre uzd €eriodo Intermedio (1070-
712 a.C.), in cui si assiste a continue lotte diohs e il potere centrale si indebolisce
sempre di piu. L’Egitto risente del mutato climéeimazionale che si sta diffondendo
in tutto il Mediterraneo, con I'emergere di nuovetgnze che progressivamente
arriveranno a toccare anche il regno dei faraown @lessandro Magno si ha la
conquista del Paese (332 a.C.) e la sua ellenmz@zAlessandro, pero, non ignora la
concezione egiziana del sovrano divinizzato, maaltrario interpella lui stesso
I'oracolo di Amon, nell'oasi di Siwa. Amon é idefitato con Zeus, per cui il suo
oracolo é considerato sacro sia dagli EgizianiadieGreci e il responso dell'oracolo
assicura al re macedone il riconoscimento dellasswaanita da parte dei due popoli.
Quello che Alessandro tenta con successo di fdigoeesentarsi come nuovo sovrano

rispettando I'antico modello egiziano del faraodel, dio-re. Egli, quindi, non solo si
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mostra solidale con la cultura del paese conqoistai ne acquisisce anche quei tratti
politico-religiosi che possono risultare utili alkaa campagna di promozione della
propria figura. Alessandro si pone come idealeinaatore della tradizione egiziana,
in cui il faraone, come abbiamo visto, € considerkfiglio di Ra e incarnazione del
dio Horo. L. Ohaniah® stabilisce una stretta relazione tra Alessandtdazaone del
Nuovo Regno, il quale, soprattutto con la figur&kdmesse I, diventa divino anche in
virtl delle sue imprese eroiche e degno dunquesskre onorato mentre € ancora in
vita, come fa per primo Amenhotep IIl.

Nel 324 a.C. I'opera messa in atto da Alessandrdepeivinizzazione della sua
persona raggiunge l'apice con la richiesta da pdelere macedone di ricevere gli
stessi onori che spettano agli déi e di essereidaato con il titolo didvikntog.

Plutarco descrive cosi I'origine di questo epit@ttex. 14, 4):

«Sulla spedizione che si accingeva a compiere wollesultare anche
il dio e si reco a Delfi; ma per caso vi capitogiorni nefasti [...].
Egli mando a chiamare ugualmente la profetessagapdola di
venire; pero essa si rifiuto di presentarsi [...Jegdandro allora sali a
prenderla di persona e la trascind a viva forza teehpio. La
sacerdotessa, soggiogata, quasi, dalla sua rizpytedisse: “Sei
invincibile, figlio mio” (Gvikntog €1, ®mdi). Come Alessandro udi
queste parole, dichiaro di non aver piu bisognardaltra profezia e

di aver ricevuto da lei I'oracolo che desiderava».

Ohaniai'! mette in parallelo la forma grecavikntoc con il termine
corrispondente egiziangn (vittorioso/invitto), attestato in Egitto comediid di Horo.
Il disegno del re macedone, quindi, dimostra ancma volta la sua volonta di porsi

come il continuatore dell’istituto monarchico fanéad. Riconosciuto come faraone,

1% Ohanian 2005, pp. 237-248.
1 Ohanian 2008, p. 19-20.
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ad Alessandro vengono attribuiti i cinque nomi izawhali: il nome di Horo, “Le Due
Signore”, “Horo d’'oro”, “Re dell’Alto e Basso Egitt e “figlio di Ra”.

Alessandro, infine, esprime il suo ultimo desideriguardante il luogo di
sepoltura; egli, infatti, chiede di essere sepptesso I'oasi di Siwad? a coronamento
del suo progetto che lo vuole erede legittimo @eadni e a dimostrazione del suo

profondo rispetto per quel paese.

2.3 Alessandro

La figura del re macedone, pero, necessita dinafi'si piu approfondita poiché
il suo rapporto con I'Egitto e con la tradizionedanica € solo un aspetto della
complessa ideologia politico-religiosa messa i ath Alessandro. La sua vita e
scandita dall’ambizione di costruire un impero migio fino a quel momento, di cui
egli sia I'unico possibile realizzatore in virtu aih disegno divino. Nella sua vicenda
storica, il corpo di Alessandro occupa un post@askoluto rilievo, dapprima come
corpo di eroe e poi come corpo di re. Egli costmiid proprio ruolo di monarca
assoluto circondando la sua persona e il suo atirpn’aura mitica e divina.

Alessandro non rinnega la leggenda che lo vudeetiidente di Eracle, anzi si
propone come nuovo Eracle, I'eroe che riporterbblearta alla Grecia e a esso viene
associato nell'iconografia, dove viene rappresentain addosso leontg il trofeo
che I'eroe ottiene dopo la vittoria contro il leotieNemea nella sua prima fatica. Lo
stesso Plutarco non mette in dubbio la discendeiz&lessandro dall'eroe greco
(Alex. 2,1): «Si crede come assolutamente certo che #iess per parte di padre
discendeva da Eracle, attraverso Carano, e pee partmadre da Eaco, attraverso
Neottolemo#'

12 Cfr. Curzio Rufo X, 5:Propiusque adire iussis amicis, nam et uox deficere iam coeperat,
detractum anulum digito Perdiccae tradidit adieatandatis, ut corpus suum ad Hammonem ferri
iuberent («Ordino ai suoi amici di avvicinarsi, — infatti @re la voce cominciava a mancare —
consegno a Perdicca 'anello che si tolse dal aigiungendo 'ordine che il suo corpo fosse portato
al tempio di Ammone»).

13vd. inoltre Arriano,Anab.1l 5, 9.
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Le descrizioni degli antichi provano che il corpoAdessandro non € un corpo
qualunque, ma é il corpo dell'eroe, contraddistici@ peculiarita fisiche che lo
rendono diverso e fuori dall’ordinario. Il suo corpertanto, esprime nei difetti e nei
segni particolari la distanza rispetto agli uongomuni e la vicinanza, invece, agli
uomini straordinari che hanno scandito il mito etiaria della Grecia. Plutarco indica
Lisippo come l'unico artista che e stato in gradoabliere I'essenza della bellezza in

quei tratti caratteristici che in seguito molti ceeranno di imitareAlex.4):

«la maniera di piegare il collo, leggermente ireoverso sinistra, e i
suoi occhi, che erano umidi. [...] Alessandro, a qoaticono, era
bianco di carnagione; alla bianchezza mescolavaadsio porporino
specialmente sul petto e sulle gote. Nelle memdriéristosseno
leggiamo che dalla sua pelle emanava una dolciskageanza e che
il suo alito era profumato, come tutta la carnetdache le tuniche
leggere che portava ne rimanevano impregnate. Bitolente cio

derivava dalla complessione e dalla temperaturavatde quasi
infuocata, del suo corpo: infatti la fragranza eegata dal calore che
consuma l'umidita, secondo quanto pensa Teofrasto.]

Probabilmente fu il calore del corpo a rendere anéllessandro

incline al bere e all'ira».

Altrettanto significativa é la descrizione che €ire I'autore delRomanzo di
Alessandrdl 13), il quale sottolinea I'assoluta originaldi&l corpo del re macedone,

che non assomiglia né al padre né alla madre, ma

«aveva piuttosto delle fattezze proprie, tutte sispetto d’'uomo, una
chioma di leone, gli occhi di diverso colore, ilstt® nero e il sinistro
azzurro, e i denti aguzzi come quelli di un serpelt anche le sue

movenze erano quelle di un leone».
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Il corpo di Alessandro, dunque, rappresenta il ssgere eroe, segnato fin dalla
nascita dalla presenza del divino, addirittura epito non da Filippo, ma dal dio sotto
forma di serpente. L’atteggiamento del collo leggente inclinato e il colore diverso
degli occhi pongono il suo corpo sotto il segnd’dgimmetria e dello squilibrio, cosi
come la mostruosita e l'anormalita del corpo defie € il segnale della sua
appartenenza a una dimensione “altra”, sacra.

Ma Alessandro vuole essere re, oltre che eroe) déaple deve conquistare il
corpo di re, «deve sacrificare quel corpo, marckiorari segni della bellezza eroica,
caratteri di un’imitabile imperfezione, per indossi corpo perfetto del ré"

Egli persegue un modello di regalita che non heagafenti, costruisce un
modello di sovrano facendovi confluire elementilaejrecita classica con quelli
provenienti dall’Oriente, mettendo al centro di sfaeideologia politica il suo corpo
investito di un’aura sacrale e divina. Per primaagacome abbiamo visto, egli vuole
legittimare la sua autorita attraverso una vocepembente e autorevole, quale
I'oracolo di Zeus-Ammone in Egitto. Plutarco ractaoia vicenda della consultazione
dell'oracolo nell’'oasi di Siwa inserendolo in unntesto mitico, in cui le azioni di
Alessandro assumono quasi dei tratti miracolosi. sdéicerdote interpellato da
Alessandro afferma la discendenza divina del ranhndolo «figlio del dio%° e lo
riconosce, quindi, come erede del potere faraonRiatarco, pero, approfondisce
I'episodio e riferisce di un errore da parte delesdote, dovuto alla scarsa conoscenza
del greco da parte di questi, di cui Alessandra@fgfa per mandare ad effetto il suo
disegno Alex.27, 5):

114 Centanni 1990, p. 39.

115 Cfr. PlutarcoAlex. 27, 4: «La il sacerdote di Ammone lo salutd a natekdio, cioé di suo padre.
Alessandro domando se gli era sfuggito qualcundi degassini di suo padre. Il profeta lo invitoan
bestemmiare: suo padre non era mortafeyp €lvon Totépa BvnTov adT@) »; € inoltre Diodoro
Siculo XVII 51, 3: «ll profeta allora grido: “TaciNessun mortale potra tramare contro chi ti ha
generato, ma tutti gli uccisori di Filippo sonotsfauniti. Prova della tua origine divina sara ihgde
successo delle tua imprese; e infatti prima d’ava sei mai stato vinto, d’ora in poi sarai sempre
invincibile!».
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«Altri scrittori dicono che il profeta volle rivoggsi ad Alessandro in
greco, usando un’espressione particolarmente adfedt quale O
paidiorf (® moudlov) che significa “O caro figlio”; sennonché,
essendo un barbaro, alla fine delle parole miseessa in luogo della
enne e dissed paidiog (& noudiog): errore di pronuncia assai
gradito ad Alessandro, poiché si sparse la vocel chie si era rivolto
a lui con I'espressioneC pai Diés che vuol dire non gia “O figlio

mio”, ma “O figlio di Zeus"».

Il testo di Plutarco prosegue raccontando delbmoo tra Alessandro e il
filosofo Psammone, il quale gli espone una teoha agli occhi del re macedone
appare particolarmente intrigante sempre per i piawi di celebrazione della propria
persona. Secondo Psammone, infatti: «tutti gli mbredno governati da Dio, quindi
chiunque comanda e domina in qualsiasi modo & sereslivinos*®. Ma Alessandro,
secondo la versione plutarchea, va oltre questateaggiunge: «dio & padre comune
di tutti gli uomini, ma considera particolarmenteos figli i migliori»''". La
sfrontatezza e la sicurezza di Alessandro sonatglimenti di cui egli si serve per
imporre il suo potere imperniato sulla volonta tienere il corpo di re che gli spetta.

Ohanian®® richiama altri due pensatori del IV secolo cheeatyero contribuito
alla formazione dell'ideologia politico-religiosa Alessandro. Il primo € Isocrate, il
guale nella sua orazione a Filippo Il, lo esori@oaquistare I’Asia e a diventare cosi
un did*®. Il secondo & il maestro di Alessandro, Aristatélequale afferma che un
uomo di eccellente virtu e di suprema capacitatipalnon puo che essere considerato

«come un dio tra gli uomint$’. Tutti questi elementi concorrono, dunque, alla

18 plytarco Alex. 27, 6: @dvteg ot AvOpmmotl BoctAe’ovTon HITO BT TO YUP GPYOV &V EKCGTH
KOl KPOTOUY BELOV EGTLV.

17 Plutarco,Alex. 27, 6: @dvimv HeV OvVTOL KOWVOV AvOpdnev matépa oV Oedv, 18lovg Ot
TOLOVUEVOV E0VTOD TOVE GPIGTOVSH.

18 Ohanian 2005, pp. 238-239.

19 1socrateFilippo 122

2 Aristotele,Pol. 111, 13, 12844, 10-13.
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definizione del re come divinita in nome di un'aiilpolitica e militare che lo conduca
a una supremazia assoluta.

La politica religiosa di Alessandro subisce unde®pinta verso I'assolutismo
quando sconfigge Dario e sottomette il regno Achredee Alla morte del re persiano,
infatti, egli assume anche il titolo di “figlio dAhura Mazda”, calcando cosi
ulteriormente l'elemento della filiazione divina.eM versione raccontata dal
Romanzo di Alessandrd re macedone insegue Dario e arriva a tocdased corpo:
Alessandro copre il corpo del morente sovrano aeméte con il suo mantello e Dario
gli consegna il suo regno. Il corpo di Alessandropgepara cosi ad affrontare
un’ulteriore tappa del suo destino, diventare rpoodi un re. Egli adotta il cerimoniale
tipico della corte persiana, peoskynesisatto con il quale il corpo del re viene adorato
come divino, come atto di estrema venerazione diarpo che si pone al di sopra di
quello dei comuni mortali. Il prostrarsi davantipadi del re in segno di adorazione e
una pratica diffusa nella corte achemenide, nopregenta nulla di nuovo agli occhi
dei sudditi orientali. Per la mentalita greca, pel® richiesta di Alessandro e
scandalosa, desta la contrarieta dei piu accafetisbri della liberta della Grecia. Gia
Erodoto aveva raccontato la caparbieta dei Greesitere alla consuetudine rituale
della proskynesigiel re persiano (VII 136): «Poi, saliti a Susa engjial cospetto di
Serse, intanto quando i dorifori ordinarono loemtando di costringerli, di venerare il
re prostrandosi davanti a lutfooxuvéelv Baciiéa Tpoorintovtag), dichiararono
che non l'avrebbero mai fatto, neppure se gli aresabbassato la testa con la forza:
non era loro costume adorare un essere umafte (Yop GELGL &V VOU® VoL
AVOPMOTOV TPOCKLVEELY) € NOoN erano certo venuti per questo»; cosi paro®nte
(Anab. lll 2, 13): «Poi, quando Serse, raccolte nuovamenippe innumerevoli,
giunse in Grecia, anche quella volta i nostri aatiesconfissero gli antenati di costoro,
sia per terra che per mare. Come prove di cio se@uo vedere o trofei, ma la
testimonianza piu grande ¢ la liberta delle cigBenquali voi siete nati e cresciuti: non

vi prosternate davanti a nessun padrone umanoplalavanti agli déiqOdévo. youp
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GvOpoToV deomdTNV GAAL ToLg Beobe TpooKkuVELTe)» L Tra questi, Callistene,
segretario e storico di fiducia di Alessandro, asipbrtavoce dell’opposizione mossa
nei confronti di questo cerimoniale rifiutandosimthinarsi di fronte al ré*

Alessandro abbandona progressivamente il suo atirgooe per acquisire un
nuovo statuto che lo ponga al di sopra della mitattipica delle figure eroiche, «Con
il corpo del re, Alessandro cerca I'immortalita Idetarni che all’eroe e negata dal
fato»>>. Egli deve abbandonare il suo modello di riferiteerAchille’®®, I'eroe del
kA€og, e cercare la perfezione e linviolabilita deldiinizzato. Ma & a partire dalle
ultime ore di vita, che il corpo di Alessandro ditee I'oggetto sacro a cui i soldati
vengono a rendere omaggio nella reggia di BabiloAlassandro, consapevole di
essere ormai alla fine, compie l'ultimo atto dedlea grande impresa politica: concede
completamente il suo corpo di re alla venerazioeestioi sudditi, mantenendo la
compostezza e la dignita regale che contraddistimgua sua figura, come racconta
Curzio Rufo Hist. Alex. IV, 3): «Un fatto incredibile a dirsi e a sentirsiella
medesima posizione del corpo, nella quale s’eodit® quando stava per far entrare |
suoi soldati, rimase fino all’'ultimo, fintantochémfu terminato 'omaggio dell'intero
esercito».

Il suo corpo e il luogo in cui si sono manifesiagegni del suo destino di eroe
vittorioso e della sua appartenenza al mondo dagjli La diversitad del corpo di
Alessandro e la sua natura divina emergono ancpe ldomorte del sovrano, quando
dopo sei giorni il suo corpo si mostra ancora irgggncorrotto, perfetto e inviolabile

nella sua sacralitdst. Alex.X, 9):

12Lyv/d. inoltre PlutarcoArtax. 22, 4 e NepoteZonones.

122 Come racconta Arriano neflhabasi(lV 10, 5).

123 Centanni 1990, p. 40.

124 Secondo il racconto di Plutarcaléx. 26), Alessandro custodiva come libro “sacrdlidde, nella
copia per lui trascritta da Aristotele.Rlomanzo di Alessandimuo essere letto come la storia di un
novello Achille. Le imprese di Alessandro ricalcanel romanzo, quelle dell’eroe omerico, sulla cui
tomba offre un sacrificio appena sbarcato in Asiaentre Efestione sacrifica sulla tomba di Patroclo
Alla morte dell'amato Efestione, Alessandro caderenda alla sconforto e gli dedica giochi funebri,
come aveva fatto Achille. Come Achille combattetoote Amazzoni; come Achille oltraggia il corpo
di Ettore, cosi Alessandro fa scempio del corpBati, governatore di Gaza.
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«Erano sette giorni da quando il corpo del re giacl suo trono: le
attenzioni di tutti, occupati alla composizionelaealituazione politica,
s’erano distratte da questo officio tanto solenrestate non era cosi
torrida in nessun altro paese come in Mesopotamia Qra riferisco
di un fatto che si racconta ma che davvero nonediloite: quando
finalmente gli amici trovarono il tempo di prendecsira del morto,
chi entro vide il corpo esanime, ma incorrotto, sues segno di
decomposizione, neppure il minimo livore. Perfiagplestanza vitale
non aveva ancora abbandonato quel volto. PerciEgifii e i Caldei,
che avevano avuto l'ordine di trattare il corpoen le loro arti,
dapprima non osarono avvicinare le loro mani a gogbo, come se
fosse ancora animato da spirito di vita. Poi i @igarono e i
convinsero che fosse giusto e lecito per dei maidatare un dio: e
allora purgarono il corpo, riempirono d’essenzeseiggio d'oro e
posero sulla sua testa le insegne di regalitd ahsotte gli aveva

conferito»'?°

Gli Egizi e i Caldei, esperti di tecniche per remdémmortale il corpo, si
rendono conto di essere di fronte a un caso streotd e si rifiutano di violare quel
corpo che appartiene necessariamente alla dimensamra. Alessandro, quindi, riesce

nellimpresa di ottenere un corpo immortale, unpooche non si pieghi ai processi

naturali, ma che esprima attraverso I'incorrutiifila sua sacralita.

