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Il fuoco 
Simbolismo e pratiche rituali 



Premessa 

In tutta Italia, in occasione di varie festività religiose, si accen
dono grandi e piccoli falò negli spiazzi e nei crocicchi degli abitati, nei 
campi e sulle colline, lungo i litorali. 1 Molteplici sono i comportamenti 
rituali connessi a questi fuochi. Di volta in volta i partecipanti alle ce
rimonie recano in processione torce di varia foggia, saltano sulle fiam
me o vi ballano intorno, fanno passare le greggi sulle braci ancora cal
de, raccolgono i carboni per custodirli in casa a scopo protettivo e te
rapeutico. Questa realtà cerimoniale non è solo italiana. In altre re
gioni d'Europa e del Mediterraneo, per limitarci a queste, sono at
testati falò rituali, sia pure non comparabili a quelli di un passato an
cora recente. 2 

Pratiche non dissimili ritroviamo anche nel mondo antico. Il lo
ro esame può aiutarci a comprendere il significato degli attuali usi ce
rimoniali del fuoco? Esiste alla base della loro diversificata feno
menologia un fondo di credenze comuni? È lecito formulare una in
terpretazione univoca di tutte le celebrazioni caratterizzate dall'ac
censione di falò aldilà dei limiti di tempo e di aree geografiche? 

Non è facile rispondere a questi interrogativi. Per certo intorno 
ai falò ancor oggi accesi in onore di santi e madonne, ruota un in
sieme di comportamenti e credenze che per taluni tratti appaiono ra
dicati in una visione del mondo e della vita intimamente connessa ai 
ritmi della natura e a sistemi produttivi arcaici. 

Nel tentativo di individuare elementi utili a chiarire le questioni 
appena enunciate, questo volume si distende in più direzioni. In pri
mo luogo è sinteticamente delineata la vicenda dell'incontro tra uo
mo e fuoco attraverso un esame dei processi che hanno condotto al-
1' acquisizione di tecniche e strumenti idonei alla sua produzione e con
servazione. Particolare attenzione è rivolta alle trasformazioni pro
dotte dal fuoco non solo a livello tecnologico ma anche ideologico. 
Successivamente è analizzato il suo ruolo nell'universo magico-reli
gioso di diverse culture, in particolare nel mondo greco-romano e per 
prossimità storico-geografica in quello indo-iranico e vicino orienta
le antico. In questo quadro sono discussi alcuni temi forti : il fuoco 
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come agente di rigenerazione e di purificazione, come mezzo dico
municazione tra sfera terrestre e celeste, come manifestazione del di
vino e così via. Infine sono ripercorse le principali letture che studiosi 
di vari ambiti scientifici (antropologia, storia delle religioni, psi
coanalisi, etc.), hanno fornito del simbolismo igneo e degli usi rituali 
del fuoco . 

Questo volume vuole in sostanza essere un sintetico bilancio cri
tico delle ricerche condotte da prospettive diverse sul significato cul
turale del fuoco . Nello stesso tempo una riflessione sulle ragioni del
la sua ancora estesa presenza rituale nella società contemporanea fon
data su personali indagini sul terreno. 3 Se la conoscenza delle inter
pretazioni preesistenti deve essere operazione preliminare a ogni 
ricerca, in ambito antropologico ne è ineludibile la verifica diretta, 
quando, come nel nostro caso, i fenomeni presi in esame sono ancora 
attivi. Parlare a proposito dei cerimoniali del fuoco e della loro per
sistenza, di pratiche purificatorie, apotropaiche, di rituali connessi con 
i cicli stagionali, etc ., senza fare preciso riferimento ai loro osserva
bili contesti d'uso, infatti, vuol dire rinunciare a uno strumento es
senziale per la loro comprensione. 

Sono in gran parte venute meno le motivazioni originarie per le 
quali certi riti venivano eseguiti e non ne resta memoria alcuna negli 
attori. Eppure se i fuochi rituali, così come altre cerimonie connes
se a una percezione arcaica del mondo, continuano a ~ssere pratica
ti, debbono pur assolvere una qualche funzione. 4 E vero che le 
principali ragioni del perdurare di certi riti tradizionali sembrano og
gi essere sia la assillante ricerca della propria identità da parte di co
munità sempre più minacciate di estinzione, sia l'incombere di nuo
ve forme di precarietà esistenziale cui ci si oppone con comportamenti 
ritenuti, se non altro per la loro antichità, di comprovata efficacia.5 

Ma perché proprio il fuoco? Se il libro sarà riuscito a sottolineare, 
quanto meno, il valore di questo interrogativo, sarà già un risultato 
di cui mi riterrò soddisfatto. 

Desidero ringraziare tutti coloro che mi hanno assistito in questa ricerca, aiu
tandomi nella raccolta dei documenti e nella revisione dei materiali, fornendomi sug
gerimenti e indicazioni, facendo osservazioni critiche. L'elenco è tanto lungo da non 
permettermi di riportarne i nomi. L'assenza non è segno di attenuata gratitudine nei 
loro confronti. 

Dedico questo libro a miei figli Emanuele e Antonino Gabriele e alla loro ma
dre Monica. Arda per essi inestinguibile la fiamma della vita. 
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Breve storia del fuoco 

1. Il fuoco umano 

L'uomo si riconosce come tale per il suo essere creatura unica e 
speciale, diversa e altra da tutto ciò che la circonda. L'unicità si fon
da dunque sulla differenza; ma se essa è percepita e percepibile 
chiaramente rispetto al mondo minerale e vegetale, così non accade 
nei confronti del mondo animale. Inquietanti sono le analogie morfo
logiche e comportamentali con numerose specie. Poste in evidenza da 
etologi quali Konrad Lorenz e Irenaus Eibl-Eibesfeldt, queste analogie 
minano alle basi la mitizzata diversità dell'uomo rispetto agli altri es
seri viventi. 6 Gli animali, e tra questi in primo luogo le "scimmie", co
municano, pensano, possiedono sentimenti. Costruiscono inoltre 
utensili, seppur rudimentali, e innovano i loro stili di vita speri
mentando nuove soluzioni. 7 Permangono tuttavia fatti che consentono 
di continuare a ritenerci creature diverse. Uno di questi è l'uso del 
fuoco . «Gli animali - ha scritto Arthur Maurice Hocart - possono 
modificare la composizione delle cose chimicamente, ma soltanto al 
loro_inte;no, per secrezione. L'Uomo sembra essere il solo a potersi 
servire di un elemento (nel senso tradizionale del termine) esterno per 
potere ottenere delle trasformazioni chimiche a piacere. Questo 
elemento è il fuoco». 8 Solo gli uomini sanno come produrlo e gestirlo 
piegandolo alle proprie esigenze. Una comunità umana senza fuoco è 
impensabile. 

L'idea che l'uomo senza fuoco non possa dirsi ancora "uomo", si 
accompagna a una lunga tradizione di studi che associa al possesso e 
alla gestione del fuoco le iniziali conquiste del primo ominide, sia nel
la sfera delle tecniche sia in quell~ intellettiva. André Lefèvre in una 
lezi?ne ten~ta agli studenti ~ell'Ecole d'Anthropologie di Parigi al
la frne dell Ottocento sottolineava come «La conservazione e l'im
piego del fuoco devono essere considerati come degli attributi ca
ratteris.tic~ dell'um~~tà, più antichi certamente, più specifici e tan
to prez1os1 quanto il linguaggio articolato». 9 Carl Jung sosteneva: «Il 
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linguaggio e la produzione del fuoco significarono un giorno il trionfo dell 'uomo sull'incoscienza animale, e a partire da quel momento costituirono i rimedi magici più potenti per domare le potenze "demoniche" sempre minacciose dell'inconscio».10 

Non è necessario fare ricorso all'inconscio per intendere che il possesso del fuoco è «uno dei criteri massimi di umanità» .11 «La 'domesticazione' del fuoco , - come ha scritto Mircea Eliade - cioè la possibilità di produrlo, conservarlo e trasportarlo, segna per cosl dire la separazione definitiva tra i Paleantropi e i loro predecessori zoologici» . 12 In maniera più incisiva Catherine Perlès afferma: «l'Uomo si differenzia realmente dall'animale solo a partire dal giorno in cui diviene padrone del Fuoco ». 13 Sulla base di analoghi presupposti Johan Goudsblom, cui si deve la più recente sintesi sulla storia culturale del fuoco, può concludere che il padroneggiamento del fuoco, più del linguaggio e dell'uso di strumenti, è una competenza «esclusivamente umana: forme rudimentali di linguaggio e di uso di strumenti si ritrovano anche tra i primati non-umani e altri animali; ma solo gli umani hanno imparato, come parte della loro cultura, a maneggiare il fuoco». 14 

La scoperta e il possesso del fuoco, oltre a costituire il discrimine tra umanità e ferinità, tra cultura e natura, sono stati da sempre considerati fondamentali elementi propulsori del processo di civilizzazione. Già Vitruvio (De architectura, II, I, 2) asseriva che la scoperta del fuoco era stata la causa della nascita dell 'umana convivenza, origine dello sviluppo delle tecniche.15 Charles Darwin pensava che la scoperta del fuoco era «la più importante» che fosse «mai stata fatta dall'uomo dopo il linguaggio». 16 Per Vidal de la Blache «La diffusione quasi universale dell'umanità già nelle età più antiche si spiega grazie al possesso di questa arma. Il fuoco non era solamente un mezzo di difesa e di attacco contro la fauna rivale [ . . . ]; gli dava la possibilità di illuminare e di cuocere gli alimenti. L'uomo potè così adattarsi a quasi tutti i climi e disporre di un. gran numero di derrate alimentari». 17 Will Durant ha scritto che «Se l'uomo non ha cominciato veramente ad essere uomo che con il linguaggio, se la civiltà non è iniziata che con l'agricoltura, l'industria non ha potuto avere inizio che con il fuoco ».18 Per il fisico John Bernal quella del fuoco è una scoperta fondamentale che apre all'uomo una nuova dimensione dell'esistere e del fare .19 Di fatto la adronanza del fuoco mediante la produzione di manufatt i trimentl irrea izza . na determinato la trasformazione radicale dèll am 1ente natura e e umano. uo s1 -fora che l'a omesticamento el hioco, riducen o sensi ilmente la dipendenza dell 'uomo dall'ambiente naturale, ha costituito la prima 
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grande rivoluzione ecologica attuata dalla specie. 20 Giustamente Kaj Birket-Smith ha scritto che «se si deve indicare l'invenzione che ebbe le ripercussioni più lontane e che determinò la rivoluzione più profonda nella esistenza umana, diremo che è quella che mise l'uomo nella condizione di produrre il fuoco» .21 

Johan Goudsblom enfatizza il ruolo del fuoco come essenziale fattore di sviluppo sociale. Per lo studioso olandese: «in quanto gli umani hanno domato il fuoco e l'hanno inglobato nelle loro società, le società sono diventate più complesse e gli umani più civilizzati». 22 Se infatti da un lato il passaggio da una vita senza fuoco a una vita col fuoco ha permesso l'affermarsi di un regime esistenziale meno pre
cario, dall'altro la presenza del fuoco ha anche dato origine a nuove esigenze, accrescendo in ogni caso il livello di complessità vitale. 23 La custodia e la conservazione del focolare, per esempio, dovettero progressivamente divenire un compito demandato solo ad alcuni membri del gruppo dotati di specifiche competenze. Da qui riorganizzazione dei rapporti sociali preesistenti, specializzazione dei compiti, accresciuta necessità di cooperazione.24 E in questo senso - conclude Goudsblom - che «l'addomesticamento del fuoco ebbe come conseguenza anche l"' auto-addomesticamento" o "civilizzazione"». 25 

Gli esiti della scoperta del fuoco e del suo addomeg icamento in sostanza non solo influirono sulla percezione del mondo da parte dell'uomo ma ne modificarono ancne comportamenti e assetti sociali. L'uso consapevole del fuoco comportò dei cambiamenti nel rapporto tra gli uomini e gli altri esseri viventi e determinò la ristrutturazione dell'organizzazione interna dei singoli gruppi influendo sulle loro stesse relazioni. Tale è il rilievo del fuoco nel processo di ominazione da avere convinto alcuni paleoetnologi che la scoperta del fuoco abbia preceduto persino quella della lavorazione della pietra. Allo stato attuale delle nostre conoscenze è tuttavia certa l'esistenza di ominidi precedenti l'Homo erectus (considerato il più immediato «progenitore» dell'Homo sapiens e primo utilizzatore del fuoco), già in grado di produrre utensili di pietra, mentre nessuna prova archeologica induce a supporre che essi abbiano utilizzato il fuoco .26 

2. L'invenzione del fuoco 

Problemi ancora irrisolti sono quando e soprattutto cqme i nostri progenitori cominciarono a usare · uoco. La storia della sua acquisizione nell'universo de1l'uomo presenta non poche difficoltà e incertezze. Ciò che per un autore costituisce prova inconfutabile, per 
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un altro, anche alla luce di analisi di laboratorio, si mostra un reperto 
dubbio o non probante. Esemplare un episodio relativo ali' Austra
lopiteco. Alla fine degli anni '40 del nostro secolo fu avanzata l'ipotesi 
che questo utilizzasse il fuoco. L'ipotesi, sostenuta principalmente da 
Raimond Dart, si fondava su alcuni frammenti di ossa provenienti 
dalla valle di Makapansgat nel Transvaal. Sulla base di apparenti bru
ciature presenti su alcuni dei frammenti, lo studioso concluse che 
l'Australopiteco padroneggiava e usava il fuoco, tanto da giungere a 
chiamarlo Australopithecus Prometheus. 21 Successive analisi di labo
ratorio sui materiali osservati da Dart non confermarono tuttavia la 
presenza di carbonio libero in misura tale da legittimare un'azione di 
combustione.28 Kenneth Oakley ha potuto così concludere che non 
esistono prove sufficienti ad avvalorare l'esistenza di reperti ossei car
bonizzati riferibili ali' Australopiteco. 29 

Se non può darsi credito alle ipotesi che suggeriscono l'uso del 
fuoco da parte di gruppi di Australopiteci o di Homo habilis, poiché 
le prove a favore sono costituite solo da frammenti di terra cotta e di 
ossa annerite, peraltro rari e incerti, pare invece sicuro che alcuni 
gruppi di Homo erectus abbiano padroneggiato l'uso del fuoco in un'e
poca che puo essere collocata nel Pleistocene medio. 30 Anche in 
proposito tuttavia le opinioni sono contrastanti. ].,e prime tracce ine
quivocabili di uso del fuoco riferibili ali' Homo erectus provengono aa 
Z oUkoudian (Cma) e sono datate tra gli 800.000 e i 50 .000 anru. 

cuni autori tendono tuttavia a ricondurre a un'epoca assai più lon
tana l'uso del fuoco da parte di questo ominide, i cui più antichi re
perti ossei, databili a circa 1.600.000 anni fa, sono stati rinvenuti 
presso Koobi Fora, località a est del lago Turkana (Kenia). Per Em
manuel Anati a questo giacimento è riferibile la più antica evidenza 
di uso del fuoco in un insediamento antropico, pur restando incerto 
se le tracce di combustione siano dovute a un fuoco intenzionale op
pure a un incendio. 32 Anche Richard G . Klein ha sottolineato l'am
biguità dei reperti provenienti dal giacimento di Koobi Fora. I segni 
di combustione che essi presentano, come in altri casi, potrebbero in
fatti essere stati prodotti «da braci naturali dopo un incendio spon
taneo dell'arbusteto». 33 John Desmond Clark e Jack W. K. Harris so
no invece convinti che tanto i reperti di Koobi Fora quanto quelli 
provenienti da altri siti africani del Pleistocene inferiore (Che
sowanja, Kenia, 1.600.000 e Gadeb, Etiopia, 1.400.000) attestino 
inequivocabilmente l'utilizzo del fuoco da parte dei primi gruppi di 
Homo erectus. 34 

Incendi naturali possono spiegare le tracce di combustione in nu
merosi altri siti del Paleolitico inferiore: per esempio le ossa combuste 
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di Swartkrans. 35 In questo sito la comparsa sporadica di ossa bruciate 
potrebbe attestare «che il controllo del fuoco fu una conquista post
oldowana e più esattamente acheuliana, risalente a meno di un mi
lione di anni fa». 36 Klein ribadisce che al momento, le prime dimo
strazioni ragionevolmente sicure di uso umano del fuoco provengono 
da siti eurasiatici di media latitudine, relativamente recenti, tra cui 
la caverna di Zhoukoudian da lui datato putativamente a circa 
500.000 anni. Se infatti, conclude Klein, «Alcuni degli strati più spes
si possono derivare da combustione naturale di detriti organici, così 
come possono essere state prese per bruciature certe pigmentazioni 
minerali, alcune delle lenti cineree più sottili costituiscono quasi cer
tamente autentici «focolari». 37 

Il problema della esatta identificazione e datazione dei reperti at
tribuibili ali' azione del fuoco per quanto riguarda l'Africa orientale 
è stato riproposto da Steven R. James in occasione del XIII Con
gresso di scienze preistoriche (Forll 8-14 settembre 1996). Lo studioso 
ha così riassunto in apertura del suo intervento i risultati sino a quel 
momento acquisiti: «Si è avanzata l'ipotesi che le prime tracce di fuo
chi, rinvenute in numerosi siti del Pleistocene inferiore dell'Africa 
orientale (per esempio, Chesowanja, Koobi Fora, Gadeb, Awash 
Centrale) e in alcuni siti del Pleistocene centrale (per esempio, 
Swartkrans), risalgano all'incirca a 1.000.000-1.500.000 anni fa . 
Tuttavia, a un esame più attento di questi siti, e di oltre altri trenta 
siti Paleolitici, [ . .. ], risulta che le tracce più evidenti di fuochi gestiti I 
dagli uomini si situano molto dopo, all'incirca 300.000 anni fa, ed era
no associate al più recente Homo erectus o all'arcaico Homo sa
piens» .38 Dopo avere ripercorso le principali linee dell'attuale speri
mentazione sui reperti relativi ai siti più antichi, James osserva sul
le tracce di combustione provenienti da Swartkrans: «Sebbene esista 
la possibilità che i primi ominidi abbiano fatto uso del fuoco (pur sen
za averne il controllo) a Swartkrans, è possibile pure che i mucchi di 
letame, prodotti dai roditori e dai carnivori, incendiati accidental
mente dai fuochi naturali provenienti dall'esterno della caverna, 
siano stati la causa delle ossa bruciate. Inoltre, se gli ominidi avessero 
fatto uso del fuoco in quel periodo, i dati di Swartkrans risulterebbero 
anomali in quanto nelle vicine caverne del Transvaal e in altri siti 
Acheuliani in Africa non sono state trovate, finora, tracce anteriori 
a 200 .000 anni fa di fuochi prodotti dagli ominidi».39 

Le più antiche attestazioni di uso del fuoco da parte di gruppi di 
ominidi oltre ad essere in sostanza assai incerte, non sono né geo
graficamente né cronologicamente omogenee. Sulla scorta delle attuali 
evidenze archeologiche può dirsi che l'uso del fuoco non si affermò 
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contemporaneamente in tutte le aree occupate dall'uomo. 40 Inoltre tra 
i diversi reperti certi si osservano significativamente scarti dell'ordine 
di centinaia di migliaia di anni. Il fuoco comunque era senza alcun 
dubbio in uso presso comunità vissute durante l'ultimo periodo in
terglaciale. Focolari veri e propri sono presenti numerosi e costanti nei 
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g~acimen~i I?a~eolitici già. a par.tire da~a gla~ia~ione di Riss. 41 Tracce 
di focolari si nnvengono m grotta negli strati di occupazione degli uo
mini di Neanderthal durante gli stadi iniziali dell'ultima glaciazione.42 

Differenti sono poi le tipolqgie dei focolari (pavimentati, a fossa) os
servabili nei diversi siti. 43 E proprio in base a tali differenziazioni, 
nonché alla complessità delle loro strutture, che può ritenersi rag
giunta dall'uomo a partire da quest'epoca <<Una perfetta padronanza 
nell'utilizzazione del fuoco». 44 Padronanza non significa capacità di 
produzione ed è possibile che gli uomini del Paleolitico inferiore in 
grado di servirsi del fuoco, sapessero ancora solo "raccoglierlo". Al 
contrario la costante presenza di focolari in siti del Paleolitico medio 
e superiore prova in maniera definitiva «che gran parte dei Nean
derthaliani, dei Cro-Magnon e delle popolazioni affini erano pro
duttori di fuoco, e che utensili atti a produrlo facessero regolarmente 
parte del loro armamentario». 45 

Rimane incerto se i primi ominidi ad avere utilizzato il fuoco in 
maniera sistematica fossero in grado di produrlo o si limitassero a ge
stirlo. Per Oakley «i primissimi utilizzatori» non erano «produttori di 
fuoco», ma lo conservavano a seguito di incendi provocati da even
ti naturali. 46 Analoga l'opinione di Miiller Karpe, secondo il quale so
lo a partire dal Paleolitico medio il fuoco cominciò ad essere pro
dotto. 47 Considerata la presenza di una industria litica si potrebbe 
pensare che alla scoperta del processo di produzione del fuoco si sia 
arrivati rapidamente e senza difficoltà osservando gli effetti della per
cussione di frammenti di selce contro noduli di pirite. Si tratta na
turalmente di una ipotesi non verificabile né in base a documenta
zione archeologica né comparativa. Per Oakley fu la percussione di pi
rite mediante selce o quarzo il primo regolare metodo di produzione 
del fuoco, scoperto in seguito al casuale uso di~ nodulo di pirite fer
rosa come percussore per scheggiare la selce. E improbabile invece, 
secondo questo studioso, «che i metodi di produrre il fuoco mediante 
frizione potessero essere impiegati prima che la tecnologia avesse rag
giunto lo stadio dell'intaglio e sagomatura mediante molatura di 
ossa, corna, avorio e legno, e della perforazione di tali materiali me
diante la rapida rotazione di un trapano». 48 

Alcuni miti sull'origine del fuoco ne attribuiscono la scoperta al-
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l'osservazione di particolari fenomeni ambientali.49 Tra questi quel
lo dello sfregamento l'uno contro l'altro di rami che agitati dal ven
to finivano con il surriscaldarsi e prendere fuoco. 50 Dalla osservazione 
di questo fenomeno si sarebbero originati diversi sistemi che utiliz
zano due pezzi di legno, in genere di differenti qualità e forma, per 
percussio~e obliqua-appogg.ia~a. o cir.colare.51 Si !itiene comuneme~
te in ogru caso, che gli ommidi abbiano conoscmto un lungo stadio 
di' semplice utilizzazione del fuoco, non essendo noti i metodi di pro
duzione, e che per un lungo periodo essi abbiano dovuto fare affi
damento su incendi spontanei o su eruzioni vulcaniche per procurarsi 
le prime braci per il focolare. 52 

Allo stato attuale delle conoscenze non si è in grado in sostanza 
di fornire risposte definitive in ordine ai modi della conquista del fuo
co e alle tecniche originarie della sua produzione. Si può solo ipo
tizzare che sfregamento di pezzi di legno e percussione selce contro 
selce o selce contro pirite figurassero fra i procedimenti inizialmen
te impiegati; non diversamente da quanto è dato riscontrare ancora 
presso alcune popolazioni di interesse etnologico.53 

3. Il fuoco e l'origine della civiltà 

Il fuoco costitul per l'uomo un mezzo per liberare energia da so
stanze organiche ottenendo risultati decisivi per la sua sopravvivenza 
e il suo sviluppo culturale: riscaldarsi, farsi luce, proteggersi dai pre
datori, cuocere i cibi. Tra im o teplici usi del fuoco si debbono ancora 
annoverare le sue applicazioni venatorie, la lavorazione di pietre, os
sa e legnami, e più tardi, a partire dal Neolitico, il disboscamento, la 
cottura delle argille, la lavorazione dei metalli, del vetro, etc. 54 

L'acquisizione, l'affinamento e la diffusione delle tecniche si 
dovettero affermare progressivamente. Nel Paleolitico inferiore o me
dio il fuoco venne probabilmente utilizzato per la fratturazione del
le materie dure (pietra, corno di cervo) e per l'indurimento al fuoco 
delle armi in legno. Reperti di Terralba, di Lehringen come di altri 
siti dimostrano chiaramente che il fuoco era utilizzato per tempera
re punte di lancia di legno.55 Nel Paleolitico superiore si moltiplica
rono le utilizzazioni del fuoco: ossidazione dei coloranti, cottura di 
statuette di creta, riscaldamento della selce per facilitarne la scheg
giatura, raddrizzamento a caldo di elementi in corno, ecc.56 E a 
partire da questa progressiva padronanza delle proprietà del fuoco che 
si aprirà la strada alle "arti del fuoco" definitivamente affermatesi nel 
Neolitico e nell 'Età del Bronzo. 57 
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È difficile valutare gli effetti della scoperta del fuoco nelle sue di
verse applicazioni. Alcuni studiosi hanno avanzato l'ipotesi che sol
tanto nel momento in cui l'uomo giunse a possederlo regolarmente, 
si sia deciso a occupare stabilmente le grotte nelle ore notturne, poi
ché solo tale possesso gli consentiva di tenere lontani pericolosi 
carnivori.58 In quanto fonte di energia luminosa, con lampade di pie
tra59 e torce, il fuoco fu «la condizione necessaria all'occupazione del
le grotte profonde, con gli aspetti religiosi che questo comporta fin dal 
Paleolitico superiore». 60 Va inoltre considerato che prima di dispor
re del fuoco come fonte di luce le attività dei gruppi umani si con
cludevano, di regola, al tramonto del sole, e che anche «il semplice 
fatto di aumentare la durata quotidiana di attività, la sera e il !Jlat
tino, ha potuto avere ripercussioni fisiologiche importanti» .61 Era
gionevole pertanto pensare che la funzione del fuoco per illuminare 
non fosse meno importante del suo uso per produrre calore, sia ai fi
ni dell'ampliamento e della gestione dello spazio, sia relativamente al 
diverso rapporto che si veniva a istituire con il corso naturale del tem
po. 62 La possibilità di convertire una realtà inagibile a causa dell'o
scurità, in una condizione di piena agibilità, costituiva di fatto una ul
teriore forma di dominio sulla natura, con esiti a livello ideologico non 
meno importanti di quelli a livello pratico. 

Se le conseguenze dovute all'impiego del fuoco come fonte di lu
ce restano comunque incerte, gli effetti della sua utilizzazione come 
fonte di energia calorica appaiono al contrario più sicuri. A questi ul
timi gli studiosi di preistoria attribuiscono un'importanza r~evante re
lativamente alla «colonizzazi »delle re ioni fredde. 63 E probabi
le in effetti c1ieil oca abbia favorito la conquista di nuovi territori. 
Solo l'uso del fuoco poteva permettere «la sopravvivenza dell'uomo 
in zone poste oltre il limite del gelo invernale». 64 Per Phillip T obias 
è la capacità di usare e controllare il fuoco ad avere consentito al-
1' Homo erectus di popolare «le regioni, spesso coperte dai ghiacci, del-
1' emisfero settentrionale».65 Non diversamente Coon, Arambourou 
e Jude, ritengono che al fuoco si deve la possibilità effettiva per l'uo
mo di superare l'ostacolo costituito dai climi freddi. 66 Anche secon
do Oakley la diffusione dell'uomo di Neanderthal, avvenuta all'acme 
della glaciazione di Wlirm, può essere messa in relazione con la 
creazione di ambienti artificiali conseguente all'uso del fuoco. 67 

Se certamente rilevante dovette essere l'importanza del con
trollo del fuoco per la sopravvivenza dell'uomo, soprattutto nel
l'ambiente ostile delle ere glaciali, numerose evidenze archeologiche 
della presenza dell'uomo in siti caratterizzati da climi rigidi, privi di 
tracce di uso del fuoco, inducono tuttavia a pensare che il suo pos-
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sesso non fosse una condizione indispensabile per la loro occupazione. 