La salma del re viene trasferita in Egitto, queétd’'ultimo desiderio di
Alessandrd®. Ad Alessandria viene costruito il monumento fureblel re, chiamato
significativamenteSoma di AlessandrdAbbiamo visto come il termingomaindichi
nel lessico omerico il cadavere, il corpo senza deéll’'eroe. Ma, come sottolinea
Centanni*’, Alessandro ha abbandonato il suo corpo di erdemoenento in cui &

bruciato il corpo di Efestione, «di gran lunga ilipcaro di tutti gli amici del re,

125 Centanni 1990, pp. 40-41.
126 Cfr. pp. 106-107.
127 Centanni 1990, p. 41-43.
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allevato alla pari con lui e custode di tutti i saegreti»% il corpo dell’eroe non deve
essere toccato dall’alterazione della morte, n@agidfiato dai nemici poiché e sacro. Il
sovrano macedone, quindi, non puo essere bruaidito@ra come gli eroi, ma il suo
corpo deve essere preservato e reso immortale cpako dei faraoni egiziani,
incarnazione del dio sulla terra. Il corpo di Almsgro, pertanto, nonsamanel senso
omerico, ma esomanel senso ellenistico, vale a dire e il luogo sdocorruttibile e
immortale, monumento dell'incredibile destino diedtandro. ISoma di Alessandro
diventa il fulcro della citta di Alessandria, oggeti venerazione e luogo di culto
anche per gli imperatori romani. Cosi racconta @viet (Vit. Aug. Il 18): «Nello
stesso periodo, contemplato con i suoi occhi it&f@go e il corpo di Alessandro
Magno, tratto fuori dal sepolcro, lo venero, pormgid una corona doro e
cospargendolo di fiori; e quando gli fu chiestovetesse visitare anche il sepolcro dei
Tolomei, rispose di aver voluto vedere un re, naa dei morti». Il corpo di
Alessandro, dunque, non € il corpo di un morto,lroarpo di un re. E la sua leggenda
continuera ancora a lui, perché «riesce ad Alessaihdniracolo della fusione del
corpo dell’eroe nel corpo del re: il re Alessandrdigura liminare di questidea

sincretica, la pil complessa immagine della duglidel corpo del ré$’.

2.4 Israele

In lIsraele listituto monarchico € concepito, alt&rno della dimensione
religiosa, come un pattddtrit) stabilito tra Dio e il suo popolo, patto in curé € un
uomo scelto da Dio per governare secondo la Leggeei regni del Vicino Oriente,
soprattutto in Egitto, il sovrano (il faraone) sine come mediatore tra il mondo degli
dei e quello degli uomini, secondo I'ebraismo nellenarchie del Vicino Oriente |l
sovrano finisce per sostituirsi, in un certo seraajio, ne diviene il rappresentante-

vicario nell’esercizio dispotico del potere.

128 Curzio Rufo Hist. Alex.lIl 12, 16.
129 Centanni 1990, p. 43.
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Nella Bibbia, infatti, il re non € il capo politicona € il servo del Signore che
accetta la responsabilita di guidare il popolo i Beguendo gli insegnamenti della
Torah; «il re governa non per diritto divino, ma p@ dovere impostogli da Di6%.

In molti passi della Bibbia si leggono polemichdate o chiaramente esplicite nei
confronti delle monarchie vicino-orientali, nellaadi il sovrano si distingue solo per il
potere, le ricchezze e le conquiste militdriSaml1-22), laddove, invece, il re d’Israele
Si caratterizza per il fatto di essere eletto/clamnda Dio al suo ufficio. It 17, 14-
22 il Signore di rivolge a Mose stabilendo qualnsogli elementi imprescindibili
perché il monarca sia perfetto secondo la sua télordovrai costituire sopra di te
come re colui che il Signore, tuo Dio, avra sce@@ostituirai sopra di te come re uno
dei tuoi fratelli; non potrai costituire su di taastraniero che non sia tuo fratello».

Attraverso I'elezione divina, dunque, Dio scegligmmo in grado di governare
il suo popolo e tale scelta si manifesta concretdengaella sacra unzione. La pratica
dell’'unzione non & sconosciuta in Mesopotamia dox® solitamente € il re a ungere
e non a essere unto; gli “untipgssu), infatti, formano una categoria sacerdotale. In
Israele, pero, I'unzione regale assume una funzemmérale perché diventa elemento
simbolico con il quale Dio sceglie il proprio etettn 1 Sam10, 1 si assiste a una vera

e propria investitura consacrata con l'olio:

«Samuele prese allora 'ampolla dell'olio e glie¢aso sulla testa, poi
lo bacio dicendo: “Ecco: il Signore ti ha unto cegmpra Israele suo
popolo. Tu avrai potere sul popolo del Signore déotiibererai dalle

mani dei nemici che gli stanno intorno. Questoatiasil segno che
proprio il Signore ti ha unto capo sulla sua casa”»

L'unzione del re presuppone che egli, a partiresti@ corpo, subisca una sorta
di trasformazione, poiché da uomo comune egli deve'eletto”. Il corpo del re,
toccato da Dio attraverso l'olio, diventa corpoésjale”, consacrato e quindi sacro, in

grazia dell'accettazione della chiamata/elezione pdate del Signore. L’olio qui

OW. A. Irwin, Gli Ebrei, in Frankfort 1963, p. 399.
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simboleggia «lo “spirito” del Signore che, attraa@rla mediazione decisiva del
sacerdote-profeta, viene temporaneamente trasnaéssmvo re¥*’; in 1 Sam10, 6
infatti si dice: «Lo spirito del Signore investiaache te e ti metterai a fare il profeta
insieme con loro e sarai trasformato in un altronas. Con questa consacrazione tra
Dio e il re scelto si stabilisce una relazioneafdi come si evince ddal 2, 7°2 ma
soprattutto d&al 1102

Nel caso della religione d’lsraele, dunque, nonmsiadi fronte alla
divinizzazione del sovrano che comporterebbe laatiazazione del suo corpo in
quanto tale, ma ad una relazione tra il re e Die phesuppone un rapporto di
subordinazione e il fatto che il sovrano risultaegs servo della comunita. Cio che,
tuttavia, € importante sottolineare e che attravéedezione e la sacra unzione, il re
assume ungtatusdel tutto nuovo. Lo spirito di Dio, per mezzo delid, entra in un
certo senso nel suo corpo e lo rende diverso ts@gli altri uomini; ed € proprio
grazie a questa diversita che deve mostrarsi indogrdi governare: nessuna
venerazione del corpo del sovrano, dunque, perchéappresenterebbe un atto di

idolatria.

2.5Grecia

Da sempre la Grecia € considerata la patria delaodrazia: la sovranita
appartiene al popolo e ogni cittadino ha il dirithopartecipare alla vita politica. Con
ostilita i Greci guardano verso le forme di potéiranniche come la monarchia,

generalmente associata al mondo orientale. Hipgvvoc, & I'unico a godere della

31 Filoramo 2009, p. 30.

132 «Annunziero il decreto del Signore. Egli mi hatdetTu sei mio figlio, io oggi ti ho generato”.»

«Di Davide. Salmo. / Oracolo del Signore al migriaire: / “Siedi alla mia destra, / finché io ponga
i tuoi nemici / a sgabello dei tuoi piedi”. / Loettro del tuo potere / stende il Signore da Sion: /
“Domina in mezzo ai tuoi nemici. / A te il princiiga/ nel giorno della tua potenza / tra santi
splendori; / dal seno dell'aurora, / come rugiaddi ho generato”. / Il Signore ha giurato / e ren
pente: / “Tu sei sacerdote per sempre / al modblelchisedek”. / Il Signore é alla tua destra, /
annientera i re nel giorno della sua ira. / Giudréhi popoli: / in mezzo a cadaveri / ne stritoliara
testa su vasta terra. / Lungo il cammino si disgetarrente / e solleva alta la testa».

133
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liberta a scapito del suo popolo, come viene Imtlenente riassunto in un verso
dell'Elenadi Euripide (v. 276):

0 BopPapmv Youp S0DACL AV T TANY EVOG,

| barbari sono tutti schiavi, tranne uno.

In quest'ottica la Persia rappresenta il modeley pccellenza del sistema
monarchico e le guerre combattute contro di esganthno per i Greci I'occasione di
ergersi a strenui difensori della liberta e di bedee il modello di organizzazione
democratica dello stato contro il potere liberiicidella monarchia achemenide. I
persiano € il tiranno e il suo potere, legittimdtdl'investitura divina, lo rende agli
occhi dei Greci massimamente pericoloso. La momarnoérsiana incarna il male da
evitare: il potere assoluto concentrato nelle ntanin solo individuo rappresenta una
minaccia terribile che potrebbe scardinare I'orddedle poleis e mettere in crisi i
valori fondanti della societa greca. Lo storico dotm evidenzia gli aspetti negativi del
regime monarchico nel Il libro delle s&torie (80-82), mettendo in scena un dibattito
tra Otane, Megabizo e Dario, sostenitori rispettieate della democrazia,
dell'oligarchia e della monarchia, sulla superiritlei vari tipi di costituzione.
Essendo ambientato alla corte persiana, tra lpds&ioni prevale quella di Dario, il
guale afferma la necessita di affidare il potexnasolo uomo di valore. Otane, pero,
mette in guardia gli altri interlocutori sui riscttie tale sistema di governo impfith

La monarchia come forma di governo nel mondo grdassico, del resto, e
sempre considerata, se non in modo del tutto negaterlomeno con grande sospetto;
e sebbene nel mito, in particolare nei raccontirem$eogonici, I'esito delle lotte tra le
varie divinita per la conquista della sovranita ad@ffermarsi di un potere unico,
difficilmente lo si puo definire una monarchia dssm. In quelle narrazioni la vittoria

di Zeus, infatti, porta alla costruzione di un estn il cui vertice spetta si al figlio di

134 Erodoto 111 80: «In effetti, anche il migliore ditti gli uomini, una volta innalzato alla monarahi
muterebbe dai suoi pensieri consueti. Poiché,aseojanza gli nasce dai suoi beni presenti, liravid
nell'uomo é innata fin dall'inizio. [...] Ora dir0 leosa piu grave. Sovverte le usanze patrie, vialkent
donne e manda a morte senza giudizio».

118



Crono che assume la funzione di padre e re deglcae le altre divinita in una
posizione subalterna, ma secondo un ordine in c¢ascana ha un preciso e
fondamentale ruolo nella strutturazione e coordorez del cosmo stesso.

Nonostante la difficolta di stabilire con certezzeontorni storici della figura
del re, difficolta aumentata dal fatto che il temstOpovvog porta con sé anche una
connotazione negativa, € tuttavia possibile traeciana linea interpretativa dei
numerosi personaggi, mitici fondatori di citta omini di potere storicamente vissulti,
che assumono una rilevanza particolare in meritdisdorso sul corpo del sovrano.
Difficile distinguere agli albori della storia dalhtica Grecia i re dagli eroi; sono
personaggi o che appartengono all’'orizzonte deb mithe per la loro importanza dal
punto di vista politico sono stati investiti di aora leggendaria e che ingaggiano
battaglie, prove, agoni alla fine dei quali risnkavincitori e ottengono cosi il potere
Su un certo territorio. L'eroe e il re sono spe$seedesimo individuo che dapprima si
configura come eroe che supera gli ostacoli clsoitte gli pone davanti e poi diventa,
grazie a cio, re, uomo del potere. Due figure tamnaizate sovente da tratti comuni: da
peculiarita somatiche, da un corpo particolare, uti@ dirompente fisicita o da
inquietanti anomalie. Cosi Cecrope, il primo rel’ddica, «aveva un corpo dalla
doppia natura di uomo e di serperttd»Non & casuale il fatto che il primo re di una
regione venga associato al serpente, animale peflenza legato alla tefra Anche
Erittonio, altro re mitico di Atene, come raccowtpollodoro (Il 14, 6), era custodito

in una cesta da un serpente e della sua nasdliaesche fu la terra fecondata dallo

135 Apollodoro 11l 14, 1:Kékpoy adtdy8mv, GLUEUES EXOV GALO CVIPOC Kol SPAKOVTOC, THC
"AtTikiic eBacidevoe mpdtog Cfr. inoltre Aristofane Ves.438: & Kékpoy fpog GvoE T mpog
TOS®Y APOKOVTION.

1% |nteressante & quello che riporta Cicerone a mitpai Cecrope, il quale avrebbe stabilito 'uso
della sepoltura nella terrbtam et Athenisiam ille mos a Cecrope, ut aiuntyraarsit hucusque terra
humandi, quod quom proxumi fecerant obductaqueatemat, frugibus obserebatur, ut sinus et
gremium quasi matris mortuo tribueretur, solum autieugibus expiatum ut uiuis reddere{ginfatti
anche ad Atene, fin dai tempi di Cecrope, comergicamase questa consuetudine di seppellire nella
terra; ed una volta che i parenti avevano adempjuesta disposizione e la terra era stata gettidta s
cadavere, veniva seminata a grano, quasi per tamerto il seno ed il grembo della madre, e perché
il suolo purificato dalle messi venisse restituafovivi»). In questa tradizione si puo leggere, dunque,
un ulteriore elemento di connessione tra il primalirAtene e la terra.
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sperma di Efesto a darlo alla luce. Si nota, quiodme queste figure siano connesse
da una parte con il serpente e dall’altra con faatel’autoctoniadei re ateniesi,
simboleggiata proprio dal serpente, € fin dall'orgyelemento indispensabile per la
loro legittimazioné&®”.

Il re risulta legato alla terra per la vita, uni@ltce relazione ne lega le sorti: la
sua nascita dalla terra, la terra comego; la terra come luogo del dominio,
dell’esercizio del potere; la terra come luogo idnara dopo la morte. L'esistenza del
re risulta per intercctonia e soprattutto dopo la morte il re, il suo corpeve
mantenere un contatto con lo spazio su cui ha tasswlominato per agire poi su di
esso come protezione contro i mali futuri. Eccapére tombe reali, cosi come quelle
degli eroi, diventano luogo di culto e di riferimierper la citta ed ecco perché sovente
le poleis cercano di assicurarsi il corpo del re o dell'etegato al loro territorio.
Numerosi sono gli esempi che si possono riferildlantragedia sofocle&dipo a
Colong si assiste alla contesa del corpo di Edipo, aiquptezione per la terra che
I'avrebbe accolto. Edipo arriva in un territoriocea, x®pog 1epog (v. 54), per lui
inviolabile —y®pov ovy oryvov matély (v. 37) edduktog (v. 39), ma nel contempo
unico luogo dove puo stare ad attendere la martguanto egli stesso € intoccabile.
Edipo chiede ospitalita al re di Atene, Teseo,ambio della salvezza della citta che lo
ospita. Il corpo di Edipo rappresenta un amulet@ potente forza contro i nemici,
questo e il destino ultimo che gli déi hanno perdeciso. Egli € la salvezza della
stessa Tebe: in un percorso circolare Edipo segsarte della sua citta; la salva dalla
peste, ma la contamina poi con le sue azioni omieidncestuose ed ora di nuovo la
salvezza di Tebe dipende dal figlio di Laio. La tgedi Tebe, secondo le parole di
Ismene, «non fara che cercarti, vivo o morto, pepriopria salvezza» (vv. 389-390),
perché «gli oracoli dicono che la forza di Tebap®sta in te» (v. 392). Per questo
Creonte si reca da Edipo, per convincerlo a torrear@ salvare la sua terra, non

dall'interno della citta, ma dai confini, non cofmedalla terra tebana perché la legge

137 'autoctonia di Cecrope € sottolineata da diverdori dell'antichita, che la mettono in relazione
anche con la sua duplice natura di uomo e di s&pefr. Igino,Astronomiall 13, 1; Igino,Fab. 48;
Antonino LiberaleMet. VI.
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non lo consente (vv. 406-407). Edipo e consapeselgotere salvifico del suo corpo,
«avrete in me un potente salvatore di questa eittina fonte di dolore per i miei

nemici» (vv. 459-460). Si rivolge allora a Teseb,gaale offre il proprio corpo a

protezione della cittd che tanto si dimostra magnannei suoi confronti: «Sono

venuto ad offrirti in dono questo mio povero corfierto non sembra prezioso, a
guardarlo, eppure i vantaggi che ne possono veaigono piu di un bel corpo» (vv.

576-579%%%. Il corpo del re da entitd impura e contaminatéesie oggetto sacro,

investito di una potenza speciale voluta dagli dei.

Una scena simile si propone anche neéllatoria varia di Eliano, in cui si
scontrano Tolomeo e Perdicca per la custodia dglocdi Alessandro. Secondo una
profezia, infatti, Alessandro avrebbe reso sicurdorunata la terra che avrebbe
ospitato il suo sepolcro: «gli déi gli avevano dathe la terra che avesse ricevuto il
Suo corpo, in cui per prima la sua anima avrebb®rhto sarebbe stata felice e non
conquistata per semprés

Per i Greci poi, il defunto mantiene il suo pastare potere solo se il suo corpo
rimane integrd*® ed ecco perché la mutilazione o I'accanimentoateusul corpo di un
morto, soprattutto nel caso di nemici, rappresentavergognoso oltraggio. Anche la
mancata sepoltura di un cadavere rappresenta asaffsebbene meno grave, nei
confronti del defunto: privato di questo ritualetnebbe vendicarsi su un’intera
comunita per il torto subito. Lo smembramento dedpo, invece, ha lo scopo di
annullare il vigore del cadavere e in questo modmitida si tutela dalla possibile
vendetta postuma della sua vittilkdaschalismo il termine impiegato per indicare
le mutilazionipost mortemcome quelle inflitte da Egisto e Clitemnestracaitpo di
Agamennone; precisamente «dopo aver tagliato alonmani, piedi, genitali, naso e

orecchie, I'assassino legava le parti recise canagrda che, passata sotto le ascelle

138 v/d. inoltre vv. 1518-55 e vv. 1760-65: «Lui stesiglie mie, mi ha dato ordine che nessuno si
accosti a quel luogo, né voce umana offenda la #osdnta dove riposa. E mi promise che se
osservero scrupolosamente queste precauzioni,loei@no per sempre dalla mia terra ogni dolore.
139 Eliano, Hist. Varia Xll, 64: Aéyetv yop T00¢ B200¢ TPog adTtov Ot dipor 1} VrodeEopévn ¥ O
ooUa, &V @ TO TPOTEPOV PKNCEV 1| EKELVOL YuxN, TOVELSOAULMY Te EoTon Kot GedpOnTog 8
0ABVOC.

190 Sy questo tema vd. Delcourt 1963, pp. 3-26.
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del morto (naschalaj appunto), faceva ricadere le parti recise digtsao collo. Il suo
simbolismo non lascia dubbi: essendo stato mutilatmorto perdeva la sua forza, e
quindi non poteva pitl vendicarsi facendo del makua assassind.

La sorte che tocca al re di Micene Euristeo eedry del tutto eccezionale.
Nella versione narrata da Apollodoro (Il 8, 1), isteo viene ucciso da lllo, che gli
taglia la testa e la consegna ad Alcmena. Strapdies, 19 C 377), invece, narra che
e lolao l'uccisore del re di Micene e che la sustateriene sepolta in un altro luogo
rispetto al resto del corpo. Scdfpiavvicina questa azione al costume romano delle
«spoglie opime», secondo questa consuetudine iandante romano decapitava |l
comandante nemico vinto e ne mostrava la testa ¢afe® della vittorid*. Euripide,
nell'opera Eraclidi, non accenna al taglio della testa inflitto a Ew®, ma fa
pronunciare al re parole che richiamano, inveceuestione della protezione che il
cadavere assicurerebbe alla terra nella quale vesqato, ricordando cosi il discorso

di Edipo a Teseo. Euristeo propone il suo corpargaggio della citta (vv. 1026-44):

«Uccidi pure, io non ti prego. Ma alla citta chehanlasciato in vita e
ha sentito uno scrupolo ad uccidermi, io dono ucchi® oracolo di
Apollo, che le sara col tempo assai piu utile dafo possa credere.
Una volta morto, voi mi darete sepoltura dov'é sggria dinanzi al
tempio della divina Vergine Pallenia: io giacercttgoterra, saro
meteco, a te benigno, salvatore della cittdAér cotplog), sard
nemico acerrimo dei discendenti di costoro, quandonemori di
questo beneficio, v'assaliranno in forze. Sono tugisospiti ai quali
avete fatto scudo. lo tutto questo lo sapevo: eralperché sono
venuto e ho avuto riguardo per l'oracolo? Credeva j&u forte dei
presagi e aliena dal tradirmi. Ma tu, sulla mia banmon lasciare che

stillino libami o sangue. Un giorno vi ricambierdando un triste

141 canterella 2005, p. 18.
142 Scarpi 20054, p. 535.
143vd. anche Livio IV 19, 4.
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ritorno agli invasori. Doppio vantaggio avrete: @i,wda morto, saro
d’utilita, di danno a loro».

L’incinerazione, invece, non intacca la potenza itltadavere ha in sé. Il corpo
brucia, ma si mantiene intatto e le ceneri conservguella forza protettrice che si
diffonde nella terra. Per questo il corpo deglii@norti in battaglia vengono bruciati,
perché non sia preda degli effetti devastanti deltate e non venga deturpato nella
sua bellezza. Il corpo del defunto &€ sacro nella istlegrita, sia esso inumato o
bruciato. Plutarco sostiene che la tradizione sgeaui le ceneri di Solone sarebbero
state disperse intorno all'isola di Salamina siaohgamente infondataS6l. 32).

Anche Diogene Laerzio (I, 62) riporta questo fatioSolone, il quale

«Mori a Cipro a ottanta anni, raccomandando ai gugiportare le

ossa a Salamina e, dopo averle incenerite, di rdigsele per il

territorio dell’isola. Onde anche Cratino r@&hironi lo fa cosi parlare:
Abito I'isola, come é fama tra gli uomini, dissemia per la

citta di Aiace».

Solone, sebbene non si tratti di un re, ma comudgqua uomo di grande fama,
secondo questa versione, avrebbe voluto che il rigroporpo fosse disperso a
protezione dellisola.

Anche il re dellEpiro Pirro merita attenzione merito alla questione qui
trattata del corpo del sovrano. La straordinarieiasuo corpo si manifesta gia in vita,
guando a lui vengono attribuiti poteri taumaturgiccezionali: «Godeva fama di saper
guarire i mali della milza sacrificando un gallaaihco, e quindi, mentre i pazienti
giacevano supini, toccando leggermente col piedérald viscere malato» (Plutarco,
Pyr. 3, 4). Il corpo di Pirro e divino, dotato di cagadncredibili che necessitano pero
di un sacrificio, di una giusta ricompensa perdgl che hanno concesso un dono cosi
grande ad un uomo. Del corpo di Pirro una voltatmydoenché bruciato, rimane il
simbolo della sua potenza: «Si racconta che I'alldicquel suo piede aveva un potere

divino (dVvauy Belay), tanto che, quando il suo corpo fu bruciato, doparto, il
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resto ando distrutto, ma il dito fu trovato indensenza che il fuoco I'avesse toccato»
(Plutarco,Pyr. 3, 52 Ma Pirro non & I'unico re protagonista di questtie legate al
corpo. Di un altro re, anzi imperatore dato chedana si svolge a Roma, si dice che
avesse il potere di guarire. Vespasiano, infagtipado Tacitt>, Svetonid*® e Cassio
Dione**’, avrebbe guarito un cieco e uno storpio, il pribegnandolo con la sua
saliva, il secondo toccando con il suo piede laepanalata. Non difficilmente, a
guesto punto, la riflessione si puo volgere vesstigura di Gesu, il quale, secondo il
Vangelo di Giovann{9, 1-11), guarisce un cieco con la sua salivattdquesto sputo
per terra, fece del fango con la saliva, spalnfango sugli occhi del cieco e gli disse:

“Va'a lavarti nella piscina di Siloe”. Quegli andsi,lavo e tornd che ci vedeVd%

144 Cfr. anche Plinio,Nat. Hist. VII, 20: Pyrro regi pollex in dextro pede, cuius tactu lisi®
medebatur. Hunc cremari cum reliquo corpore norugsste tradunt conditumque loculo in templo

15 Tacito, Storie IV, 81: «Erano quelli i mesi in cui Vespasianovstaancora aspettando ad
Alessandria il ciclo favorevole dei venti estivdanque la sicurezza dei viaggi via mare: avvennero
molti miracoli che dimostrarono il favore celestejgasi una predilezione degli déi nei riguardi di
Vespasiano. Un popolano di Alessandria, di cuirissaputa la cecita, gli si avvinghio alla ginocghia
chiedendogli tra le lacrime la guarigione. Eraitd &erapide (una divinita che questa gente venera
sopra ogni altra) che lo spingeva a cio: pregapaiiicipe che si degnasse di bagnargli con la @addiv
gote e le orbite degli occhi. Un altro era stomiatd una mano: pregava che Cesare gliela tenesse
premuta sotto il piede (anche in questo caso fjsumento era venuto da Serapide). [...] Vespasiano
pensava ormai che nessuna strada fosse preclassuallfortuna e che in ogni campo gli si sarebbe
prestata fede. La folla era in tensione per I'atted egli esegui, col volto sereno, quanto gliséato
richiesto: di colpo la mano recupero la sua funaiité e il cieco rivide la luce. Testimoni oculalii
entrambi i fatti ancor oggi (nessun vantaggio alvesbrmai da una menzogna) li raccontano in questo
modo».

146 Svetonio,Vesp.7: «[...] Due plebei, uno cieco e I'altro zoppo, silipresentarono davanti insieme,
mentre sedeva in tribunale, e lo pregarono di dpporalla loro salute quel rimedio che Serapide
aveva suggerito in sogno: egli — dicevano — avreldamato gli occhi se li avesse bagnati con la sua
saliva e avrebbe rinsaldato la gamba malata sessefdegnato di toccarla col suo calcagno. Era quas
incredibile che il tentativo potesse avere succesgespasiano percio non osava neppure provare; ma
alla fine, in seguito alle insistenze degli amiaffrontd pubblicamente, davanti allassemblea,
entrambe le prove: e il successo non manco».

147 Cassio Dione LXVI, 8: «Egli guari anche un ciecarealtro uomo che non aveva l'uso di una
mano (si erano recati da lui prestando fede a gn@e camminando sulla mano di uno e sputando
sugli occhi dell’altro. Era la divinitd che, attexgo i suoi prodigi, lo segnalo alla venerazione
generale».

148 Sui poteri taumaturgici del re non si pud preseieddall’opera del 1924 di Marc Bloches Rois
ThaumaturgesLo studio dello storico francese prende in es#nguarigione delle «scrofole», in
epoca medievale, da parte dei re di Francia e Ibegtda attraverso il loro tocco miracoloso.
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Se, come abbiamo visto, il corpo del defunto, atiptto nel caso del re, deve
essere preservato da qualsiasi tipo di danneggtaneewiolazione e tutte le sue parti
devono essere sepolte o bruciate insieme, non manaatavia, racconti di eroi e re
fatti a pezzi; racconti che devono, pero, oppontgiste essere compresi nel contesto
mitico-sacrificale di appartenenza. Si tratta disegi di brutale violenza, in cui la
vendetta per un torto subito spinge a dilaniao®ipo del nemico.

A proposito di cio J. Frazer connette le uccisiotali di vittime umane, poi
fatte a pezzi, al tema della fertilita; in partid fa riferimento al mito di Osiride
ridotto a brani dal fratello Seth. La storia di (&, dio del grano, viene associata da
Frazer alla celebrazione dei stagionali rituaffedtilita’*®. Nel mese di Khoiak, infatti,
si teneva una cerimonia durante la quale si sepaalh simulacro del dio riempito di
sabbia e orzg° affidandolo cosi alla forza generatrice e rigetrara della terra; in
guesto senso Osiride e il dio della fertilita p&é&h«il dio che muore per rinascere, il
seme che “deve morire nella terra perché cresamoeksi’s>". E il dio che diviene
secondo i ritmi della natura, secondo l'alternadsimorte e ri-nascita, simbolo
dell'esistenza umana e della sua intima connesstoneil ciclo della vita vegetale.
L'identificazione di Osiride con il dio del grano quindi lidea che il suo
smembramento sia riconducibile alla fertilita dexssere, pero, precisata: lungi da
identificare Osiride con la terra e con il grarectescita dei cereali e la fertilita della
terra si devono considerare piuttosto come «mdaademi» della sua presenza
divina’®>. Non bisogna tuttavia negare la possibilita chi gacrifici cruenti si

verifichino in momenti particolari della storia un& in situazioni di crisi che

Rimandiamo pertanto a questo libro I'approfondimeirt merito al potere taumaturgico dei re
soprattutto durante il Xl e il Xl secolo.

199 Frazer 1973, pp. 593-597.

%0 |a descrizione di questo rituale si trova in wrizione incisa sulle pareti di un tempio a Dendera
dedicato a Osiride.

151 gyttitta 2006, p. 131.

152 «Osiride si trova [...] nelle manifestazioni vitalinananti dalla terra; racchiuso per sempre in essa,
fa sentire la propria presenza nel grano che gdimoagel'inondazione del fiume, nel sorgere di
Orione. Si tratta, quindi, di un’entita divina chen ricompare in quanto se stessa sulla terra, ma é
insita nelle sua espressioni di vita e di rinnovatoge certo non definibile “resurrezioni’», da G.
Scandone Matthiae, «Osiride I'Africano, ovvero larte regale», in Xella 2001, p. 23.
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necessitano di interventi per ristabilire I'ordir@@onnettere il sacrificio umano al tema
del dying and rising gotf* e a un rituale di fertilita, come fa Frazer, votrekdire
generalizzare I'evento in uno schema predefinitmdrte e resurrezione del dio legato
simbolicamente al ciclo di morte e rinascita dell&tura, senza considerare, invece,
che tali uccisioni rappresentano I'eccezione, liggeche si colloca nell’alterita dello
spazio sacro del rito. | sacrifici umani, in paotare di soggetti che dal punto di vista
politico e sociale hanno un alto valore anche slimbpcome i re, devono essere
interpretati come azioni rituali attraverso i quBliomo «mira a bilanciare il peso
soverchiante del polo della naturalita, garantewdsi il ripristino dell’equilibrio
compromesso dalla cris®. Il sacrificio di questo individuo, dunque, divant
indispensabile per ristabilire I'armonia tra natweacultura, turbata da un evento
improwvviso e incontrollabile, quale, per esempioa garestia.

Come sottolinea Brelicf®, per il mondo greco sono numerosissimi i miti che
narrano di sacrifici umani, ma poi nella realtasoarissimi i casi in cui si mette in
pratica questo rituale; «l'esperienza delle ucaisidi vittime umane era viva
nell’antica Grecia, ma, salvo alcuni casi (ciascdeoquali andrebbe interpretato nel
proprio contesto, se la scarsita dei dati non falesse per lo piu impossibile) — essa
veniva “impiegata” solo indirettamente, mediantei miforme allusive dei riti, al fine
di precisare i caratteri di singoli culti e di soig divinita»>°.

Forse questi miti sono ricollegabili a sacrifici echvenivano offerti per
scongiurare situazioni di crisi e di calamita, comer esempio la siccita e la
carestia®>’. Tra questi vi & I'episodio mitico di Licurgo, megli Edoni, il quale si

rifiuta di riconoscere la divinita di Dioniso, amtto cosi incontro alla sua vendétta

*3vd. Xella 2001.

%4 M. Massenziolntroduzionea Brelich 1967, p. 16.

155 Brelich 1967, pp.138-140.

136 |vi, pp. 139-140.

137 Cfr. ivi, p. 75: «Tipici, a questo riguardo, sonamiti greci che narrano delle origini di qualche
culto, ricollegandole con una calamita abbattusa#ia citta in un tempo remoto (cioe: nel tempo del
mito): nelle varianti dello stesso mito spesso mwoo, indifferentemente, I'epidemidoimoy, la
carestial{mos), a volte la siccita»

*¥\v/d. Omero0d. VI, 130-140.
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Dioniso, infatti, instilla nel re una pazzia fureoghe lo porta a uccidere il proprio
figlio credendolo un tralcio di vite. L’errore de#, la sua impotenza nei confronti del
dio si ripercuote anche sul suolo che egli govewha terra degli Edoni continuava a
essere sterile e il dio vaticind che avrebbe ripr@slar frutti se fosse stato messo a
morte Licurgo» (Apollodoro Il 5, 1).

Emerge qui la figura di Dioniso, i cui epitetimiamano il carattere cruento dei
sacrifici a lui offerti: a Tenedo DionisoAnthroporraistessbranatore di uomini — ma
e egli stesso sbranato e mangiato crudo dai T#aoppureOmadiose Omestes
mangiatore di carne cruda. Questi epiteti si ritaafla variante mitica sulla nascita e
sullinfanzia di Dioniso, fatta propria poi dal’@mo, secondo cui Dioniso viene
fatto a pezzi dai Titani e ricomposto poi dalla maBemetr&®. Nella narrazione del
mito di Dioniso, Diodoro Siculo avvicina la sorteldlio alla pratica della vendemmia,
identificando Dioniso con la vite (Il 62, 7-8. Kerényt®! afferma che nel rituale
praticato in Grecia e Rorif4 che prevedeva I'uccisione di un capretto nel vignsi
puo leggere una sopravvivenza del sacrificio din¥o. Zeus, infatti, quando si
accorge di quello che i Titani stanno facendo @lidj li colpisce con un fulmine e
sostituisce Dioniso, che sta bollendo, appuntowonapretto.

Cio che si vuole mettere in evidenza in questocatio sistema di richiami
mitologici, interferenze e riferimenti tra I'Egitt® la Grecia ¢ il fatto che la morte del
dio, brutalmente fatto a pezzi e poi ricompostopwd ricollegare a un momento di

crisi in cui la fertilita della terra viene menogeaindi il ricorso al dio dell'acqua del

159 Cfr. Pausania VIII 37, 5; Callimaco fr. 643; Elitore fr. 36; Clemente Alessandrirotr. 17, 2-

18, 2; Olimpiodoro, commento a PlatoRdaed. 3, 3-14.

1% Diodoro Siculo 11l 62, 7-8: «il fatto che quandmegiovane fu dilaniato dai figli di Ge indica la
raccolta dei frutti da parte degli agricoltori;dallitura delle membra e la rappresentazione mitiela
fatto che la maggior parte degli uomini fanno belii vino e mescolando ne rendono piu profumata e
migliore la qualita. Il fatto che le sue membrainate dai figli di Ge, di nuovo ricongiunte,
ritornarono allo stato naturale in cui erano incedenza, mostra che nuovamente la terra ristabiiksc
colmo della produttivita, gia raggiunto in precezignla vite che ha subito la vendemmia ed é stata
tagliata nella stagione buona ogni anno. [...] Codaaron questi argomenti quanto viene rivelato dai
poemi orfici [...]». Vd. anche L. Anneo Cornut@pmpendio di teologia grec&7-59.

181 Kerényi 1992, p. 234.

%2 yvarrone,De re rustical 2, 19.
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Nilo nel caso di Osirid&®, al dio della vite nel caso di Dioniso diventa essario per
ristabilire I'equilibrio tra il mondo degli uomire quello degli déi. Fertilita, pero, che
riguarda anche gli uomini, come dimostrano le fali@, durante le quali si
inneggiava al potere del dio in campo sessualeddfoo (Il 48-49) dice che gl
Egiziani e i Greci celebrano allo stesso modo Bon+ fatta eccezione per i cori;
'usanza di portare in processione i falli contriatidgue dunque le feste in onore sia
di Dioniso che di Osiride. Per il dio egizio, inrpeolare, ci si deve rifare al racconto
riportato da Plutarcadg 1s.18, 36), secondo cui Iside, quando mise insiepezzi del
corpo dello sposo non trovando il fallo, uso al pasto un modello. Ancora Plutarco
racconta della festa delle Pamilide(ls.12, 36), durante la quale erano portati in
processione dei falli e un simulacro del dio; egétte in relazione questa cerimonia
con la fecondita e la nascita del dio. Cosi pemBw il fallo rappresenta la fertilita e il
potere fecondante; ancora Plutarco descrive takgssioni De cupiditate divitiarum
VI, 527 D):

«al primo posto si portavano un’anfora di vino eramo di vite, poi
veniva un uomo che trascinava I'animale da saariéic un caprone;
un altro ancora seguiva con un cesto di fichi, eytemo faceva la

sua comparsa il fallo».