I 
Non è possibile pertanto stabilire una connessione diretta tra la 
colonizzazione delle regioni fredde e il possesso del fuoco. 68 Per
plessità sussistono anche in ordine al ruolo che il fuoco ebbe ai fini 
dell 'occupazione duratura delle grotte da parte dell'uomo. Secondo 
alcuni autori il timore che gli animali selvaggi provavano di fronte al 
fuoco consenti agli uomini, oltre che a tenerli lontani, di stanarli dal-
le grotte. Attraverso il fuoco l'uomo non solo poteva eliminare i gran
di mammiferi carnivori, ma anche tutta la flora (rovi, sterpi, etc.) e 
la fauna (serpenti, rane, rospi, insetti, pipistrelli, etc.) presenti nelle 
caverne.69 Oakley pensa che il passaggio dall'occupazione precaria del
le caverne a un insediamento stabile «può darsi rifletta l'acquisizio
ne di conoscenze sul modo di produrre ripetutamente il fuoco». 70 
Miiller-Karpe, dopo aver notato che le prime testimonianze dell'uso 
del fuoco si trovano in genere in ripari sotto roccia o grotte, ritiene 
di poter asserire che «l'utilizzazione delle grotte sarebbe diventata 
possibile solo nel momento in cui si rese disponibile il fuoco come ar
ma e mezzo di sicurezza contro i carnivori».71 Tuttavia in numerose 
grotte paleolitiche non si è scoperta alcuna traccia di fuoco. Si può 
pertanto supporre che inizialmente siano esistiti insediamenti in 
grot~a da parte di gruppi che non ne conoscevano l'utilizzazione. 72 

E sicuro che in qualità di arma offensiva il fuoco consenti un mi
glioramento delle tecniche di caccia ai grandi mammiferi. 73 Attraverso 
incendi di praterie o agitando torce in prossimità dei branchi, gli ani
mali potevano essere sospinti verso trappole e recinti, o comunque 
luoghi ove ne sarebbe stata più facile la cattura, oppure essere stanati 
dai loro rifugi col fumo. Dalla osservazione degli effetti dei fuochi ve
natori potrebbe essere derivato l'impiego del fuoco a fini agricoli. Na
turale o provocato che fosse, l'incendio offriva ai cacciatori-racco
glitori tutta una serie di vantaggi. Se la ragione primaria degli incendi 
intenzionali era quella di allontanare animali pericolosi, di spingerli 
fuori dalle tane permettendone la cattura, etc., quando il fuoco si 
estingueva, «le noci e i frutti che erano rimasti nascosti nel sottobosco 
potevano essere cercati e raccolti con maggiore facilità» . Inoltre il di
sboscamento mediante il fuoco «creava condizioni favorevoli per al
cune piante, specialmente le graminacee e i legumi che hanno bisogno 
della luce diretta del sole». All'esposizione al fuoco di una determi
°:ata area seguiva <<Un'intera sequenza di eventi. Avendo imparato a 
riconoscere tale concatenazione, gli umani potevano quindi compie
re un passo ulteriore e provocarla intenzionalmente, creando condi
zioni ecologiche utili». 74 
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È opinione diffusa in ambito paleostorico, che l'ingresso del 
fuoco nelle comunità di ominidi abbia influitçi più o meno diretta
mente sulla loro evoluzione fisica e psichica. E probabile - osserva 
Desmond Clark - «che i cambiamenti fisiologici incredibilmente ra
pidi nella transizione tra il piccolo Homo abilis e il grande, robusto 
Homo erectus, circa un milione e seicentomila anni fa, siano connessi 
con fondamentali cambiamenti comportamentali, alcuni dei quali pos
sono essere stati resi possibili dal costante uso del fuoco». 75 Uno di 
questi cambiamenti è certamente la cottura degli alimenti. Essa, se
condo Perlès, è l'attività umana che «ha avuto più ripercussioni 
sulla vita quotidiana, la patologia e lo sviluppo psichico». 76 Al con
sumo di cibi cotti sono riferite tutta una serie di conseguenze sul pia
no anatomico che vanno dal mutamento del metabolismo alla tra
sformazione dell'apparato maxillo-facciale e al parallelo aumento 
del volume della scatola cranica. Secondo Tobias la cottura del cibo, 
per il minor sforzo richiesto alla masticazione, ridusse notevolmente 
nell'Homo erectus la necessità di possedere grossi denti . 77 Per Coon 
il consumo di cibi cotti comporta non solo modificazioni nell'eco
nomia della masticazione ma anche della digestione e della nutrizione. 
La cottura infatti ammorbidendo le fibre della carne e dei vegetali e 
liberando succhi e aminoacidi, determina «un aumento del valore nu
tritivo degli alimenti nonché una diminuzione del tempo e dell'energia 
necessaria per nutrirsi». 78 Di analogo parere è Oakley. 79 

Mentre non si può affermare con assoluta certezza che la cottu
ra dei cibi abbia avuto dirette conseguenze sulla evoluzione fisica del
l'uomo, è scontato che essa abbia influito in maniera decisiva sullo svi
luppo culturale dell'umanità . D'altronde tutto un filone di studi 
tende a connettere in termini di dipendenze l'introduzione di nuove 
tecniche e strumenti con lo sviluppo fisico e intellettuale dell'uomo. 
Bock in proposito sostiene che i cambiamenti del corpo umano dal
le origini ad oggi, per quanto irrilevanti, sono da correlare «a un ri
stretto numero di invenzioni fondamentali [ ... ] lo sviluppo di armi e 
utensili da taglio, il controllo del fuoco, l'uso di ripari naturali e ar
tificiali (compreso quel tipo di riparo portatile che si chiama vestito), 
e l'invenzione di modi progrediti di procurarsi il cibo quali la caccia, 
la pesca e, molto più tardi, la coltivazione. [ .. . ] Dunque, esiste uno 
stretto rapporto tra ciò che l'uomo fa e ciò che l'uomo è». 80 

Goudsblom ha inoltre osservato che la cottura del cibo oltre a of
frire importanti effetti nutrizionali «influenzò anche l'organizza
zione sociale e la mentalità. [ . .. ] essa divenne esclusivamente nonché 
universalmente una competenza umana che richiedeva non solo cer
te essenziali condizioni biogenetiche, ma anche organizzazione sociale 
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trasmissione culturale».81 Il cuocere si trasformò progressivame1;i.te f n un complesso di a~tività mol~o sviluppate, lontano dall~ s~mplice 
atena riflessa fame-ricerca del cibo-consumo. Il consumo di cibo cot

~o si affermò quale spartiacque ideologico t;a. mondo uma1?-o e mm~
do animale. 82 Non è casuale che Claude Levi-Strauss abbia sottoli-

eato la presenza implicita nei miti della doppia opposizione crudo vs 
~otto, natura vs cultura: «L'asse che ~nisc.e il crudo.e il c~tto,è ca
ratteristico della ~ultura, quello eh~ urusce il crudo _e il putrido e del
la natura, giacche la cottura compie la trasformazione culturalt; del 
crudo, come la putrefazione ne è la _tr~sforma~ione n~rw:ale».~3 E al
trettanto significativo che nelle societa con differenziazione mterna 
più accentuata e gerarchia. più ~ompl~ssa, le_ abitudi~ culinarie e le 
modalità di consumo del cibo siano diventati progressivamente trat
ti identificanti e distintivi di stratificazioni sociali e culturali. 84 

Bachelard, in una diversa prospettiva, ha sostenuto il valore 
non meramente alimentare del cibo. Rispetto ad esso il suo valore ga
stronomico appare infatti obliterante.85 Negli utilizzi del fuoco - egli 
pensa - il piacevole supera l'utile. Ha torto pertanto Frazer quando so
stiene che la nutrizione con cibi cotti ha favorito il dominio dei grup
pi che ne godevano, in quanto più forti, su coloro che non lo cono
scevano. «Prima di questa forza reale, materializzata, che proviene da 
una assimilazione digestiva più facile, bisogna porre - scrive Bache
lard - la forza immaginata, prodotta dalla coscienza del benessere, del
la festa intima dell'essere, mediante il consapevole gradimento. La car
ne cotta rappresenta anzitutto la putrefazione vinta. Essa è, con la be
vanda fermentata, il principio del banchetto, cioè il principio della so
cietà primitiva ».86 Il dissenso tra i due autori è giustificato dal loro 
diverso punto di vista. Bachelard privilegia la sfera psicologica, Fra
zer quella sociale . La contrapposizione tra le due è comunque de
nunciata nella sua arbitrarietà dall'indissolubile continuum in cui es
se vivono e si esprimono in obiecto. In ogni caso il "banchetto", o ciò 
che con questo termine metaforicamente si intende indicare, non è il 
principio della società ma uno dei momenti in cui la società, primitiva 
e non, rappresenta e celebra se stessa. Le implicazioni antropologiche 
dell'uso di cibi richiedenti una preparazione culinaria e un consumo 
socialmente organizzato sono pertanto più complesse rispetto a 
quanto suggerito dai due studiosi. Esse vanno riferite per essere cor
rettamente intese, prima che a fatti appartenenti alla sfera della 
manifestazione, alle strutture profonde dello schema, costitutive del 
nodo indissolubile società-cultura reso attivo dalla comunicazione. 

Il fuoco, come focolare, è centro di aggregazione e socializzazione. 
Aldilà dei suoi usi strumentali è «Un elemento di suggestione e coe-

23 



sione per la famiglia e il gruppo umano». 87 Intensifica la comunica
zione e la solidarietà.88 Nello stesso tempo in quanto referente pri
mario della vita sociale ne è anche centro assiologico. Una colonna di 
fumo che sale dall'apertura del tetto di un tempio, di una casa, di una 
tenda simboleggia l'axis mundi. In quanto tale il focolare, dove il fuo
co si eleva in fiamme e fumo verso l'alto, aggiunge alla bidimensio
nalità del piano la dimensione verticale, la,linea che si protende ver
so le regioni uraniche sede delle divinità. E presso il fuoço che si re
cita la preghiera, si celebra il rito, si offre un sacrificio. E attraverso 
il fuoco, dunque, che l'uomo comunica con gli dèi. 89 

L'ingresso del fuoco nella sfera umana det~rmina dunque un 
cambiamento radicale della visione del mondo. E una «grande sco
perta» che come tutte le grandi scoperte, metallurgia, agricoltura, ca
lendario, ha influito in maniera determinante sulla evoluzione men
tale dell'uomo.90 La luce del fuoco serve a illuminare e dunque a com
battere il tempo naturale. Consente di strutturare un tempo umano, 
sconvolgendo il susseguirsi delle attività domestiche e tecniche, 
connesse ali' avvicendarsi del giorno e della notte, della stagione 
calda e di quella fredda. Diviene regolatrice e nello stesso tempo rifor
mulatrice del rapporto dell'uomo con il mondo. La portata degli esi
ti derivati dall'impiego del fuoco è messa bene in evidenza da Elia
de a proposito della metallurgia: «In realtà, con ogni nuova scoper
ta fondamentale, l'uomo non si limita ad ampliare la sfera delle sue 
conoscenze empiriche e a rinnovare i suoi mezzi di sostentamento; 
egli scopre altresì un nuovo livello cosmico, sperimenta un altro ordine 
di realtà. [ ... ]In altri termini, la metallurgia - al pari dell'agricoltu
ra, ecc. - induce sintesi mentali che trasformano radicalmente la con
dizione umana modificando l'immagine che l'uomo si costruisce del 
Cosmo».91 

Le osservazioni di Eliade riguardo alle profonde modificazioni 
ideologiche conseguenti ad alcune scoperte, pop.gono un problema che 
ha richiamato l'attenzione di alcuni studiosi. E una coscienza evoluta 
che già riflette sui fenomeni a percepire il valore di un elemento o è 
il casuale entrare in possesso di questo che determina un successivo 
sviluppo intellettuale? Secondo Miiller-Karpe la «capacità di rifles
sione che contraddistingue la natura umana è, nella sua genesi iniziale 
sotto l'aspetto di un primordiale risvegliarsi dell'Io, qualcosa di in
dipendente e di primario rispetto a mutamenti nella costituzione fi
sica e nelle capacità tecniche»92

. L'incendio conseguente alla caduta 
di un fulmine non è di per sé sufficiente a determinare l'utilizzazione 
del fuoco da parte dell'uomo. Questa possibilità è offerta da una pre
disposizione esclusiva della natura umana. Se compariamo tra loro le 
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nifestazioni culturali del Paleolitico inferiore a noi note «possia
m~ affermare che, nella prima fabbricazione di utensili, la via che col
fega lo scopo proposto al manufatt? finito attraverso la mat,~ria pri

a fornita dalla natura appare relativamente breve; mentre l unpresa % Prometeo presuppone non solo una maggior misura di volontà ra
ionale con una intelligenza differenziata, ma soprattutto una più ca-

z f d' . 93 ratterizzata orma i cosciefl.Za»: , . 
II problema è mal posto. E evidente che 1 espenenza anche casuale 

di un fenomeno fa a.ssumere a. esso ~ignifica to solo .se ':'iene per~epi
to da una coscienza m gra.do di co~~er~e le ~oll:11es~ioru. con altn fat
ti e quindi di intenderne i probabili sviluppi e impieghi. Altrettanto 
evidente è che questi fatti ~siston~ solo ~n 9uanto g~à sperimen~ati. 
Si tratta di un processo uruco, articolabile m un pnma e un poi le
gittimi in termini logici, ~a inesistenti a li~~llo ontolo~ico . La di
cotomia: coscienza vs espenenza, quando utilizzata per nspondere a 
interrogativi come quello in discussione, è pertanto scientificamente 
inadeguata, se non altro perché nella realtà non esistono l'una indi-
pendentemente dall'altra. ~4 •• , , • • 

Per perimetrare la specificita dell uomo rispetto al mondo arumale 
e ai suoi progenitori, l'utilizzazione del fuoco risulta in sostanza de
cisiva. I primi attrezzi di pietra scheggiata, i ciottoli incavati, per 
quanto primitivi siano, rappresenta.no .cer~ame.nte un pro~re~so tee: 
nico innegabile rispetto alle produz10ru ammali. La fabbncazione di 
un attrezzo di pietra scheggiata impone l'impiego di un altro attrezzo, 
il percussore, mentre gli strumenti animali sono sempre ottenuti 
senza attrezzi intermedi. Si chiede pertanto Facchini: «le pietre 
scheggiate di 2,5-3 milioni d'anni fa esprimono realmente proget
tualità, come si riconosce al livello di Homo habilis o possono collo
carsi ancora su un piano pre-culturale? Quando una possibile lavo
razione litica diventa di per sé sufficiente per essere interpretata co
me attività umana ?».95 Per Perlès distinguere l'uomo dalle altre 
specie animali sulla base dei suoi primi manufatti non è conducente. 
In realtà l'evoluzione delle tecniche registra una rottura radicale, so
lo quando «si produrranno delle vere innovazioni tecniche» in diretta 
connessione con l'uso del fuoco, «che faranno del dominio tecnico un 
dominio esclusivamente umano».96 L'utilizzazione del fuoco non è da 
intendere infatti come una «progressione», rispetto al mondo animale, 
ma come una «rottura radicale»: il punto di partenza di un processo 
evolutivo delle tecniche indissociabile dallo stessa evoluzione umana. 97 

Se l'attitudine che contraddistingue la cultura può riconoscersi nel
le capacità di astrazione, «in atteggiamenti nuovi, coscienti e creativi 
di fronte alla natura e all'ambiente»,98 la scoperta del fuoco è non so-
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lo volano di un'evoluzione tecnica altrimenti inattuabile, ma anche 
un'alba che segna la percezione esclusivamente umana del mondo e 
conseguentemente la sua riprpposizione simbolica. 

4. Il fuoco nell'universo magico-religioso primitivo 

Quanto noi conosciamo della religione è desumibile per il passato 
essenzialmente dalle testimonianze scritte (testi mitologici, libri di pre
ghiera e prescrizioni rituali, raccolte di precetti religiosi e formule ma
giche, etc.). Solo attraverso questi documenti, oggetti, edifici, imma
gini comunicano funzioni e messaggi che trascendono la loro mera esi
stenza fisica. In assenza di questi, è il caso della preistoria, pare im
possibile fare un discorso sulla forma e sulla sostanza dei comportamenti 
religiosi. Nonostante un lavoro di decenni e le più sofisticate tecniche 
di indagine non sembra che si possa andare per le fasi arcaiche oltre il 
riconoscimento di un generico senso del sacro, di una religiosità non 
enucleabile e definibile. Selci scheggiate, resti ossei, tratti segnati 
sulle pareti delle caverne, sepolture intenzionali, sono queste le uniche 
chiavi che lo storico e l'antropologo possiedono per accedere alla per
cezione di una qualche pratica religiosa relativamente ai primi uomini.99 

Sono solo congetturabili l'esistenza e la natura di credenze religio
se e magiche, cosl come di qualsiasi altro fatto che trascenda l'ordine ma
teriale. Se è complessa l'interpretazione dei comportamenti non im
mediatamente utilitari dell'uomo preistorico, ancor di più è «penetrarne 
il suo universo simbolico». 100 Esistono tuttavia reperti, seppure fram
mentari e disomogenei, che sembrano escludere esigenze direttamente 
legate alla sopi:avvivenza, alla difesa, al sostentamento, insomma alla sfe
ra materiale. E il caso della presenza dell'ocra rossa in sepolture riferi
bili all'uomo di Neanderthal. 101 Dati di questo tipo devono comunque 
essere valutati con cautela poiché non ogni atto non utilitario e non ri
feribile a esigenze del quotidiano può collocarsi entro la categoria del
le credenze e delle pratiche religiose o magiche. 102 Fra l'evidenza della 
sepoltura formalizzata e una qualche forma di culto dei morti non v'è 
una connessione inoppugnabile. Altre motivazioni possono aver suggerito 
comportamenti che noi tendiamo a collocare con troppa facilità nella sfe
ra religiosa. Peraltro, come osserva Leroi-Gourhan, la distinzione «tra 
"naturale" e "sovrannaturale" si è imposta alle nostre menti solo al ter
mine di una dicotomia plurisecolare. Fisica e metafisica non sono se
parate in quanto tali nel pensiero primitivo, il mondo è vissuto come una 
realtà continua». 103 

Se difficile è valutare nella sua completezza l'importanza del fuoco 
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ai fini dell 'evoluzione dell'uomo, ancor più difficile è in sostanza enu
clearne il ruolo nella genesi delle prime forme di religiosità.104 Dando 
comunque al termine religione un senso assai ampio, la comparsa di com
portamenti religiosi in seno a gruppi umani può ritenersi attestata ancor 
prima del Paleolitico superiore. In tale cornice l'ipotesi che il fuoco abbia 
assunto sin dalle origini un valore simbolico, secondo Perlès, non può 
essere esclusa. 105 Il fuoco trasforma, muta la materia irreversibilmente. 
Dalla materia grezza si genera, attraverso il lavoro dell 'uomo, materia 
ordinata. Il fuoco, come l'eroe del mito, converte il continuum della natu
ra nel discretum della cultura, il caos nel cosmos. L'attribuzione di un valo
re simbolico al fuoco fin dalle prime fasi della civiltà è pertanto da rite
nere non possibile, come pensa Perlès, ma ragionevolmente sicura. 

Testimonianze plausibili di un uso del fuoco a fini rituali sono l'as
sociazione di un focolare con depositi non bruciati e la combustione di 
oggetti e materiali non utilizzati di consueto per alimentare le fiamme.106 

In alcuni giacimenti è sembrato inoltre possibile mettere in relazione il 
fuoco con le sepolture. 107 Breuil e Lantier, ad esempio, segnalano diverse 
sepolture paleolitiche in associazione con i focolari. 108 Tra queste la se
poltura di un adolescente nella grotta di Hoteaux (Ain), il cui corpo gia
ceva sul focolare disteso sul dorso e disposto «in un letto di ocra rossa, 
particolarmente spesso sulla testa e la fronte». 109 Focolari dunque era
no prossimi ai luoghi d'inumazione, ovvero gli scheletri erano distesi su 
letti di cenere o da essa coperti. In altri casi si può parlare di vera e pro
pria cremazione. Questi ritrovamenti consentono di ipotizzare che i de
funti fossero stati intenzionalmente posti a contatto con il fuoco.110 La 
maggior parte delle attestazioni di tali pratiche è riferibile a insediamenti 
relativi all'homo sapiens evoluto. Sono tuttavia documentate pratiche 
analoghe presso gruppi umani più arcaici. Gordon Childe ricorda in pro
posito come alcune sepolture neandertaliane «talvolta sono poste vicino 
ai focolari come nella speranza che il calore del fuoco restituisca al fred
do cadavere il calore della vita».111 Anche secondo Wernert lo scopo era 
quello di «procurare al defunto il conforto del calore domestico».112 I 
reperti presi in esame non consentono tuttavia di definire con sicurezza 
il ruolo assolto dal fuoco . 113 Al di là delle incertezze funzionali , desti
nate a rimanere tali, sono state le sue stesse proprietà - distruzione, ca
lore, luce - ad averne comunque favorito l'integrazione in una perce
zione simbolica della realtà. 

5. La tecnica e il sacro 

Nel I secolo d . C. Plinio il Vecchio scriveva che quasi nessun ri
sultato poteva essere ottenuto senza l'ausilio del fuoco .114 Al fuoco si 
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accompagnano nuove e numerose possibilità di lavorazione della 
materia, oltre che l'ottenimento stesso di nuovi materiali (la terra
cotta, il metallo, il vetro). La cottura del vasellame e la metallurgia so
no conosciute e largamente praticate già dalle prime grandi civiltà co
me la mesopotamica e l'egiziana. Accanto allo sviluppo di queste tec
niche si osserva il fiorire di divinità loro preposte e/o dotate di 
specifiche competenze a esse connesse. D'altro canto la metallurgia 
e la cottura delle argille come la più parte delle antiche tecniche che 
richiedono trasformazioni della materia mediante il fuoco, si prestano 
molto meglio a una lettura magica rispetto a quelle in cui il lavoro 
semplicemente manuale ne comporta solo la utilizzazione. 115 

Nell'antichità, non diversamente dalle attuali società etnologiche, 
le tecniche non erano saperi pratici neutri. Venivano ricondotte 
sempre a una percezione sacrale della realtà e accompagnate da riti 
che le riferivano ali' ordine dell'universo. Questi si fondavano su pro
cedure i cui principi, sostanzialmente analogici, si integravano in una 
rappresentazione della realtà all'interno della quale agivano divi
nità, spiriti e demoni. 116 La più antica concezione che gli uomini ave
vano della metallurgia è quella di una pratica magica, sentita come 
aspetto di un complesso sistema mitico. Eloquente in questo senso il 
testo di una tavoletta del VII sec. a. C., proveniente dalla bibliote
ca di Assurbanipal. Il procedimento da seguire per produrre del 
metallo viene così indicato: «Se tu vuoi porre le fondamenta di un for
no di pietra [da minerale], scegli un giorno appropriato in un mese fa
vorevole e posa le fondamenta del forno. Non appena si è orientato il for
no e tu ti sei messo al!' opera, metti gli embrioni divini [ingredienti della 
fusione] nella camera del forno, - nessun crogiuolo deve entrarvi, nessuna 
cosa impura deve essere posta davanti ad essi, - cospargi davanti ad essi il 
sacrificio consueto. Se tu vuoi mettere la pietra nel forno, offri un sacrifi
cio davanti agli embrioni divini, metti un bruciaprofumi con del cipresso, 
cospargi la bevanda fermentata (kurunnu), accendi il fuoco sotto il forno, 
e poi introduci la pietra nel forno. Le persone che ammetterai vicino al for
no devono prima purifica-rsi, e solo dopo potrai lasciare che si avvicinino al 
forno. Il legno che tu brucerai nel forno sarà un grosso sarbatu [gelso?], un 
tronco quru scorticato, che non abbia fatto parte di una zattera [fascio di 
tronchi trattenuti da una cinghia], e che sia stato tagliato nel mese di ab; 
è questo legno che va impiegato nel tuo forno». 117 Si tratta in sostanza di 
una metallurgia nella quale gli aspetti pratici si accompagnano e si 
confondono con procedure magico-religiose ritenute altrettanto ne
cessarie per la buona riuscita del procedimento tecnico. 118 

Il fabbro e, prima di questi, il vasaio, per mezzo del fuoco crea
vano qualcosa di diverso rispetto a quanto esisteva già in natura. Es-
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. ari vano pertanto possessori di una forza misteriosa in grado di 
si apfprmare la realtà. «E questa la ragione per cui già le culture più ar
tras o l . li d I I . l' di ·eh immaginavano o specia sta e sacro - o sciamano, uomo 
~~di~ina, il mago - com_e un "signore del fuoco"». 119 Coloro che do
minano il fuoco, lo marupol~r:o ~ att7aver~o es~o trasfor171ai:o la ma

. sono in sostanza avvertiti diversi dagli altri, detentori di uno sta-
::'speciale. Essi po~sied~:H~o. saperi e p~teri dai qu~ i più sono esclu-
.. una scienza esoterica, iruziatica, magica la quale e connessa al con
~~llo di forze trascei:d:nti. D~fuso il binomio ?pera:ori_ del fuoco-ope
ratori magici, dotati di poteri, com~nq17e pericolo~1, sia che trattino 
fuochi visibili come q~ello della for~ia, sia che operino attraverso fuo-
hi nascosti che cuoc1ono la materia, che la fanno «maturare» come 

cuello del ceramista, sia che, come il carbonaio, traggano dal fuoco la 
q d' l . f . tessa «quintessenza una natura vegeta e vivente tras armata m so-
\anza incorruttibile e ignifera».120 Ecco perché fabbri e vasai in seno 
ille diverse cuJture,_ ii: og~ luog? e in ogni ter_np~, hanno rivestito sta
tuti sociali e sunbolic1 particolari, spesso margmali, apparentemente as
sai diversificati ma sempre circondati da un'aura di sacralità . 