Nel rituale in onore del dio Dioniso, i pezzi @elrpo del dio vengono sostituiti
da vittime sacrificali la cui morte ha la funziom far rivivere la terr®’. Lo

ormopoyuog, momento fondamentale nelle cerimonie dionisiacheamte il quale la

183 «Gia neiTesti delle Piramidsi dice che dalle linfe del corpo del dio deritmdndazione del Nilo,

la cosiddetta “acqua pura” o “acqua giovane”: «koviene per riconoscere in te suo padre, nel suo
nome di “acqua giovane™ (Par. 589 deisti delle Piramidie «l corsi d’acqua sono colmi, i canali
debordano a causa delle purificazioni che vengen@siride» (Par. 848 d&esti delle Piramigi, da

G. Scandone Matthiae, «Osiride I'Africano, ovvemariorte regale», in Xella 2001, p. 21.

1% valga quanto si diceva sopra, non si tratta diifieicumani realmente praticati, ma piuttosto di
uccisioni rituali che vengono «elaborate e utiltezprevalentemente in forme indirette, ma non per
guesto meno significative», da Brelich 1967, p..140
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vittima viene smembrata e le sue carni lanciategino’®® seguito dall’'omofagia,
richiama e ripropone ritualmente la vicenda di Dson vittima anch’egli dello
oropoyog per mano dei Titani. Secondo Porfirio la praticdade a pezzi un uomo
in onore di Dioniso era ancora in uso nell'isolaGthio e a TeneddDe abst.ll 55).
Nelle Baccantidi Euripide si assiste a scene terribili in cuiskeguaci di Dioniso,
assetate di sangue (vv. 138-139), fanno a pezni tit che capita sotto le loro mani
(vv. 734-747). La tragedia consiste nella venddit®ioniso sul re di Tebe Penteo,
colpevole di non averlo accolto e venerato come Sexondo la dinamica tipica dello
schema tragico, la situazione di partenza subisc@ouesciamento e il re Penteo
diventa la vittima sacrificale del rito bacchicbre trova la morte per mano della sua
stessa madre, presa dalla furia spirata dal disudl sacrificio diventa indispensabile
per ristabilire I'ordine dellgolis; nel suo corpo si proietta il dio stesso, divepaiste
di lui: Penteo si traveste da donna, indossa tiuros dionisiaco (vv. 820-21) e va cosi
inconsapevolmente incontro alla morte. Si riconosceuesto episodio il modello
della morte rituale del re, a volte per mano del successore — come nel caso di Laio
e Edipo —, necessaria nel momento in cui il re @dadpropria capacita di governo e
diventa impotent&®. La prosperita e la ricchezza di un paese, infditiendono dal
potere del re, un potere che non e legato a luieceimgolo individuo, ma piuttosto
come persona investita direttamente dalla divifiita

Non si tratta, in Grecia, di re divinizzati e quindppresentati della divinita,
come accade in Egitto o piu tardi per Alessandragmba ma i re del mito sono
personaggi straordinari che hanno dimostrato caridhe di avere delle capacita che
di certo sono indice della benevolenza divina o kconfronti. Caso emblematico di
re divino, inteso appunto come protetto dal dioE@ipo. Il mito di Edipo e
interpretabile secondo il paradigma tragico espdsatéristotele del riconoscimento e

capovolgimentt®®. Da una situazione iniziale in cui egli si poneneosalvatore della

185 Cfr. PlutarcoDe def. orac417 c.

186 Cfr. Graves 1983, p. 208.

167 Cfr. Brelich 1967, pp. 101-106.

168 Aristotele,Poet. 11, 1-2: «Peripeziangpinételar) € il mutamentoy(etoporr]) che si produce nel
senso contrarie alle vicende in corso, come ha@itp; e insisto a dire che cio deve accadere secon
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citta, dopo essere venuto a conoscenza della \aeitéatti e delle terribili ed empie
azioni da lui commesse, si ritrova ad essere il vi@nturato e il piu infelice degli
uomini, esiliato dalla cittd di cui era re. Verndntsegue la vicenda di Edipo, la
uetoBoAn di cui egli & protagonista, alla luce del binomédivino — eappokdg.
Edipo salva la citta di Tebe dalla peste con laidohe dell'enigma della Sfinge e
diviene «venerato al pari di un dio, signore inestdto di giustizia, che tiene nelle
proprie mani la salvezza di tutta la citt&»

Ma Edipo € segnato, il suo corpo deforme ne e twarlo squilibrio fisico
riflette lo squilibrio morale. Gli déi gli hannoservato un tragico destino che
rovescera la sua sorte e lo trasformera nel sutvazén da re divino salvatore della
comunita diventa il peggiore dei criminali, latateuna macchia contaminante da cui
la citta deve essere purificata. La terra di Tetodpita daldoiudg, non da frutti e le
donne sono sterili (vv. 25-27; 171-174; 254). Lagperita della terra dipende dal
benessere del 18, se il re & malato o si & macchiato di una codpehe la terra lo
risente e diviene infeconda. Per questa ragioné agmo ad Atene, durante la festa
delle Targhelie, & previsto un rito che ha lo scdpespellere ihoiudg dalla citta. Si

scelgono due vittime, papuoxotl, che incarnino il male che affligge laolis. |

il verosimile o il necessario: come n&tipo [...]. D’altra parte il riconoscimentad§oryvaopiotg),
come gia il termine chiarisce, € un mutamento dergnza a conoscenza [...]. Ed & ottimo il
riconoscimento quando insieme avviene la peripeniae € nelEdipo».

189 \/ernant — Vidal-Naquet 1991, pp. 88-120.

0 vi, p. 102.

171 Cfr. Omero,0d. XIX, 109-114: «come d’'un re perfetto, che, pio \weisnumi, / su numeroso
popolo e fiero tenendo lo scettro, / alla giustzifedele: porta la terra nera / grano e orzo,guiegli
alberi al peso dei frutti, / figliano senza sogtagteggi, il mare offre pesci, / per il suo buowveymo:
prospera il popolo sotto di lui». Inoltre Esioddy.230-247: «Agli uomini giusti non s’accompagnano
neppure la fame e la sventura, bensi essi goddiefaste dei frutti amorosamente curati. A loro la
terra fornisce mezzi copiosi: le querce sui montitgno ghiande sulla cime, nel mezzo del tronco le
api brulicano, le lanose pecore sono oppressealll, fe donne generano figli simili ai padri; essi
fioriscono di beni senza fine, né debbono salpalte savi: bastano i frutti della fertile terra.qelli,
invece, che hanno in cuore malvagia prepotenzagedpgiuste, a costoro il Cronide Zeus dall'ampia
pupilla assegna la pena. Spesso infatti un’intita & partecipe della punizione di un uomo maleagi
reo che progetta empi disegni, e il Cronide maradaiglo grandi malanni: le fame insieme alla peste
e la gente muore. Le donne non partoriscono pidasate vanno in rovina per volere di Zeus che sta
sull'Olimpo; altre volte egli annienta un loro pesge esercito, oppure, vindice, il Cronide ne
distrugge le mura e le navi sul mare».
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eopuokol vengono fatti passare per la citta e, colpiti iente e frutta, vengono
espulst’? Vernant sostiene che probabilmente questi individalmeno alle origini,
fossero messi a morte per lapidazione, i cadaveridti, le ceneri dispers&s e con
cio ci ricolleghiamo alle cerimonie sacrificali amsse con la fertilita analizzate in
precedenza. A questo proposito, un altro elemetutale previsto durante le Targhelie
appare interessante. Il 7 del mese, infatti, ssaoravano ad Apollo i primi frutti della
terra — una focaccia e un vaso pieno di s@mp{mioc). Veniva inoltre deposto sulle
soglie del tempio di Apollo un ramoscello di uliedi alloro adornato di bende,
chiamatceipeoivn, che aveva la funzione di allontanare la carestiarichiamare la
rinascita primaverifg*

«Ma la rinascita simboleggiata daifesbné pud avvenire solo se tutte le
macchie del gruppo sono state eliminate, se la terrgli uomini sono stati resi
puri»"">. Cosi Edipo & il male da estirpare, la colpa tntdnare, Kyoc (v. 1426) da
espellere. Edipo da re divino diventapuoikog, in un rovesciamento che, come
abbiamo visto, non & estraneo al pensiero religiosociale dei Gret®. Il topavvog
e il papuokog confluiscono nella tragedia nella medesimo figpeaché «lI'uno e

l'altro si presentano comendividui responsabili della salvezzaollettiva del

12| rituale del capro espiatorio si ritrova anchel’Antico Testamento, nella cerimonia def@m

Kippur, il Giorno dell’Espiazione. InLv 16 €& descritto il cerimoniale del rito: due capadno
consegnati al sacerdote, il quale ne destineraaliSignore e I'altro ad Azazel. Il primo é sactifio
secondo il rito tradizionale, quelle per Azazelostp vivo davanti al tempio e poi «Aronne posera le
mani sul capo del capro vivo, confessera soprassi ¢utte le iniquita degli Israeliti, tutte le dor
trasgressioni, tutti i loro peccati e li riverserdla testa del capro; poi, per mano di un uomarioato

di cio, lo mandera via nel deserto. Quel caprotgmmtosi addosso tutte le loro iniquita in una regio
solitaria, sara lasciato andare nel deserto».RTiirkert 1987, pp. 102-103.

13 vernant — Vidal-Naquet 1991, p. 106.

174 Cfr. PlutarcoThes.22, 6-7.

5 vernant — Vidal-Naquet 1991, p. 108.

7% plutarco racconta che gli Eniani, un popolo instedii nella Grecia settentrionale, avevano lapidato
il re Enoclo in occasione di una siccita terribjte Gr. 297b-c). Cosi testimonia anche una lettera
attribuita a papa Clemente I, risalente al 95 @.65, 1): «Per riportare gli esempi dei paganiltime

e capi, in tempi di pestilenza, ammoniti dall'oda¢ai offrirono alla morte per salvare con il loro
sangue i cittadini. Molti abbandonarono le lordecjterché cessasse la sedizione».
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gruppo»’". Il sacrificio del re & un atto imprescindibile se vuole liberarsi del

Lowdg; per riportare la fecondita & necessario sostitilisovrano che ha perduto la
sua potenza. Nell’Atene classicapippokog € un membro della comunita, di solito
uno straniero o comungue un individuo vile e disaasondizion€® su cui viene
scaricato il peso della colpa di un’intera comurt@er questo poi viene espulso o
messo a morte. Brelich spiega che I'apparente addizione tra il sacrificio del re e |l
sacrificio di un individuo socialmente deprecalalesuo posto puo essere risolta se
entrambi questi eventi vengono interpretati coméesaltazione della monarchia,
perché dalla sua eliminazione dipende la sopramzi@edell’istituto monarchico. In
quantoeopuokoc Edipo € di nuovo il salvatore della sua citta: sjaevolta, pero, la
salvezza di Tebe implica la sua condanna.

Nello stesso individuo, nel suo corpo, veneratattofa pezzi perché portatore
di un elemento divino, si realizza quell’ambiguitéita nel’'uomo stesso e nel suo
rapporto con il dio. Cio che é sacro puo divenbyerainio intoccabile. Il corpo del re e
questo: ha il potere di rappresentare una cittatetea, la prosperita, il rapporto
pacifico con gli déi. Quando il suo corpo si guastai rende impuro, deve essere
eliminato, fatto a pezzi, bruciato, per fa si citerni I'ordine e la salute degli uomini.

Il corpo del re rappresenta pertanto il destinardpopolo voluto dalla divinita.

7 vi, p. 110.
178 Cfr. Aristofane Ran.730-734.
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IV

IL DIO CHE ENTRA, L'ANIMA CHE ESCE

1. 1l corpo del pavrig

Presso le antiche culture, e quella greca in cid owstituisce eccezione, la
comunicazione tra gli uomini e la divinita avviead opera di particolari figure,
personaggi come gli indovini, le profetesse, ghezs nell'arte mantica, che fanno del
proprio corpo lo strumento, il veicolo privilegiath comunicazione e di interazione
con il dio. In particolare, la cultura e la tradize ellenica ci offrono numerosi esempi
del dio che agisce, nel rapporto con gli uomintedainando in alcuni di essi stati
particolari, di possessione e di estasi, duragigaii I'individuo non e piu padrone di
sé stesso, ma e guidato, diventa tramite dellawaldel dio

Platone ad esempio, needro, descrive questi fenomeni come formealiia®
che ci vengono dalla divinitad: «lI beni piu grandipcovengono mediante una mania
che ci viene data per concessione divinaSenza soffermarci sui vari tipi di
divinazione e di possessione, di cui si sono odtuyenerosi studiosi, primo fra tutti
Dodds, consideriamo come Platone spiega la connessiogiea e linguistica, tra il
terminepovteta che designa questo stato di possessione profetigayio, dal verbo
noivopot, «sono in preda della follia». L’associazione fiodia e poteri profetici
mostra chiaramente che entrambi indicano uno stitoalterazione mentale
momentaneo, durante il quale il corpo diventa teadr fenomeni straordinari

riconducibili a una forza esterna. In particoldaemania si manifesta come capacita di

! Si tratta della ‘divina follia’ di cui scrive Plame (244d): «La mania che proviene da un dio &
migliore dell’assennatezza che proviene dagli udmiRGAAIOV [...] LoV COPPOGVUVNG TNV EK
0e0D Thig Top’ AvBpwrVY yryvouévnc). Divina follia che & quella del poeta ispiratedtopre in sé
improvvise energie creative, quella del profeta spmge lo sguardo nell'invisibile, quel particelar
stato in cui un uomo percepisce di avere «un ditrdedi sé».

% Platone Pheadr.244 a:td. péNcTot@y Gryol®@v Mpiv yiyveton S povioe, Oelg uévtor Socet
Sidougvng.

* Dodds 1978.
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predire il futuro, come avviene a Delfi, dove lziRienuncia gli oracoli che il dio
Apollo le trasmette.

La pratica dell’'estasi profetica ha origini anticheffonda le sue radici in
Mesopotamia, dove compaiono numerose forme di dit@atoria: l'astrologia,
'epatoscopia, l'interpretazione dei sogni. Allasbadi queste pratiche vi e la
convinzione che il divino si manifesti agli uomimediante segni che devono essere
interpretati, messaggi affidati ad uomini specighie li trasmettono al resto della
comunita; cosi infatti Crisippo definisce la divan@ane, secondo la testimonianza di
Cicerone De div.ll, 130): vim cognoscentem et videntem et explicantem siyrzee a
dis hominibus portendantukUna facolta di conoscere, ravvisare e spiegaegni
che ci vengono mostrati dagli dei agli uomini». Unalteplicita e diversita di modi
che annunciano e attraverso cui si manifesta lsepma del dio nel’'uomo; forme di
un enigmatico messagdicche abbisognano spesso di essere sciolte pereesser
comprese. Oggetto della nostra attenzione é ragmigs in particolare dal furore
profetico, dalla capacita di predire il futuro, sedistintivi della presenza del dio, in
figure come le profetesse di Delfi, di Dodona odassandra la figlia di Ecuba e di
Priamo.

Nel momento in cui la Pizia € in preda alla follmescata dal dio, il suo corpo
si dispone ad accogliere la divinita. Il corpo diteeterritorio del dio, il luogo in cui
egli sceglie di manifestarsi e di consegnare agthini il suoAdyoc. La profetessa
diventagvOeog, «il dio entrava in lei e si avvaleva dei suoiargvocali come fossero
i suoi propri»; Cicerone, neDe divinaziongl 67), parlando della follia profetica di
Cassandra dicd®eus inclusus corpore humano iam, non Cassandrpyitor, «<Non e
pitl Cassandra che parla, ma il dio che & peneimato corpo umand» Questo stato

di ispirazionein cui il dio entra in possesso del corpo deli@vtic & chiamato

22 B 93 D-K:0 Gvaig, 00 10 HOVTEIOY £0TL TO &v Aed@aic, oUte Aéyet oUTe KpUmTel, GAAN
onuotvet («Il signore, il cui oracolo & a Delfi, non dice mésconde, ma indica»).

®> Dodds 1978, p. 88.

® Cfr. inoltre Minucio Felice 7, &leni et mixti Deo vates
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gvBvolooude, cioé I'esser pieni di dio Nel caso delle profetesse, della Pizia in
particolare, gli autori antichi tacciono sulla mb@acon cui la donna enunciava le
profezie e sui particolari della consultazione S&s4 interpreta questo silenzio come
una sorta di pudore che investe la Pizia dal momehé la possessione di cui essa e
preda assume i connotati di una vera e proprianengessuale con il dio Apollo. La
verginita della profetessa e una condizione esaknassa deve essere pura e lontana
da qualsiasi contaminazione esterna per poterse wali dio. L’enunciazione della
parola divina da parte dell’'oracolo assume allararatteri del parto, «la sacerdotessa,
seduta sul tripode, porta in sé la parola del dim& un embrione: essa € incinta
(enkymoi), fecondata dalla potenza diviia# delirio profetico sembra uponos®, un
travaglio, a cui la profetessa non pud sottrarssi ccome invece cerca di fare
Cassandra, la quale si oppone al dio e patiscevielanza di un possesso senza
consenso’. Come il parto, anche I'aprir bocca della Pizia penunciare la profezia
diventa un evento impuro, impudico su cui € meglere; «Momento felice, positivo,
creatore, la nascita di un nuovo essere € anclkeadione di una impurita, di una
sofferenza del corpo, senza pudore, che bisogneaset agli sguardi. Cosi le rare
informazioni sulla Pizia che parla giustificanocerto modo, la loro stessa rarita. Esse
ricordano cio che non deve essere visto: una denk@mon(incinta) nel suo tempio.

Una donna, la cui bocca si apre nello stesso maniemui si apre il suo sesso»

' Cfr. PlutarcoDef. orac.432 d: «Allora si verifica, attraverso una paréce disposizione del corpo
che si adatta a tale trasformazione, quello chemiaimiamo entusiasmos&{ctoton de Kkpdoet Kot
SlaBEcel T0D COUATOG, &V UETAROAT TIYVOUEVOV, OV EVOVGLAGUOV KOAODLEY).

® Sissa 1992, pp. 10-60.

° Ivi, p. 43.

19 Cfr. Eschilo,Agam.1215-16: «Di nuovo la terribile fatica della viaita arte profetica mi sconvolge,
agitandomi con preludi dolorosimf’ o pe Sewvog dpBopoveiag Tovog | oTpoPel TopdocwV
epotutolg <dvogoliorc>); Pseudo-Longind)el sublimeXIll, 2: «molti scrittori infatti sono ispirati
dallo spirito altrui, allo stesso modo in cui ladizione racconta che la Pizia, avvicinatasi aloule,
dove c’e un crepaccio del terreno che emana, atgsadice, un soffio divino, di li, ingravidatalde
potenza divinagyxipova thig Sonpoviov kobtoToueévny duvouemc), comincia subito a adr oracoli
secondo la sua ispirazione».

! Sissa 1992, p. 30.

2 1vi, p. 44.
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L’individuo che viene investito dallo spirito delod perde coscienza di sé, il
suo corpo diventa strumento della divinita che pgrer mezzo della sua bocca,
provocando dei fenomeni fisici del tutto particgléma cui il mutamento della voce. Di
cio ci rende testimonianza Plutarcq. (conv. 623 b-c), «L’entusiasmo cambia
soprattutto il corpo e la voce e li rende moltoedsr dalla costituzione normale»
(LoAoTO. & O &vBVoLOOUOG €EIGTNOL KOl TOPOTPENEL TO T GMUC KO TV
POVIV 10D cuviioug kol koBeotkdToc)™. Non solo la voce, ma tutto il corpo &
scosso dalla presenza divina che sconvolge 'aspattcomportamento della persona
posseduta. Ancora Plutarco ci offre un’immaginegasgiva del corpo della Pizia in

preda ai violenti movimenti provocati dalla presewntel dio in lei Pyth. orac.404 e-

f):

«ll dio si serve della Pizia per essere ascoltedme il sole si serve
della luna per essere visto; mostra infatti e sv@iepri pensieri, ma
li mostra mescolati attraverso un corpo mortalen@nima umana,
ch’é incapace di restare quieta e di offrirsi immeper opera propria
e tranquilla a chi si muove, ma sconvolge se stesse in preda ai
marosi e incatenata ai suoi movimenti e passiomme€infatti i vortici

non mantengono saldamente il controllo dei corpe ahsieme
scendono ruotando, ma dal loro movimento circolarposto dalla
necessita e dal cadere imposto dalla natura detavaentrambi i
movimenti una rotazione sconvolta e deviante, ciasthe e chiamato
entusiasmo sembra essere la combinazione di du@maoti, 'uno

dellanima a seconda di quello che ha subito, eenms I'altro

dell’anima mossa secondo natura».

Un altro esempio di invasamento divino lo proponenéta, nel Coro

dell’ Agamennonein cui descrive Cassandra che cade in preda astao ditrance

13 Vedi inoltre PlutarcoPyth. orac.397 a: «Finiremo per rimproverare alla Pizia cheslia voce &
meno armoniosa di quella della citarista Glauae ¢ o1 pepyouedo. Thy IMudiay, 6Tt TAodkng
00 PBEYYETON THiG KLOUPMEOD AMyLPADTEPOV).
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scandita da una serie di effetti terribili e scdgeoti sul suo corpo. La sacerdotessa
cerca invano di allontanare da lei il dio Apolloata visione terrificante le si presenta
dinnanzi. Alla fine del delirio profetico, il corpdi Cassandra e sfinito per la violenza
degli attacchi del dioXgam.vv. 710-724; 775-778):

CHORUS
Silet repente Phoebas et pallor genas
creberque totum possidet corpus tremor;
stetere uittae, mollis horrescit coma,
anhela corda murmure incluso fremunt,
incerta nutant lumina et uersi retro
torguentur oculi, rursus immoti rigent.
Nunc leuat in auras altior solito caput
graditurque celsa, nunc reluctantis parat
reserare fauces,uverba nunc clauso male

custodit ore maenas impatiens dei.

CASSANDRA
Quid me furoris incitam stimulis noui
quid mentis inopem, sacra Parnasi iuga,
rapitis? recede, Phoebe, iam non sum tua,
extingue flammas pectori infixas meo.

Cui nunc uagor uaesana? cui bacchor furens?
[...]
CHORUS

lam peruagatus ipse se fregit furor.
Caditque flexo qualis ante aras genu
ceruice taurus uulnus incertum gerens.

Releuemus artu$,

1 CORO Tace allimprowviso la sacerdotessa dio-@hpallidisce,
e un forte tremore le scuote tutto il corpo:
s'irrigidiscono le sacre bende, si rizzo la malfgoma,

il cuore palpitante freme di un chiuso tumulto.
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Il corpo di Cassandra si trasforma sotto la fadeé dio, la sua fisionomia e
sconvolta; I'agitarsi dei capelli spesso comparerssene di possessione divina come
nelle Baccantidi Euripide, dove numerose volte queste, in padarore dionisiaco,
gettano il capo all'indietro e scuotono i capetlidrid”. Anche nelllfigenia in Aulide
(vv. 757-761) Cassandra, posseduta dal dio «getad chiome bionde, adornata con
una corona di verdi foglie d’alloro, quando la frprofetica del dio spird% |
medesimi effetti si leggono nellRharsalia di Lucano, quando Appio, decide di
consultare I'oracolo di Delfi per conoscere |'editglla guerra tra Cesare e Pompeo. In
un primo momento la Pizia simula lo statotdince e in questa occasione Lucano
elenca quali sono i veri segni della possessionelaPsacerdotessa cade in un vero
stato di furore divino e il dio s'impadronisce d&elo corpo e lo sfigura (V, 116-120;
148-157; 165-174; 190-194).

Nam, siqua deus sub pectora uenit,
numinis aut poena est mors immatura recepti,

aut pretium: quippe stimulo fluctugque furoris

Lo sguardo incerto oscilla e gli occhi rovesciditiradietro
si torcono, poi di nuovo si fissano feraci.
Ora solleva il capo piu alto del solito, versoidlo
e incede superba, ora si prepara a spalancareda btuttante,
ora custodisce a fatica le parole nella bocca ahius
come Menade che male sopporta il dio da cui & avas
CASSANDRA Perché, o sacri gioghi del Parnasoecuitate con gli stimoli
di una sconosciuta follia, perché, fuori di me rapite,
a me stessa? Va' dietro, Febo, non sono piu tua,
estingui le famme accese nel mio petto.
Per chi ora vado errando impazzita? Per chi comealle deliro?
[...]
CORO Il suo delirio, dopo aver divagato, si &galko da solo.
Cade con il ginocchio piegato, come davanti adgiral
il toro che porta sul capo un’incerta ferita.
Solleviamole il corpo.
1> Cfr. Euripide,Bacch.150: «i molli riccioli si agitano nellaria»tfveepdv <te> TAdKOUOV €1
010€pa pimtwv); inoltre v. 241 e v. 930.
®vd. inoltre Aristofanelys.1312: «scuotendo i capellizolt 8¢ kdpon celovion).
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conpages humana labat, pulsusque deorum
concutiunt fragiles animas.
[..]
atque, deum simulans, sub pectore ficta quieto
uerba refert, nullo confusae murmure uocis
instinctam sacro mentem testata furore,
haud aeque laesura ducem, cui falsa canebat,
guam tripodas Phoebiquefidem. Non rupta trementi
uerba sono, nec uox antri conplere capacis
sufficiens spatium nulloque horrore comarum
excussae laurus immotaque limina templi
securumque nemus ueritam se credere Phoebo
prodiderant.
[...]

tandemque fusti
pectore Cirrhaeo non umquam plenior artus
Phoebados irrupit Paean mentemque priorem
expulit atque nomine toto sibi cedere iussit
pectore. Bacchatur demens aliena per antrum
colla ferens, uittasque dei Phoebeaque serta
erectis discussa comis per inania templi
ancipiti cervice rotat spargitque uaganti
ostanti tripodas, magnoque exaestuat igne,
iratum te, Phoebe, ferens.
[..]
Spumea tunc primum rabies uesana per ora
effluit et gemitus et anhelo clara meatu
murmura; tunc moestus uastis ululatus in antris

extremaeque sonant domita iam virgine, votes:

17

Infatti se il dio discende nel petto di alcuna
prezzo o pena di avere accolto il nume,

e la morte immatura: alle scosse e agli stimoli
del delirio, I'umana struttura vacilla e gli urfivéhi
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Sia la Pizia di Seneca che quella di Lucano haxomee modello di riferimento
la scena dell'interrogazione della Sibilla Cumarsapérte di Enea rappresentata da
Virgilio. Qui infatti si ritrovano tutti quegli el@enti che caratterizzano la
manifestazione della presenza del dio nelle presetel’agitazione che coglie il loro
corpo, la trasfigurazione dei lineamenti del visdurbamento che le invest&én.ViI,
46-51; 77-80; 98-101):

cui &fanti
ante fores subito non uoltus, non color unus,
non comptae mansere comae; sed pectus anhelum,
et rabie fera corda tument; maiorque uideri,
nec mortale sonans, adflata est numine quando

iam propiore dei.

squassano le fragili anime.
[...]
E simulando nel calmo petto la presenza del dio,
sussurra fittizie parole, con le quali attesta voce
troppo distinta che il suo animo e posseduto d#iasacro,
offendendo cosi non tanto Appio, predicendoglalis6,
quanto i tripodi e la fede in Apollo. Le parole natte
da un tremulo suono, la voce impotente a echeggiare
nel vasto spazio dell'antro, la corona d’alloro soossa
dal drizzarsi delle chiome, il limitare immobileldempio,
e il bosco tranquillo rivelano il timore di abbamdasi a Febo.
[...]

Padrone del cuorectir
Pean invase con maggiore potenza che mai
le membra della Febade, ne scaccio lo spirito emeer
e ordino alla sostanza umana di cedergli I'intestiqo
Ella delira forsennata, scuotendo per I'antro
la testa perduta e agita con le chiome irte
le bende e le corone di Febo per i vuoti spaztetapio:
ruota il capo oscillante, rovescia i tripodi ch@gpongono
al suo vagolare, e ribolle d’'un gran fuoco, portand
in sé il tuo furore, o Febo.
[...]
Finalmente la schiuma del delirio cola dalla bocca
dell'invasata ed escono dalla gola ansimante gemiti
e mormorii confusi; allora nei vasti antri risuonan
lugubri ululati e le ultime parole della verginendata.
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[...]

At, Phoebi non dum patiens, immanis in antro
bacchatur uates, magnum si pectore possit
excussisse deum; tanto magis ille fatigat

os rabidum fera corda domans, fingitque premendo.

[...]

Talibus ex adyto dictis Cymaea Sibylla
orrenda canit ambages antroque remugit,
oscuri uera inuoluens: ea frena furenti

concutit, et stimulos sub pectore uertit Apdflo.

Oltre a un cambiamento del tono di voce, in quessdi, si assiste a fenomeni di
glossolalia e le parole pronunciate dalla Piziaaapm confuse, simili a suoni
disarticolati che necessitano di un’interpretazioagionale da parte di un saggio,
come ci informa PlatoneT(m. 72 b). Plutarco, riportando un detto di Eraclito,
sottolinea questo aspetto dell’azione oracolara déikzia Pyth. orac.6, 397 a): «Ma
“la Sibilla con la bocca della follia” come dicedgtito “da suono a parole che non

hanno sorriso né abbellimento né profumo e giurggela sua voce al di l1a di mille

¥ E mentre parlava su I'entrata subito il volto

trascoloro, i capelli si sciolsero, il petto angant

e il cuore si gonfia di selvaggio furore; ella dite

pit grande alla vista né voce mortale € la sua,

ché sempre piu da vicino il Dio possente la domina.
[...]

Ma non tutta ancora colmata di Febo nell’antro
l'immane indovina si agita se possa mai scuotere

il Dio: ma quello di piu I'affatica sul viso

sconvolto domando la furia ribelle e la piega

al suo duro volere e la opprime nei fianchi.

[...]

Cosi la Cumana Sibilla parlava dal fondo
dell’antro; cosi annunziava il vero tremendo
d’oscure parole avvolgendolo, e I'antro ne risonava
tale e il morso che il Dio nella bocca le squassa,
tali gli stimoli che il Dio le infligge nei fianchi
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anni, per il nume che & in le™: Sulla scena tragica, & di nuovo Cassandra chp® do
essere stata in silenzio fino a quel momento, eeomp un grido straziante
incomprensibile, pronuncia parole senza senso,amsclil suo oscuro lamento
preannunciando la sciagura che sta per abbattdlzsicasa di Agamennone (Eschilo,
Agam.1072 e 1076): &2070t0i némot 86,  AoAlov’ AmoAlov». Il coro non sembra
capire i discorsi convulsi di Cassandra, il suaritek terribile e sconvolgente, un
autentico presagio di morte. L’'incomprensibilitalleleparole delle profetesse € la
garanzia della loro provenienza divina: il dio rmymunica con il linguaggio umano,

la sua volonta non puo essere espressa con i iatalia quotidianita.

La glossolalia € un fenomeno che compare anchérircontesti religiosi come
capacita straordinaria e soprannaturale che setmal@senza del divino in chi parla
in lingue strane e incomprensibili.

In ambiente cristiano, € considerato uno dei domid avuto per mezzo dello
Spirito Santo; il «parlare in lingue» rappresente umanifestazione della presenza
dello spirito nell'uomo e la sua incomprensibilgail segnale della potenza di Dio.
Paolo ne parla ampiamente, soprattutto neliana lettera ai Corinzi dove invita i
fedeli ad aspirare ai doni spirituali. Tra quesaol® nomina il dono della profezia e
quello di «parlare in lingue»; la prima si rifa altradizione ebraica dei profeti
dell’Antico Testamento, mentre la glossolalia pao fiferimento al mondo oracolare

greco con la figura della Pizia Corinzil4, 1-5):

«Aspirate alla carita. Desiderate intensamente rii dello Spirito,
soprattutto la profezia. Chi infatti parla condra delle lingued yop
MoA@Y YAwoor) non parla agli uomini ma a Dio poiché, mentreedic
per ispirazione cose misteriose, nessuno comprebideprofetizza,
invece, parla agli uomini per loro edificazionegazione e conforto.

Chi parla con il dono delle lingue edifica se sbesshi profetizza

9 Eraclito fr. 22 B 92 D-K: «ZiBvAio 8 pouvopéve otépatt” ka® Hpdxiertov “oyElocto
KOl AKOAAMTLOTO, KOl GUUPLOTO OOEYYOLEVT Y 1IAL@V ETOV EELKVELTON T GWVT] 10 TOV BEOV>.
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edifica I'assembleaVorrei vedervi tutti parlare con il dono delle
lingue, ma preferisco che abbiate il dono delldgmia. In realta colui
che profetizza € piu grande di colui che parlaitaiono delle lingue,

a meno che le interpreti, perché I'assemblea egaiedificazione».

Paolo sembra tentare di conciliare le due tradizexcreditando maggiormente
la profezia, perché meno oscura e destinata aieotedla glossolalia, invece, é
incomprensibile per chi ascolta e la preghieraafait uno stato di possessione non
implica 'uso dell'intelletto, che rimanékaprog, «privo di frutto», e quindi essa &
inefficace. Paolo non vuole demonizzare il «parlardingue», dal momento che
afferma che lui stesso pratica la glossoffli@ssa & un messaggio che proviene da
Dio, ma non a tutti € dato comprenderla. Paolmrall sostiene che «Le lingue,
dunque, sono segno non per i fedeli ma per gldiglieinvece la profezia non e per gli
increduli, ma per quelli che credorfd» la glossolalia, dunque, nella sua
manifestazione, & destinata a impressionare i nexheati, ma chi & gia immerso nella
fede in Dio ha bisogno di un messaggio profondo.

La presenza del divino nelluomo o il contatto @sso si esprime nello spazio
del corpo dunque come una forza dirompente e shirzania che scardina la normalita
e sconvolge le consuete funzioni. Il corpo emergane il territorio della
manifestazione della divinitd e, proprio come umtsario, diviene un punto di
riferimento per gli appartenenti al gruppo religioka Pizia e I'oracolo di Delfi per il
mondo greco, i profeti per la religione d’Israelpa per il cristianesimo.

La possessione estatica e profetica, infatti, @naanche delle Scritture Sacre;
ma €& grazie all'elaborazione filosofica di Filone Alessandria che acquista
un’importanza particolare. Commentando un passBatiesi(Gn 15, 12: «Mentre |l
sole stava per tramontare, un torpore cadde sumibeml ecco terrore e grande

oscurita lo assalirono»), Filone, nella sua op@&w@s rerum divinarum heres sit

201 Cor. 14, 18: «Grazie a Dio io parlo in lingue pil diiw (E0yop1oT@d T@® 0@, TOVIMV DUDY
UOAAOV YADGG LG AUAD).

211 Cor.14, 22:@o1e ol YABGG0L €1 GNUEIOY EIGLY 0V TOIG MOTEVOGLY GAAY TO1g GmIGTOLG, M
de mpoEnTeLe 0V TOIC AMIOTOLG GAAOL TOIG TLGTEVOGLY.
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definisce I'estasi profetica come «lo stato d’anidi@n uomo ispirato e posseduto da
Dio» EvOouoi®VToc Kot BeopopriTov T0 TABoc)*” e spiega in che modo ha luogo
l'ispirazione divina; il sole e simbolo dell'intelito e solo quando esso “tramonta”, si
ritira, allora cade sulluomo l'estasi divina edliadjventa «strumento sonoro di Dio,

suonato e sollecitato in modo invisibile da Dib»Nell'interpretazione filoniana,

dunque, «il “tramonto” del pensiero con la tenebin@ ne segue produce il sorgere
dell’estasi e della divina manidy Il corpo del profeta, la sua voce, diventano gli
strumenti di cui Dio si serve per parlare agli uoiné il territorio della rivelazione di

Dio: «In realta, il profeta, anche quando sembréaps, in verita tace, perché un Altro
si serve, per rivelare le cose che vuole, deglaorglella voce, della bocca e della
lingua del profeta, e con arte invisibile ed arncanipercuotendo queste, ne fa

strumenti musicali, melodiosi, ricchi di ogni arniesf>.

2. Teurgia neoplatonica

Stati di trance di origine divina sono contemplati anche nella trioa
neoplatonica di Giamblico. Egli ne descrive le mestazioni come inimmaginabili
alterazioni del corpo e inserisce feance medianica all'interno di un complesso
discorso sulla teurgia. Secondo Dodddue sono i tipi di procedimenti teurgici, il cui
scopo & la risalita al fuoco intelligibil& (tpog tov ontov ndp dvodoc)?”: il primo &
la teheoTikn, I'arte di consacrare le statue, il secondo & neggntato dal tentativo di
far entrare la divinita nel corpo di un uomo. L#fetenza rispetto agli altri rituali di

possessione consiste nel fatto che «si ritenevdactiinita penetrasse nel corpo del

?? Filone,Her. 258.

2 Filone,Her. 259.

?* Filone,Her. 265:1) §U61¢ 10D AoYtoH0D Kol TO TEPL ITOV GKGTOC EKGTAGLY KOl BE0QOPTTOV
uovioy eyevvnoe. Vd. inoltre Filone Quaestiones et salutiones in Genedim9: «Quando la mente
e posseduta dal divino e si riempie di Dio, norntedentro se stessa, perché riceve lo Spirito dieich
abitare entro di sé».

% Filone,Her. 266.

% Dodds 1978, pp. 335-369.

%" Giamblico,de myst179, 8.
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medium, non per uno spontaneo atto di grazia, rspondendo alla chiamata
dell'operatore ¥Ajtop) o addirittura subendo la sua costriziofiesParlando di
gvovortooudg e diBsogopia®, Giamblico propone diverse modalita con cui i segn
della possessione si manifestano nel corpo delunme@e mystlll 4; pp. 110, 4-111,
1):

«Eccone qui la dimostrazione piu completa: mo#issavvicina loro
del fuoco, non si bruciano, perché il fuoco nontdcca a causa
dell'ispirazione divina; molti, anche se si bru@amon reagiscono,
perché in quel momento essi non vivono la vita anE certuni,
conficcando spiedi, non ne risentono, né altrici@mdo scuri sul
dorso: altri, tagliando le braccia con pugnali, menhanno coscienza
alcuna. Le azioni loro non sono per niente affattoane, ché per
effetto della teoforia I'inaccessibile diventa assibile, ed essi si
gettano nel fuoco, camminano, attraverso il fudcayersano fiumi,
come la sacerdotessa di Castabala. Da cio rishlEocche essi in
stato di entusiasmo non hanno coscienza di sd steb® non vivono
né la vita umana né la vita animale, nel senso la velonta, ma
prendono in cambio un’altra vita piu divina, da quiale sono ispirati

e da cui sono completamento posseduti».

Secondo Giamblico, poi, non esiste un solo tipopdssessione, ma le
manifestazioni dell’intervento di dio sul’'uomo vamo a seconda della divinita, della
SVvouig del dio e se & 'anima sola che partecipa all'siagmo o anche il corpalé
myst.llI 5; pp. 111, 16-112, 8):

«Da cio deriva che molteplici sono anche le cariatiehe degli

ispirati: movimenti del corpo e di certe parti,ngaillita assoluta del

?8 Dodds 1978, p. 362.
2% gvBuorooudg implica che il dio entri nel corpo dehedium mentre laeogopio. prevede che
l'individuo sia portato da qualche parte dalla dita.
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corpo, linee armoniose, danze corali, voci armanichl contrario di

questo; inoltre, il corpo e visto o sollevarsi tuagarsi o portato in
alto nell'aria o si vedono accadere ad esso fenoowarirari a questi;
si nota, infine una grande uniformita di voce paltézza del tono o
per gli intervalli divisi dal silenzio, a volte iusni crescendo e

abbassandosi musicalmente, a volte in altro modo».

Il teurgo, talvolta, ha la capacita di vedereri@vuo che discende e penetra nel
medium scorto anche dahediumsotto forma di fuoco e da queste visioni deriva la
conoscenza della suprema potenza deldkonfystlll 6; pp. 113, 1-7):

«Invece, coloro che senza queste beatifiche visiatrioducono
oscuramente gli spiriti brancolano come nelle temed non sanno
niente di cio che fanno, tranne segni molto trasoilirche appaiono
sul corpo dell’enthusiastat@v 810: T0D GOUOTOS POLVOUEVMV
onuelmv Tod evBovoi@dvtog) e gli altri segni che si vedono
chiaramente: la totalita dell'ispirazione divina tjuale € nascosta

nell’oscurita, essi non la conoscono».