L'intima relazione con il fuoco, con i metalli e con la loro mi
steriosa lavorazione rende i fabbri «esseri iniziatici per eccellenza, de
positari di se~reti, conosc~to.ri di _un'arte ~or:te di sa~gezz~ (com'a~
che di distruzione), custodi di beru sconoscmt1 (come 1 tesori nascosti). 
In alcuni tratti il fabbro richiama la mitica figura dell'uomo selvati
co genio del bosco che, come il fabbro, svolge un incarico preva
le~temente pedagogico ed è depositario di verità, di segreti utili, un 
eroe culturale». 121 In diverse culture il fabbro è un demiurgo che for
gia l'universo o costruisce opere uniche. Efesto è autore di opere mi
rabili quali il carro del sole, la corazza di Diomede, lo scudo di 
Achille, lo scettro e il trono di Zeus, il suo stesso fulmine .122 Nel-
1' antica Grecia i metallurghi erano considerati detentori di segreti che 
mettevano in opera grazie alla collaborazione con potenze misterio
se.123 «I fabbri, che estraggono il metallo dalle viscere della terra, so
no esseri che regnano su ciò che sta sotto la crosta della terra». 124 I 
Cabiri, figli di Efesto e di Cabiro, che erano considerati dai Greci ge
ni dei vulcani, «in certi casi avevano aspetto di nani, lavoravano i me
talli con molta maestria, erano considerati esseri etani, in contatto con 
l'Ade, che appunto ha la sua sede in luoghi vicini ai metalli nascosti 
nelle profondità della terra. [ ... ] Ancora in Grecia, erano nani i 
Cureti, lavoratori di metalli e padroni del fulmine». 125 Nel mondo ger
manico si dice che gli dèi al principio dei tempi lavorarono come fab
bri. Se l'operatore del fuoco, in primo luogo il fabbro, è in contatto 
con il mondo divino, lo è anche con i suoi rappresentanti più ambi-

29 



gui, peric~losi, con le potenze infere, gli oscuri demoni che abitano 
le profondità della terra. E merito dei nani, abitanti delle dimore sot
t~rran~e, l'.avere .f?rg.iato il martello del dio. Th6r, l'anello e la lancia 
di Qdmo, i monili di Freysa, le spade degli eroi. 126 

? significativo che gli Zigani, tra le cui attività tradizionalmen
te rientra quella metallurgica, siano stati ritenuti da un lato causa di 
numerosi incendi, dall'altro dotati del potere di arrestare la devastante 
avanzata del fuoco. 127 Di fatto «Come gli sciamani, anche i fabbri so
no ritenuti "signori del fuoco". Anche il fabbro è considerato, in cer
te zone culturali, come eguale se non addirittura superiore allo scia-

128 L . . ' d . f bb . f mano». a prossiffilta ei a n a s ere extraumane, tanto divine 
quanto demonia~he, è denun~iata anche ~a numerosi miti e leg
gende. Nella versione toscana di un testo assai noto, la Navigatio Sanc
ti Brendani, questo rapporto è reso esplicito: «Essendo andati co 'l ven
t~ n~lle parti ~'Acquilone eglino. viddono una isokJ. /,a. quale era tutta piena 
di pietre grandi ed era molto una sozza isokJ. e non v'è né albori né foglie né 
erbe né fiori né frutti, ma tutta era piena di fucine e di ferrari; e ogni fuci
na aveva el suo ferraro, aveva tutti e' suoi ferri che al ferraro s'appartiene le 
sue fucine ardevano a modo d'ardentissime fornaci e ciascuno martelkJ.va per 
sì gran forza e con tanto romore che se non fosse altro Inferno quel sarebbe 
paruto troppo». 129 
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Il simbolismo del fuoco 

1. Aspetti generali 

La sco erta del fuoco inau ura una nuova dimensione dell'esi
stere, eterminando una nuova ercezione e un iverso uso e -

O tem 0 e dello spazio, aprendo la strada a nuove tecnic e, imponen-
0 a riorgaruzzazione ei rapporti socia . . ar momento in cui if 

fuoco diviene compagno irrmunzia ile dell'uomo cominciano a sor
gere interrogativi sulla sua provenienza e sulla sua natura. Si dà ini
zio a un processo mitopoietico che esita in un'enorme massa, solo ap
parentemente confusa se non contraddittoria, di storie mitiche e di 
pratiche rituali. In questo mondo multiforme e polisemico è datori
scontrare tuttavia taluni tratti comuni, sia relativamente alle moda
lità del rapportarsi all'elemento, sia alle astrazioni intellettuali at
traverso cui queste si sono espresse. . 

in dal primo schiudersi del pensiero all'umana rappresentazio
ne del mondo l'uomo ha prodotto simboli. Attraverso essi ha di
scretizzato l'omogeneità indefinita del vivente organizzandola in 
sistemi di segni e dotando cosl di senso l'universo e se stesso come 
parte inscindibile di esso. L'uso di sistemi di classificazione simbolica 
basati essenzialmente sull'opposizione di simboli qualitativamente con
notati si riscontra presso tutte le culture. Questo sistema di opposi
zioni, generalmente binario e in ultimo riconducibile alla contrarietà: 
vita vs morte, compenetra tanto le concezioni cosmologiche di nu
merose società arcaiche e civiltà antiche, quanto la loro organizza
zione.131 Di fatto «l'umanità - scrive Zwi Werblowsky - ha sempre 
percepito e strutturato il mondo (cosmo, società, sistemi di valori) in 
opposizioni dualistiche, cioè "binarie" : maschio-femmina, destra-si
nistra, cielo-terra, giorno-notte, sacro-profano, esogamia-endoga
mia, ecc. ». 132 Questa evidente attuazione di una delle procedure del 
pensiero, a livello metafisico e etico è venuta a concretarsi in dico
tomie quali spirito-materia, anima-corpo, puro-impuro, su cui si è de
finito lo statuto assiologico di talune grandi civiltà. A proposito 
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della. visione del mon~o. greca, Lloyd ha ricordato che opposizioni na
turali come destra e sirustra, maschio e femmina, luce ed oscurità so
pra e sotto, venivano associate a categorie religiose come puro e' im
puro, benedetto e maledetto assumendo cosl una forte valenza sim 
bolica. 133 -

Il fatto è assai complesso. Il simbolo, partendo da un oggetto 0 fe
nomeno concreto, lo supera e trascende, attraverso richiami che ol
trepassano la sua fisicità e ne amplificano enormemente il significa
to, ~es.sendo. una tram.a, inti:rna .(tra i diversi significati) e esterna (con 
altr~ s1n;iboli), talora rnestncabile. Nessun simbolo è frutto di scelte 
arb1trar1e. ?empre e comunque è intimamente connesso a ciò che in
tende ~arufestare, a un incrocio di esperienze concrete e percorsi 
mentali spesso difficilmente ricostruibili. Daltronde mai i simboli so
no riducibili a un valore definito e unico. L'ambiguità è di fatto un 
loro connotato. Il valore simbolico del fuoco è in ogni caso certamente 
polisemico. Individuato positivamente come simbolo di vita è as
s?ciato su diverse isotopie a una serie di opposizioni: sole v; luna 
giorno vs nf)tte, luce vs oscurità, calore vs gelo, cotto vs crudo, cultur~ 
vs natura. E foriero però anche di dolore, distruzione e morte. In una 
suggestiva pagina Gaston Bachelard ha scritto che il fuoco: «Tra tut
ti i fenomeni è veramente il solo che possa ricevere in modo cosl chia
r? i cl~~ valori cpntrari: il bene ed il qiale. Splende in paradiso. J3ru
c~a ali mferno. E ~o.lcezza e tortura. E cucina e apocalisse.[ ... ] E un 
dio tut~lar~ e .t~rn?ile.' bu~no e cattivo. Può contraddirsi: è dunque 
uno dei prmc1pi d1 sp1egaz1one universale». 134 • 

Perlès ha osservato che miti, racconti e discorsi sull'origine del 
fuoco tracciano quasi tutti una storia in tre tempi. Vi fu un'età in cui 
«l'antenato dell'uomo ignorava l'uso del fuoco, seguita dall'età in cui 
l'.uomo, aven~o addom~st~cato ~fuoco selvaggio, lo conserva a par
tire dalle braci raccolte m mcendi naturali». 135 A tale fase segue quel
la in cui l'uomo si impadronisce dei metodi di produzione del fuoco 
e può finalmente disporne a suo piacimento. Questo succedersi di fa
si ben distinte, che peraltro è ricalcato da alcune teorie sulla "sco
perta" del fuoco, resta pur sempre inscritto in una visione mitica di 
~n ~~tto ~to7i~o il cui svolgimento è destinato a sfuggirci. Piuttosto 
i mltl sull ongrne del fuoco lasciano intuire i processi mentali stimolati 
nell'uomo dal suo rapporto con questo elemento. Se il confronto tra 
questi miti ne evidenzia la grande varietà, allo stesso tempo infatti te
stimonia l'unità di pensiero ad essi sottesa. Tanto numerosi uanto 
~ri, i miti sull'origine del fuoco presentano cune caratteristic e co

muni assai sigruficative. Da numerosi miti, per esempio, ris ta a 
_!tretta connessione tra fuoco e cibo cotto. A questi sembra sottostafe 
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1
,.d che è solo attraverso il possesso del fuoco, per le sue virtù cu
.i e~ li uomini sono divenuti veramente umani .136 Altro trattori

finanete è quello di presentare il fuoco come realtà estranea alla sfe-
corren · · , ali 
~ana. La sua appropriazione non e ora pensata come una sco-

ra uro . . cl di t ma considerata una conqUista raggmnta a anno potenze su-
per .a~i non-umane (animali, spiriti, divinità), il più delle volte ri
~~;~~ndo al furto , o a qualche st.ratage~.ma . ~ 37 C~n;ip.ortamenti que-
t" che tuttavia, non restano impuruti. L acqmsiz10ne del fuoco 

cl i mes;ico ha come contropartita, per esempio, la perdita dell'im
-

0
ortalità per tutto il gruppo sociale. 

m Nella sua raccolta di miti sull'origine del fuoco Frazer138 riporta 
umerosi esempi, provenienti da diverse aree culturali, che mostra

~o chiaramente come il fuoco venga considerat~ un elemento prezi~so 
per la specie umana, ottenuto per cause fortuite o attraverso un m
ganno perpetrato ai danni dell'origi~ario detentore. Esistono ar:che 
diversi miti che presentano la conqUista del fuoco come opera di un 
semidio, o comunque di un essere soprannaturale, oppure di un 
animale .139 Per esempio presso numerose culture il fuoco è isomorfo 
ad alcune specie di uccelli , esseri che si muovono liberamente tra 
mondo terrestre e mondo celeste, considerati igniferi o pirogeni. 140 

A fondamento dei diversi e opposti significati simbolici assunti 
dal fuoco anche all'interno di una stessa cultura, stanno certamen
te l'osservazione dei differenti effetti della fiamma, insieme alle espe
rienze derivate dalla sua produzione e gestione. Come Carl-Martin 
Edsman ha fatto giustamente osservare, il simbolismo del fuoco e i 
suoi riti «sono radicati in esperienze pratiche degli esseri umani e da 
esse traggono origine».141 Già sul piano culturale-ergologico l'espe
rienza del fuoco è ambivalente. Il fuoco è una presenza che modifica 
profondamente la vita individuale e sociale in senso utilitario, ma tra
scina con sé anche distruzione, rovina, morte. 142 Il principio infor
matore della cultura del fuoco sta pertanto nella capacità di con
trollarne costantemente l'energia. Se sfugge all'uomo, rompendo il 
sottile equilibrio su cui si regge il patto tra l'uomo e la fiamma, pat
to che è anche tra l'uomo e gli dèi, il fuoco acquista un potere in
controllabile . 

In tutte le produzioni dell'immaginario umano e in particolare nel
le rappresentazioni magico-religiose, il fuoco di fatto assume in mo
do esplicito diverse e, almeno apparentemente, contraddittorie si
gnificazioni. A leggere le pagine dedicate al simbolismo del fuoco dal
le principali enciclopedie e dai diversi dizionari dei simboli e delle re
ligioni, si rimane colpiti dall'abbondanza di materiali mitico-rituali, 
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delle più diverse epoche e culture, attestanti la molteplicità dei si
gnificati riferibili al fuoco. 143 

Realtà estranea al ru po umano, soprannaturale, sottratta a li 
dèi, oca è vissuto come un e emento canco cfi ambigua potenza. 
Da un lato distrugge dall'altro purifica, ona a morte e rappresenta 
una forza vitale; monda i corpi, animati e illiiiìimatl, ae1 oro ecca
ti e delle loro lordure, caccia e fiene lontani tutti gli esseri nefasti: spi
riti, stre he demoni. 144 Distruttivo è il suo effetto immeàiato. "-Di
sintegra la struttura altamente organizzata delle sostanze organiche 
e le riduce irreversibilmente in cenere e fumo. A parere di Giacomo 
Devoto prima ancora dei pregi tecnici che ne poteva trarre, l'uomo 
ha visto nel fuoco una forza viva «che sublima l'essenza più vera del
le cose, taglia la strada a esseri malvagi, distrugge sostanze perico
lose», e i fuochi che ancora oggi vengono ritualmente accesi sono esi
to di questa antica credenza nel fuoco come essere vivente che tiene 
lontani i demoni e fertilizza la terra .145 Nell'antico Egitto la fiamma 
simboleggiava la forza pura che dissipa il potere di Seth e distrugge 
il male.146 La forza del fuoco proteggeva dunque contro il rischio del 
negativo. Recita un inno vedico: «i cattivi sono scacciati da Agni. Agni 
che fiammeggia con sì vivo splendore, Agni l'immortale, il luminoso, il 
purificante, l'adorabile ». 147 Il fuoco è un potente agente terapeutico. 
Oltre a bruciare e annientare il male nelle sue diverse forme, com
batte le malattie, sovente concepite co_!!!.e o e · spirit° alvruU. In 
area indo-iraruca Agru ea etto illìberatore, colui che, al pari del so
le, uccide i demoni delle tenebre con la sua luce e fuga le malattie; 148 

mentre il dio del fuoco Atar, figlio di Ahura Mazda, è considerato il 
nemico per eccellenza della malattia e della morte. In tutto il mondo 
arabo, in Medio Oriente e in Nord Africa, si accendono ritualmen
te falò, su cui bruciano anche erbe aromatiche, allo scopo di tenere 
lontani i demoni. 149 

Witt enstein ha osservato: «Che il fuoco sia stato usato a sco o 
di' pur1hcazione è C ·aro. [ .. J TI atto C e UOCO !Strugge total
mente, a . ferenza e a Oìstruzione che viene portata acerando, col
pendo, ecc.: questo deve avere colpito gli uomi · ». 150--~:)i racconta che 
i pnmi co ani d'Islanda avessero trovato t'isoia abitata da una mol
titudine di spiriti malvagi e che poterono finalmente sbarazzarsene so
lo dopo aver recato delle torce accese intorno ai loro insediamenti. 151 

D'altro canto un chiaro valore purificatorio hanno numerosi riti 
che prevedono il passaggio o il salto di fiamme. Il fuoco è insi 
l'acqua, tra i princi ali mezzi per i riti di · 1caz1one.152 In Festa si 
rende esplicito che fuoco e acquasono le forze cooperanti d'ogni crea
zione e, allo stesso tempo, gli elementi cardine d'ogni purificazione: 
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t ·gni tam interdici solet damnatis, quam accipiunt nuptae, vi
«aq_ua e ~a hae duae res humanam vitam maxime continet. Itaque funus 
deltcet qtt~~edeuntes ignem supergradiebantur aqua aspersi, quod purgationis 
prosecu '' .n: . 153 ( f · .+. II 4) 
genus vocabant su11 t!fz?nem~>. cd~ · .zn1ra, . . d . 

Se il fuoco puri 1ca, ruente 1.1mpuro pertanto. eve entrare 1r: 
t Con esso. 154 L'esigenza di mantenere puro il fuoco sacro s1 

contat 0 li · · · ul ali d ll 'A N · tutta evidenza ne e prescnz1oru e tu e vesta. essuna 
legge 

10 
mana può toccare e, nessun respiro contaminare il fuoco sa_

mano utodito nella parte più sacra del tempio la stanza del fuoco. E ero cus d 1 d . . . . . . esto che il sacer ate ne corso ei serv1z1 sacn porta 1 guanti e 
per qfusci·a sulla bocca. Egli tocca le braci e alimenta la fiamma con le
una a h . . . lm ·f· · 155 p · dorosa tramite pinze e cuce ia10 ntua ente puri 1cati. er 1 
gRna 

0 
,.,; il fuoco degli altari deve essere mantenuto puro: «Scortea non 

omaiu l'' / N . 1 . fi 156 N il/i fas est in/ erre sace io'. e vzoient puros ex~nzm~ta ocos». on a 
O 

le Vestali custodi del sacro focolare c1ttadmo, dovevano con-
cas ' · d d h · · · I f I servarsi caste. 157 Es10 o raccor::ian a e ~ ~1 presti nspet~o a . oc.o. a-

domestico: «Non mostrare, zn casa, vzczno al focolare z genztalz zn
r~zzati di seme, ma guardatene!». 158 Nel mondo iranico, dove il fuoco 
~ mezzo di comunicazione con Ahura Mazda e va mantenuto sempre 
~uro, esso non pu~ essere imp~egat_o , come ~yvien~ i,n India, per la 
cremazione perche resterebbe mqumato dall 1mpur1ta del cadavere. 
Significativamente proprio in India non si possono cremare i morti di 
vaiolo e le donne decedute durante il periodo mestruale. 159 

All'aspetto purificatore sono legate le rappresentazioni del fuoco 
come verità e conoscenza in uanto la fiamma pura e luminosa an-

o menta 'ignoranza e 1a menzogna, fuga ogni illusione.160 N.egli Or~c~li 
ca7àaici, sopravvissuti so tanto per amment1 e oggetto di esegesi fm 
dall 'epoca di Porfirio, la conoscenza suprema che si nutre della spe
ranza del ricongiungimento con l'igneo principio creatore è un pro
cesso di illuminazione: «speranza ti nutra colma di fuocq » (fr. 4 7), «il 
mortale che si accosterà al fuoco avrà luce» (fr. 121). 161 E significativo 
che la concezione della conoscenza come sorgente di luce e calore si 
ritrova anche in Africa, per esempio presso le popolazioni Bantu. 162 

La fiamma uò dunque simboleggiare potere e forze spirituali, tra-
0 scenoenza e illuminazione.163 Raggiungere la conoscenza significa usci

redall'oscurità e aa geo delle tenebre dell'ignoranza. Questo con
cetto è riassunto nella vicenda del Buddha. Egli è infatti l'Illumina
to. Il suo fuoco è la saggezza che brucia l'errore. «Le Mahdvakya Upa
nishad, l'Upanishad della Grande Parola, [ . .. ] non insegnano forse ana
logamente che l'origine della nonscienza risiede nelle tenebre e che il 
sapere dell'anima universale è il sole e Vishnu?». 164 Il Buddha è l'il
luminato anche perché «prima di raggiungere la Bodhi, il Risve-
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gliofl'lliuminazione, egli aveva ricevuti l'insegnamento di due guru. eh 
p:ofess~vano appunto la dottrina delle Upanishad e che i suoi prirr:f 
discepo~ - q~elli che avr~bbero fondato la sua religione - avevano lo
ro stessi segwto lo stesso msegnamento. Perché stupirsi allora che tut 
ti i disc~poli e fed~li di Bu~~a gli abbiano attribuito ben presto sen~ 
za dubbio, olt~e ai caratt~ri di Grande Uomo ~osmico, quello di ave
re una natura ignea, lummosa e solare ?». 165 L Illuminato non a cas 
è rappresentato spesso circondato da fiamme e raggi di luce e ana~ 
logamente la colonna di fuoco è tra i suoi simboli aniconici. D 'altr 
parte nella sua ic~nografia si innestano motivi relativi a divinità deÌ 
sole e del fuoco di preesistenti sistemi religiosi. 

Il fuoco terrestre, concepito come emanazione del fuoco celeste 
è s2esso associato al sole e,ne detiene il potere generativo e vivifi: 
cante, l_a fort:a . e l_' energia. E simbolo di rinascita e dì rinnovamento 
de~a ~ita. E_ mt1171a_mente _ le~ato . alla fecondità della terra, degli 
a;umali, degli uom1ru. Molti rituali che prevedono il contatto con la 
f~am~~' oltre a ~sse!e sostenuti dalla credenza nelle sue virtù puri
ficatrici, fanno riferimento alla sua capacità di accrescere o stimola
re la potenza sessuale. Il fuoco, in quanto calore vitale, è dunque an
che seme, sperma. 166 L'accensione di un fuoco è equiparata alla co
pula, a,lla. g~nerazione di _un figlio. Sovente nella mitologia che con
cerne l origme del fuoco s1 racconta della sua conservazione all'interno 
del sesso femµUnile. 167 Il calore del fuoco è metafora letteraria della 
passione.

168 
E dunque simbolo dell'amore e del desiderio che in

fiammano e consumano: fuoco e fiamma possono allora rappresentare 
il cuore169 (cfr. infra, II. 7). 

Nel mondo indoeuropeo la presenza della divinità nella casa è sen
tita anzitutto attraverso il fuoco domestico. In esso risiedono i Lari 
demoni della famiglia, avi eroizzati della comunità.J7° Il fuoco del fo
colare domestico, quale centro della casa, simboleggia la vita e la sa
lute della famiglia e dei suoi membri, la continuità della stirpe. Ed
sman ricorda che «il fuoco era cosl intimamente legato alla vita 
che un costu171e quasi ovunque diffuso imponeva di spegnere il fo
colare ~omest1co quando un membro della famiglia moriva». 171 Il fo
colare, il fuoco, sono segnali di vita umana. 172 Poiché infatti solo l'uo
mo è in grado di gestire il fuoco, esso segnala la presenza di un nucleo 
fa~iliare.' di una comunità. 173 L'assenza di focolari equivale a morte 
e dis~z10ne. «A loro, che dovevano essere i signori di tutta la, terra, non 
resta ne una sola. zolfa, né un facola.re» scrive Celso sui Romani con
vertitisi al cristianesimo. 174 In India in particolare, il fuoco trasmes
so, sempre acceso, di padre in figlio e di generazione in generazione, 
rappresentava la persistenza del passato. 175 Nel ricordare che fino a 
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. · dopo il Medioevo i contribuenti venivano censiti non per 
molti ~nn1 per "fuochi ", Zumthor osserva: «La realtà umana e l'u
"~e:t& la go hanno per segno l'unicità del focolare». 176 Van der 
nita u~ve che l'estinzione del fuoco è temuta perché quando il 
Leeuw scr l · l d · ' il f ore la vita muore con w: « a casa ove s1 e spento uoco 
f?oco mu iva della potenza vitale. La comunità, lo Stato, sono nelle 
nmane p~dizioni: soltanto , il regolare rinnovamento del fuoco ga
stes~e coloro la prosperità. E evidente che le forme della potenza so-
ranusce all f . li all 11 · · , ., · 111 ( f · 

t trasferite d a affilg a a co ettivlta pm ampia» c r. zn-no sta e 

faa II. 8) . il 1 l' . 'li fuoco è il mezzo attr~verso q:1a e uot?o ~r~smette 1?-essagg1 

0 
offerte al cielo, e~t~ando_m co~u~one con il di~mo (cfr .. znfra, II . 

6 Numerosi sono i slffiboli associati ~ fu~co specialme~te mteso co: 
). fuoco solare: il triangolo col vertice rivolto verso l alto, le arffil 
m~ate la svastica, la criniera del leone, la saetta, la ruota 178(cfr. 
~fra II. i). Il fuoco nelle speculazioni religiose e filosofich è pe,s
tn c~nsiderato una manifestazione della divinità o tra i princìpi 
ddI'universo. 179 «Nella cosm~logi~ 1?-azdea, il mondo appariva fii;i da 
principio, a partire dalle Luc! Infirut~, sotto. una ~or~a che certi. te-
ti· pahlevi designano con 1 espressione [d1 denvazione avestica] 
~'forma di fuoco" ».180 Questa concezione di un'origine ignea del 

• • · 181 , 1 h 1 mondo si ritrova presso 1 pre-socratlc1, e non e esc uso c e a 
formarsi di queste dottrine in ambiente ellenico abbiano contribuito 
le speculazioni d'origine iranica. 182 

Fuoco e acqua insieme sono i due grandi principi, l'attivo e il pas
sivo e ~universo, origine di tutti gli opposti deI mondo primordiale. 
Prm'cipi conflittuali ma necess~i a og~ f~r~a ?i vit~ .. La ~orza di q:ie
sto simbolismo ritorna anche m autori cristiaru. Basilio di Cesarea m
siste sull'importanza di un corretto equilibrio tra acqua e fuoco per 
la vita cosmica e terrestre: «Era dunque necessaria la, creazione del ca
lore per la formazione e la conservazione degli esseri; ed era necessaria 
l'abbondanza dell'acqua perché incessante e inesorabile è l'azione divo
ratrice del fuoco» .183 

Già Eraclito innalzava il fuoco, in quanto logos, a principio del
l'universo: «Questo cosmo né alcuno degli dèi lo fece né alcuno degli uo
mini, ma fu sempre ed è e sarà, fuoco di eterna vita, che si accende con 
misura si spegne con misura». 184 Per Parmenide il fuoco/luce/calore e 
la notte/tenebra/freddo erano i due principi opposti della realtà. 185 Per 
Empedocle il fuoco era uno dei quattro elementi dalla cui diversa 
unione hanno origine tutte le cose. Egli cantava nel suo poema 
«degli elementi non generati, /il fuoco e l'acqua e la terra e l'immenso 
culmine dell'aria, /che mai non hanno inizio né hanno termine alcuno», 
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elementi da cui hanno origine «tutte le cose che furono e saranno le 
h 186 Il . . Fil 1 di C ' e cose c e sono». pitagorico o ao rotone riteneva che al 

t d li
, . . f cen-~o e uruverso si trovasse un uoco «che egli chiama hestia d 11' 

ruve:so, e anche ozkos di Zeus, 'madre degli dei', 'altare' 'vince 1 ~
e 'misura della natura'».187 Gli stoici attribuivano alpneum~ una ofio' 

d .fi Il f l' · « or-ma i uoco». uoco permea uruverso come sua anima (Stoicorum 
veterum fragment~, frr .. 1~09, .1051). Questo fuoco benefico è «quel
lo conte~uto ~~gli e~sen .viventi [ ... ]apportatore di vita e salute, che al
berga _nei ~orpi zna~im_atz! conserva, nutre e accresce» .188 In Ermete Tri
s~7gisto il fuoc~ e, msie~e allo pneuma divino, incorruttibile prin
cipio della creazione.189 Filone d Alessandria parla del Logos di · 
«caldo e m:d~nt~», «if! form_a di Sfada fiammeggiante» 190 e, rip::~ 
dendo ~a. dist.rnzione ~:li ma.tnce stoica, o~ser~a l'esiste.nza di «un /uo
c? salvifico, il qu~le e destinato alla costituzione del cielo» in opposi
zione a quello «di uso comune che è vorace e distruttore». 191 Simon M _ 
go afferma _che «il fuoco è principio di tutte le cose», nella sua dupll
ce natura di fu?c~ i:iascosto e manifesto è «Potenza infinita», «radice 
del tutto», «pnncipzo della generazione delle creature». 192 Esso in so
stanza n:lla c~ltu~a greca è l'essenza invisibile dell'esistenza, il 
p~euma, il soffio vitale, concezione che si ritrova tra l'altro in am
biente orfico.193 

. La f~amma , energia procreativa, era nel mondo romano la «ma
rufestazione del g~nius attivo», l'anima vitale dell'uomo e veniva ge
neralmente associata alla testa .194 Tale concezione ricorre anche 
presso. Greci, Germa~, Celti. Fiamme poste simbolicamente sulla te
sta o mt~:no a ~ssa, ii: ~orma di aureole, corone raggiate, etc., se
gnalano 1 mvestitura divma195 (cfr. infra, II. 12) . 