Queste riflessioni di Giamblico sulle varie spedigpossessione rappresentano
un’articolazione di un piu ampio discorso, natcambiente neoplatonico, che ha per
oggetto il rapporto tra uomo e dio, la possibifigx 'uomo di raggiungere il divino. In
ciO consistite la teurgia, i cui tratti teorici eafici si fanno piu definiti con Profirio e
Proclo. Quest'ultimo definisce la teurgia come «otere piu elevato di qualsiasi
umana sapienza, che comprende i benefici dellaaone, le forze purificatrici e, in
una parola, tutte le operazioni della possessiomad (Theol. Plat, p. 63).
Tradizionalmente si attribuisce a Giuliano il Temria composizione dei cosiddetti
Oracula Chaldaicascritti di natura magica in esametri contenemtiriule e rituali per
evocare le divinita, che rappresentano il testadémmentale della teurgia. Abbiamo
visto che lo scopo della teurgia € la risalita’dalma verso dio; in questa prospettiva

il valore del corpo viene meno e finisce col diaatmero strumento dell’anima.

146



P. Boyanc® classifica l&modavortiopndc come terza forma dell’azione
teurgica, oltre la telestica eti@ncemedianica; si ritorna qui a parlare di quei process
che rendono immortali che abbiamo incontrato nesceati mitici di Eracle,
Demofonte e Achille. C. Van Liefferingk indica nelle parole dell'imperatore
Giuliano la connessione tra mito e tecnica teurgit@afatti ho sentito dire da molti che
Dioniso fu un uomo, poiché nacque da Semele, paindato dio attraverso la teurgia e
la telestica, come il grande Eracle per la suaivigale, fu trasportato sull’Olimpo da
suo padre Zeu$% Il riferimento a Semele & importante perché rapenta un altro
caso in cui compare il nesso tra fuoco — in queaso il fulmine — e I'acquisizione
dellimmortalitad. Secondo la versione di Nonno dinBpolf®, Semele, colpita dal
fulmine di Zeus, sarebbe stata assunta sull’Olinioo essere stata purificata proprio

dalle fiamme della divina saett@ipnisiacheVIll, 413-14):

«e avendo bagnato il suo nuovo corpo nell'ardesrigd purificatrice

Semele ottiene anche la vita immortale sull’Olimpb»

Il corpo di Semele non é piu mortale, ma ella &atdodi un nuovo corpo, un
corpo divino. Il corpo, dunque, non viene negatauwndi cancellato, ma viene
trasformato dal fuoco in qualcosa di nuovo e diveBassando attraverso la folgore

divina di Zeus, Semele perde i suoi tratti moradicquista un nuovatatus

% Boyancé 1955, p. 190.
%1 van Liefferinge 2000, p. 115.
%2 Giuliano, Contro Eraclio 14, 219 a-b’I500 yop &ywye TOAAGY Nkovco Aeydovimv dvepmmov
HEV TOV ALOVVGOV, ENEINEp £k TEUEANC EYEVETO, BEOV OE S1iL BEOVPYIOG KO TEAEGTIKTC, DOTEP
tov deondtny ‘Hpoxdéo S tiic Boocihkiic apetiic, €1 tov "OALUTOV VRO TOU TOTPOG
oviy o Tod Atdg
% La versione di Nonno di Panopoli & posteriore a#lesione che vede Semele portata sul’Olimpo
dal figlio Dioniso, attestata in Diodoro Siculo R, 4; Plutarcode sera numinis vindicta5, 566a;
Apollodoro 11l 5, 3.
% kol koBap® AoVGoGOL VEOV SepuLoL 01BOTL TUPGH,

KoL Blov dgditov Eoyev "OAVUTLOV.
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Il nesso tra questo episodio mitico e la teurgiueque rappresentato dal fuoco.
La teurgia e la telestica, infatti, sono tecniche banno come proprio fine quello di
rendere immortale I'anima e tale processo prevagpunto, I'azione di purificazione
per mezzo del fuoco. Questo brucia il corpo e dd&anima dal vincolo materiale che
esso rappresenta (Giamblictg mystV 11-12, pp. 214, 19-216, 7):

«lmmuni da passioni sono gli esseri superiori,ecoaro distruggere la
materia per mezzo del fuoco [...] cid che e in nassimilato agli dei,
cosi come il fuoco assimila tutti gli esseri sol@resistenti ai corpi
splendenti e sottili, e ci eleva per mezzo deiiBece del fuoco
sacrificale al fuoco degli déi, allo stesso modetumil fuoco si eleva
verso il fuoco che l'attira a sé e solleva al dovie al celeste cio che
degrada verso la materia e fa resistenza. [...Jpotduche presso di noi
imita I'azione del fuoco divino distrugge tutto cibe di materiale e
nei sacrifici, purifica le offerte con il fuoco, leera dai vincoli della
materia, le rende adatte, con la purificazionead&lro natura, alla
comunione con gli déi: allo stesso modo libera dai vincoli del
divenire, assimilandoci agli déi, rendendoci prapemlla loro

amicizia, cambiando in immateriale la nostra natme&heriale».

Sempre a proposito del fuoco e della sua azion&figairice che rende
immortali, €& interessante leggere [linterpretaziockke Proclo offre del passo
dell’'lliade in cui Achille si trova vicino alla pira funebre Batroclo e compie delle
azioni che, secondo Proclo, possono essere intatpreome un rituale teurgico atto a

conferire 'immortalita all’amico morto (Proclén rem publican, p. 152, 8-18):

«Bisogna dire che tutte le azione di Achille attoaila pira, elevando
I'anima di Patroclo al principio vitale separatmitia il processo che
rende immortale I'animat{ic yuyfic arabavatiopov) che € usato

dai teurgi. E per questo che si dice che (Achsigndo davanti alla
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pira invoca i vent? [...] affinché, da una parte, il veicolo apparente
ottenga, grazie ai loro mutamenti visibili, il te@hento adeguato,
dall’altra, che il veicolo piu divino sia purificatn modo invisibile e
ritorni alla sua propria sede, attirato dai raggii’dria, della luna, del

sole, cosi verso il luogo dove dicono via sianalgib.

Van Liefferinge in particolare sottolinea la rétare tra lamoovotionoc
come rituale teurgico da una parte @mxOovotiondg come situazione particolare
che compare nel finale di diversi racconti mitiailthltra; in entrambi i casi un ruolo
centrale viene svolto dal fuoco come strumentoutifigazione; «L'immortalisation
théurgique re joint ainsi I'immortalisation mythigen ceci que, comme cette derniere
impliqgue une admission définitive dans la sociéé mnmortels, la premiére fait sortir
I'ame du processus d’'incarnation pour |'éternité»

Stando a quanto narrato da Proclo sappiamo inaé&iesistenza di un
particolare tipo di rito iniziatico caldaico secand quale il corpo dell'individuo
durante la fase centrale del processo di iniziazene sepolto, ad eccezione della
testa: «i teurgi invitano a seppellire il corponima il capo nella piu mistica delle
funzioni» (Theol. Plat.IV, 9). E ci0 a testimonianza che I'immortalitatpea essere
conseguita attraverso pratiche diverse che prewasdeVunione dell’anima con |l

principio originario attraverso una sorta di “safmento” del corpo.

3. Eta ellenistica

La riflessione sulla pratica teurgica prende foralBinterno del pensiero
neoplatonico di Porfirio, Giamblico e Proclo, pamsi che si radica in quel contesto
storico di grande fermento culturale, religioso d@ditgo che caratterizza 'area del
Mediterraneo centro-orientale nel IlI-IV sec. d.On neoplatonismo che, seppur

influenzato da dottrine e culture di origine dirssa coniugare sapientemente

1. XX, 193-211.
% van Liefferinge 2000, p. 118.
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elementi che, da una parte, risalgono al pensidaborico e, dall’altra, sono
espressione di forme di religiosita tipicamente eino Oriente proprie dell’epoca
ellenistica.

Ci soffermeremo brevemente su tale periodo ceratdmetterne in luce i
particolari momenti di mutamento politico-culturadedi comparsa di nuove istanze
religiose, segnali di un mondo interessato da diclaeninedite e che si sta aprendo a
flussi originali di idee e a scambi di pensieriamascenze. Segni che, se per un verso
marcano la fine dell'epoca antica, dall’altro anciano tempi nuovi fino a consegnare
alla posterita un enorme e prezioso bagaglio desap di tradizioni provenienti da
guell’antichita che sta lentamente, ma inesoralibmedeclinando. Movimenti e
tendenze prendono cosi avvio dalla tradizione @agser rinnovarsi e arricchirsi, in
un incontro sincretistico, grazie al contatto cawiltd prima sconosciute o temute;
affiorano nuovi culti, nati altrove, ma inglobati ina religione eterogenea e flessibile.

Il declino dell’egemonia politica ateniese e laofizione in senso cosmopolita
apportata da Alessandro sconvolgono l'assettoipolié sociale dell’intero mondo
greco. La religione perde il suo carattere civieogitta non esercita piu il controllo
sulla celebrazione dei riti che accentuano il lo@dto privato e universalistico. La
precarieta e l'insicurezza generati da una situezia cui la politica non e piu affare
dei cittadini e i valori tradizionali sono statiadzati da ideologie assolutistiche che
scardinano il piccolo mondo democratico deilais, inducono gli uomini a cercare
una possibile via di salvezza, un «altro mondo»destino felice. Gli dei sono ormai
percepiti come entita lontane e completamente tdi®ssate alle faccende umane.
Correnti di pensiero come I'Epicureismo fondano plpria riflessione religiosa
sullidea che le divinita non si preoccupino minmente delluomo e in tal senso
perde di efficacia il timore degli déi che avevastsouto il pensiero religioso
tradizionale. Altri, come gli stoici, pongono ilipcipio divino come unico e gli dei
della religione tradizionale diventano i nomi denémeni naturali e manifestazioni
dell'unica divinita, che gli stoici chiamano ancBeus e che poi identificheranno con

il logos, la ragione divina che, compenetrando di sé il mphoanima e lo dirige
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secondo il suo perfetto destino (di qui il conceatiohdyog orepuotikdg, «ogos
spermatico» o «seminale», cioé generatore della@)ea

Analogamente il potere politico € avvertito conmeawguestione estranea alla
vita del cittadino perché detenuto da un unicovidio, da un sovrano che si propone
come l'esecutore della volonta del dio. In questaagione di estrema crisi in cui
crollano i sostegni ideologici tradizionali, si cano altre risposte che possano
riempire i vuoti esistenziale che si sono cregibssano attribuire un nuovo e diverso
significato all’'esistenza umana.

| Misteri, in particolare quelli di Eleusi, rappssgano un momento di
distanziamento dalla religione tradizionale, benadéessa appartengano e svolgano
un ruolo importante nella costruzione dell'identigdigiosa greca del periodo classico.
Durante i riti misterici I'individuo e posto di frde a una diversa modalita cultuale che
anticipa, in qualche modo, le tendenze che si gpguanno successivamente. In queste
cerimonie, infatti, € 'uomo nella sua individuali& intrattenere un rapporto con il dio
che si concretizza in un’azione iniziatica, il @antenuto non deve essere rivelato, e
nella promessa del raggiungimento di una condiziomngliore. Il territorio in cui
trovano il loro spazio proprio i Misteri € dunquedpazio della morte, che attraverso
guesti riti viene inserita in una dimensione cudtar «Core e Dioniso danno forma al
margine, dove si colloca la morte, e alla dinandieba trasformazione, implicata dalle
loro incessanti oscillazioni tra il piano della rreoe quello dell’immortalita, margine e
trasformazione senza i quali ogni scambio & imdssi[...] Con pvotpia [...]
veniva designato un complesso cultuale in cuiaizeava un’interferenza provvisoria
tra mortalita e immortalita e cioé tra umano e mtvche conferiva senso alla morte
rendendola gestibile dalla cultura ma sul pianoladehetacultura®¥. In epoca
ellenistica i Misteri di Eleusi conoscono una foeadesione e si accentua il loro
carattere esoterico e soteriologico.

Tutte queste tendenze e pulsioni che attraversamaséormano la religiosita

tradizionale si incardinano su un diffuso sentiroeditangoscia che investe gli uomini

3" Scarpi 2003, p. 80.
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in quest’epoca. L'individuo, lasciato solo dalldipoa e dalla societa, sente il bisogno
di trovare un modo per indirizzare la propria sdtigéa verso un obiettivo piu alto
per costruire la propria coscienza al di fuori di mondo che non sente piu
appartenergli. Ecco che allora acquista sempreijewo l'interesse verso il destino
che si prospetta dopo la morte, I'aspirazione aawita felice libera dalle paure e dalle
angosce del mondo presente. L’'uomo riscopre qaaiigeveio con il divino che gli
consente, attraverso lintelletto, di unirsi al dgodiventare immortale. L'intelletto
diventa cosi il mezzo attraverso il quale procurrsalvezza riservata, pero, solo a
pochi eletti. Le religioni di epoca ellenistica,fatti, presentano molto spesso un
carattere elitario che sara superato soltanto’ewadnto del Cristianesimo. Si tratta di
intelletti illuminati da una rivelazione, grazielalquale, seguendo un percorso
ascetico, possono arrivare alla vera conosceyvzagic, del dio. In tale prospettiva
religiosa, il corpo diventa accessorio, mero ineatudella vera essenza dell’'uomo,
I'anima. Il corpo e il vincolo che lega 'uomo aNga materiale; 'unione mistica con
il dio € puramente intellettiva, e il ritorno delliima alla sua vera origine, una volta
liberatasi dalla materialita del corpo. Non esfgte dunque, una netta separazione tra
mondo degli dei e mondo degli uomini, ma si apre Ifpedividuo la possibilita di
raggiungere la dimensione divina grazie alla susemm spirituale. Abbiamo visto
come i teurgi praticavano delle operazioni per szaee in qualche modo il contatto
tra uomo e dio, ma prima della teurgia neoplatqrécao iAdyol ermetici che aprono
la strada a una nuova concezione di religiosita wrda di dare soluzione al
laceramento interiore che coinvolge 'uomo in qaestomento di messa in crisi dei

valori tradizionali di riferimento.

4. Ermetismo
L'ermetismo € una dottrina elitaria gia diffusa nelsecolo d.C., il cui
riferimento testuale e rappresentato @arpus Hermeticumncostituito da una serie di
trattati tramandati sotto il nome di Ermete Trisistmge redatti tra la fine del | secolo

e l'inizio del IV secolo. Il carattere escatologieo soteriologico della dottrina si
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percepisce dal contenuto di questi scritti, neliquane delineato il percorso di ricerca
al termine del quale la conoscenza di diodiolg 6€0V) rappresenta la salvezza per
'uomo; «L’intelletto si rivela lo strumento chenpeette all'uomo di liberarsi dalla sua
condizione mortale¥. Nello schema proposto dall'insegnamento ermetidotravede
la vicinanza al modello iniziatico dei Misteri, doVadepto intrattiene un rapporto non
mediato con la divinita. Il fine ultimo del’'uomdunque, é diventare di@dwOTjvor)

e raggiungere cosi 'immortalita.

E attraverso I'anima che I'uomo percepisce la sumanza a dio, perché da Iui
creata come entita perfetta e incorporea, impraj@mel corpo per aver agito contro
la sua volonta e per aver trasgredito agli ordiwini®®. Il corpo si configura, dunque,
come prigione, strumento di punizione contro ler@peccatrici. Esso rappresenta la
parte materiale del’'uomo, mentre attraverso I'amiegli partecipa del divino. | corpi
sono composti dai quattro elementi, in proporzidinersé®, e per questo subiscono
gli effetti della loro materialita: il divenire delcrescita e del suo contrario, le passioni
e i desideri che corrompono la sua anima spiritualéale concezione del corpo come
prigione dell’anima non si puo non riconoscervi ehéra influenza platonica, ripresa
forse dall'orfismd; il corpo & una veste da togliersi di dd¥sana tend&, «ordito
dell'ignoranza, sostegno della malvagita, vinco@lal corruzione, oscuro involucro,
morte vivente, cadavere sensibile, sepolcro clparti appresso, ladro che ti tieni in
casa, che odia attraverso le cose che ama e imfiteaserso le cose che odiaBH
VII 2). Nella visione ermetica, insomma, viene cato particolarmente il carattere

negativo del corpo, considerato vincolo materialee dmpedisce alluomo di

% p. Scarpilntroduzionea Scarpi 2019 p. LXXXIV.

% Cfr. estratto XXIII 17.

“OCH IX 7: «l corpi sono fatti di materiad & couoto dmo VANC), ma con delle distinzioni: alcuni
sono di terra, altra d’acqua, altri d’'aria, altnicara di fuoco. Tutti i corpi sono compositi, mauali
sono piu complessi, altri pit semplici».

“1 Cfr. PlatoneCrat. 400c e Olimpiodoro, commento a PlatoR&d. 1, 3, 3-14; vd. p. 38, nota 13.

2 CH VIl 2; metafora usata anche da Empedocle, va3¥rB 126: «Rivestendoli con I'inconsueto
mantello di carne»copx®v GALOYVHTL TEPIGTEALOVGH. YLTDVL).

3 CH XIll 12: oxfjvog, cfr. anche estratti Il A 1; Platone Tim. 44a per designare il corpo parlardi
i yuyfic [...] xOtog, «linvolucro dell'animax.
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ricongiungersi alla sua vera essenza. Tuttavian@aleve fare i conti con la sua parte
materiale, accogliere il proprio ruolo nel cosmoa®lo I'ordine gerarchico stabilito.
Solo cosi egli puo accettare la sua esistenza aatlm arrivando alla conoscenza di
esserne un’immagine in piccolo, di essere lurpoc kécpoc™; solo cosi pud
partecipare, grazie alloundOeio. che lega gli astri alla varie parti del corpo uman
dell’armonia cosmica.

Questa teoria del'uomo come microcosmo sfruttadeoscenze che derivano
dagli studi astrologici caldei e babilonesi, riedediti dalla dottrina ermetica: si crede
che vi siano delle corrispondenze tra le partiabepo e gli astri, «Vi sono tre tipi di
armonia [...]. La natura li equilibra in accordo cdiastro dominante nella
configurazione astrale, e I'anima, avendo assuntocorpo> in conformita al destino,
dona la vita a quest'opera della natura» (estdét®)*. L'astrologid® & il mezzo che
I'ermetico ha a disposizione per comprendere gsi@el suo posto nel cosmo. Tra il
corpo delluomo e gli astri esiste un rapporto sabetico che genera armonia tra

Mmicrocosmo e macrocosmo (estratto XX 7):

«La natura assimila I'armonia del corpo con la corabione degli
astri, unifica gli elementi disparati in relazioaéarmonia degli astri,
in modo che vi sia simpatia tra gli uni e gli altrifatti questo ¢ il fine
dellarmonia degli astri: generare simpatia in adoocon il destino

che & loro proprio¥.

4 Definizioni armend 4: «L'uomo & un piccolo mondo». I@H X 11 viene proposta la metafora
anatomica del cosmo, immagine forse avvicinabilgualla in PGM XXI 1-10 e quella presente
nell’Inno a Zeudli tradizione orfica.

“ Cfr. anche estratto XIX.

46 Claudio Tolomeo, figura centrale della scienzacssimica e matematica del Il secolo d.C., nel suo
manuale intitolatdTetrabiblosafferma che I'astrologia € la scienza che studlidllienza dei pianeti
sulla vita di tutti gli esseri viventi; la realtéoédinata e regolata da questo rapporto di diperadeon

il sistema astrale; v@.etrabiblosl 2, 1-8; 3, 19.