Il fuoco può anche rappre~entare la trasformazione, il trascorri
mento da _uno ~tato all'altro . E presente quindi nei riti di passaggio 
e n:lle cenmorue che accompagnano la nascita e la morte, reali e sim
boliche. Non a caso il fuoco ricorre in molte rappresentazioni esca
to_logiche, nei miti di rigenerazione cosmica, in quelli relativi al de
stmo ultramondano.196 Eraclito scriveva: «il fuoco verrà e giudicherà 
tutte le cose». 191 Si pensi al mito germanico dell'incendio universale 
che brucerà il mondo al momento del Ragnarok,198 alla corrente di 
fuoco che, secondo l'Avesta, al momento del giudizio finale (la /ra
shkart) scorrerà sulla terra, tormento per i malvagi e bagno ristoratore 
per i buoni, 199 all'apocalisse cristiana,200 al fuoco della fine dei tem
pi di ambito islamico.201 

. Ulteriori chiavi di lettura del complesso simbolismo del fuoco si 
evmcono a e sue implicazioni cromatiche. Dall'organizzazione dei 
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. . codici operata dalle diverse culture ~i possc:no, d:l resto, ~rar-
col?fl Ul ti· 1ndicazioni riguardo alle vane maruere di percepire e •nteressan .,. Il l , · · re... . l'universo circostante. co ore rosso e associato, m va-
orgaruzza~eulturali al fuoco. È il colore del sangue, dunque della vi-

contestl c ' · · · · · n 
3 

B · pensare ali ' ocra rossa con cm venivano cosparsi 1 corpi e 
t 

20 astl · , · · h ll a. l e i morti presso numerose soc1eta pre1stonc e o a a P,a-
le sepo ture · b 1 · F · · di · . lfuro di mercurio o cma ro, con a qu e 1 eruc1 pmgevano 
. di

1 
sod · defunti.204 Ricorda Blanc che «presso vari popoli selvag-il vo to ei · ll 1 · 1 . d · articolare quelli appartenenti a e cu ture agnco e e ma-

gi! e ll pige il costume di dipingere con colore rosso la salma o al
tnarca ' t~idi essa 0 le ossa scarnite, prima di procedere alla seconda 
cune par ' · Q il 1 
f d il S

epoltura in due tempi. uesto nesso tra co ore rosso e ase e a h · E · · 
1 t

·che funerarie si è mantenuto anc e m uropa m piena epoca e pra 1 f · · 11' · di · · . numerose bare e sarco agi, portanti ne mterno tracce p1t-stonca. ll' . hi , · o · 1 
S
sa sono noti ne antic ta greca e romana; m mero e m a -ruraro ' h "df . . 1.. . · tori classici si legge c e 1 e unti veruvano avvo ti m panneggi 

tn au · F" 1 '400 d · ·. cosl veniva praticato a uenze ne , e avviene ancor og-rossi. . . · 205 
i nei funerali dei Papi». 

g La vita, sin dalle origini, è anzitutto perce~ita come calc:re,_ come 
fuoco che arde all'interno del corpo, dunque. il sangue sta m 1~me: 
diata relazione col fuoco: «senza alcun dubbio, ,dal mome.nto ~n cm 
Iia imparato a produrre _il fuoco e a conservarlo, 1 uor;io preistorico ha 
assimilato il calore che il suo corpo emanava, e che 1 abbandonava al
la morte a quello del fuoco. Cosl fu portato a credere che il suo ca
lore vitaie fosse dovuto a un fuoco interiore».206 Il sangue è come un 
liquido magmatico che scorrendo nell~ vene anima i tessuti e ~ona ~a 
vita.201 Da qui l'opposizione ~alore/v1.ta vs gel~/morte. Nella_litur~8_ 
cristiana il sangue viene associato al vmo che, m quanto alcolico, rm
via al fuoco, a un fuoco che ridona appunto il calore, la vita.

208 Ba~ard 
vede una stretta correlazione tra colore rosso, fuoco, sangue e vmo: 
«il fuoco è simboleggiato dal san ue o dal vino»;209 «il rosso è il co-

lore del sangue, ma anche della fiamma, è unque la Vita».
210 In par

ticolare è il vino rosso che rinvia al sangue anche nel colore. Scrive 
Jung: «Agni è la fiamma del sacrificio, sacrificatore e vittima. Così co
me Cristo lasciò in eredità nel vino il suo sangue redentore come "fàr
maco d'immortalità", cosl Agni è il soma, la sacra bevanda ine
briante, l'idromele d'immortalità. Soma e fuoco sono considerati iden
tici nella letteratura vedica. [ . .. ]. La definizione vedica di soma come 
liquido seminale conferma questa opinione».211 

In tutte le bevande alcoliche si realizza una sorta di unione degli 
opposti: «Una delle contraddizioni fenomenologiche più manifeste è 
stata introdotta dalla scoperta dell'alcool, trionfo dell'attività tau-
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maturgica del pensiero umano. L'acquavite è l'acqua di fuoco . È ac
qua che brucia la lingua e che si infiamma alla più piccola scintilla». 212 
Nel corso dei Baccanali si immergeva nell'acqua una torcia che 
fuoriuscendone ancora ardente, dichiarava all'iniziato la compatibi: 
lità di due elementi inconciliabili nella prassi, ma intimamente uniti 
nell'atto creativo della vita. Tito Livio ricorda: «matronas Baccharum 
habitu crinibus sparsis cum ardentibus facibus decurrere ad Tiberim de
missaque aquam faces, quia vivum sulfur cum calce insit, integra fiamma 
ef/erre».213 E Ovidio si chiede: «An, quia cunctarnm contraria semina re
rum / sunt duo discordes, ignis et unda, dei, / iunxerunt elementa patres 
aptumque putarunt / ignibus et sparsa tangere corpus aqua?». 214 D'al~ 
tronde, come rilevava Bachofen, «Dioniso è essenzialmente un dio 
materiale fecondatore, e tale è restato anche come forza solare. Il fuo
co che compenetra il vino esprime la sua natura nel modo più signi
ficativo. Con la forza materiale del fuoco, sulla riva dell' Acheloo, egli 
trasforma l'acqua della vite in vino s~intillante». 215 Dioniso è detto 
nato dal fuoco, allevato dal fuoco. 216 E figlio della folgore e la folgore 
sta alla luce, «come il vino alle altre forze della terra». 217 Dioniso è 
dunque il fuoco, nel suo duplice aspetto di fuoco tellurico e fuoco so
lare, fuoco purificatore-distruttore e ,fuoco-luce di vita. La sua nascita 
è rischiarata dal saettare del lampo. E celebrato alla luce delle fiaccole 
e, ricorda Pausania, la sua festa si chiama «festa delle fiaccole». 21 8 «Il 
fuoco è arma di Bacco» dice Luciano;219 sul capo delle Baccanti può ac
cendersi una fiamma;220 nell'Antigone di Sofocle per sanare la città 
malata di Tebe il coro invoca Dioniso quale «corifeo degli astri che 
schizzano fuoco»; 221 come lacco, suo nome mistico, Dioniso è detto 
nell'inno orfico a lui dedicato «seminatore di fuoco», «splendente 
come ilfuoco». 222 Kerényi si sofferma su questo aspetto del dio e ne 
rivela l'intima relazione con il suo alter-ego lacco e infine con la fiam
ma.223 Il vino è la più alta espressione della forza divina del dio che 
agisce nificando l'umidità dell'acqu , premuta dal grappolo della Vi
te, e lo spirito igneo del sole. 224 Secondo Clemente nel corso delle fe
ste notturne di Sabazio, il kernos, un recipiente ove si mescolavano 
i liquidi, veniva recato legato a una lampada, rappresentando sim
bolicamente questa unione «l'agire congiunto delle due forze fon
damentali necessarie alla crescita d'ogni vita fisica, l'acqua e il calo
re». 225 Il fuoco rosso come il sangue è vita. Non a caso per simbo
lizzare la morte si fa riferimento alla fiamma che si estingue. 

La sua connotazione vitalistica ha reso il rosso il colore delle éli
tes, dei vertici della società, e prima di essi un colore caro agli 
dèi. 226 «Fin dalla più remota antichità il color rosso porpora rappre
sentò l'emblema della potenza, dell'alta dignità, della ricchezza; fu in-
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1 ato al concetto di sovranità [ ... ] mostrò la maestà de
tima~e:r~ e~erdoti dei re».227 Daltronde da sempre la foggia del ve-
gli del, elsa gno di' uno status di una condizione.228 Nel Vecchio Te-. ' tata se ' . . snre e 5 

. alesa la messa in valore del color porpora. 229 Prima m 
stam~nto si ? a Roma in particolari occasioni si usava adornare le sta
Grec~a be P;J1 e panni rossi.230 Il simbolismo solare e i tessuti di colore 
tue di en eora connotano l'abbigliamento dei sacerdoti e dei magi
ross~ e por~ 231 Court de Gébelin pensa che per questa ragione es
strat! rom: u"colore degli Imperatori. Addirittura quelli di Costan
S? div~erano interamente abb~gliat_i di_ ros~o~> .232 In relazione a que
uno;:' nificato del rosso il ~odz~e ~1 Gm~tl~an? prevedeva _la _co~~ 
stonn; a morte per gli acquirenti e 1 ven~1tor~ ~1 st_off~ ver~1glie. _3. 
da h Venezia era il Doge a detenere il privilegio di vestire ab1t1 
Anc e a "gli · di · · uesto colore. Se P:U-?U:eo, v:rrru o e ?gru genere rosso. mte11:s~ 
di q · olori degli abiti di re e imperatori, lo sono anche dei vert1c1 
sono 1 c hi b" · 1 · 

li · · I cardinali della c esa romana vestono a ltl scar atti, come re giosi. . 1. E 1 .d. 234 ., i sacerdoti di Eleusi, g 1 umo p1 1. 
gia I colori, così come ogni s~mbol?, ,hanno tuttavia_ u? v~lore. am
bivalente e ambiguo. Il rosso, infat~1,. e an~he segno ?i ri_schio,_ ~ pe-
. lo di morte incombente 235e diviene m determmatl ambiti cul

nco ' · · al I ' di al · 1 turali marca di infamia, di statuto margm e. n eta ~e ev e m r:io -
te città europee una sciarpa rossa o ui: altro accessor~o del m~des1mo 
colore, contraddistinguo11:o l~ pros.titute (q-er~aru~, Ing?~ter~a). 

on di rado è il colore dei boia, dei macellai, dei chirurghi, m rife
rimento evidentemente alla loro intimità ,con il sa~gue. ~er quanto 
concerne le prostitute il colore rosso, ma e solo un 1potes1, potrebb: 

" di al " " 1 t ll t " Sl segnarne un eccesso c ore o un ca ore non con ro a o , se 
tiene presente che la prossimità tra fuoco e donna è un tratto pecu
liare di numerose culture e il lessico del fuoco è riferito anche alla sfe
ra erotica . In diversi trattati europei di vari secoli ritroviamo l' as
sociazione rosso-sangue-fuoco. Così ad esempio ne Le blason des 
couleurs il colore rosso «è della natura del fuoco», «è segno di calo
re».236 Il rosso è il "colore di mezzo", il colore equidistante dai 
due estremi bianco e nero. E questo non solo in ambito europeo, ma 
anche, ad esempio in Africa dove «Tra il bianco e il nero, che son? 
i due stati estremi, si colloca il rosso. L'intera Africa dà valore pri
mordiale a questi tre colori fondamentali a partire dai quali sono det
ti tutti gli altri ». 237 Nel continente africano l'importanza del colore 
rosso si osserva anche e soprattutto a livello culinario, poiché il 
"rosso" contraddistingue i cibi "cotti" (in particolare cotti alla 
"f. ") · · , d d . d. ult 238 1amma passati c10e a uno stato 1 natura a uno 1 c ura. 
«Culturalmente parlando, cioè attraverso la concezione che l'uomo si 
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fa dei rapporti tra colori e stato degli alimenti, il putrido cor · 
sponde al viola, all'indaco, e al blu; allo stesso modo esiste u~l
correlazione tra l'ambito dell'arrostito e del grigliato da una parte a 
le bande del giallo, dell'arancio, del rosso dall'altra parte».239 e 
. ~;imerosi e di~ersi sono ":- sostanza i signifi~ati e le sfumature di 
sigm~icato che puo assumere il fuoco, anche all interno di uno ste _ 
so umverso culturale. Molteplici le correlazioni e implicazioni che co~
tribuiscono ~ diversifica~ne le valenze s~r;iio.tich~. Questa ampia 
fenomenologia presenta diverse sovrapposiziom e riplasmazioni e a _ 
sorbe in una fitta rete di rimandi un esteso insieme di articolazio~ 
si.~b?lic.h~. J:?i seguito ne sono analizzate più da vicino alcune delle 
pm sigmhcatlve. 

2. Gli astri e il fuoco 

I testi sacri di diverse reli i ni bandano di riferimenti al sole 
come onatore i vita, ora ipostatizzato in divinità ora consi erato 
una sua emanazione. Per gli Oracoli caldaici il sole è «fuoco emana
zione i fuoco ... e ministro del fuoco» (fr. 60); attraverso di lui il Fuo
co-Principio, il fuoco creatore «che reca vita discende fino ai canali ma
teriali» (fr. 65).240 In ambiente orfico di Helios, fuoco-sole, si dice che 
«fu posto a capo di tutte le cose dal demiurgo [Fanes]» (fr. 93) e da lui 
«tutto è soggiogato, tutto è sostenuto, tutto è folgorato» (fr. 51).241 He
lios-Zeus, principio e mezzo della creazione «è il soffio vitale di tut
te le cose, Zeus è il vigore del fuoco indefesso». 242 Nell'Inno a Helios si 
dice: «O signore del mondo, che ami la siringa e ti aggiri come la fiam
ma, / o portatore di luce, o multiforme portatore di vita, o feco,,,dato
re». 243 E leggiamo in San Francesco: «Laudato sie, mi' Signorq, cum 
tucte le tue ~r~atu~e, / sp~cialmente '!1essor lo frate sole, / lo qua~ è ior
no, et allumzm noz per luz. / Et ellu e bellu e radiante cum grande ;splen
dore:/ de te, Altissimo, porta significatione». In principio dunqu~ è-J 
sole, l'enorme vampa che dà luce e calore, che muore e rinasce 6gai 
giorno. Dalla forza della sua luce e del suo calore nasce la vita la ter-
ra è fecondata dal suo seme. { 

«Sarebbe difficile - scrive Rhys Bram - trovare sulla terra qual
cuno che non sia stato profondamente colpito dal cammino apparente 
del sole nel cielo e che non si sia rapportato ad esso, sia a livello per
sonale sia percependo il sole come forza numinosa». 244 Le testimo
nianze archeologiche sembrano attestare l'esistenza, già prima della 
nascita delle civiltà agrarie, di forme di culto rivolte a divinità sola
ri. 245 Sono numerose le raffigurazioni di dischi solari e carretti cultuali 

42 

\ 

· u manufatti e nelle pareti delle grotte. Secondo Peroni la 
presenti. s ne dell'immagine del sole nell'insieme della costruzione fi
collo~~~1~dica «la percezione de~a :rascen.d~nza dell'entità ?ivin~ da 
gurati resentata. Sui manufatti, risalenti invece nella fattispecie al 
essa raplinale e alla prima età del ferro, la raffigurazione del sole si 
Bronz~ perlopiù incorporata nel motivo cosiddetto della "barca" o 
f.resen aolare" in cui il disco solare appare trainato da figure di uc-

carro 5 ' 1 · · b li · · 1 f 1 ili 246 Più in genera e i sim o associati a uoco so are presenta-
ce »-, mpia fenomenologia: il triangolo col vertice rivolto verso l'al
no uln ~mi acuminate, la svastica, la criniera del leone, alcune specie 
tO, e 1 247 
di alberi la saetta, a ruota. 

Prop~io questo fatto contrad?ic~ ~'ide.a di una percezi?n~ .t~a
scendente del sacro i~ .queste ~asi o~igmarie del processo di ~iv~iz

'one. Il pensiero ffiltlCO che si esprime attraverso questa ampia slffi-
z1 . d Lé . S . d 1 248 balogia è, come sappiamo a . ~- traus~, \lna scie°;Za e ~oncreto. 

L astrazione che rende possibile qualsiasi concez10ne orientata nel 
s:nso della trascendenza app~tiene alle p~o~edure ~e~ cos~d~etto ~en
siero logico-razionale. In .ogm caso qualsiasi metafmca richiede 1 op
posizione spirito vs materia e conseguentemente sacro vs profano, che 
non appartengono al pensiero arcaico. La relazione istituita tra sole 
e fertilità che si comincia a percepire sin da queste età, ragionevol
mente si può ritenere infatti derivata dalla constatazione dell'evidente 
ruolo giocato dall'astro nella maturazione delle messi. Secondo 
Green per i coltivatori neolitici d'Europa «l'astro appariva come fon
te di vita e inestricabilmente connesso con la maturazione dei raccolti, 
non solo era simbolo della vita, era la vita stessa».249 Il sole era tra gli 
astri, osserva Green, quello che maggiormente si imponeva per l'or
dine dei suoi cicli (giorno-notte, estate-inverno) e per l'efficacia dei 
suoi effetti (luce-buio, caldo-freddo). Il sole era «Un fenomeno na
turale che bisognava controllare per poter sopravvivere e prosperare, 
poiché poteva a un tempo dare e distruggere la vita; scompariva e an
dava ogni volta compianto per indurlo a tornare». 250 

Nel Rigveda Agni è spesso comparato al sole per la sua bellezza, 
il suo splendore, la sua purezza.251 Numerosi miti presentano il fuo
co come derivato dal sole e più in generale dalla regione uranica. 252 

on sorprende che in sistemi mitico-rituali di diverse culture spesso 
venga sovente istituita una analogia o quantomeno riconosciuto un in
timo rapporto tra sole e fuoco. 253 L'attenzione rivolta al sole e agli 
astri è evidentemente fondata sulla constatazione che il loro corso 
esercita un'azione determinante sull'intera natura e influenza ogni 
possibilità di vita. Nel corso degli astri, che esita in una costante vi
cenda di scomparsa e ricomparsa, così come nella ciclica morte e ri-

43 



nascita della vegetazione, l'uomo vede una testimonianza di vit d 
po la morte.254 Istituendo un'intima analogia, tra sole e fuoco ~ )t' 
fiamm~ si tradu~e ~ portato si~b~lic_o de~' astro e il fuoco si qu'aiili a 
come simbolo di vita e garanzia di nnasclta. L'equivalenza fuoc ca 
le è uno degli elementi che stanno probabilmente alla base del mi/0-
della resurrezione attraverso il fuoco. Il freddo della morte viene i~o 
to dal calore del fuoco-sole e il defunto risorgerà ancora come il Vln

le e insieme al sole, come il fuoco e insieme al fuoco .255 so-
La metafora solare si trova ampiamente utilizzata anche nella 1 

teratura cristia,_na per indicare poteri e qualità divine. Malachia av et
illustrato l'avvento del regno di Dio come alba del «sole di giustiziaeva 
L il C . l'O » e uca aveva presentato nsto come« riente che dall'alto ci visiter.' 
per illuminare colo~o che siedono nelle tenebre». 256 A parte le influenz~ 
yete~otestamentane e soprattutto neotestamentarie che indicava 
il Cnst? ~ome ~ol novus, la Chiesa antica, ereditando il simbolismo ~~ 
gana, fllli con 1 accettare la metafora re-sole, trasferendola sul Cristh0

,._ 

H l . 251 Ch · · , • e _zos. « rzstus orz~ns e-i: atto» aveva scritto sant'Ambrogio .258 
Egli. aveva commentato i passi del profeta Malachia spiegando che «co
me zl sole nasce ogni giorno per tutti, così il mistico Sole della Giustizia na
sce per tutti: egli apparve per tutti, egli soffrì per tutti, egli risuscitò per tut-

. 259 Id .f. d l' 1 ti» . . ent~ i_ca_n o auror~ con a risurrezione Tertulliano scriveva 
«<?rzens Chrz~ttfigura»,260 Ongene «Oriens nomen est illi»,261 e Eusebio 
di Cesarea diceva che dopo il tramonto della sua morte egli è risorto e 
as~7so _al ~i~lo a o~iente. 26~ A tale prop~sito J u~g riporta altri passi as
sai mdicatlvi: «All epoca di Marco Aurelio, Melitone nel suo scritto Peri 
loutrou [Sul battesimo] chiamava Cristo «Sole d'oriente ... l'unico sole che 
s~a salito al cielo». Un passo dello Pseudo-Cipriano è ancora più espli
cito: «O quanto meravigliosa è la provvidenza: Cristo è nato il giorno nel 
qu~le il sole è stato ~rea~o [cioè il 28 marzo]. Questa la ragione per la qua
le zl profeta Malachia diceva al popolo: 'Ma per voi che temete il mio no
me si leverà il sole della giustizia, e la guarigione sarà nelle sue ali'. Que
sto è il sole della giustizia, del quale è stato predetto che la guarigione sa
rebbe stata nelle sue ali» (De Pasca Compotus, in Migne, P. L., 4, 964). 
In uno scritto attribuito a san Giovanni Crisostomo, De solstiitis et ae
quinoctiis, è detto: «Ma anche il Signore è nato nel mese di dicembre nel
la stagione invernale [il 24-25 dicembre], quando si pressano le oliv~ ma
ture perché ne nasca l'olio per l'unzione, cioè il crisma. Ma essi chiamano 
quel giorno anche natività dell'invitto. Ma chi è invitto se non Nostro Signore 
che ha sottomesso e vinto la morte? Se lo chiamano giorno natale del sole, 
e~bene si tratta del sole di giustizia del quale parlò il profeta Malachia. - Il 
Szgnore della luce e della notte, creatore e ordinatore, chiamato dal profe
ta 'sole di giustizia'». 263 
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S ndo quanto riporta Eusebio d'Alessandria, gli stessi cristia-
. eco ipavano all'adorazione del sole nascente: «Guai a coloro che 

fl:1 par~e~ano davanti al sole e davanti alla luna e gli astri. Ho visto in
st P~°:z;lte persone che si prosterna~ano da~~nti ~l s?le, e ~o p~~?avano. Fin 
fat7 levarsi del so~e ess_i pre~a~o dzcendo: Abbz pzeta ~i n~z ~ e :z?n so
da /;" liognosticz e glz eretzcz fanno questo, ma anche z Crzsttanz zmme
lo g ! della loro fede si mescolano agli eretici».264 Non deve dunque me
mo'! liare se almeno nel II sec., alcuni ritenessero che il sole fosse il 
rav1g '. . 1 · · d. · ' · · · di d i crisuam: «Ma attrz, con maggzor senso z umanzta e verzsimz-

l
? zea credono che il nostro dio sia il sole. [ . .. ] Tale supposizione ha 

g zan , b h . h . . , . . [ ] 
avuto origine dal fatt~ en not? c e noi preg. i~m_o '!vatti a arzente. . .. 

·menti noi consacriamo al riposo e alla letizia zl gzorno del sole O.a do
parz nica] ». 265 E Agostino deve obiettare ai suoi discepoli: «Non è Cri
~e nostro signore che è divenuto sole, ma è il sole che è stato creato da 
lu~».266 Del resto ~ec?ndo quar:to ricorda Jung «in alc,u~e re~ioni del-
1' Armenia i Crisuam pregano il sole che sorge perche voglia posare 
il piede sul volto del fedele"». 267 Possiamo infine segnalare che sul
la scorta della tra~zior:e ve~ero e .neo ~estamentaria, in divers~ inni 
delle feste bizantme ntroviamo il Cnsto-Sole: «La tua nasczta, o 
Madre di Dio, / ha annunziato gioia a tutta la terra, /da te infatti è spun
tato il sole di giustizia»;268 «La tua nascita, o Cristo Dio Nostro, /ha fat
to risplendere sul mondo / la Luce della conoscenza, / e coloro che 
adoravano gli astri, /grazie alla stella, / impµrarono ad adorare te, Sole di 
giustizia, e a riconoscere in te/ l'Oriente che dall'alto sorge»;269 «Oggi sei 
apparso al mondo e la tua luce, o Signore, /s'è manifestata su di noi che, 
/nella conoscenza, ti inneggiamo: /Sei venuto, ti sei manifestato, o Lu-
ce inaccessibile».270 

• 

3. Il fuoco rigeneratore 

Sul piano mitico-rituale la molteplicità di significati del fuoco si 
riassume essenzialmente in una ambivalenza che si riflette nella ca
ratterizzazione rigeneratrice-distruttrice del fuoco e delle sue di
verse personificazioni. A questa ambivalenza vanno riferiti i rituali 
di incinerazione che ricorrono in alcune culture. Devoto rileva che 
presso gli indoeuropei l'impiego del fuoco nel rito funebre sancisce la 
liberazione delle anime dalla prigione del corpo. 271 Secondo Piganiol 
l'incinerazione praticata dai Romani va messa in relazione con la cre
denza nella trascendenza di un'essenza, cioè nell'immortalità dell'a
nima. 272 Lo stesso Piganiol propende per assimilare il fuoco purifi
catore al sole, fuoco di elevazione, di sublimazione di tutto ciò che si 
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trova esposto ai suoi raggi.273 Rohde, nel sotto~n:a_re che solo dopo 
il bruciamento del corpo 1' anima può avere defm1tivo ac~esso al re
gno dei morti,274 osserva che_ lo scopo eh~ si inte~de:ra raggmnger~ era 
quello di provocare l'immediata separ_az1on~ d~ll a~ma. dal corpo. «E 
pare che da esso siano stati appunto _mdott1 g~ Ind!-aru ay~ss~re da~
l'uso di seppellire i morti a quello di cremarli, ~cc1?cche 1 ai:uma, ~
berata presto e completamente dal corpo e dai difetti ad esso ~e~ent~, 
potesse essere tanto più facilmente trasportata nel m~ndo dei g~ust1, 
nell'aldilà».m Rohde attribuisce ai roghi in età omerica ~a funz~one, 
attraverso la forza distruttrice del fuoco, di liber3:1'e le a~me; ~ai .cor
pi per relegarle nelle «profondità de~a terra>~, e~1tando ai v1v1 _di e~
trare in contatto con esse. La cremazione q~mdi sare?be stata m an
gine un rituale di protezione e solo su~c~ss1vamente il fuo~o avrebb_e 
assunto più chiaramente la valenza di nto volto a garantire una ri-

nascita nell'aldilà.276 
• • 

Va ricordato che in età omerica la cremazione era parte m~egrante 
di un rito di eroizzazione. Nella guerra di Troia il fuo~o v:ruva ~s~
to dalle due parti contendenti per ~~ crerr_ia~ione degli eroi morti m 
battaglia.m Tale pratica si ritrova pm tardi diffusamente attestata ne~ 
mondo greco e magnog~eco sopr.at~u~to in relazio~e a ~epol:u~e di 
membri delle aristocrazie,278 cap1stip1te e fondatori ero1zzat1 dico
lonie.219 Non diversamente r:el ~o.ndo latino ar~aic? ,«1':860 morto ve
niva incinerato per consentirgli ~1 entrare r:ell ~ldila». A tale pro
posito è illuminante la tes~im_oruan~a. d~l viag~iator~ arabo l~n Fal
dan relativa a un rituale v1chmgo di mcmeraz1one di un capo. «Ac
canto a me vi era un Rus e io lo sentii parlare al!'interpret~ eh; er~ pre
sente. Chiesi all'interprete che cosa aveva detto. Rispose: «Dic~: Vo: ".1ra
bi siete folli'«. «Perché?», gli domandai. Disse: «Prendete glt uomini.eh.e 
vi sono più cari e che onorate ~i più _e li m:ettet~ nella te_rra dove lt di
vorano gli insetti e i vermi. Noi li bruciamo tn un istante, di modo che en-
trino subito in Paradiso »»

281 
· . . 

Onians ritiene c~e bruciare i_ morti o po~li ~omur:que m co~t~t-
to con la fiamma abbia lo scopo di accelerare il « proscmgamento , 1 ~
vaporazione del liquido della vita», cui è strettamente legata ~<la psi
che aeriforme o anima vitale». Che la presenza ~el fu?co nel nt~ non 
fosse volta all'eliminazione del corpo, ma al suo pro~cmpamento , par
rebbe attestato tanto dagli ossari della Creta proto~o1ca q':1a~to dal: 
le tombe di Micene dove scheletri umani sono stati rinvenuti ricoperti 
di ceneri. È evidente, secondo Onians, c~e il fu?~o r:o~ a:reva lo _sc~
po di distruggere completamente le spoglie ~egli ~div1dm, ,m~ di e~
minare la carne o l'umidità consentendo la liberazione dell a~ma Vl

tale. 282 Non dissimile sembra essere l'opinione di Hertz. Egli pensa 
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che la cremazione vada considerata una particolare forma della diffusa 
pra~ica della _«~oppia sepoltura», venendo a costituirsi come una ope
razione preliminare ed a occupare «nel sistema dei riti funerari lo 
stesso posto dell'esposizione temporanea». 283 Ha d'altronde lo sc~po 
di prevenire «l'alterazione spontanea del cadavere, attraverso una ra
pida ~~struzion~ più, o ~eno completa »284 e di ridurre il corpo a ele
menti immutabili. L az10ne del fuoco sul corpo del defunto infatti si 
:isolv~ nella e~iminazione delle sue parti molli «elementi deperibili e 
impuri da cui le ossa devono essere liberate».285 Sussiste così la 
p~t~ pi~ n~b~e del corpo, le ossa disseccate e polite, e le componenti 
spmtuali si liberano per raggiungere le loro sedi. La cremazione 
dunque non annienta il corpo del defunto ma «lo ricrea e lo mette in 
grado di accedere a una nuova vita ».286 

Nella pratica della cremazione, insieme al fine di liberare l'anima 
immortale ~el defunto. d~l peso della carne, potrebbe convergere l'i
dea che la fiamma abbia il potere, trasformando il corpo in cenere di 
preservare la parte migliore del defunto. Questa concezione ~o
t7ebbe essere deriva~a, a partire dall'Età del Bronzo, dalla espe
rienza della metallurgia. Secondo Bernal coloro che lavoravano i me
t~ «si accorsero c?e ~pezzo di minerale dall'aspetto estremamente 
ffilsero, sporco e friabile , se veniva scaldato sul fuoco diventava tut
to bianco e si formava una goccia di metallo bella e l~cente>>" questo 
processo naturale progressivamente avrebbe portato a tratt~re ana
logament~ i corpi: «in un primo tempo solo i corpi degli eroi e poi an
che quelli della gente comune. [ . . . ] Le ceneri contenevano ovviamente 
la parte più nobile che non poteva essere distrutta dal fuoco». 287 

Si può anche guardare ad alcune cerimonie funebri come a una 
combinazione di riti profilattici e di riti di passaggio.288 Bendann rias
sume così i diversi motivi per i quali gli uomini avrebbero utilizzato 
la cremazione dei cadaveri: 1. impedire il ritorno del defunto· 2. eli
minare le impurità causate dalla morte; 3. proteggere il cadav~re dal-
1~ a~gres~ioni delle fiere; 4. salvaguardare il defunto dagli spiriti ma
ligni; 5. immettere calore negli inferi; 6. impedire la corruzione del 
corpo; 7. illuminare lo spirito del defunto in cammino verso l'altro 
mondo; 8. purificare; 9. consentirne l'ascesa mediante il fumo alla di
mora dei beati. 289 

. L'.esatta i?-terpretazione del significato del fuoco nei più antichi 
rituali funebri resta comunque difficile. Peroni nota che l'importanza 
del fuoco nella religiosità dell'età del bronzo è attestata oltre che dal 
s~o r~olo nelle pratiche sacrificali da quello, largamente documentato, 
rivestito nel rituale funebre.290 Tra i due usi sembra esservi anzi una 
profonda correlazione in quanto può osservarsi, in linea generale, che 
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nelle sepolture ad incinerazione il rapporto del defunto con la divinità 
appare di totale dedizione: «a tutti gli effetti esso risulta equiparato 
ad una vittima sacrificale: grazie alla combustione, è stato liberato, 
come qualsiasi altra offerta consacrata alla divinità, dalla sua mate
rialità, ma proprio ciò gli consente di attingere, [ ... ] la sfera imma
teriaJe nella quale si colloca il divino». 291 

E interessante osservare come nel rituale vedico di cremazione il 
corpo posto sulla pira faccia parte delle offerte . «Il cadavere è àhu
ta, dato in oblazione, ad Agni. E senza dubbio la cremazione è, in un 
certo modo, un sacrificio».292 Un sacrificio, però, nel quale a diffe
renza delle usuali vittime, il cadavere non è "divorato" dal fuoco ma 
"preparato" per l'aldilà verso cui il fuoco crematorio lo accompagnerà: 
«Libera, [affinché vada] di nuovo dai Padri, o Agni, [quest'uomo] che, 
offerto-in-oblazione a te, si muove secondo le sue disposizioni-naturali. 
Rivestito della sua durata -di-vita, che egli acceda alla [sua] discendenza! 
Che si ritrovi con un corpo, o Jàtavedas!». 293 Nel corso del sacrificio ve
dico il sacrificatore ascende simbolicamente insieme alla vittima 
per morire e rinascere ritualmente e trovare «nuovamente sostegno 
in questo mondo».294 

Il rito comporta dunque una iniziazione e una morte simbolica, un 
virtuale abbandono del corpo seguito dalla reintegrazione. «Come 
ogni altro "passaggio", questo trapasso è allo stesso tempo una mor
te e una rinascita (rigenerazione), sia che si tratti di una 'morte' sa
crificale e iniziatica (nel qual caso è il rito ad assicurare il ritorno al
la 'vita') sia che si tratti della morte vera, quella dopo cui l'uomo è po
sto sulla pira funeraria e "raggiunge il Sole, la porta del mondo, con 
la stessa rapidità con la quale si RUÒ volgere la mente a Lui" (Chàn
dogya Upanishad VIII, 6, 5)».295 E solo al momento della morte che 
questa unione con il regno della luce, con il sole, si realizza in maniera 
definitiva, attraverso la consumazione del corpo con il fuoco. Il 
motivo ricorre anche nella tradizione buddista. Immediatamente 
dopo il raggiungimento del Nirvana dal corpo di Gavampati inco
minciano a scaturire delle fiamme che lo conducono ad autocre
marsi. 296 Analogamente anche Ananda entra in combustione spon
tanea raggiungendo il Nirvana. 297 

In India il rogo è in sostanza il primo decisivo momento del com
plesso rituale volto alla immortalizzazione del defunto. Il fuoco 
opera questa trasformazione, ricrea il morto donandogli nuova vita, 
anzitutto attraverso il suo potere di trasportarlo verso l'alto.298 Que
sta idea, in qualche modo presente in Occidente, derivava proba
bilmente dagli Oracoli caldaici. «ln questi scritti la divinità suprema, 
la divinità celeste, veniva teorizzata come un fuoco che si trovava nei 
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cieli e che riversava il suo pneuma igneo, il suo soffio di fuoco, giù giù 
fino agli esseri attraverso dei canali di fuoco . Attraverso gli stessi ca
nali era possibile risalire verso la divinità celeste».299 Tracce di que
sta concezione si ritrovano nell'orfismo dove Zeus-Helios è celebrato 
come «il soffio vitale di tutte le cose»300 e in Proclo, Agostino, Boezio. 
Non è dunque lontano dal vero Piantelli nel sostenere che essa è sta
ta «probabilmente alla base dell'applicazione su larga scala della 
cremazione nel mondo occidentale».301 

Il rapporto fuoco-morte-resurrezione è presente in sostanza nei ri
ti funerari di numerose civiltà. L'uso del fuoco per "riscaldare" o "far 
rivivere" i morti sembra attestato anche nel Paleolitico.302 Traccia del
la valenza vitalistica assunta dal fuoco, oltre che nelle pratiche e nei 
rituali funerari, si ritrova in miti di rigenerazione, di acquisizione di 
immortalità e di divinizzazione. D'altronde osservava Dumézil «il fuo
co purificatore d'ogni impurità è apparso come il migliore. L'unico ri
mediò contro la grande sozzura umana, la mortalità».303 Oltre al no
to mito della Fenice,304 erede dell'uccello Bennu-Osiride del Libro dei 
Morti, 305 si può ricordare quello di Trittolemo trattenuto tra le fiam
me da Demetra per fargli acquisire l'immortalità.306 Analogo motivo 
ricorre nelle storie di Teti e Achille3°7 e di Iside e Arpocrate.308 Il mo
tivo di purificazione e eliminazione delle parti impure e vulnerabili 
del fanciullo o ragazzo destinato a divenire eroe, significativamente 
si ritrova anche in alcune leggende ossete appartenenti al ciclo epico 
dei Narti, in particolare nella Nascita di Soslan e in Badraz tempra il suo 
corpo d'acciaio. 309 

Eracle attraverso la morte sul rogo conquista un'eterna divina gio
vinezza: «Poi raggiunse il monte Eta [ ... ] e l~ dopo aver fatto innalzare 
una pira, vi salì e diede ordine di accendere il fuoco . Nessuno però vole
va obbedirgli, fino a che Peante, che era di passaggio alla ricerca delle sue 
greggi, accese il rogo: fu a lui che Eracle donò il proprio arco. Mentre la pi
ra ardeva si racconta che una nuvola l'abbia avvolto e trasportato in cie
lo fra i tuoni; lì ottenne l'immortalità e riconciliatosi con Era sposò sua fi
glia Ebe, dalla quale gli nacquero i figli Alessiarete e Aniceto».310 A pro
posito della metamorfosi di Eracle ha osservato giustamente Kirk che 
il fuoco come mezzo di purificazione «era da gran tempo familiare ai 
Greci, ed è una conclusione ragionevole pensare che le parti mortali 
della natura di Eracle venissero consumate dal fuoco in modo che quel
la immortale potesse essere libera di ascendere in cielo».3JJ Cosl leg
giamo in Ovidio: «Omnia qui vicit, vincet, quos cemitis, ignes; / nec ni
si materna parte V ulcanum potentem / sentiet: aetemum est, a me quod 
traxit, et expers / atque immune necis nullaque domabile fiamma». 312 
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. Rito c;U rigenerazion~ individuale quello di Eracle e metafora di 
ri.g;nerazion~ cosmic~ . E di ;stremo interesse rilevare che negli an
ru 40, proprio sulla clffia dell Eta fu scoperto un cumulo di ceneri mi
ste a frammenti fittili che sembra testimoniare che fin dal VII secolo 
a. C. vi fosse l'usanza regolare di gettare piccole figurine umane d'ar-
ill . f l' . 1 313 S d · g a m un a o ritua e. econ o Kirk la pratica può essere inter-

pretata c~me ~na sorta di rito del fuoco nuovo (cfr. infra, II. 5) con 
valore ez10logico, peraltro riconducibile a rituali popolari ampia
mente attestati in Europa.314 

Aldilà delle effettive relazioni che intercorrono tra il rito e il mi
to, ciò che interessa rilevare è l'idea soggiacente di rinnovamento at
trave:so l~ fi,a~m~ eh~ può ben fondersi , come vedremo più avanti, 
con rituali d elimmaz10ne quale potrebbe anche essere stato il rogo 
d~lle s~atuette sull'Eta. Rinascita a nuova vita, rigenerazione, rin
giovarumento sono tutti temi correlati. In maniera evidente il fuoco 
cor:i~ mezzo di ring~ov~nimento si ritro~a nelle celebrazioni prima
verili del Melquart di Tiro, spesso messo m relazione con l'Ercole gre
co-romano315 e per certi aspetti individuabile come eroe solare.316 Una 
su~ immagine veniva data al rogo e così «avendo perduta la sua vec
chiezza nel fuoco, ottiene in cambio, la sua giovinezza ».317 Così descrive 
Raoul-Rochette la cerimonia chiamata «rinascita » o «risveglio»: «si 
celebrava per mezzo di un rogo dove si riteneva che il dio con 
l'aiuto del fuoco , riprendesse una nuova vita . La celebrazio~e di 
questa festa , la cui istituzione risaliva al regno di re Hiram con
temporaneo di Salomone, aveva luogo nel mese di Péritius di ccl il se
condo giorno corrispondeva al 25 dicembre del calendari~ romano e 
per ~ma co~ncidenza che non può essere fortuita, questo stesso gior: 
r:o.' il ?5 dicembre, era anche a Roma il dies natalis Solis invicti, qua
lificazione sotto la quale Ercole era adorato a Tiro e altrove. Erano 
dunque la morte e la resurrezione del dio Sole che si celebravano a Ti
ro, nel solstizio d 'inverno, con il rogo di Ercole; e così noi percepia
mo, nella sua forma primitiva e originale, uno dei tratti principali del
la leggenda dell'Ercole ellenico. Questa idea di un dio morente di vec
chiaia nel tempo in cui la natura stessa sembra perdere tutta la sua vi
talità, poi risorgen~e. dalle pr~pri7 ceneri, era profondamente impressa 
nelle credenze religiose dell Oriente; essa aveva dato origine alla fa
vola della Fenice, che Nonno [ ... ] comprende nella leggenda del-
1' Ercole Tirio ».,~ 18 Nella festa di Melquart ~i può cogliere pertanto le
gata al fuoco l idea «che un mortale bruciato su un rogo si congiun
gesse all'etere e per mezzo di ~s~o alla divinità». 319 La stessa idea, pen
sa ancora Raoul-Rochette, si riflette nella morte volontaria di Pere
grino e Calano sul rogo, nella concezione caldea della rigenerazione 
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del mondo per conflagrazione universale, nell'offerta a Moloch di fan
ciulli "passati per il fuoco" e nella pratica delle giovani sacerdotesse 
di Diana persica di marciare sui carboni ardenti. Alla stessa ideologia 
rinvia il fatto che il figlio del re d'Eleusi viene passato al fuoco per 
ricevere l'immortalità così come il figlio del re di Biblo. In sostanza 
«l' idea di apoteosi che trovò la sua più alta espressione nel rogo del
l'Ercole greco, imitato da quello dell'Ercole tirio, non è che una delle 
applicazioni più impressionanti di questo dogma della teologia asia
tica». 320 

Il motivo della morte e assunzione nell'Empireo, così chiaramente 
esplicitato in miti come quello della fine di Eracle, si ritrova nella sto
ria di diversi sovrani. Il fuoco in quanto simbolo di vita ricorre in più 
cerimoniali, in par,ticolare nei riti di rinnovamento cui annualmente 
si sottopone il re. E un mezzo attraverso il quale il re può guadagnare 
l'immortalità e assumere statuto divino. 321 Il tema si ritrova già 
nella pratica ittita di deificazione dei sovrani per cremazione ed è pre
sente nel mito di Creso. Il re !idio sconfitto dall'esercito di Ciro pre
ferisce cercare la morte sul rogo piuttosto che umiliarsi al vincitore. 
Gettatosi tra le fiamme viene salvato miracolosamente da Zeus e tra
sportato da Apollo, insieme alla moglie e alle figlie, tra gli Iperborei 
dove vivrà vita eterna e beata.322 Così Bacchilide: «E un giorno 
Apollo armato d'oro, principe, /salvò Creso ricchissimo, sovrano/ di Li
dia domatrice di cavalli, /quando l'armata distruggeva Sardi/ e si com
piva l'opera che Zeus/ aveva destinato: e giunto al giorno/ mai preveduto, 
egli non volle attendere/ la schiavitù dall'infinito pianto/ ma davanti al
la reggia, dalle mura /di bronzo, fece erigere una pira /e vi saliva con la 
savia sposa / e con le figlie dalle belle trecce / che versavano perpetuamente 
lagrime: ma levando le mani all'arduo cielo/ gridava: "O Dio possente 
oltre misura, /dov 'è la gratitudine divina?/ dov'è il signore, il figlio di 
Latona? / [ . . . ]". / Così diceva e poi al molle paggio/ ordinò d'appicca
re il fuoco a quella /casa di legno: urlarono le vergini/ e alla madre get
tarono le braccia, /perché ai mortali la più orrenda morte/ è quella che 
si rende manifesta: / ma quando la violenza lampeggiante /del!' orribile 
fuoco serpeggiò, /Zeus parò contro la cortina nera /della nube e spense 
quelle rosse fiamme. /Non c'è più l'incredibile se è opera/ d'un pensie
ro divino . Apollo allora, /il nato a Delo trasportò il vegliardo/ e le sue 
figlie dalle gambe snelle / tra gli Iperborei, dove diede loro /dimora e que
sto fu per la pietà, /perché aveva mandato a Pita santa / le più splendi
de offerte tra i mortali». 323 

Allo stesso orizzonte ideologico può essere riferita una delle 
versioni sulla morte di Amilcare riportata da Erodoto: «Vi è poi il rac
conto dei fatti narrato dai Cartaginesi che è verosimile: in Sicilia i barbari 
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combatterono contro i Greci dall'aurora fino a tarda sera [ ... ]; nel frat
tempo Amilcare, rimasto nell'accampamento, compiva sacrifici e cerca
va auspici favorevoli bruciando animali interi su una grande pira; ma 
quando vide i suoi in fuga , egli, che era intento a versare libagioni sulle 
vittime, si gettò nel fuoco : così span~ divorato dalle fiamme». 324 Ba
chelard ricordando il mito di Empedocle osserva: «La morte totale e 
senza residui è la garanzia che noi partiamo interamente per l'aldilà. 
[ . . . ] Nel seno del fuoco la morte non è la morte». 325 La morte nella 
fiamma è dunque una non-morte, una rigenerazione cosmica, un ri
torno alla vita. 

Bruciando i campi al termine del raccolto, tra agosto e settembre, 
si rigenera il suolo. Se praticamente le ceneri rilasciano sostanze pro
ficue alla crescita delle messi, a livello simbolico il fuoco "riscalda" il 
terreno, brucia gli elementi nocivi e stimola le forze sopite, le ener
gie latenti della natura. Ceneri e carboni dei fuochi cerimoniali sono 
potenti, racchiudono in sé le proprietà del fuoco. Eccoli dunque spar
si nei campi, mescolati alle sementi e alle biade, imposti sul capo dei 
penitenti. La stessa pratica agricola rende manifeste le proprietà 
fecondatrici del fuoco e dei suoi esiti. Scrive Virgilio: «Saepe etiam ste
rilis incendere profuit agros atque levem stipulam crepitantibus urere flam
mis: sive inde occultas viris et pabula terrae pinguia concipiunt, sive illis 
omne per ignem excoquitur vitium atque exsudat inutilis humor, seu plu
ris calar ille vias et caeca relaxat spiramenta, novas veniat qua sucus in 
herbas, seu durat magis et venas adstringit hiantis, ne tenues pluviae ra
pidive potentia solis acrior aut Boreae penetrabile frigus adurat». 326 

Molto prima di aver chimicamente provato che le ceneri contene
vano potassio, si è dunque attribuito un potere fertilizzante alle paglie 
combuste sparse nei campi,327 connettendo rigenerazione della natura 
e rifondazione del tempo. Osserva Eliade: «In molte regioni, quando 
l"'Albero del Maggio" viene solennemente portato in corteo, l'albero 
dell'anno precedente si brucia. [ ... ]In Europa, le ceneri che rimangono 
dopo il bruciamento dell"'Albero di Maggio'', o i tizzoni ardenti, 
per Carnevale e Natale, sono sparsi sui campi, dove favoriscono e ac
crescono i raccolti. Tutto ciò si spiega tenendo presente che il complesso 
rituale è unico: rigenerazione della vegetazione e rigenerazione dell"'an
no" ».328 Le credenze di una presenza in nuce del fuoco entro il legno 
di particolari alberi, per questo sacri, sono probabilmente da riferire a 
questi rituali. Il fuoco è nascosto nel legno e da esso può essere 
estratto attraverso attrito. 329 In origine prima che Zeus lo sottraesse agli 
uomini, «il fuoco celeste - ricorda Vernant - era liberamente a di
sposizione degli uomini sui frassini dove Zeus lo deponeva». 330 Si pen-
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sava che toccando certi alberi si entrasse in contatto con il dio del fuo
co e se ne ricevesse protezione, e Kirk ritiene che questa credenza pos
sa alludere alla «accensione con qualità particolari di legno».331 

4. Il fuoco purificatore 

Al di là della complessa e a volte controversa interpretazione dei 
materiali fin qui esaminati,332 appare sicuro che miti e riti diffusi nel 
bacino del Mediterraneo, per restare solo in quest 'area, rinviano al
l'idea duplice di rigenerazione e purificazione attraverso il fuoco. La 
virtù purificatoria e vivificante della fiamma distrugge gli elementi 
corruttibili e caduchi dell'uomo rigenerandolo e rendendolo atto 
all'unione con il mondo degli dèi o più modestamente aiuta a ritor
nare giovani e a prolungare la vita.333 Si attribuisce cosl al fuoco un 
significato di rinascita, fisica e spirituale, in analogia con gli astri e in 
particolare con il sole. Se sole e fuoco si equivalgono, e il sole nasce, 
muore e rinasce, riaffermando la vita sulla morte, anche il fuoco fi
nisce con l'assumere lo stesso valore simbolico. Le «somiglianze 
esteriori e funzionali che legano fuoco ed astri, generano una serie di 
motivi mitici operanti nel rituale e negli incantesimi».334 Da qui l'ac
censione del fuoco nuovo come accensione di vita, per cui spegnere 
ogni anno e riaccendere il fuoco «è anche un modo di rinnovare il vi
gore del fuoco uccidendo il fuoco vecchio; ed è quindi anche un rin
novare il vigore degli astri, che sono fuoco, e un rinnovare la vita e 
tutto ciò che ha attinenza con la vita; è perciò un rito di fertilità lo 
spegnere il fuoco con l'acqua, -elemento vitale,- per riaccenderlo an
cora»335 (cfr. infra, II. 5). 

A questa concezione possono essere riferiti numerosi rituali ini
ziatici e di fecondità e pratiche purificatorie come i salti sul fuoco e 
le danze intorno ad esso . Un rituale di purificazione (oltre che di ri
generazione) delle greggi era quello romano dei Parilia, celebrato il 21 
aprile.336 Tra i fuochi rituali che venivano periodicamente accesi a Ro
ma,337 è il più noto e documentato . Possediamo tra le altre le testi
monianze di Ovidio, Dionigi di Alicarnasso, Plutarco.338 I Parilia era
no una delle due celebrazioni annuali dedicate a Pale (o alle due Pa
le), dea pastorum.339 Alla dea venivano richiesti la protezione totale e 
permanente di pastori e greggi da malattie, la fecondità, l'allonta
namento dei lupi e dei demoni, pascoli prosperosi, la buona qualità 
di lana e latticini. I Parilia erano sopratutto una lustratio il cui scopo 
era quello di ottenere dalle divinità l'assoluzione dalle colpe commesse 
da pastori e animali. Le pratiche purificatorie, ricordate da Ovidio 
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(Fasti, IV, 760-775) , sono così sintetizzate da Dumèzil: «acqua ver
sata all'alba sulle pecore sazie, dopo aver scopato e innaffiato il 
suolo dello stabbio, fogliame, ghirlande appese alla casa del pastore, 
e soprattutto fuochi di legna diverse e di paglia, attraverso i quali pas
sano rapidamente gli uomini e gli animali» .340 

I Romani consideravano l'istituzione della festa anteriore alla fon
dazione della città, e pensavano che proprio nel giorno della sua ce
lebrazione Romolo avesse posto le basi dell'Urbe. La festa, oltre che 
come rito di purificazione delle greggi, veniva pertanto considerata 
quale celebrazione dell'anniversario della fondazione di Roma. 341 

Si tratta di uno tra i più antichi rituali delle comunità pastorali del La
zio. Questa l'opinione, sia di George Dumézil, sia di J ean Bayet. Que
st 'ultimo ne fa una ricostruzione per certi aspetti più accurata: «La 
data del calendario (che diviene quella della nascita di Roma) fissa ar
bitrariamente un momento biologico, che sappiamo sacralizzato in 
modo analogo da diverse popolazioni. Al crepuscolo, il pastore an
naffia e spazza il terreno, orna l'ovile di fronde, affumica il suo greg
ge bruciando foglie amare e zolfo; poi, dopo un pasto rituale e offerte 
senza effusione di sangue, ripete quattro volte, rivolto verso oriente, 
una preghiera per la salvezza, la salute e la fecondità degli animali, e 
anche per premunirsi contro ogni offesa al sacro in cui egli potrebbe 
incorrere guidando il gregge nei luoghi solitari. Infine, dopo aver be
vuto latte consacrato, salta attraverso le fiamme di tre roghi disposti 
in fila ».342 Nei Parilia è evidente il fondamentale ruolo purificatorio 
svolto dal fuoco a vantaggio di uomini e animali. 