71 @¥61g TolVUV OUOLOT TV GPLOVICY TOD COUOTOC TH TBV GOTEPMY GUYKPAGEL KOl EVOL TO!
TOALULYT] TPOG TNV TAV GOTEPMV CPLOVIOY, DOTE EXELY TPOG GAANAO. cvUTOBeLo. TELOG YO
THC TV AOTEPMV GPUOVING TO YEVVEV GUUTOOELOY KOO’ ELLOPUEVIV OOTDV.

Cfr. inoltre estratto XXIII 5.
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Si riconosce in questi passi anche la teoria deliguenze astrali sul
comportamento umano, molto diffusa nella socidgngdtico-romana (da cui discende
la «dottrina delle emanazioﬁf‘)a Non solo sul comportamento e sulle inclinaziong
I pianeti incidono anche sulle caratteristichechig dell'uomo, come sostiene Claudio
Tolomeo (etrabibloslll 12, 1; 12, 12):

«[...] passiamo alllesame dei dati particolari, coommdo,
nell'ordine opportuno, dalla fisionomia e dai cégdatsomatici, perché
la natura plasma le caratteristiche fisiche primajwklle spirituali,
dato che il corpo, per il fatto di essere materiptita con sé fin dalla
nascita le fattezze esterne, mentre lo spirito raastontrassegni che
ha avuto sin dalla nascita in un secondo temporneaniera graduale,
e le circostanze esterne che si presentano anitcoewvanti nel tempo.
[...] In particolare i segni zodiacali a forma umamame pure le
costellazioni esterne allo zodiaco, rendono i caapinoniosi nei
movimenti e ben proporzionati; gli altri segni miochno le
proporzioni del corpo secondo le caratteristichéad®opria figura, e
in un certo senso rendono simili alle loro partrrispondenti, piu

grandi o piu piccole, piu forti o piu deboli, pitneeno armoniose».

L'uomo, dunque, nella sua duplicita di essere ssade e materiale, si pone
all'interno di un sistema cosmico che lo governangsua interezza; il corpo, benché
considerato negativamente, viene incluso in unersehorganizzato secondo l'ordine
divino. «Per mezzo dell’astrologia 'uomo dotatartelletto “conosce” quale € la sua
posizione nel cosmo e come sia governato da folaeesterne, che conferiscono un

senso alla sua esistenza anche quando deve amamekterl'influsso degli astri

8 Estratto XXIIl 3: «[...] alla vista della solennitiegli altri astri, in movimento nel cielo secondlo i
proprio turno, che danno ordine e crescita alle e mondo inferiore in ragione di movimenti e di
orbite temporali fissate in virtu di segrete emamiz.
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(amoppolotdv ooteépwv) produce affezioni Kodn), e che i segni zodiacali
perseguitano il corpo materiafé»

Un altro strumento di cui il seguace puo dispgoex realizzare il proprio
destino € la scienza alchemica. Questa «fu unaofi@, o una scienza occulta, che
tento di portare il macrocosmo (I'universo) in ##erelazione con il microcosmo
('essere umano). Si fondava sulla legge magicdadsimpatia®’. L’alchimia si
presenta da un lato come scienza pratica, fattstudii chimici e ricette contro la
morte, il cui scopo principale € la trasmutaziom#ladmateria; dall’altro si propone
come filosofia, religione mistica, caratterizzatalla ricerca della purificazione
dellanima. Secondo l'ermetismo anche la salvezefl'udmo dipende da una
trasformazione uetoforn}, vero e proprio «strumento di dio®povov Tiig ToD
00V BovAnocemg, CH IX 6), attraverso il quale la materia si dissolvsiginnova.
Grazie allauetooAn si compie la morte del corpo materiale e la riitastel’'uomo
nella sua essenza spirituale che ritorna alla famtginarid’. In modo analogo,
I'alchimia ricerca la salvezza delle anime attraeefa trasformazione dei corpi in
spiriti: secondo questa scienza i metalli sono amshpdi un substrato inerte, |l
«corpo», e di un principio vitale, I'<anima», chend la forma all’elemento materiale.
Manipolando questo principio vitale, che presernardi gradi di purita, essi credono
di poter trasmutare i metalli vili in oro. Cosi &ecgli uomini, formati di corpo e
anima, attraverso una trasformazione che divenfgeriemza spirituale, possono
arrivare alla fonte divina.

Ma come attivare questgetofoAn1? Come pud 'uomo liberarsi dei vincoli
corporei ed entrare in dio? La dottrina ermeticavpde una serie di «azioni divine»

che assicurerebbero la salvezza dell’anima; lagteurdunque, come ulteriore

49 P. Scarpilntroduzionea Scarpi 2013 p. LXXXVI.

* Luck 1999, p. 247.

®L CH | 24: «“[...] Ma dimmi ancora com’@ che I'anima sa#la sua fonte originaria.” A questa
domanda Poimandres rispose: “In primo luogo, quahdorpo materiale si dissolve, tu abbandoni
questo stesso corpo in balia dell'alterazione. dianf che tu avevi scompare, e tu abbandoni al
demone la tua abituale natura, priva ormai deltaenergia. | sensi del corpo fanno ritorno alle lor
sorgenti, ne divengono elementi e poi risorgondentdrze cosmiche; I'animo irascibile e quello
concupiscibile a loro colta ritornano alla naturaZionale™.
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strumento di purificazione spirituale. Giamblicaa grhominato in precedenza come
grande esperto della teurgia neoplatonica, rensténtenianza della connessione tra
ermetismo e pratica teurgica, sottolineando il fameriologico di quest’'ultimadé
myst.VIIl 6, pp. 268, 15-269, 12):

«Tu ora dici che la maggior parte degli Egiziandipendere il nostro
io dal movimento degli astri. Come stiano le coseadspiegartelo con
maggiore ampiezza, facendo ricorso alle conceziemmetiche.

Secondo questi scritti 'uomo ha due anime. L'urszehde dal Primo
Intelligibile e partecipa pure della potenza demdego. L'altra, in

noi introdotta a partire dalla rivoluzione dei cogelesti, € quella in
cui si insinua I'anima che ha la facolta di veddre. Stando cosi le
cose, I'anima che dai mondi celesti discende insegjue le orbite di
guei mondi, mentre quella che € discesa dall'iigfiile € che € in noi
nelle forme proprie dell'intelligibile, sovrastadiclo delle nascite ed &
in conformita con lei che avviene la liberazionel dstino e

'ascensione agli déi intelligibili: la teurgia, ella che porta
all'ingenerato, questa si realizza compiutament®s#@o una vita di

questo genere».

In un altro passo, Giamblico afferma che gli Emizi«esortano a salire per
mezzo della teurgia ieratica sino ai luoghi pitvatee universali, posti al di sopra del
destino, fino a raggiungere dio e demiurgo, senpayparsi mezzi materiali e senza
servirsi di nient'altro se non prestando attenzi@neogliere il momento astrale
giusto»? e mette in rilievo il fine ultimo della teurgiaealizzabile anche grazie la
scienza astrologica. Non si hanno notizie sullanaatli queste operazioni rituali, quali
formule venivano pronunciate o quali azioni erammmpiute. Oltre alla teurgia

telestica, che prevede I'animazione delle statiudogo culto in quanto immagini del

2 De mystVIIl 4, p. 267, 6-12.
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mondo intelligibile®, il Corpus Hermeticunparla anche di «legatura dei sensi»,
indicando con questa espressione, probabilmengepratica che «permette di liberare
I'anima dai vincoli fisici del corpo e accedere’eslasi e alla visione di di6% Il
corpo, quindi, non viene negato, ma deve essemnimerto senso addomesticato,
posto sotto controllo, affinché sia possibile ahuwo intraprendere I'itinerario che lo
condurra a divy. Forse si tratta della stessa pratica descrittRrdalo (vd.suprg), in
cui il corpo viene seppellito e la testa, I'intélte invece rimane scoperta. Solo cosi si
puo realizzare la rinascita, EoAlyyevesio in dio, prowvisti di un nuovas®duo,
indissolubile perché immateriale e immortild."abito che ora lintelletto indossa &
una veste di fuocé.

Il corpo materiale, dunque, viene prima taciutosumi impulsi sensoriali e poi
abbandonato per assumerne uno nuovo, di naturesdiieuomo ermetico, durante la

sua vita terrena, riesce a vivere con il suo campaccordo con il cosmo perché sa

3 CH XVII; vd. ancheAsclepius24: «[...] Statue dotate di un’anima, ricolme d'iféétio e di spirito
vitale (Statuas animatas sensu et spiritu plgnake compiono atti cosi grandi e prodigiosi;stathe
prevedono gli avvenimenti futuri e li predicanaraerso sorti, profeti, sogni e molti altri mezze
procurano le malattie agli uomini e le curano entiaa ciascuno, secondo il merito, I'afflizione o la
gioia» e 37: «[...] Poiché dunque i nostri antenedine in grave errore riguardo la vera dottrina isugl
dei, non credendo in essi e non dedicandosi ab eudtlla religione divina, scoprirono l'arte didagli

dei. Scoperta che I'ebbero, vi unirono una virtunfoome tratta dalla natura materiale, e
mescolandovela, poiché non avevano il potere direrée anime, invocarono quelle dei demoni o
degli angeli e le immisero nei simulacri mediarggronie sante e divine, cosicché per mezzo di esse
gli idoli avessero il potere di operare sia il behe il male».

> p. ScarpilntroduzioneScarpi 2018 p. LXXXIX.

> Cfr. CH | 1: «Un giorno il mio pensiero si era tutto conzato sugli esseri e tutto il mio intelletto
era levato in alto, mentre i miei sensi erano pitliti, come accade a chi piomba in un pesante®onn
dopo un eccesso di cibo o di fatica»; X 5: «Coloine sono in grado di attingere in maggior quantita
da questa visione, spesso si addormentano, usdahaorpo per raggiungere la bellissima visione»;
Xl 7: «[...] Attiralo a te e verra; desideralo ecadra; rendi inerti i sensi del tuo corpo e allcraara

la rinascita della natura divina; purificati destighi irrazionali della materia».

°% CH XIIl 14: «*Dimmi, padre, questo corpo compostopditenze un giorno si dissolvera?” “Taci,
non dire cose impossibili. Commetteresti un pecoatd’occhi del tuo intelletto ne verrebbe
empiamente oltraggiato. Il corpo sensibile dellaurse lontano dalla generazione sostanziale, perch
I'uno é dissolubile e I'altro indissolubile, 'ureomortale, I'altro immortale».

" CH X 18: «Quando dunque l'intelletto si & allontanetd corpo terreno, si & subito rivestito della
tunica che gli € propria, quella di fuoco, che poteva tenere indosso nel prendere dimora nel corpo
terrenox».
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esserne parte in un tutto armonico, in attesa datlascita in dio e della vita

immortale.

5. L'uomo come «microcosmo»

L'idea che 'uomo risenta delle influenze astralicke sia partecipe di una
struttura cosmica, ordinata e caratterizzata da ret@ di correlazioni tra mondo
celeste e mondo sublunare, risale alla scienzalagita egiziana e caldea. Per
indicare questa relazione tra le forze universallieccadimenti della Terra si usa il
termine cvunadele’™; le energie che provengono dal dio, attraversamdndo
intelligibile e poi attraverso quello sensibile jsgpno su tutti i corpi, stabilendo delle
corrispondenze simpatetiche che mantengono la aoesiel cosnt. Un altro
termine inerente allambito dell’astrologia greca @toppoic, letteralmente
«emanazione», ma anche «influsso» che gli astdymano sugli esseri e sugli eventi,
un influsso che pud essere positivo, e quindi faeer I'individuo o l'evento, o
negativo, in tal caso si oppone a cio che gli éoposto: «il s'agit d’'une sorte de
correspondance universelle qui relie des plandtdssastres déterminés aux régions
de la terre, aux animaux, aux plantes et aux [@esteaussi, en ce qui concerne les
individus, & des parties spécifiques de leur cdfpQuesto potere-corrispondenza
degli astri (stelle, costellazioni o pianeti) sulleverse parti del corpo umano, viene
indicato anche dalla parola «melote§faxc’est-a-dire, en quelque sorte, de “placer”
(tithémi un astre sur un “membremglod du corps et d’établir entre cet astre et ce
membre une série de rapports, essentiellement ésoatique™»°®. Parola che

assume inoltre due diverse accezioni: vi € una t@sl zodiacale e una melotesia

%8 Cfr. CH XVI; Asclepius3 e 19.

> Fowden 1986, pp. 75-78.

® Lancellotti 2001, p. 440.

®1 Sul concetto di «melotesia», Bouché-Leclercq 1889:319-325 e Festugiére 1850p. 123-131.

%2 «Anotedeouotikry [téxvn], science de I'accomplissemenfimptedéiv) ou réalisation des
pronostics astrologiques», da Bouché-Leclercq 189928.

% Ricoux 2002, p. 202.
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planetaria. La prima mette in relazione le costédiai dello zodiaco alle membra del
corpo umano; la seconda, invece, collega i diyaesieti con le varie parti del corpo,
secondo il modello tracciato da Claudio Tolomdetfabiblos Il 12, 3-14). La
diffusione di queste idee nel II-lll secolo d.C. téstimoniata dalApocrifo di
Giovannj scritto gnostico nel quale viene descritta laaziene del’'uom®' da parte
dei sette pianeti e ciascuna parte del corpo érdirata a un demofie

Un'ulteriore articolazione dello schema astrologicé rappresentata
dall'introduzione dei trentasei dec8ila cui dottrina & attribuita da Firmico Materno
agli Egizianf’ e che prevede che a ciascuno dei decani sia sobtrdun certo
numero di esseri divini ai quali «<sono dovute tueecalamita improvvise, dolori,
malattie, brividi, febbri, insomma tutti gli eventhe si producono senza che si

aspettino e che si prevedano: & a loro che sbaisge la nascita dei mostit» Per

® Cfr. Van den Broeck 1981.

® Apocrifo di Giovanni(NH 11, 1; IV, 1) «E (Yaltaba6th) disse ai demoni a swbordinati: “Su,
creiamo un uomo a immagine di Dio e a nostra saamgh affinché la sua immagine diventi per noi
luce”.

E essi li crearono a partire della loro rispettp@enza in funzione delle caratteristiche che & lo
erano state date. E ciascuno dei demoni pose ifiia caratteristica (concepita) secondo la figura
dellimmagine che a loro era apparsa, secondo fla (figura) psichica. Il (Yaltababth) creo una
ipostasi a somiglianza del primo Uomo perfetto.ll € i suoi demoni) dissero: “Chiamiamolo
Adamo, affinché il suo nome divenga per noi un@ppa luminosa”.

E le potenze cominciarono a crearlo. La prima, Bpateo un’anima d’'osso. La seconda, Pronoia,
cred un’anima del nervo. La terza, Divinita, craBamima della carne. La quarta, Dominio, cred
un’anima del midollo. La quinta, Regno, cred unfaaidel sangue. La sesta, Gelosia, cred un’anima
della pelle. La settima, Intelligenza, creo un’aaidei capelli.

Allora la folla degli angeli gli si fece presso.Hssi ricevettero dai demoni i sette sopporti deifiza

per assemblare le membra e il tronco cosi per guanelanche ogni parte del corpo».

% Firmico MaternoMatheseos libril 1: «Ogni segno & diviso in tre parti, ciasculigueste contiene
un decano, affinché ci siano per ogni segno tramedei quali ciascuno occupa dieci dei trentaligra
e eserciti il suo dominio e la sua potenza su djeadi. Essi dispongono di una potenza infinita end
arbitrio illimitato e hanno il potere di definiredestino per I'autorita della loro potenzax.

«Dal momento che il sole impiega circa trenta diquer attraversare un segno dello Zodiaco e in
questo lasso di tempo nascono un’infinita di peesoon caratteri e destini differenti, ogni segno é
suddiviso in tre decani 0 segmenti di 10° ciascaoo,ispondenti approssimativamente ai dieci giorni
che il sole sembra trascorrere in quello spazicesfudecani modificano il carattere generale del
segnox», da Luck 1999, pag. 154.

" Firmico MaternoMatheseos librVIll 4, 14.

%% vi, Il 4, 4-6.
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quel che riguarda l'origine di questa dottrina, ggrittori latini che se ne occupano,
non concordano sulla sua origine; Manilio non nelgpamentre Sesto Empirico
afferma che la scoperta della melotesia & da aiteitad «alcuni Calde?s altri, infine
sostengono che sia di origine egiziana (Schol..Avat44). Tra le due tipologie, € la
melotesia zodiacale quella prevalente, dal momelméoviene fissata ancora prima che
sia elaborata quella planetaria e presenta inaliremaggior numero di divisioni,
soprattutto se si considerano anche le suddivisienidecani. Manilio fornisce la
semplice regola su cui si base I'intero impianttbedeelotesia zodiacal@&tronomica

1, 453-465):

«Prendi atto della distribuzione tra i segni debeti del’'uomo
e della dipendenza delle singole membra da qupstefiehe figure
asfrali,

che su di esse, nell'ambito del corpo intero, sgeriflussi

attivano. L'Ariete, capofila di tutta la schiera Avuto in sorte

la testa, e come sua pertinenza la bellezza del col

il Toro, e ai Gemelli si ascrivono con dotazionei p@braccia

attaccate alle spalle, e il petto e stato collocato

sotto il Cancro, il dominio del torace e delle suepe del Leone,

in sorte personale della Vergine vengono i fianchi,

la Bilancia governa le natiche, e lo Scorpioneosnpiace
[dell'inguine,

al Centauro spettano i femori, il Capricorno sigrgmia

su entrambe le ginocchia, dell’Acquario che mesit@atere

delle gambe e i Pesci pretendono per sé I'autsuit®iedi»’.

Una testimonianza sulla melotesia che preveddefwento dei decani ci
proviene da Celso (Origen€, CelsumVIll 58), il quale ne attribuisce I'origine agli

Egiziani, secondo i quali:

% Sesto EmpiricoContro gli astrologiV 21: tiveg XoAdodwmv.
" Cfr. anche IV 701-9.
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«trentasei demoni, o non meglio identificati Deill'dea (altri

sostengono che sono ancor piu numerosi), si squastiti il corpo
umano suddiviso in altrettante sezioni e ciascunessi ha l'incarico
di governarne una. Gli Egiziani conoscono i nomgdesti demoni,
che nella lingua locale son chiamati Chnumen, Chmaen, Cnat,
Sicat, Biu, Eru, Erebiu, Ramanor, Reianoor e qualtti sono i nomi
nella loro lingua, e li invocano per sanare le zAtiei delle varie parti

del corpo».

In questa prospettiva, la melotesia appare comepila significativa
rappresentazione dell’'uomo-microcosmo in ragiornadesimpatia» universale tra gli
astri e le parti del corpo umanox(uéAn). Una «simpatia» che pud tradursi, come
abbiamo detto, non solo in influsso positivo, machen in influsso negativo,
provocando cosi degli effetti nocivi sul corpo st®§ In questo senso compare,
stando anche dalle parole di Celso, la consegusme®ne diiatromathematika o
medicina astrologica, vale a dire l'applicazionatima dell'idea della «simpatia»
universale: attraverso lo studio delle affinitagtiaorgani del corpo e le costellazioni o
i pianeti, si elaborano le cure appropriate perigeida malattid’ ovvero quegli effetti
nocivi sul corpo prodotti da relazioni simpatetictegative.