Analogamente nell'antica Irlanda il bestiame veniva fatto passa
re attraverso il fuoco al fine di preservarlo dalle malattie alla vigilia 
delle principali feste. In particolare ciò avveniva per quella di Beltene 
(primo maggio) al cui fuoco erano attribuite specifiche virtù lustrali 
e rigeneratrici .343 Questo uso arcaico continuò a essere praticato, al
meno fino alla fine dell'Ottocento. Gli animali venivano fatti passare 
tra due fuochi vicini, bonfires, il primo Maggio oppure la vigilia di San 
Giovanni. «Per guarire i capi malati - dice Czarnowski - si accende 
un fuoco nuovo sfregando l'uno contro l'altro due pezzi di legno e si 
procede come sopra. I fuochi festivi erano molto diffusi in Irlanda e 
si accendono ancora in certi luoghi. Per esempio nella contea di Do
negal si accendono fuochi il primo Maggio (Beltene) , la vigilia di San 
Giovanni e il primo Agosto (Lugnasad) ».344 Pratiche simili sono 
largamente documentate in tutta Europa per il passato.345 Ancora og
gi in Sardegna e Sicilia le greggi vengono fatte passare sulle braci dei 
falò dedicati a sant' Antonio Abate o fatte girare intorno alla fiamma 
a scopo terapeutico e protettivo. Per analoghi motivi gli uomini girano 
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intorno al fuoco raccogliendone le braci e segnandosi il volto, oppure 
vi danzano intorno o saltano attraverso le fiamme credendo così di di
fendersi da eventuali malanni. 346 

Comportamenti rituali per certi versi accostabili a quelli appena ri
cordati sono le danze e le marce sulle braci ardenti, se non altro per la 
fede condivisa dagli esecutori nella «momentanea sospensione del po
tere comburente del fuoco». 347 Queste pratiche sono ampiamente at
testate presso numerose culture. Tra l'altro nelle isole dell'Oceano in
diano: Maurice, Réunion, Ceylon, così come in alcune regioni del
l'India, nelle isole Fidji, in Giappone, in Cina; marce sulle braci anche 
in Nepal e a Thaithi; marce e danze sulle braci a Cadice, in Brasile, in 
Paraguay.348 Si pensi anche agli anastenaridi della Grecia e della Bul
garia. Questi, la vigilia del 21 maggio in onore di San Costantino, do
po avere attraversato processionalmente l'abitato, prendono a danzare 
al ritmo del tamburo e della viola, del flauto e della zampogna, sulle 
braci esitate dal rogo di una grande catasta di legna, tenendo nelle ma
ni innalzate al cielo le sacre icone e muovendosi secondo un tracciato 
a forma di croce.349 Rito non dissimile si osserva nel villaggio di 
San Pedro Manrique, nel dipartimento di Soria in Spagna, nell'ambito 
dei festeggiamenti in onore della Vergine Maria. Il paso del fuego, que
sto il nome locale della cerimonia, prevede che i fedeli marcino sulle 
braci con passo deciso e recando sulle spalle un compagno.350 

Di marce sulle braci ardenti si parla anche in alcune fonti clas
siche. Così Arrunte si rivolge ad Apollo : «Summe deum, sancti custos 
Soractis Apollo, / quem primi colimus, quai pineus ardor acervo / pascitur 
et medium /reti pietate per ignem / cultores multa previmus vestigia 
pruna / da, pater, hoc nostris aboleri dedecus armis, / omnipotens; 
[ . . . ]».351 La cerimonia del Soratte è ricordata da Silio Italico: « Tum 
Soracte satum, praestantem corpore et armis / Aequanum noscens, patrio 
cui ritus in arvo / quum pius Arcitenens adcensis gaudet acervus, / exta ter 
innocuos laetum portare per igneS»;352 e da Plinio «Haud procul urbe· 
Roma in Faliscorum agro familiae sunt paucae quae vocantur Hirpi: hae 
sacrificio annuo quod fit ad montem Soractem Apollini, super ambustam 
ligni struem ambulantes non arduntur, et ob id perpetuo Senatus consulto 
militiae omniumque aliorum munerum vacationem habent» .353 

È chiaro il "passaggio per il fuoco" come atto purificatorio e pro
filattico . Si è già detto di Demetra e Demofonte e di miti consimili 
d'area mediterranea dove ricorre il tema del passaggio dei fanciulli sul 
fuoco come mezzo per garantire loro l'immortalità. Frazer suppone che 
«L'usanza greca di correre attorno al focolare con un bimbo cinque o 
sette giorni dopo la nascita può aver sostituito il più antico costume 
di far passare i fanciulli sopra il fuoco ».354 Egli riporta un passo di Mai-
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monide che a proposito degli Ebrei scrive: «Vediamo ancora le leva
trici avvolgere i neonati in fasce e, dopo aver messo sul fuoco del
l'incenso soffocante, cullarli avanti e indietro al di sopra dell'incen
so».355 Liebrecht ricorda che in varie regioni intorno alla culla dei neo
nati era in uso tenere accesi fuochi e torce a scopo protettivo.356 

Analoga funzione sembrano avere usi come quello, rilevato a Fer
randina da De Martino, di portare «l'infante davanti alla bocca di un 
forno ancora tiepido, facendo l'atto di infornarlo» con l'evidente sco
po di «confermare e proteggere magicamente» il neonato.357 Allo stes
so orizzonte appartiene un antico rito popolare della campagna au
runca ricordato da Borrelli: «Allorché un poppante mostrasse un anor
male appetito, desse segno di eccezionale fagia (/anca), la madre lo pas
sava tre volte dinanzi la bocca del forno ardente».358 Tra i riti tera
peutici che prevedono un contatto con il forno va anche ricordato 
quello sardo per la cura della puntura dell'argia,359 ragno velenoso. Fi
~ppo Valla scrive: «Riscaldano convenientemente il forno, poscia vi 
mtro~ucono l'ammalato per un dieci minuti circa. Quando lo estrag
gono il poveretto, madido di sudore, viene subito ravvolto in panni 
caldi e trasportato nel letto, ove aspetterà fiducioso la desiderata gua
rigione». 360 A tali pratiche può essere accostato quanto ricorda Fra
zer commentando Apollodoro: «Secondo una notizia riferita dall'u
manista Leone Allacci, gli abitanti di Chio usavano ancora scottare 
i piedi dei bambini nati tra Natale e l'Epifania perché non diven
tassero kallikantaroi, ossia dei demoni che nello stesso periodo si ag
giravano sulla terra». 361 

Almeno fin dall'XI secolo l'idea che il forno possedesse un ca
rattere magico-terapeutico era ampiamente diffusa in Europa. 362 

Nel Decretum di Burcardo di Worms si ritorna a più riprese a con
dannare l'uso difilium in super fomacem ponere.363 Anche la narrati
va tradizionale conserva tracce della credenza nelle virtù rigeneratrici 
del forno. Cosl un episodio del racconto Lu Signuri, S. Petru e li Apo
stuli, riportato da Pitrè: « Caminannu caminannu, scuntraru a unu. Co
mu S. Petru java avanti, cci dissi: -"Viditi ca ccà appressu cc'è lu Signuri; 
adumannàticci la grazia di l'arma ". 'Ncugna chiddu, e cci dici: -"Signuri, 
haju a mé patri malatu di vicchiaja! Lu facissi stari buonu, Maistru 11

• Si 
vota lu Signuri: -"E chi sugnu medicu io! Lu sapiti ch 'aviti a fari? 
'Nfi/atilu 'nt'on fumu, ca vostru patri addiventa un picciriddu ". Accus
sì fici chiddu, e so patri addivintò un piciriddu». 364 

Il forno in quanto sede del fuoco detiene dunque virtù purifica
trici, rigeneratrici, profilattiche e terapeutiche. Questo immaginario 
ignico si riflette immancabilmente sulla fucina e sull'arte della forgia 
dei metalli. Oltre al già ricordato ciclo asseta dei Narti, almeno fino 
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al XVI secolo erano diffuse in Europa leggende sulle qualità rivivi
ficatrici della forgia. Ricorda Edsman che in un racconto circolante 
ad Amburgo su un foglio volante, a metà del '500, si narrava di un'i
sola favolosa dove le donne raggiungevano l'età di 900 anni grazie al 
fa tto che Vulcano in persona le riforgiava. 365 Il «martellamento del 
ventre» a scopo terapeutico era praticato ancora nel '900 dai fabbri 
della Picardia.366 In un racconto siciliano si esplicitano le virtù rige
neratrici ascritte alla forgia. Questi i momenti fondamentali della nar
razione: 1. Un fabbro si vanta di essere il maestro di tutti i fabbri; 
Gesù gli chiede di prestargli gli attrezzi del mestiere per far ringio
vanire il padre San Giuseppe; 2. Gesù mette il padre nel fuoco e 
quindi lo martella sopra l'incudine trasformandolo in un giovane; 3. 
Non appena Gesù si allontana il fabbro intendendo imitarlo mette il 
proprio padre nel fuoco della forgia uccidendolo; 4. Il fabbro chiama 
il Signore. Questi gli ordina di raccogliere le membra del padre e di 
metterle nel fuoco, quindi le benedice e il vecchio resuscita. 367 Seb
bene trasfigurato in chiave cristiana il motivo della rigenerazione at
traverso la forgia emerge in questa vicenda assai chiaramente. L'as
sociazione tra metallurgia e pratiche taumaturgiche, non può sor
prenderci. Il fuoco in sé detiene virtù positive e queste sono ampli
ficate in colui che il fuoco sa manipolare. Il fabbro, come l'antico de
miurgo, crea dal fuoco e col fuoco e di questo elemento conosce i più 
intimi segreti. Manipolatore del fuoco e dei metalli, che forgia e tem
pra a suo piacimento, egli può efficacemente applicare queste cono
scenze esoteriche al corpo umano liberandolo d 'ogni male come 
d 'ogni impurità sa liberare i metalli. 368 

Il tema del «passaggio» degli infanti sul fuoco è presente già nel
l'Antico Testamento, ove vi si allude come a pratica sacrificale e lo si 
condanna come deprecabile uso pagano.369 In effetti è probabile 
che in situazioni di eccezionale gravità presso alcune culture del Me
dio Oriente e segnatamente presso i Fenici si ricorresse al sacrificio 
umano, in particolare di fanciulli. 370 Il peso di certe tradizioni e l'am
biguità delle fonti classiche371 hanno portato tuttavia a individuare nei 
tophet luoghi abituali di sacrificio di neonati. Moscati e Ribichini pro
pongono piuttosto di interpretare il tophet come un'area sacra ove si 
compivano, insieme ad altre cerimonie, riti di incinerazione di ca
daveri dei fanciulli morti ancor prima di nascere o immediatamente 
dopo (per malattie o altre cause naturali). Per tale ragione venivano 
"offerti" a Tanit e Baal Hammon, sepolti in luogo diverso da quelli 
destinati ai morti comuni, e con procedure intese a garantirne un ol
tretomba glorioso o comunque ai fanciulli specificamente riservato.372 

D'altronde è stato osservato «da un lato la carenza di sepolture in-
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fantili nelle necropoli fenicie e puniche, dall'altro la presenza, seppur 
minoritaria, di feti nei cinerari del to/et». 373 

A parere di Moscati la combustione aveva una funzione purifi
catoria per ragioni igieniche e religiose: «igieniche perché era fre
quente la mortalità prenatale o immediatamente postnatale, con il 
conseguente pericolo di infezioni ed epidemie; religiose perché, e que
sto è il punto essenziale, non era ancora avvenuta l'iniziazione rituale 
ed era dunque in atto un'impurità religiosa». 374 La tesi viene ripresa 
in un successivo lavoro dove a proposito delle stele che si rinvengo
no in tali aree sacre si precisa: «le stele hanno carattere votivo, de
dicatorio, [ . .. ] rispetto a divinità non necessariamente legate a una 
funzione funeraria : anzi Tanit è detta "madre" e poi corrisponde in 
latino a nutrix».375 Briquel-Chatonnet, pur considerando l'eventualità 
che effettivamente in alcuni casi si immolassero fanciulli vivi, mette 
in relazione l'offerta delle stele e le pratiche incineratorie e chiarisce 
definitivamente il ruolo del fuoco quale strumento di morte e rina
scita: «Ma, in un epoca nella quale la sopravvivenza degli infanti era 
precaria, è poco probabile che i genitori sacrificassero i nuovi nati ben 
formati e robusti , attesi con impazienza. Le piccole vittime del 
tophet erano senza dubbio dei bambini gracili, malformati o prema
turi, destinati in ogni caso a morire. Alcuni potevano già essere 
morti naturalmente, e i loro genitori erano solleciti a offrirli alla di
vinità per ottenere la nascita di un altro figlio in buona salute».376 

In sintesi, il tophet, potrebbe essere stato un luogo destinato a rac
cogliere ceneri di bambini morti in tenera età, o destinati a una ine
luttabile morte precoce a causa di malformazioni, e al tempo stesso 
come un santuario nel quale si lasciavano ex-voto e resti sacrificali, in 
onore di divinità preposte alla salvaguardia dei fanciulli viventi e al 
destino oltremondano di quelli defunti. 377 Il fuoco doveva avere la 
funzione di purificare i bambini morti. La particolare condizione in 
cui si venivano a trovare i fanciulli non ancora introdotti attraverso 
opportune cerimonie nel mondo degli uomini imponeva per essi un 
destino particolare e segnatamente un ritorno tra le braccia di Tanit, 
la dea madre. 378 Non va dimenticato che in numerose società il 
neonato raramente ne viene considerato un membro effettivo sin dal
la nascita e spesso non è riconosciuto neanche come "uomo" finché 
non ha superato una serie di riti di passaggio con funzione integra
tiva. 379 Inoltre il carattere vitalistico del rito, che si riallaccia ai terni 
salvifici riservati ai morti bambini negli antichi culti rnisterici,380 può 
essere individuato anche nello stesso tipo di legna usata, resinosa per 
l'appunto, proveniente dunque da alberi il cui valore di simbolo del
la vita era assai netto in area medio-orientale. 381 
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A proposito del valore purificatorio dei rituali del fuoco e di ro
ghi di cadaveri o di immagini. divine382 è .opportuno r~corda~e ~ 
bruciamento del Carnevale e d1 analoghe figure . Alcuru auton ri

tengono che in queste debba vedersi la raffigurazione di divinità o di 
loro vicari (per esempio i re) e che la loro morte sul rogo sia da in
terpretare in base al ben noto tema mitico-rituale della morte e re
surrezione del dio della vegetazione.383 Altri, invece, attribuendo al 
rito un valore purificatorio e sottolineando l'aspetto distruttore del 
fuoco, vedono nel fantoccio carnevalesco una sorta di capro espiatorio 
sul quale vengono riversati, analogamente a quanto avveniva per i 
pharmakoì latini e greci,384 i mali accumulati durante l'anno. Esso sa
rebbe pertanto la raffigurazione di spiriti maligni da elirninare.385 In 
ambedue i casi, inoltre, si ritiene che i fantocci potrebbero essere so
stituti di esseri umani: veri e propri "residui" di arcaici sacrifici uma
ni in onore di divinità .386 

La linea interpretativa che vuole nel rogo del Carnevale la dram
matizzazione di un rito inteso a celebrare la morte e rinascita del 
re/dio, ispirata dal più generale motivo del dio che annualmente muo
re e rinasce, è riassunta da Durand. Egli ritiene i roghi di Quaresima, 
di Natale, dell'Epifania usanze appartenenti alla «grande costellazione 
drammatica della morte seguita dalla resurrezione».387 Senza escludere 
che questo schema possa avere contribuito allo strutturarsi dei roghi 
carnevaleschi oggi ancora osservabili (e di altre simili pratiche che pre
vedono la cremazione di effigi), va tuttavia rilevato che, se considerati 
nella più ampia cornice dei falò invernali, i roghi di fantocci sembrano 
più ragionevolmente riferibili a rituali di eliminazione. Ciò che bru
cia sul fuoco non è allora né il dio né il re che deve rinascere, è invece 
ipostasi del male variamente accumulato dalla società degli uomini. A 
ben guardare, entro tale cornice possono essere considerati anche cer
ti roghi rituali o simbolici dei sovrani. In questi seguendo l'inter
pretazione di Girarci, infatti il re appare votato ad assumere su di sé 
le colpe dei suoi sudditi e a espiarle con la morte .388 

Il valore purificatorio del fuoco si riconosce nei suoi stessi usi sto
rici. Eretici e streghe sono di preferenza messi a morte col fuoco, co
sì come col fuoco sono bruciate le carogne degli animali e i cadaveri 
degli appestati.389 Le stesse società che praticano queste usanze sono 
anche quelle che accendono fuochi la vigilia di San Giovanni e di Na
tale, saltando tra le fiamme o ballandovi intorno nella speranza che 
esse possano liberarle dai mali presenti e preservarle da quelli futuri. 
I due aspetti del fuoco purificatore e del fuoco rinnovatore comun
que convivono e possono essere rintracciati anche in contesti più an
tichi e lontani. Secondo Burkert: «Dietro le feste del fuoco c'è 
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sempre un sacrificio umano o divino, accennato nel rituale e illustrato 
nel mito; gli ]ahresfeuer della tradizione popolare europea non sono 
dunque origine e spiegazione degli antichi rituali - i quali non sono 
necessariamente legati al corso del sole e dell'anno-, bensl piuttosto 
diramazioni dalla medesima radice». 390 Più in generale sia elimina
zione che rigenerazione fanno riferimento al valore purificatorio 
profondamente ambiguo del fuoco nello stesso tempo premio e ca
stigo. Solo per restare in ambito cristiano391 basti pensare accanto ai 
roghi delle streghe a quelli dei martiri, al fuoco del Purgatorio, alle 
fiamme dell ' Inferno e a quelle dell'Apocalisse .392 

Nel caso del rogo dei martiri l'azione del fuoco è concepita come 
positiva: «ammirerai coloro che per la giustizia sopportano questo fuo
co e li proclamerai beatz»;393 «[ ... ] ci legate a croci di legno e ci bruciate 
alle fiamme di fascine. E così che noi vinciamo: è questa la nostra tunica 
palmata, questo il nostro carro trionfale» .394 In un certo senso il fuoco 
non può nuocere al corpo del credente come già era accaduto a Si
drac, Misac e Abdenago, invano condannati da Nabucodonosor a mo
rire in una «fornace di fuoco ardente».395 Il corpo del martire attraverso 
il fuoco assume forma celeste, gloriosa. I martiri affrontano dunque 
le fiamme certi che esse distruggeranno solo quanto v'è di caduco nel 
loro essere e che attraverso il fuoco la loro anima potrà accedere libera 
e pura al regno di Dio. Il racconto del martirio in maniera più o me
no esplicita contiene l'idea del rinnovamento per effetto della mor
te sul rogo. Già in una delle più antiche narrazioni, quella del martirio 
del vescovo Policarpo di Smirne, leggiamo: «pronunciato che ebbe egli 
l'amen e conclusa la preghiera, gli addetti accesero il rogo. E un'alta fiam
mata balenò: noialtri, ai quali fu dato di vederla, assistemmo a un mi
racolo [ .. . ]. Le fiamme assunsero la foggia di una volta, come la vela d'u
na nave gonfiata dal vento, e si disposero a formare una grande nicchia in
torno al corpo del martire. E questi era nel mezzo non come carne da ar
dere, ma se mai quale pane posto a cuocere o oro e argento purgati nel 
crogiuolo» .396 Altra testimonianza eloquente si riferisce ai cinquanta 
saggi che invitati da Massenzio a confutare la fede di santa Caterina 
d'Alessandria ma convinti della verità delle sue tesi vengono con
dannati dal tiranno ad essere bruciati: «Essi[ ... ] erano addolorati per 
dover morire senza battesimo, ma la vergine rispose: - Non abbiate 
paura, il vostro sangue versato sarà per voi battesimo e corona. Ebbero il 
tempo di guarnirsi del segno della croce e furono gettati nelle fiamme. 
Tanto profondamente si votarono a Dio, che il fuoco non danneggiò in 
nulla i loro corpi, non consumando neppure i capelli o i vestiti». 397 Nel
la letteratura agiografica in sostanza, pur non potendosi proporre l'i
dea che qualcuno potesse ringiovanire o guarire attraverso il fuoco, 
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si espone chiaramente il tema del corpo rinnovato e glorificato at
traverso la morte sul rogo. Come osserva Edsman: «Il fuoco di
struttore può per grazia divina purificare e infondere uno spirito ar
dente, portatore di vita nuova ».398 

5. Il fuoco nuovo 

Il rogo eracleo sul monte Eta può, come s'è visto, anche essere let
to come un rito del fuoco nuovo: uso ampiamente diffuso in Europa 
che prevedeva in certi particolari giorni dell'anno l'accensione di falò 
volti a «rinnovare le forze della natura e in particolare quelle del so
le ».399 Il rito è ampiamente attestato nell'ambito di diverse festività 
elleniche.400 Il fuoco sacro, da cui dipendono la continuità e la sicu
rezza della famiglia e della stirpe, deve essere acceso e spento ri
tualmente, conservato e protetto contro forze negative e contro 
danni che possono venire da nemici umani e sovrumani. Il fuoco per 
essere efficace deve mantenersi puro e pertanto essere rinnovato ci
clicamente o in particolari occasioni affinché riacquisti la purezza ori
ginaria e rigeneri la sua potenza catartica e propiziatoria. Nilsson ave
va già notato la diffusa credenza nel fatto che il fuoco fosse destinato 
a perdere la sua purezza in conseguenza dell'uso quotidiano. 401 Il suo 
spegnimento e la sua riaccensione periodici vengono spesso e non a 
caso a coincidere con complessi rituali di chiusura e rifondazione del 
ciclo dell'anno volti a garantire fecondità e sicurezza.402 

Ha scritto Hubert «Lo spegnimento e l'accensione dei fuochi nel
le fasi di passaggio da un periodo all'altro sono parimenti dei riti di 
entrata e uscita, che possono valere per la stessa durata e per le cose 
che vi accadono». 403 A questo genere di riti deve essere ricondotta la 
cerimonia che si celebrava ogni anno nell'isola di Lemno in onore di 
Efesto e della Grande Dea lemnia. 404 Da Filostrato sappiamo che ogni 
anno nell'isola venivano spenti tutti i fuochi per un periodo di nove 
giorni, durante il quale non si potevano cuocere cibi; veniva sospeso 
il culto che richiedeva fuoco e incenso sugli altari; era proibito de
dicarsi alle attività della ceramica e della metallurgia. Il fuoco desti
nato a ravvivare tutti i focolari e le fornaci dell 'isola veniva recato da 
una nave proveniente da Delo, nave che, se giunta anzitempo, doveva 
restare al largo fino al termine del periodo prescritto dal rito.405 Al
la fine, dopo che il potere del fuoco era stato rinnovato, la vita ri
prendeva il suo corso normale. 

Per Kirk il rituale del fuoco lemnio è spiegabile anche alla luce di 
altri tratti costitutivi della cerimonia. La stessa astinenza sessuale che 
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caratterizzava questo periodo aveva «quasi certamente lo scopo di ac
crescere il potere simpatico della fertilità umana dopo un periodo di 
a~tinenza, .grosso modo come la forza del fuoco nuovo era tanto mag
g10re per il contrasto con la sua assenza totale nei nove giorni pre
cedenti». 406 Per Burkert nello spegnersi e riaccendersi del fuoco di 
Lemno così come in analoghi rituali, può leggersi una pratica diret
ta alla «purificazione» e alla promozione di un nuovo ciclo.407 Del
court è più prudente nell'associare rito comunitario di purificazione 
e cerimonie di passaggio stagionale: «Quella che Filostrato descrive 
n?n è ~ffatto una festa a carattere stagionale, ma un rito di coupure, 
~ a?oliz1one del passato per la purificazione dalle colpe commesse e 
il ncorso a un fuoco nuovo significante il ricominciamento della vi
ta» .408 Tutte queste letture sono comunque sostanzialmente riferibili 
a quanto già aveva osservato Bachofen: «La fiamma sconsacrata 
d'.11 contat~o ~on la materia e resa impura dall'uso fattone dagli uomini 
viene sostltmta da una nuova, che proviene da Delo . Solo a questo 
punto la nuova vita si trasferisce sull'isola».409 

Come feste del fuoco nuovo possono essere lette anche le lam
padodromie, le corse di fiaccole dell'antica Grecia.410 Autori come Del
court le r~tengono assai più diffuse e arcaiche di quanto le fonti con
sentano di supporre.411 Sono note attraverso monumenti rilievi e mo
nete. 412 I corridori vengono sovente raffigurati coronati di fronde for
se di piante aromatiche destinate a nutrire il fuoco nuovo.413 Ad,Ate
ne si correva con le torce in tre occasioni diverse: per le Panatenee,414 

per Efesto415 e in onore di Prometeo. Così dice di quest'ultima 
Pausania: «Nell'Accademia l'altare di Prometeo416 costituisce il punto di 
partenza per i partecipanti alla corsa con le fiaccole accese che ha il suo 
traguardo in città. La prova consiste nel conservare accesa la fiaccola du
rante tutta la corsa. Se questa si spegne, chi è in testa viene escluso 
dalla vittoria, nella quale gli subentra il secondo». 417 

Si correva anche per Pan, il cui santuario era stato consacrato sul-
1'.Acropoli ~opo Maratona.418 Al Pireo, una corsa notturna di pirofori 
s1 svolgeva m onore della dea tracia Bendis (il cui culto è attestato so
lo a partire dal V sec.), «a cavallo tenendo fiaccole che si passeranno dal
l'uno all'altro». 419 In epoca posteriore le corse di fiaccole divennero 
essenzialmente gare atletiche con intenti agonistici. Ne ricordavano 
però loriginario valore sacro lessere parte costitutiva di cerimonie re
ligiose e l'~ssere presied~t~ dall'a.rconte re. 420 Si ritiene general
mente che il loro scopo pm 1mmed1ato fosse trasportare carboni ar
denti da un altare ritenuto puro per rinnovare il fuoco sacro nei tem
pli della città e nei focolari domestici. Il perché di un trasporto fat
to di corsa lascia incerti gli studiosi. La processione che partiva 
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ogni anno da At.ene e v_i rito:nava dopo aver preso il sacro fuoco a 
Delfi, al contrario era, mfattl, lenta. 421 

Vi erano due fondamentali tipi di corse con le torce. Il primo ve
deva un singolo corridore compiere interamente il percorso, l'altro era 
una corsa a staffette. Erodoto, nello spiegare il sistema persiano dei cor
rieri e delle stazioni di posta, allude alle corse a staffetta in onore di 
Efesto. 422 Nel corso delle Prometee aveva luogo una gara nella quale per 
vincere era indispensabile arrivare con la torcia accesa. Si trattava ori
ginariamente in tutta evidenza di un rituale per il fuoco nuovo, nel qua
le una nuova fiamma doveva essere portata dall'altare del dio del 
fuoco in città, direttamente e senza che il fuoco si spegnesse. Lo sco
po del rito era, secondo Kirk, quello di mantenere inalterata la potenza 
del fuoco per fini rituali ma anche pratici (lavorazione dei metalli, cot
tura delle terraglie, etc.) . Non diversamente Séchan, nel ritenere im
probabile che le torce delle Prometee fossero un ricordo del furto del 
fuoco da parte del Titano e della sua fuga per farne dono ai mortali, 
pensa che fondamentalmente si trattasse «per i corridori di queste tre 
feste di un apporto rapido del fuoco puro e sacro».423 Anche per 
Delcourt si correva perché «più rapido era il trasporto, più il fuoco ave
va probabilità di salvaguardare la sua originaria purezza». 424 Questo po
trebbe essere il senso della sfrenata corsa di Euchida all 'indomani del
la battaglia di Platea. Apollo aveva ordinato ai Greci vincitori d'elevare 
sul luogo un altare a Zeus liberatore, ma di non celebrarvi sacrifici sen
za prima essersi procurati del fuoco puro a Delfi, che anzi tutti i fuo
chi della contrada dovevano essere spenti perché contaminati dalla pre
senza dei barbari. I fuochi vennero spenti e Euchida si offrì volonta
rio per adempiere a questo compito. Nell'arco dello stesso giorno, di 
corsa, egli si recò a Delfi, per raccogliere la sacra fiamma, e fece ritorno 
dai suoi. Dopo aver consegnato il fuoco, stremato, morì.425 

Il fuoco nuovo rafforza e rinvigorisce l'energia vitale, rinnova la 
natura. Ecco dunque comparire la fiamma in una serie di passaggi de
cisivi della vita dell'individuo e in particolare nei riti prenuziali. Che 
il fuoco d'altronde sia strettamente associato alla vitalità è palese 
quando si osservi la diffusa pratica di spegnere il fuoco nelle case col
pite da lutto, in specie in relazione al decesso del pater familias .426 

«Che sia Sa'is, al tempo della festa di Iside-Neith, in Irlanda, o 
nelle chiese cristiane, la cerimonia del "fuoco nuovo" e dell'estinzione 
del fuoco antico occupa il ruolo di un rito di passaggio, di un rito che 
permette l'emergenza della fase ascendente del ciclo». 427 Lo spegni
mento del fuoco rinvia al caos, alla morte e la sua riaccensione segnala 
il ricomporsi del cosmos e la ripresa della vita a livello umano e del
la natura.428 
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Con la stessa ottica possono essere guardati i cosiddetti «fuochi 
d'emergenza» attestati in Europa già nell'Alto Medioevo.429 La tecnica 
di accensione di questi falò, il cui uso si conservò per lungo tempo 
presso le popolazioni nord-europee, era quello per sfregamento. In que
sto modo venivano accesi oltre ai falò contro le malattie del bestiame 
(nodfyr) anche le pire di san Giovanni e fuochi domestici accidental
mente spenti. 430 L'accensione di fuochi d'emergenza, tra l'altro, era 
praticata presso le comunità anglosassoni. In caso di epizoozie o epi
demie tutti i fuochi venivano spenti. Ci si riuniva all'alba e in silen
zio due giovani privi di colpe producevano del fuoco mediante lo stro
finamento di pezzi di legno. Il fuoco cosl ottenuto serviva ad accen
dere una catasta di legna alla cui realizzazione contribuiva ciascun nu
cleo familiare. Quando la fiamma si alzava distribuendosi in maniera 
omogenea gli animali venivano spinti attraverso o intorno ad essa. At
torno al fuoco i partecipanti al rito danzavano, cantavano, saltavano, 
si cospargevano reciprocamente il volto di cenere: ovviamente ritenuta 
dotata al pari del fuoco di virtù protettive e terapeutiche. Con le bra
ci del falò, inoltre, si affumicavano i coltivi, i pascoli e i frutteti. Alter
mine della cerimonia ciascun capo famiglia prendeva un legno ardente 
per riaccendere il fuoco domestico .431 Aldilà delle modalità di accen
sione del fuoco rituale e delle occasioni calendariali o eccezionali 
per cui questo veniva acceso, va osservato che l'uso, un tempo assai 
diffuso in ambito folklorico e ancor oggi osservabile in alcuni casi, di 
trarre carboni dal falò cerimoniale con i quali riaccendere il focolare 
domestico, rinvia in tutta evidenza alla necessità di rinnovare perio
dicamente la fiamma del focolare domestico in relazione al rinnova
mento del cosmo di cui tutte le grandi feste sono in sostanza la cele
brazione. 432 

6. Il fuoco mediatore 

Il fuoco possiede una proprietà che lo rende diverso da tutti gli al
tri elementi: «mentre gli altri vanno verso il basso o restano dove uno 
li mette, il fuoco non solo va verso l'alto, ma ci sta in alto, proprio las
sù in cima: il fuoco del Sole e il fuoco delle stelle».433 Il fuoco dun
que viene dall'alto, è il sole in terra. Come la luce e il calore solare di
scendono tra gli uomini, il fuoco si innalza, protende le fiamme al-
1' etereo, animato da una tensione a ritornare donde è venuto. 434 E in 
alto nel cielo arriva il suo fumo e porta agli dèi le preghiere degli uo
mini, i loro sacrifici e le loro parole. Lungo quest'asse scende il mes
saggio divino e si fa sentire nel crepitio delle fiamme. 
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Il focolare, centro della casa, è il luogo di passaggio per eccellenza, 
la via attraverso la quale si effettua la circolazione tra i diversi livelli 
cosmici altrimenti separati. E il luogo dello scambio con le potenze 
ctonie e celesti. La colonna di fumo che si innalza verso il cielo è la 
rappresentazione dell' axis mundi, il suo centro unificante . 435 Nei 
Veda e nell'Avesta il fuoco è il messaggero degli dèi. 436 Un inno ad 
Agni recita: «Quando noi saremo morti, trattaci con misericordia sul ro
go funebre, consumando il corpo con il suo peso di peccati, ma tra
smettendo la sua sostanza eterna verso il soggiorno di luce e gioia, per abi
tarvi per sempre con i giusti». 437 Non diversamente nel Taittirfya 
Brahmana si legge: «O Agni, tu sei la via che ci conduce al mondo de
gli dèi». 438 Messaggero dell'uomo agli dèi, non c'è da meravigliarsi che 
sia stato considerato «come l'intermediario per eccellenza tra gli abi
tanti della terra e quelli dell'empireo».439 Dice il Rigveda: «0 Agni, 
tu circoli saggiamente fra le due creazioni, come un messaggero amico tra 
due famiglie»; 440 e altrove «O Agni, solo quella cerimonia sacrificale che 
tu abbracci da ogni parte giunge tra gli dei». 441 Agni che è, volta a vol
ta, elemento e divinità, è «il dio-fuoco che conduce le offerte di que
sta terra al mondo divino. E anche colui che convoca gli dèi perché 
siano presenti al sacrificio».442 Il fumo del fuoco è il «messo-sacerdote 
che porta il sacrificio dell'uomo agli dèi trascendenti». 443 

Al centro del mégaron miceneo sta il cerchio del focolare, centro 
simbolico della casa, sede di Hestia, dea tutelare della famiglia e della 
continuità. «Quando si brucia l'incenso sul focolare, quando vi si 
consuma la carne delle vittime o si arrostisce, durante il pasto, la por
zione dei cibi consacrata agli dèi, nella fiamma accesa sul suo altare do
mestico Hestia fa salire le offerte familiari fino alla dimora degli dèi 
olimpici. Attraverso di lei si stabilisce il contatto tra la terra e il cielo, 
come attraverso di lei si apre un passaggio verso il mondo infernale».444 

Il fuoco degli altari, scrive Leach «è il ponte per l'Altro Mondo, 
il canale attraverso cui le offerte si possono inviare a Dio, ma anche 
il canale attraverso il quale il potere di Dio si può in maniera im
mediata manifestare all'uomo». 445 Il fuoco che arde nel tempio è il 
luogo dove la divinità si manifesta e a un tempo luogo e strumento di 
comunicazione col mondo divino. Il fuoco disceso sulla terra attra
verso il fulmine, risale al cielo nel movimento ascensionale della fiam
ma. Il focolare posto idealmente al centro della casa protende le sue 
fiamme verso l'alto e invia con il fumo dei sacrifici le offerte e i mes
saggi degli uomini. Il movimento ascensionale del fuoco ne suggeri
sce anche il ruolo di psicopompo. Insieme alle fiamme l'anima ascen
de al cielo. 

Il fuoco, intermediario tra la terra e il cielo, è essenza fisica del 
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centro assiale del cosmo, dunque simbolo della indissociabile unità tra 
umano e divino. 446 Non è senza significato che presso i Greci e più in 
generale in ambito indoeuropeo, nessun atto cultuale, segnatamente 
sacrificale, tranne rare e intenzionali occasioni, 447 avesse luogo senza 
l'ausilio del fuoco. 448 Se la thusia, il sacrificio «si rivela cosl indi
spensabile per assicurare alle pratiche sociali la loro validità, è perché 
il fuoco sacrificale, facendo salire verso il cielo il fumo dei profumi, 
del grasso e delle ossa, cuocendo anche la parte degli uomini, apre una 
via di comunicazione tra gli dèi e i partecipanti al rito». 449 

Nei diversi tipi di sacrificio cruento praticati in Grecia si ritrova 
insieme al motivo dell'offerta, anche quello dello spreco. 450 Se, infatti, 
alle divinità elleniche sono generalmente immolate le ossa lunghe ri
vestite di grasso, mentre le carni vengono consumate contestualmente 
e successivamente dai partecipanti al rito, in alcuni casi accade anche 
che siano bruciati interi animali. Si tratta, tuttavia, di sacrifici de
stinati alle divinità ctonie. Nessuna parte della vittima viene man
giata, quasi a evitare ogni possibile contatto con le pericolose divinità 
infere. Gli olocausti appartengono presso i Greci innanzitutto al cul
to dei morti: forse in relazione alla cremazione delle salme. Il rogo è 
considerato come momento di una particolare categoria di sacrifici 
"etani", in contrasto con il banchetto sacrificale "olimpico". La di
cotomia però non è netta. Banchetti accompagnano i riti funebri, so
prattutto quelli degli eroi, e vi sono olocausti nelle feste che celebrano 
le divinità: cosl le grandi feste del fuoco per Artemide o Era e altre 
dedicate a Zeus. Nel corso della festa per Zeus Polieo, ad esempio, 
veniva prima bruciato un maialetto e poi sgozzato un toro per il ban
chetto sacrificale.451 In realtà il pasto cerimoniale ha una complessa 
valenza simbolica: da un lato è una offerta di cibo agli dèi, dall'altro 
restituzione di vigore per la comunità degli uomini, soprattutto se pri
vata di un componente per la sua morte, infine è canale di comuni
cazione e di identificazione tra gli uni e gli altri. 452 

Se per le feste dedale di Platea si bruciavano idoli lignei,453 per Ar
temide Lafria a Patre si gettava sul rogo selvaggina viva. A proposito 
di questa festa, Pausania ricorda che gli abitanti della città innalzavano 
in cerchio attorno l'altare dei pali di legno ancora verde di sedici cu
biti ciascuno, mentre all'interno del focolare mettevano la legna più 
secca. Il giorno dopo aveva luogo il rito sacrificale. Tutti i convenu
ti gettavano vivi sull'altare «uccelli commestibili e vittime d'ogni ge
nere, cinghiali, cervi, caprioli; alcuni anche cuccioli di lupi e di orsi e 
altri ancora fiere adulte». Sull'altare venivano inoltre deposti anche 
«frutti di alberi coltivati». Infine davano fuoco alla legna. 454 Nel mé
garon di Lykosura si buttavano sul focolare animali fatti a pezzi,455 e 
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ciò può essere messo in relazione con le terrecotte riproducenti mem
bra umane rinvenute nei santuari d'altura. 456 Si trattava forse, in que
sto caso, di doni votivi per una divinità della salute.457 

I santuari d'altura cretesi, ampiamente documentati a partire dal 
Medio Minoico I, sono tra le. più antiche attestazioni di un uso cul
tuale del fuoco in ambito greco. Si ritrovano sulle cime dei monti, 
non particolarmente alti, in genere distanti dagli abitati circa un'ora 
di cammino. Si distinguono per la quantità di doni votivi in terracotta 
di diverse foggie, spesso molto semplici tra le quali predominano fi
gure di animali, soprattutto buoi e pecore.458 Insieme agli animali do
mestici si rinvengono animali selvatici. Nel santuario di Iuktas sono 
stati ritrovati modelli fittili di donnole e in quello di Paleocastro fi
gurine di porcospini. Inoltre in alcuni luoghi si sono osservate ri
produzioni di arti e organi umani probabilmente offerti alla divinità 
come ex voto per la guarigione ottenuta o da ottenere. L'interpre
tazione complessiva dei riti del fuoco che animavano questi altari non 
è pertanto semplice. Accanto alla richiesta di garanzie per la salute di 
uomini e animali e al ringraziamento per le guarigioni ottenute può 
essere sottesa anche l'idea della moltiplicazione e fecondità di animali 
selvatici utili all'uomo. Non va però dimenticato che è variamente at
testato l'uso di sostituire a vittime reali la loro rappresentazione sim
bolica. Se incerto rimane lo scopo rituale, è stato possibile ricostruire 
con una certa approssimazione l'iter rituale: si allestiva un gran 
fuoco, di notte come paiono attestare i resti di lampade, e si getta
vano sulle braci ardenti le figurine fittili. 

Quale sia con precisione la divinità che si intendesse evocare in 
questi primi santuari d'altura resta nel campo delle ipotesi. Interes
sante è in proposito un sigillo rinvenuto a Cnosso che mostra una dea 
tra due leoni posta sulla cima d'un monte mentre protende una 
lancia verso una figura maschile che le rivolge lo sguardo: «La dea del 
monte porge al re il segno del suo potere - così si può intendere l'im
magine; ma se ciò offra la chiave alla comprensione del culto "d'al
tura" resta ancora da vedere». 459 Questa immagine si inserisce co
munque in una tradizione iconografica che proviene dall'Oriente, do
ve la "signora del monte", la Ninhursag sumerica, era adorata già da 
molto tempo. 

7. Il fuoco fecondatore 

Presso numerose culture l'accensione dei fuochi sacri in occasione 
di sacrifici o celebrazioni festive si opera, come si è accennato, in ma-
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niera particolare. Spesso si ricorreva a sistemi di accensione arcaici: 
percussione di pietre, frizione di bacchette lignee. Queste tecniche ve
nivano adottate in numerosi riti e in particolare nelle cerimonie di rin
novamento annuale del fuoco e nell'accensione periodica o ecce
zionale di fuochi rituali. Tra questi metodi quello della rotazione di 
una assicella di legno duro entro un bastone di legno più tenero è sta
ta oggetto di particolare attenzione in quanto ritenuta da alcuni au
tori associata al coito.460 Nel mito il coito divino si è consumato in il
lo tempore, e rivive nelle tecniche di produzione del fuoco per sfre
gamento o percussione: la scintilla è a un tempo seme e frutto. 
Jung ha sottolineato il notevole isomorfismo semantico e anche lin
guistico tra i legnetti utilizzati per accendere il fuoco , i rituali agra
ri e l'atto sessuale.461 

In riferimento all ' India Burnouf ha ricordato che Agni è pre
sentato dai testi anche come divinità legata alla fecondità agraria .462 

Analogamente nel culto romano di Vesta si rinvengono da un lato 
tratti purificatori e dall'altro elementi riconducibili a una più arcai
ca dimensione agraria, che fanno sì che «la dea si confonda in nu
merosi punti con le divinità della fecondità come Anahita Sarasvati 
e Armati».463 Il fuoco dunque, «è fiamma purificatrice, ma anche cen
tro genitale del focolare matriarcale». 464 Secondo Anita Seppilli il 
«fuoco come motivo sessuale di accensione della vita, è convalidato 
dal duplice opposto fenomeno del raffreddamento del corpo nella 
morte, e del calore di cui partecipa il corpicino del neonato che na
sca vitale; il fuoco appare perciò la sostanza stessa della vita; le 
due ideazioni simboliche sembrano confermarsi; il fuoco che esce dal-
1' accendifuoco è la nuova vita, il bastoncello rappresenta il ma
schio, l'assicella in cui si accende il fuoco è la femmina» . 465 Pure per 
Di Nola il fuoco ha un diretto rapporto con il sesso secondo una ti
pologia molto ricca e non sempre chiaramente spiegabile. A suo av
viso, se nella formazione di tale rapporto concorrono diversi elementi 
culturali secondari, alla sua base sembrerebbe potersi individuare la 
rappresentazione sessualizzata dei primitivi sistemi di accensione e 
produzione del fuoco. 466 «A tale trasformazione sessualizzata delle tec
niche di accensione si aggiunge, nelle ideologie proprie dei coltivatori, 
la particolare qualificazione del fuoco come energia ipoctonia che de
termina la fecondità delle piante e, per estensione, la fecondità 
umana».467 Lo stesso Frazer aveva scritto che «l'idea che il fuoco fos
se ricavato dal corpo di una donna, e in particolare dal suo organo ge
nitale, trova una pronta spiegazione nell'analogia che[ .. . ] molti sel
vaggi riscontrano fra l'operazione con il trapano da una parte e il rap
porto sessuale dall'altra». 468 Per Bachelard è evidente che, oltre che 
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in ambito festivo, anche nella produzione mitica l'atto sessuale e la 
produzione del fuoco sono intimamente connessi. 469 Egli, partendo 
dalla constatazione che lo sfregamento dei corpi degli amanti produce 
calore giunge ad affermare che «L'amore è la prima ipotesi scientifica 
per la riproduzione oggettiva del fuoco ». 470 

Il fuoco ha comunque una carica sessuale ambivalente. Esso è ma
schio, è il pater familias , il focolare domestico, la sicurezza. «Un det
to largamente diffuso a Caronia e in altri paesi dei Nebrodi afferma: 
"Campava mè patri nn 'arrieri nn 'arrieri, murìu mè patri nn 'avanti nn 'a
vanti". Lo spazio è quello domestico, il tirarsi indietro e il farsi 
avanti sono correlati alla presenza di molto o poco carbone acceso nel 
braciere. La morte del padre, che con il suo lavoro assicurava il fuo
co al centro della casa, costringe moglie e figli ad addossarsi caoti
camente attorno al braciere, dove il fuoco brilla scarso ».471 Il fuoco 
è anche donna e spesso viene associato alla vulva. La donna è cer
tamente la custode principale del fuoco, bene prezioso, durante 
l'assenza, spesso prolungata, dell'uomo. Parrebbe così potersi spiegare 
anche l'istituto delle Vestali, e di simili collegi sacerdotali femmini
li, cui era demandata la custodia del fuoco sacro. Osserva Salvatore 
D'Onofrio: «Costituisce vanto per le donne dei paesi dei Nebrodi la 
capacità di mantenere u luci sempri addumatu nel braciere, dal mo
mento in cui si metti fuocu, in autunno, al momento in cui si leva fuo
cu, in primavera inoltrata ». 472 

Si è ricordato che il principale fuoco sacrificale vedico doveva 
essere generato dall'officiante mediante frizione, 473 e che lo stesso 
procedimento veniva adottato a Roma per riaccendere, ogni anno 
o in caso di accidentali spegnimenti, il fuoco dell'aedes Vestae. 474 So
no diversi i motivi, osservabili anche a livello mitico, riconducibi
li a questo atto. Se lazione di sfregamento viene simbolicamente ac
costata al rapporto sessuale, accendere un fuoco con questa tecni
ca equivale a procrearlo.475 L'assimilazione dell'accensione per 
sfregamento all'atto sessuale non è comunque un tratto culturale che 
si ripropone a livello delle rappresentazioni simboliche di tutte le so
cietà. Daniel de Barandiaran, per esempio, osserva che «Nella 
psicologia degli indios Sanema-Yanoama, [ .. . ]non mi sembra vi sia 
spazio per il fuoco sessualizzato, e i nostri informatori sciamani ne
garono nettamente ogni traccia di questa, insistendo sul fatto che 
nella azione rotatoria del bastoncino (possibile pene o potere vi
rile) nel corpo del legno-madre del pooloi (possibile vagina [il poo
loi è considerato l'albero mitico entro il quale il Maipomue aveva 
nascosto il fuoco rubato al caimano]) ciò che il manipolatore Sa
nema-Yanoama riproduceva era la azione inversa del mitico uccello 
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Maipomue», 476 quella cioè di estrarre, scoprire o cavar fuori del 
pooloi il fuoco che questo aveva rubato al caimano che ne era il 
custode. 

La valenza sessuale delle tecniche arcaiche per la produzione del 
fuoco è invece ben evidenziata nel rituale vedico d'accensione del 
fuoco, trasposto miticamente nella vicenda di Pururavas e Urvasi. 477 

L'accensione del fuoco viene presentata infatti nei Veda come ac
coppiamento e procreazione. Lo sfregamento dei due pezzi di legno 
è interpretato come un atto generatore e i due legni come una 
coppia di coniugi. Così prescrive un rituale ricordato da Van der 
Leeuw: «L'officiante stanotte conserverà acceso il fuoco per mezzo 
di trucioli; allo spuntar del giorno vi riscalderà i due pezzi destina
ti allo sfregamento. Come quando una vacca atta a procreare si fa 
montare dal toro». 478 Caratterizzazione sessuale dei bastoncini (ara
ni) e analogie tra le procedure di accensione del fuoco per sfrega
mento e atto sessuale appaiono chiare in Rigveda: «Questo è il legno 
rotante, il procreatore è pronto. /Conduci la sovrana della tribù [Vi
spatni, il legno femmina]: giriamo vorticosamente Agni secondo la vec
chia usanza. /Nei due pezzi di legno si trova lo Jatavedas ben protetto 
come il feto nel grembo delle donne gravide. / Ogni giorno gli uomini sa
crificheranno ad Agni con sollecitudine e canteranno le sue lodi. /In
troduci il bastone in colei che è distesa, tu che sei pratico della cosa. / Su
bito ella concepirà. Ella ha dato alla luce il fecondatore . /Illuminando 
la sua strada con la sua punta rossa, il figlio di Ila è nato nel legno ec
cellente»;479 «Lo hanno fatto nascere [Agni], lui facile da generare, su 
colei che giace supina [arani, femmina]. Agni è l'embrione che sta nel
le piante dai molteplici ornamenti» .480 

Artemidoro scrive: «Accendere il fuoco sul focolare o nel forno, si
gnifica generare un bambino; ché il focolare e il fuoco sono simili alla don
na ... il fuoco in essi predice che la donna sarà incinta».481 Nel corso del
la cerimonia delle Amphidromie, il padre fa girare il neonato intorno 
al focolare. 482 Il rito celebrato nel centro simbolico della çasa, sede di 
Hestia, assicura al gruppo domestico la sua continuità. E per mezzo 
della dea che la casata può perpetuarsi e conservarsi nel tempo, qua
si che ad ogni nuova generazione i figli legittimi nascano direttamente 
dal focolare. 483 Abbondano le testimonianze sulle supposte virtù fe
condatrici del fuoco. 484 Diversi miti indicano il fuoco come elemento 
attivo della procreazione.485 Si pensi alla leggenda secondo la quale Ser
vio Tullio fu generato dalla vergine Ocrisia fecondata da un membro 
virile emerso dal sacro focolare; 486 o a Caeculus, mitico fondatore di 
Preneste, nato da una fanciulla fecondata da una scintilla sprizzata dal 
focolare e indicato pertanto come figlio di Vulcano. 487 Anche in un rac-
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conto relativo alla nascita di Romolo e Remo riappare il tema del fuo
co fecondatore. 488 Forse anche per questo a Roma il letto nuziale era 
posto in prossimità del focolare. 489 

Ai motivi della fecondità si connettono quelli dell'integrazione nel 
nucleo domestico, simboleggiato appunto dal focolare. In ambito in
doeuropeo «fare girare i nuovi nati intorno al focolare fa anche 
part~ dei riti di ~cco~limei:ito _e .integrazi~ne d~l ?ambi~o ~ella fa
migha». 490 Tra gli atti cost1tut1v1 del matnmoruo m ambito indoeu
ropeo v'è quello di offrire il dono del fuoco alla sposa e di fargli com
piere per tre volte il giro del focolare cerimoniale. 491 Nell'antico rito 
matrimoniale indiano l'istituzione di una nuova famiglia prevede l'ac
censione di un focolare nella nuova casa intorno al quale la sposa vie
ne condotta. 492 Tra gli Osseti i quali credevano nell'esistenza di 
uno «spirito della catena del focolare domestico», detto Safa, «in oc
casione del matrimonio, partendo dalla casa di famiglia, il paggio d' o
nore faceva girare tre volte la fidanzata attorno al focolare e le faceva 
toccare la catena, in segno d'addio, poi, nella casa dello sposo, con i 
medesimi gesti, la rimetteva sotto la protezione di Safa»493 . Analo
gamente il focolare ha un'importanza fondamentale nei riti greci di 
integrazione della moglie nella casa dello sposo.494 A Roma in occa
sione delle nozze aveva luogo una fiaccolata. 495 La cerimonia, volta a 
legare la sposa alla nuova famiglia rappresentata dal suo focolare, era 
anche intesa a garantirne la fecondità. 496 Tutte queste pratiche che 
prevedono il contatto, reale o simbolico, con la fiamma, garante di 
unità, prosperità e continuità della famiglia, ritengono anche il valore 
di rito di passaggio e di integrazione da uno stato precedente in un 
nuovo stato. 