Secondo diversi autori liniziatore di questa seersarebbe proprio Ermete

Trismegisto, il quale «per primo misurd l'ordinanerdel cielo, le posizioni delle

"> Claudio Tolomeojetr. lll 13, 4-5: «| segni zodiacali che indicano lartpaafflitta dell’orizzonte
indicano la parte del corpo che verra colpita, pdete indicata € in grado di mostrare se si tditta
malattia o di affezione cronica o anche di entranilaenatura dei pianeti regola i tipi e le causglide
effetti. Tra le parti del corpo piu importanti, 8ato presiede I'orecchio destro, la milza, la vescla
flemma, le ossa; Giove gli organi del tatto, i pohm le arterie e lo sperma; Marte I'orecchio diais

i reni, le vene, i genitali; il Sole gli organi tkelvista, il cervello, il cuore, i nervi, e tutta parte
destra; Venere gli organi dell'olfatto, il fegatdaecarne; Mercurio il linguaggio, i riflessi, lemgua, la
bile, il sedere; la Luna gli organi del gusto, lalag lo stomaco, il ventre, l'utero e tutta la part
sinistrax.

"2 Cfr. Claudio TolomeoTetr. | 3, 18: «Consapevoli di cid, a quanto pare, forgh Egiziani: piu di
ogni altro essi svilupparono le possibilita delifafogia e collegarono strettamente alla medicina i
pronostico astrologico. Non avrebbero di certo ardli influire sulle condizioni generali e pari@o
dellambiente, future o presenti, con amuleti, si@ani e rimedi di vario genero se fossero stati
convinti del'immutabilita e dell'inalterabilita déuturox».
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stelle e le stagioni$. Lo testimoniano anche alcuni scritti ermetici,particolare un
trattato intitolato appunteadlatromathematika» di Ermete Trismegisto ad Ammone
I'Egiziano’™, opera che si ricollega alla melotesia planetaria cui 'uomo & definito
mondo kdocpog) in virtl del duplice significato del termine; eg! «ordine» perché
segue il modello superiore del mondo e percio egimmagine in piccolo di quel

«cosmo» (I 1):

«L'uomo, o Ammone, i sapienti lo chiamano mondagché egli &

simile e concorde alla natura del mondo.

Lo scritto continua sostenendo che al momentocadadiscita 'uomo subisce

I'influsso degli astri che in quel momento occupama precisa posizione (I 6):

«Se, dunque, al momento del concepimento o debaitaa uno di
questi astri si trova in una cattiva condiziongyrsiduce un danno alla

parte del corpo corrispondente a quell’astro».

Un altro trattato ermetico importante peridédromathematikae il Libro sacro
dei decan®, in cui si descrive come guarire i disordini cosinier mezzo di filatteri
che creano una sorta di comunicazione tra il c@plocosmo. A ciascuno dei segni
zodiacali e assegnata una parte del corpo, trengagsa pietra e una pianta (1); segue
poi I'indicazione della preparazione degli amut#te avranno lo scopo di far entrare

I'individuo in «simpatia» con il decano corrispontie alla parte malata (4). Il tutto

’® Eratostene 43; cfr. inoltre Manilio 1, 30: «Di e prodigioso sapere tu sei, o Cillenio, l'ispirat
principio»; Firmico Materno 1ll 1, 1; «Ecco dungleecreazione del mondo, cosi come essi I'hanno
voluta, seguendo Esculapio e Annubi, ai quali [eppa divina di Mercurio ha confidato i segreti di
gquesta scienza».
™ |deler 1841, pp. 387- 396.
> Tov QvOpmmov, ® ~AUL®V, KOGLOV QALY 01 GOPOL, ETELdN

G POUO10VTON Tf] TOV KOGLOV QUOEL
"® Ruelle 1908, 247-277.
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dovra essere compiuto nella completa astensioneiloelritenuto «antipatico» per il
decano:

«[...] et, par suite, si tu veux éviter de souffrer gu’il faut souffrir de
ces (affectations), grave les forme set les reptasens des décans
eux-mémes sur les pierres et apres avoir placéessud la plante
(convenable) et encore une fois la forme et awaiir in phylactere,
porte (sur toi), grand et bienheureux secours pmucorps».

La nozione del corpo umano come microcosmo, dungjuenda sull'idea che
tutte le parti del corpo siano soggette all'inflaardi un pianeta, di una stella o di una
costellazione in un rapporto simpatetico che camcail'armonia del cosmo. Per
proteggersi dall’eventuale azione negativa di waneia o di un segno zodiacale e per
assicurarsi la guarigione, 'uomo deve rivolgedSastro o al decano corrispondente,
anche per mezzo di amuleti e pietre magiche comfiet a tale scopo terapeufical
corpo dell’'uomo vive in simbiosi con l'universo, fparte di un tutto armonico con cui
'uomo deve concordare se vuole vivere il meglisgbile la sua vita terrena. Il corpo,
dunque, rappresenta lo strumento con il quale lm@ive in armonia con il cosmo e Si

prepara cosi a quel grande itinerario verso diostlkempira dopo la morte.

" Si parla a questo proposito di “gemme gnosticligfjnizione in cui gli gnostici sono, secondo
l'interpretazione degli eresiologi, tutti queglieici che praticavano attivita segrete nell’'amlutdla
sfera delle arti magiche. La produzione di quest®me si attesta soprattutto tra il Il e il IV secel
presenta delle riproduzioni assai varie: ricorroooni divini (quali lao, Sabaoth, Adonai, Abrasax),
palindromi,nomina barbaraformule magiche, raffigurazioni di divinita, detasegni zodiacali. Tra

le immagini piu frequenti vi & quella dailiroboros il serpente che si morde la coda, simbolo che
nell’Antico Egitto rappresentava il confine traniondo ordinato e ithaos «Nelle gemme sembra
prevalere un’interpretazione delliroborosin senso cosmologico, inteso sia come rappresentz
della vis coeli o anima mundi sia come estremo limite tra cosmo ed extracosma»M. G.
Lancellotti, «ll serpenteuroborosnelle gemme magiche», in Mastrocinque 2002, p. 78.
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6. Neoplatonismo

Un altro prodotto tipico del sincretismo culturadell’epoca tardo antica e
rappresentato dalla riflessione filosofica di Riotill Neoplatonismo si presenta come
una vasta sintesi — alla cui base vi e il pengpaitonico — delle tendenze tipiche della
filosofia greca e alessandrina e di elementi piiagaaristotelici, ermetici, stoici. In
particolare, il problema del rapporto anima-corposwdluppa in connessione alla
realizzazione dell'unita con dio a cui lI'anima aapill filosofo si pone come
continuatore della dottrina platonica, per cui drgo rappresenta un ostacolo alla
salvezza dell’anima, al suo ricongiungimento camb (Enn.VI 9, 8). Bisogna allora
sollevarsi dal corpo, svegliarsi da quel sonno ehla vita sensibile, risorgere dal
corpo, non con il corpo, contrariamente a quantclpma il Cristianesimagnn. 11l 6,

6, 65-77):

«In questo ragionamento consiste la nostra repdicaoloro che
ripongono l'essere nei corpi, usando come critdriwerita la prova
degli urti e dei fenomeni attestati dai sensi. Gastagiscono come
quei sognatori i quali sono convinti che siano agigetti delle loro
visioni ad agire, mentre queste non sono che sagiresto, anche la
facolta della sensazione € propria di un’anima dbene, perché la
parte dell’anima che si trova nel corpo € comurap@ormentata. Un
autentico risveglio non potrebbe essere che una nsurrezione dal
corpo, € non con il corpon(& GAndvn £yp1yopoic GAndivn

OMOGMOUOTOG, 0V UETO, COUNTOC, GvaoTaols), perché in tal caso
sarebbe come passare da un sogno a un altro, dmas giaciglio
all'altro. In generale, non c’é vera risurrezioree reon nel lasciare i
corpi, che appartengono a una natura opposta d&aqiel’anima e

qguindi sono sostanzialmente contrari a essa».

Contro la risurrezione del corpo si scaglia anCkéso, per il quale credere che

il corpo putrefatto e corrotto possa rigeneransianare alla sua natura dopo la morte
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e un’empieta che non puo trovare alcuna spiegaztmesibile Contro i cristianiV,
14):

«Altra loro stolta credenza € che, quando Dio, gftsse un cuoco,
avra acceso il fuoco, tutto il resto dell'umanapstisara abbrustolita, e
loro soli resteranno, e non solo i vivi, ma anaisgrti con quelle loro
stesse carni dalla terra, quelli che nei tempi andaando che fu,
morirono. Solo i vermi potrebbero nutrire tale spera! Infatti quale
anima umana potrebbe desiderare ancora un corpefaita? Del
resto questa dottrina non & accolta nemmeno daiadtwoi né da
certi Cristiani: la grande empieta ad essa connessasolo infatti e
ripugnante, ma & anche impossibile a dimostrarsin B in effetti
possibile che un corpo completamente corrotto mit@lla natura
originaria e proprio a quella primitiva costituzeomalla quale si e
disciolto. Non potendo dare alcuna risposta, essrrmono all’assurdo
sotterfugio che, cioe, a Dio tutto & possibile. [Egli potrebbe si
fornire all’anima una vita eterna, ma “i cadavetfite Eraclito “son da

gettar via pitl che lo sterco™s.

Che per gli intellettuali greci fosse impensalules il corpo tornasse alla sua
forma originaria dopo la morte é evidente anchéadalazione che gli stessi hanno di
fronte alla predicazione di Paolo, il quale diffend messaggio di Cristo di una
possibile salvezza anche corporea dopo la méte 17, 32): «Quando sentirono
parlare di risurrezione di morti, alcuni lo deridevo, altri dissero: “Ti sentiremo su
guesto un’altra volta™».

Ritornando a Plotino, questi, come si € vistmpone al modello cristiano di
risurrezione del corpo, perché per il filosofo @utio che riguarda il corpo € materiale

e quindi superfluo e fonte di male, mentre € I'amila vera essenza delluomo e cio

8 vd. anche VIl 32-36 e VIII 49: «E ancora: con wmportamento quanto mai contradditorio, avete
un grande desiderio del corpo e sperate che esmgera cosi com’e, ritenendo con cio che il corpo
costituisca per noi la cosa migliore e piu preziasan contrasto con tale sentimento lo gettate ai
supplizi come cosa sgradevole».
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che gli permette di salvarsi raggiungendo I'Unottdwia, dato che 'uomo e costretto

a vivere in quella condizione in cui corpo e ansnaovano uniti, Plotino propone una

visione del corpo non totalmente negativa che appaa soluzione temporanea alla
situazione in cui 'uomo si trova nel mondo seristhil corpo non € cattivo di per sé,

ma lo diventa se 'uomo vi pone troppa attenziona distoglie dalla vera essenza
dell’'essereEnn.V 1, 12, 12-21):

«Dunque, se ci dovra essere percezione degli oghetisi presentano
nella maniera suddetta, anche la nostra facolt&efiera dovra
volgersi all'interno di noi e fare attenzione a Wpehe vi succede.
Invero, se uno si aspettasse di udire la voce lptei dovrebbe
prescindere da tutte le altre e acuire il suo seesocogliere, non
appena si presenti, quel suono che all’'orecchuatas| migliore di
tutti. Allo stesso modo quaggiu bisogna metteregade ogni suono
sensibile — tranne naturalmente quelli necessae mantenere la
facolta della conoscenza dell’anima integra e @entidire le voci di
lassu».

«Non e quindi per odio o disgusto del corpo cherelovo distaccarci dalla
realta sensibili. Esse non sono cattive di per_aépreoccupazione che suscitano in
noi, pero, ci impedisce di prestare attenzione\atispirituale, di cui inconsciamente
viviamo»'®. Plotino utilizza un'immagine molto efficace pemppresentare la
condizione delluomo, il quale vive in attesa detlaongiunzione con dio, ma al

contempo cerca di vivere al meglio la condizionetale Enn.ll 9, 18, 1-9):

«Forse, a tal punto, [gli gnostici] faranno notalee, mentre i loro
argomenti spingono lontano dal corpo in ragiond’athb che vi

portano, i nostri vi tengono legata I'anima. Saeeldome se due
individui abitassero nella stessa graziosa dimofaire passasse il

tempo a criticarne tanto la struttura quanto chalcostruita e, cio

" Hadot 1999, p. 18.
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nondimeno, continuasse ad abitarvi. L'altro, inyaoen si lamenta, e
anzi riconosce la straordinaria abilita dell’arektid nel costruirla, e
tuttavia attende pazientemente l'ora in cui potaslocare, quando

non avra piu bisogno di casa».

L'uomo saggio € colui che vive in armonia con ibmdo sensibile, che lo
riconosce come manifestazione di un ordine supe@ocui deve tendere. E colui che
riesce a mantenere il proprio corpo in perfettoildaio, cosicché non sia assalito da
pulsioni e turbamenti e poter cosi concentrardassua natura spiritual€&fn. | 2, 5,
5-14):

«E probabile che, una volta liberatasi dal corfamiina converga in
se stessa, per cosi dire, in tutte le sue pairigeesto stato si estranei
da ogni passione, accettando solo quelle sensgzmeevoli che sono
strettamente necessarie e hanno un valore terapewi rintuzzare
gl affanni, e nell’evitarne le angustie. E anzldaittura elimina le
sofferenze, e se proprio non le riesce, per lo nersopporta di buon

grado e le riduce al minimo per non farsi coinvodge

Una volta che I'uomo ha vissuto la propria vita @ancordo con il mondo
sensibile, & pronto a staccarsene per compieiagbio che si concludera con l'unione
con dio Enn.VI19, 8, 16-22; VI 9, 10, 2-3):

«Dato che una parte di noi € vincolata al corpmrae se uno avesse i
piedi immersi nell’acqua e il resto del corpo fuara, se con questa
parte non sommersa riuscisse a sollevarsi e afacidere il centro di
se stesso con il centro di tutte le cose, comeeaeviper i cerchi
massimi che sono concentrici rispetto alla sfera khinclude, qui
troverebbe la sua pace. [...] Verra, pero, il momemtocui la
contemplazione non subira interruzioni, né patutgsiurbi di un corpo

molesto».
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Le filosofie del mondo tardo antico, come il Neaiphismo, si aggrappano al
pensiero religioso per cercare di offrire una r&gpovalida alla crisi di valori che sta
attraversando I'umanita nei primi secoli della n@stra. Si presentano come dottrine
elitarie indirizzate a quegli uomini saggi che c@so a staccarsi dalla vita materiale
falsa e effimera per aspirare a una vita altraizzabile solo attraverso la parte
spirituale dell’individuo. Il corpo, dunque, diveninassima espressione di quel mondo
che e causa di male e di turbamento. L'uomo, atsav gli insegnamenti della
filosofia, deve liberarsi da quel peso e indiriazarerso l'unica verita, che e dio.
Come abbiamo visto, pero, nonostante vi sia in tguiesofie una condanna formale
alla dimensione fisica delluomo, questa viene ualghe modo attenuata nella pratica
guotidiana dal tentativo di rendere I'esperienzamendo sensibile piu sopportabile.
L’'uomo € spinto a vivere in piena armonia con dgmo corpo, riconoscendolo come
parte di un tutto governato da dio e quindi papecdi un ordine cosmico a lui
superiore, di cui € immagine. Soltanto riconoscequial € il proprio posto nel reale e
qual e la vera meta a cui rivolgersi, 'uomo pupEatare la momentanea condizione

in cui si trova nel mondo materiale e mantenerguiibrio tra anima e corpo.

169



170



Conclusione

Se, nel mondo antico, la mortalita del corpo gegjno della differenza e della
distanza dell'uomo dal divino, come dicevamo neftfoduzione, essa rappresenta
anche quel limite che 'uomo tenta di oltrepassdrsuperare per cercare un orizzonte
di senso alla sua esistenza.

Nella continua ricerca che contraddistingue leentta umana, i rapporti che
intercorrono tra la parte materiale, il corpo, epte immortale, I'anima, non sono
riducibili tout-court all’espressione platonica del «corpo come prigide#’anima»,
ma risultano molto piu complessi. Dallo sviluppd destro lavoro dovrebbe risultare
evidente come il corpo non puO essere considerao relemento transitorio e
accessorio, ma piuttosto come esso risulti insbitredall’anima e come questi nella
loro complementarieta costituiscano 'uomo in qoatale. In particolare, proprio il
corpo nella sua materialita pu0d rappresentare uemehto essenziale nella
comunicazione tra uomo e divinita. Abbiamo vistogimesto lavoro, infatti, come il
corpo diventi lo spazio in cui la divinita si magsta, mostra i segni della sua presenza
e infine, agisca. In tal senso esso diventa «tek del sacro, un luogo ben definito,
un téuevog, in cui il divino incontra 'umano. | confini diwpsto territorio sacro poi
diventano le regole che danno ordine all’agire’detho in conformita alle categorie
del puro e dell'impuro. Sul corpo si stende dungua fitta rete di pratiche rituall,
legate assieme ad attuazione di uno schema d’ordine ittefksacro» e nucleo
essenziale di un sistema religioso. Tale ordinamentdisciplinamento del corpo si
traduce anche in un modello etico a cui 'uomo eved conformare per mantenere
I'equilibrio nel rapporto con gli déi e quindi pessere compreso nell’ordine della
comunita.

Le figure dell’eroe e del re, dell'indovino e deiofeta rappresentano dei casi-
limite, ma esemplari rispetto al ruolo attivo sweadtal corpo nel rapporto con il divino.
Il corpo diventa una sorta di libro su cui gli d&rivono e annunciano con segni la

sorte dell'uomo e, anche quando si stacca dall'etemspirituale nel momento della
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morte, rimane un punto di riferimento per la cont@rperché, mantenendo in sé la
forza di quel rapporto speciale intrattenuto cowivino, acquisisce un carattere di
centralita nella fondazione dell'identita civicaedigiosa di quella comunita.

Il mondo ellenistico, con la crisi dei valori tiagnali e la comparsa di nuove
forme di religiosita, complica maggiormente l'inestazione del ruolo del corpo
come spazio del sacro. Da una parte, esso € coasiden ostacolo al compimento
della visione estatica del dio, dall’altra viensento in un articolato sistema cosmico,
in un ordinato intreccio di corrispondenze e ralakiL’'uomo deve fare i conti con
una realta che ha in sé la contraddizione di essateagia in quanto pura materialita,
ma anche di essere creazione di quel dio a cumluaspira. E lo stesso corpo
dell'uomo partecipa di tale contraddittorieta, liando un ostacolo al raggiungimento
dell'immortalita e nel contempo, immagine del dio.

Il rapporto tra corporeita e sacralita, insomnssuane i tratti di una complessa
relazione dialettica che si svolge in direzionietse e talvolta contraddittorie che
concorrono, per un verso a definire 'uomo comeersdimitato e il corpo, sua
componente materiale, come espressione massiminkel;, e dall’altro a indicare
nell'uomo la presenza di una tensione verso il supento del limite, di una tensione
verso la trascendenza vista anche come partecigaalbordine e alla bellezza del

cosmo.
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