8. Il fuoco etnico 

Ancora oggi in India il fuoco per accendere la pifa funeraria o vie
ne prelevato da un fuoco perenne custodito da un Ahitagni (membro 
di una famiglia che si tramanda il fuoco sacro perpetuo di generazione 
in generazione) o viene acceso attraverso la confricazione di due ba
stoncini, analogamente a come si fa per la produzione del fuoco sa
crificale. 497 

Nei tempi vedici il fuoco era presente in ogni rituale sacrificale.498 

Il principale rito, il sacrificio quotidiano del fuoco (agnihotra), con
sisteva in due offerte effettuate una al mattino e una alla sera, ma 
idealmente veniva celebrato «in ogni momento quando il sole sorge, 
quando non è sorto e nel momento stesso dello spuntar del giorno».499 
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In particolare si disponevano sul terreno tre fuochi, simbolicamente 

e diversamente caratterizzati, la cui esatta dislocazione nello spazio 

era essenziale: il «fuoco del capofamiglia» nel quale sono offerti i nor

mali sacrifici quotidiani, il «fuoco meridionale» che respinge e di

strugge gli attacchi dei cattivi spiriti, il «fuoco per le oblazioni agli 

dèi».500 L'India vedica riuniva dunque sul terreno sacrificale tre 

varietà di fuoco: uno che rappresenta l'essenza e i legami terrestri del 

sacrificante, uno che combatte i nemici del sacrificio, un altro che re

ca agli dèi le offerte degli uomini. Questi tre fuochi costituiscono la 

proiezione sul piano terrestre delle tre forme generali di fuoco, che ap

partengono ai tre mondi: il fuoco della terra (quello degli uomini), il 
fuoco atmosferico (il fulmine), il fuoco del cielo (il sole).501 

Il primo e principale fuoco doveva essere prodotto «mediante fri

zione, o preso da un precedente fuoco sacrificale, o prelevato nella ca

sa di un vaisa, indipendentemente dal rango del sacrificante» .502 

Per il sacrificante vedico dunque accendere ritualmente un fuoco nuo

vo o prendere la fiamma da un precedente fuoco sacralmente con

notato sembra avere avuto lo stesso valore. Nel principale fuoco del 

sacrificio, il Garhapatya, "fuoco del capofamiglia", si identifica il sa

crificante stesso. Tale fuoco è «l'origine e il sostegno di tutto; a par

tire da esso vengono accesi gli altri fuochi e, se si spegne, il sacrificio 

non può più essere continuato, mentre se un altro fuoco si spegne es

so può servire a riaccenderlo».503 Il fuoco esprime insomma il vincolo 

con la terra, l'autenticità terrestre di colui che si rivolge agli dèi, la 

sua identità. I liturgisti lo indicano come "questo mondo", "la terra" 

e come tale è rotondo. 504 

Può apparire a prima vista stridente l'ambivalente destino del fuo

co sacro, spento e riacceso ogni anno nel corso di celebrazioni im

ponenti e d'altra parte conservato perenne in specifici santuari, do

ve il fuoco diviene simbolo a un tempo della durata del santuario stes

so e della comunità.505 Noti i santuari di Apollo a Delfi, Apollo Liceo 

a Argo,506 Apollo Carneo a Cirene. Un fuoco perenne ardeva anche 

sulle alture del Pangeo, presso un oracolo di Dioniso, ancora famoso 

al tempo di Augusto che si recò a visitarlo.507 Va osservato che il fuo

co sacro, custodito nel tempio da appositi ordini sacerdotali,508 si pre

servava proprio per questo puro, immune da ogni uso che ne potes

se alterare la purezza. Era quindi, una sorta di fuoco nuovo perenne, 

utilizzato periodicamente al pari del fuoco nuovo generato ritual

mente, per accendere i focolari privati e le are sacrificali. 
Hestia è la parola con cui si indica la fiamma perenne del Pritaneo 

e il focolare domestico ma, allo stesso tempo, è il nome della dea che 

vi presiede cui vanno le prime offerte dei sacrifici.509 Pausania ricorda 
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che dinanzi ai Greci riuniti a Olimpia il primo sacrificio veniva of

fer.to a ~estia protettrice dei focolari domestici. 510 Bestia è presen

te m o~m focolare e l~ casa focolare è un'antica forma di tempio: «La 

casa di :in Greco o di :in Romano racchiudeva un altare. Su questo 

altare bisognava che vi fossero sempre dei carboni accesi. Focolare 

spento, famiglia estinta, erano due espressioni sinonimiche».m Un In

no omerico recita: «Invece delle nozze il padre Zeus le diede [a Bestia] 

un gran privilegio, /ed essa siede nel centro della casa, accogliendo le of
ferte: /è onorata in tutti i templi degli dèi, /e presso tutti i mortali è la 

più venerata fra le dee». 512 Bestia rappresenta dunque il centro dello 

spazio domestico, l' omphalos, simbolo del radicamento della casa nel

la terra e luogo dove uomini e dèi possono entrare in comunicazio

ne.513 Come in casa non si lascia mai spegnere il focolare cosi anche 

nei templi si alimenta costantemente un fuoco. Come la d~a regna sul 

focolare d'ogni casa essa è presente in ogni focolare collettivo cen

tro della v~ta ~omunit~ria. Come alla dea vanno le prime pre~hiere 
delle_ obl~zi?~ do~estiche, cosi la patrona del Pritaneo riceve lepri

m~ libaz10m, il pnmo fumo del grasso delle vittime.514 Leggiamo co

si ii: un altr~ Inno omerico: «non ci sono banchetti per i mortali, se a 
Estza /per prima e per ultima non libano vino mielato».5 15 Non diver

samente .s.ei;vio r~cor~a, per Roma: «Vesta vero pro religione, quia nul
lum sacri/zczum szne zgne est, unde et ipsa et Ianus in omnibus sacri/iciis 
invocantur». 516 

Si è già ricordato che nel corso della cerimonia greca delle 

Amphidromie che si celebrava il quinto, il settimo o il decimo gior

no dopo il parto, i neonati venivano fatfr girare intorno ai focolari.517 

Dopo essere stato portato intorno al luogo dove arde il fuoco sede 

di Bestia, il nuovo nato veniva deposto a terra: «Mentre isc;ive il 
bambino nello spazio dell' oikos (con il giro intorno al fuoco e il con

tatto diretto co~ il suolo), il rituale lo collega al focolare nel quale è 

stato generato. E questa l'occasione del riconoscimento ufficiale del 

neonato da parte di suo padre e talvolta dell'attribuzione di un no

me».518 E se da un lato Bestia conferisce alla casa il centro che la fis

sa nell~ spazio, dall'altro la dea, come ~'è detto, assicura al gruppo 

domestico la sua continuità nel tempo. E per mezzo della dea che la 

fa~g~a pu.ò perpetua~si, quasi che ad ogni nuova generazione i fi
gli legtttimt nascano drrettamente dal focolare domestico .519 E non 

a caso cacciare o annientare una famiglia si diceva nell'antica Gre
cia «distruggere un focolare». 520 

La concezione del fuoco sacro, quale simbolo dell'unità e della du

rata del gruppo era un tratto distintivo della cultura greca.521 Ricor

da Gernet che si ritrovano diverse espressioni di un simbolismo 
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volto a definire il centro dell'universo sociale, ma che il simbolo iden
tificante della città era il focolare comune.522 Ciò che appare evidente 
nelle più antiche rappresentazioni di quest'ultimo è il suo valore di 
cuore del mondo degli uomini. Non a caso Aristotele invertendo la 
metafora può scrivere: «Il cuore e il fegato sono necessari a tutti gli ani
mali, l'uno in funzione del principio del calore (deve esservi infatti un or
gano in cui, come in un focolare risiede la vivificante scintilla della na
tura, ed essa va ben protetta, quasi fosse l'acropoli del corpo), l'altro in 
funzione della cozione».523 Uno dei principali significati che i riti di 
rinnovamento di questo fuoco trasmettono è dunque «l'idea della per
petuità del gruppo attraverso le generazioni».524 

Il focolare comune della polis era in genere conservato nel Prita
neo, «tanto che i due termini sono in qualche maniera reciproci; il Pri
taneo è un monumento che appartiene anch'esso per definizione al
la polis: anzi ci è detto chiaramente che ne è il symbolon».525 Solo ec
cezionalmente assumeva una valenza simbolica di carattere più am
pio. In momenti particolari o periodici accadeva che un santuario pre
stigioso divenisse un simbolo panellenico e presso di esso si rinnovasse 
il fuoco delle poleis: «profanato per aver subito la presenza dei Bar
bari» .526 Quando il fuoco cittadino si spegneva era sull'altare di 
Delfi, focolare comune degli Elleni, che ci si recava a trarre la fiam
ma per riaccenderlo .527 Era d'altronde pratica diffusa quella di por
tare con sé il fuoco sacro della città d'origine quando si partiva per 
fondare una colonia.528 

Il focolare pubblico comune e l'ideologia ad esso relativa sono cer
tamente connessi se non derivati dai focolari domestici. A questo pro
posito si tenga conto delle relazioni che si possono rilevare tra fuoco 
della città e focolare regale miceneo: «la disposizione di certi templi 
arcaici - nei quali eccezionalmente si è instaurato e mantenuto un Fo
colare della polis - riproduce quella del mégaron, residenza regale, se
de di una religione legata alla figura di un capo, di una religione nel
la quale l'Hestia rappresenta un elemento fondamentale ».529 Quali che 
siano i precedenti del sacro fuoco cittadino «ciò che vi si esprime im
mediatamente, e per il fatto stesso che vi è un Focolare della polis co
me ne esiste uno per ogni famiglia, è la solidarietà concreta che fa del 
bene di tutti, il bene di ognuno, è il carattere costitutivo della polis 
che si rivela a sprazzi, ma in pieno, nella teoria, nei fatti, nei com
portamenti persino ». 530 

Il fuoco è mezzo attraverso il quale le offerte degli uomini giun
gono al dio ma è dio esso stesso o manifestazione della divinità. A Ro
ma sull'altare «l'offerta verrà bruciata e in tal modo trasmessa al dio; 
di fianco ali' altare deve però trovarsi necessariamente un "focolare" 
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(nec licere vel privata vel publica sacra sine foca fieri , Serv. Aen. 3, 134), 
che è utilizzato soltanto prima del sacrificio, per ricevere l'incenso e 
il vino della praefatio, - sostanze che, al di fuori di questa circostanza, 
appartengono soprattutto al culto domestico ». 531 Nel sacrificio del
l'agnihotra vedico una libazione di latte appena munto veniva offer
ta ai tre fuochi che caratterizzavano il rito.532 Nell'antica Roma la pri
ma offerta di bevande e cibi era riservata a Vesta e attraverso lei agli 
antenati morti la cui sede era considerata il focolare . 

Come il principale fuoco sacrificale vedico e come l'altare-focola
re greco,533 ugualmente rotondo è il tempio dove arde il fuoco peren
ne di Vesta.534 Questo fuoco era considerato, insieme al tempio di Gio
ve Capitolino e agli scudi Salii, uno (e certo il più antico) dei «tre mo
menti della promessa di cui Roma viveva»,535 «il massimo mistero dal 
quale dipendeva la salute pubblica».536 Cicerone lo definisce «ignis fo 
ci publici aeterni»;537 Livio scrive che « Vestae aedem et aeternos ignes et 
conditum in penetrali fatale pignus imperii romani»;538 O vidio la invoca 
insieme a Quirino, Marte e Giove come colei che ha il primo posto sa
cro «Cesareos inter sacrata Penates»,539 Sant'Agostino nel De civitate Dei 
ricorda che i Romani «nihil templo Vestae sanctius habebatur».540 «Il fuo
co perenne dell'aedes Vestae, l'ignis Vestae, è precisamente il focolare di 
Roma e, come tale, una delle garanzie del suo vincolo sulla terra, del
la sua permanenza nella storia».541 Se questo fuoco si spegneva, pote
va essere riacceso dalle Vestali, che ne erano le custodi, solo per sfre
gamento di pezzi di legno tratti da un arbor felix . Esso ha un valore «es
senziale: non è figlio di alcun altro fuoco; ed appartiene nettamente a 
questo mondo: la sua funzione è in tutto terrestre, poiché assicura agli 
uomini romani stabilità e durata nel loro sito».542 Si noti, a proposito 
dell'equivalenza tra fuoco nuovo ritualmente ottenuto e fuoco peren
ne del tempio, che almeno nel caso (d'altronde assai indicativo) del fuo
co di Vesta esso era in realtà spento e riacceso solennemente una vol
ta lanno e precisamente il primo di marzo, nello stesso momento in cui 
i vecchi rami d'alloro affissi alle porte della Regia venivano sostituiti. 
Si tratta in sostanza di un rito ispirato all'idea di ritorno della vita e del
la fecondità, connesso al culto degli alberi di cui lalloro è il simbolo più 
diffuso.543 La valenza vitalistica del culto di Vesta è d'altronde ben evi
denziata dalla natura stessa di alcuni oggetti custoditi nella parte interna 
del suo penus dove, «stando a un'indiscrezione, la funzione della fe
condità vi era crudamente rappresentata dall'immagine di un membro 
virile (Plinio, Storia naturale, XXVIII, 39)».544 Il sacro fuoco di Vesta 
è dunque uno dei principali simboli identitari dei cittadini romani. Nel 
suo periodico rinnovarsi si rigenera l'intera comunità che in esso si rap
presenta e di cui simboleggia la forza e la vita. 
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Il sacro fuoco della casa che si dilata nel fuoco inestinguibile del
la comunità (da qui tra l'altro la necessità della sua custodia da 
parte di appositi ordini sacerdotali)545 , era in sostanza il principale luo
go di culto e a un tempo il centro del potere della casa indo-europea. 
Era garante e immagine stessa della durata del nucleo familiare e del
la comunità.546 Il rapporto indissociabile fuoco/comunità non è tut
tavia esclusivamente indoeuropeo. Non solo i Greci, ma anche i Fe
nici, solo per fare un esempio, quando partivano per fondare un nuo
vo insediamento recavano con sé un tizzone tratto dal proprio fo
colare e con questo accendevano nel principale tempio il fuoco sacro 
della nuova colonia. 547 

Diverse sono le attestazioni dal Medioevo in poi di un culto del fo
colare domestico. Nel De correctione rusticorum il vescovo Martino di 
Braga condanna, quali forme di culto diabolico, tra l'altro, le usanze 
di spargere sopra un tronco nel focolare grani e vino,548 come ancora 
accadeva in ambito folklorico fino a non molti anni fa. 549 In Albania, 
soprattutto in alcune zone montuose del nord come del sud del Pae
se, si riscontravano fino a un recente passato, e in qualche caso si ri
scontrano tutt'oggi, fuochi cerimoniali, credenze e pratiche intorno al 
focolare che rinviano a analoghe tradizioni diffuse nella Grecia anti
ca e al culto romano di Vesta. Nel focolare o nel camino, calata la not
te, si vuole che risiedano le anime degli anziani e in particolare lo spi
rito della nonna, intesa come madre del focolare, Vitorja .550 Per que
sta ragione la ragazza più giovane della famiglia aveva il compito, pri
ma di andare a dormire, di pulire accuratamente il camino e conservare 
le braci perché non si estinguessero coprendole con la cenere, affinché 
«il lare casalingo potesse - a suo bell'agio - elargire quei doni di fe
licità, ricchezza e salute di cui era di fatto dispensatore. Insomma que
sto spirito era esattamente quello famigliare che portava su di sé l'o
nore e il senso del piccolo gruppo sociale». 551 

Il fuoco del camino, in quanto manifestazione stessa della fami
glia e a un tempo garante del suo benessere, doveva essere curato e 
rispettato. Sputarvi dentro, per esempio, era considerata una gra
vissima infrazione, una iattura indelebile . Assai grave era anche 
spergiurare sul fuoco. Il suo spegnimento era presagio di disgrazie. 
Nelle notti festive era pratica diffusa quella di offrire parte del 
proprio pasto alle fiamme del camino a scopo augurale. Alla nascita 
di un figlio il focolare doveva essere mantenuto a fiamma viva per 
quaranta giorni e quaranta notti al fine di preservare l'infante da in
flussi magici negativi e dalle streghe. Quando si scatenava una tem
pesta o se ne presagiva l'arrivo, per salvaguardare il coltivo, veniva
no scagliati in alto tizzoni ardenti e si sparava alle nubi. 
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Per Natale in diverse località pirenaiche della Catalogna e del-
1' Aragona, le famiglie si riuniscono intorno al camino a osservare il 
ceppo (comiza, rabassa, ti6, tiz6n, troncada) che brucia. La mattina le 
donne di casa ripuliscono il camino per disporlo a ricevere il ceppo 
che a secondo della locale tradizione può essere di rovere, quercia, oli
vo, olmo. In Aragona orientale il ceppo è tradizionalmente cavo e 
viene riempito di dolci, torroni, cioccolata, noci, fichi secchi, pino
li ed anche monete, che verranno donati ai bambini prima che il tron
co venga messo nel camino dove dovrà bruciare sino all'Epifania. 552 

Prima di cena il più anziano della casa (o il bambino più piccolo) si 
siede sopra il ceppo, dà un morso a una fetta di torta di noci, si fa il 
segno della croce dicendo: «Bueno tiz6n, bueno var6n. / Buena casa, 
buena brasa./ Que Dios mantenga la paz / y a los amos de esta casa». Poi 
gli viene porto un boccale di vino da cui beve un sorso, se il più an
ziano, o ne versa il contenuto sul ceppo, se il più giovane. L'operatore 
rituale si fa nuovamente il segno della croce e benedice il ceppo: 
«Tronca de Nadividad, yo te bendigo / en el nombre del Padre, y del Hijo 
y del Espiritu Santo./ Amén. /Tronco bendito, sacafuego».553 Di seguito 
si prega per i defunti, per i nonni e per i padri che lasciarono il pa
trimonio . In tutta la regione le ceneri venivano anticamente con
servate per scongiurare le tempeste e mescolate al concime che si di
stribuiva per i campi. Offrire il primo tozzo di pane e il primo sorso 
di vino al ceppo è pratica che si ritrova in qualche caso ancora in di
verse aree italiane.554 

9. Divinità del fuoco 

Manifestandosi all'uomo sotto forma di grandi fenomeni naturali, 
atmosferici e tellurici, il fuoco si prestava a una serie di speculazio
ni, storicamente correlatesi, che hanno dato origine a una complessa 
mitologia entro la quale è difficile districarsi anche per lo specialista. 
«Presso numerosi popoli lo si vede [il fuoco] non soltanto attraversare, 
ma anche favorire il passaggio dal culto della natura al politeismo e 
dal politeismo a una concezione unitaria del mondo».555 Cosl osser
vava Goblet D' Alviella in apertura della sua Histoire religieuse du /eu . 
Secondo lo studioso belga il culto del fuoco sarebbe stato un elemento 
che avrebbe favorito l'evoluzione del pensiero religioso in senso 
monoteistico. Una visione del mondo fiduciosa nel progresso umano 
e nell'affinamento progressivo delle idee (attestati dall'affermarsi del 
monoteismo in ambito religioso), fonda le sue affermazioni. Egli os
serva da un lato la presenza in ogni pantheon di più divinità del fuo-
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co,556 dall'altro il fatto che in alcuni casi le molteplici funzioni e i va
riegati simbolismi del fuoco possano essere cumulati in una sola figura 
divina. 557 Goblet D'Alviella rileva infine come il fuoco sia un attri
buto, spesso importante, di tutte le divinità monoteiste, da Ahura 
Mazda al Dio veterotestamentario. 

A parte le evidenti forzature evoluzionistiche di questo autore è 
un dato sicuro che presso numerose culture il fuoco è ipostatizzato in 
una o più divinità, ovvero è un importante attributo di esse. Spesso 
in uno stesso pantheon convivono diverse divinità ciascuna delle qua
li relazionata a un diverso tipo di fuoco celeste o ctonio. 558 Il fuoco 
già di per sé appare caratterizzato ora come di origine e natura celeste 
(il fulmine), ora come di origine e natura ctonia (il vulcano), e non di 
rado associato a specifiche divinità pertinenti i due opposti universi. 
Il fuoco ctonio è a volte messo in relazione con le forze generative 
della natura. Gli inferi sono il profondo del grembo della terra, da cui 
viene tratto il seme-fuoco, mentre il fuoco celeste non nasce per ge
nerazione e non appartiene all'universo dell'uomo. 

In generale si può osservare che le figure divine associate al 
fuoco si distribuiscono secondo due direzioni divergenti. Il fuoco rap
presenta un'energia carica di sacralità che può essere da un lato ca
nalizzata verso obiettivi favorevoli all'ordine sociale e cosmogonico: 
il fuoco benefico e "culturale"; d'altro lato può essere al servizio del
le forze della dissoluzione e del caos: il fuoco malefico, "naturale" .559 

Bottéro ha fatto notare alcuni fatti interessanti. Sia nella lingua 
sumera che in quella accadica esistevano due termini per definire il 
fuoco. Uno era comune e prosaico, rappresentato dal pittogramma di 
un vaso di fuoco; l'altro era più solenne ed era rappresentato da un 
canneto in fiamme. Questi due differenti pittogrammi possono essere 
interpretati in riferimento ai prinfi utilizzi pratici del fuoco : l'uso cu
linario e quello per disboscare. E probabile tuttavia che il discorso 
proposto dai due pittogrammi faccia riferimento ali' opposizione tra 
fuoco "addomesticato", trasportabile e circoscritto, custodito entro 
un vaso, e fuoco "selvaggio", temibile, non controllabile, distrutto
re di uomini e cose.560 

In India le virtù positive del fuoco sono riassunte da Agni, il re-sa
cerdote, del quale il Rigveda celebra la triplice nascita, come sole nel cie
lo, come fulmine nell'atmosfera, come fuoco sulla terra. 561 Del dio si di
ce: «Non v'è che un fuoco acceso in molti luoghi. Agni, disperso ovun
que resta sempre uno e lo stesso».562 In quanto divinità del fuoco nei 
suoi molteplici aspetti, Agni è allo stesso tempç> la fecondità del fulmine 
che porta la pioggia, e il focolare domestico. E spesso raffigurato a ca
vallo dell'ariete solare, mentre brandisce un'ascia simbolo del sole o del-
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la folgore, oppure tiene una vent?la e.cl un ~antic~ simboli dell~ me
tallurgia e dunque del fuoco ctoruo. S~boli ?elle fi~~C:: sono 1.~e~
ti d'oro del dio, la sua lingua aguzza, 1 capelli sc~m1gliat1: «Agnz e ir
refrenabile come il boato dei Marut, come un esercito mandato all'attac
co come la folgore celeste, con le sue zanne aguzze mangia e divora, abbatte 
/e foreste come un guerriero abbatte i suoi avversari». 563 . . . 

Gli aspetti essenziali del simbolismo del fuoco sono smtetlzzat1 
nella dottrina indù, che riconosce a questo elemento un'importanza 
fondamentale: Agni, Indra e Surya sono i fuochi dei mondi terreno, 
intermedio e celeste, cioè il fuoco comune, il fulmine, il sole. Il fuo
co è anche identificato con le forze della distruzione, libera~ione e 
creazione possedute da Siva. L'anello di fiamme intorno a S1va raf
figura il ciclo cos.mic~ della creazi?ne. e d7lla distruzione. Fu?co, co
me fiamma purif1catnce delle pass1oru e via della conoscenza e anche 
Krishna. 564 

Il culto del fuoco era un aspetto centrale della cultura religiosa 
dell'antica Persia.565 Il fuoco, ritenuto figlio di Ahura Mazda, era con
siderato segno visibile della presenza di dio. Era una sua manifesta
zione e per questo associato alla legge e ali' ordine. Il tempio dei Par
si aveva un fuoco nel suo centro, considerato il luogo dove alberga-

ll d . ·f · · 566 , A va la divinità. Il fuoco «ne e sue 1verse maru estaz1om» e rta 
Vahishta. È una delle sette potenze di Ahura Mazda o arcangeli 
Amahraspand (Amerta spenta): potere solare, fuoco divino nel cielo 
e nel legno.567 In una preghiera al fuoco dell'Avesta, si legge: «Ti con
sacro il sacrificio, le lodi, l'offerta, /l'offerta di preghiere, l'offerta di fa-. 
role di devozione, / o Fuoco, figlio di Ahura-Mazda. /Degno tu set di 
omaggio e lode. / Sii onorato, sii lodato nelle dimore dei mortali. / Felicità 
sia all'uomo che in perseveranza sacrifici ti offre, /reggendo il legno da ar
dere, il baresman, la tazza e il mortaio./ Sii sempre provvisto di legna,. se
condo le regole, / e dei profumi delle libazioni / e degli odori conformi al
le regole. /Abbi sempre un nutrimento completo, un nutrimento ai riti 
conforme, /o Fuoco, figlio di Ahura-Mazda. /Sii costantemente acceso 
in codesta casa, /sii in codesta casa costantemente brillante. /In codesta 
casa eleva la tua fiamma/ durante il lungo corso del tempo, /fino alla lu
minosa restaurazione di tutte le cose, /fino al momento della potente re
staurazione del mondo. / Concedimi, o Fuoco, figlio di Ahura-Mazda, / 
uno splendore vivace, un pronto nutrimento e mezzi di vita. / [ ... ] / Sag
gezza e prosperità, facile parola concedimi. /Concedi af!'ani~a. c,hia~a vi
sta e intelligenza, /una sempre crescente grandezza, / l mtreptdztà e zl co
raggio virile, /piedi sempre pronti per la marcia, /assenza di sonno per un 
terzo delle notti, 568 /passo pronto, vigilanza, /una discendenza che si svi
luppi e rimanga ai genitori da presso/ e il lavoro ami dei campi, /una di-
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scendenza saggia, di molto incremento, dalle opere sante, / una discen
denza che i suoi padri liberi dalle pene dell'altra vita, /ricca di uomini di
stinti, che la mia casa faccia prosperare / e il mio borgo e la tribù e la pro
vincia e il paese. / Concedimi, o Fuoco, figlio di Ahura-Mazda, / le virtù 
che mi mostrino il mondo migliore dei giusti;/ mondo brillante d'ogni 
splendore. / E io giunga a una ricompensa eccellente, ad una buona fama, 
/ad uno stato di perfetta felicità per l'anima mia». 569 

Se in Persia la comunione tra fuoco e divino si spinge fino alla lo
ro identificazione, in altre culture religiose il primo resta comunque 
sempre associato alla dimensione del sacro. In Grecia e Roma, per 
esempio, figure divine connesse al fuoco sono Hestia-Vesta e Efesto
Vulcano. Nel contesto greco la potenza del fuoco è riferita anche a 
Zeus in espressioni come «Zeus dalla faccia ardente» o «l'infuocato 
Zeus»,570 e tale associazione è ancora più marcata in ambiente orfi
co dove Zeus, «vigore del fuoco indefesso»,571 è associato a Helios e ha 
acquisito tutti gli attributi di Fanes che nato da un uovo splendente, 
«eterno e invisibile dona la luce dapertutto». 572 Per i Greci il fuoco 
«Viene in forma di fulmine dall' aither, il cielo lucente o strato più pu
ro dell'aria superiore, sede naturale degli dèi; esso purifica ogni 
male, lo brucia come pula; è il dono degli dèi agli uomini, il mezzo 
con cui gli uomini non soltanto cuociono il cibo ma anche bruciano 
sacrifici mantenendo così il loro vincolo col divino; è lo strumento es
senziale dell'arte ceramica e della lavorazione dei metalli, le arti pre
siedute da divinità come Atena ed Efesto . Nel suo aspetto opposto 
è lo strumento della punizione divina e della fiammante distruzione: 
la saetta e il lampo di Zeus».573 

Burkert a proposito dell'importante ruolo svolto dal fuoco nella 
pratica cultuale della Grecia antica, osserva: «li fuoco è il fondamento 
della vita civile, è la primissima protezione dalle bestie feroci - e dun
que anche dagli spiriti malvagi-, dona luce e calore, eppure resta do
loroso e pericoloso, anzi archetipo dell'annientamento: ciò che prima 
era grande e solido si dissolve, infiammandosi, in fumo e cenere. Co
sì si spiega il fascino variamente esercitato dal fuoco, senza di cui 
presso i Greci non ha luogo quasi nessun atto cultuale». 574 

, Ambigua dunque è la natura del fuoco che circola tra gli uomini. 
E la fiamma celeste del fulmine o del sole o deriva da quella che ar
de nelle viscere della terra ?575 Ambedue le ipotesi sono possibili nei 
racconti mitici su Prometeo, l'apportatore del fuoco, colui che sot
traendo il fuoco agli dèi, ha innalzato gli uomini a un nuovo status 
che partecipa di quello divino. 576 Vernant insiste particolarmente sul
l'importanza "alimentare" del fuoco: «Privi di fuoco gli uomini do
vranno mangiare la carne cruda come fanno le bestie? Prometeo ru-
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ba allora, nell'incavo di una ferula , una scintilla, una semenza di fuo
co che porta sulla terra. [ . . . ] Questo fuoco secondo, derivato, arti
ficiale in rapporto al fuoco celeste, cuocendo il cibo distingue gli uo
mini dalle bestie e lo stabilisce nella vita civilizzata».577 Sulla carat
terizzazione "culinaria" del fuoco prometeico aveva già richiamato 
l'a ttenzione Dumézil: «Il fuoco prometeico, prima di diventare, 
grazie al genio ?i Eschilo e alla s~1ttigliezza ~ei mitog~af~, il "fuoco .c~
vilizzatore" o il "fuoco creatore (come d altronde il fuoco purifi
catore") è semplicemente stato quello che è ancora presso Esiodo il 
"fuoco che cuoce" ».578 

Secondo la più nota versione del mito di Prometeo, il titano metà 
uomo e metà dio rubò il fuoco celeste a Giove (che lo aveva sottratto 
agli uomini), per ridonarlo all'umanità, per mezzo di u~a f~rula. 579 

«Ma - ricorda Frazer - secondo Platone fu dal laboratorio di Atena 
ed Efesto che Prometeo sottrasse il fuoco (Platone, Protag., 11, 
321 c-e.). [ . .. ] Questa versione del racconto era nota a Luciano, poi
ché egli presenta Efesto nell'atto di rimproverare Prometeo per 
avergli sottratto il fuoco lasciando fredda la fornace (Luciano, Prom. , 
5). Cicerone parla del "furto lemnio" del fuoco commesso da Pro
meteo (Cicerone, Tusc., II, 10, 23); il che implica che il fuoco era pro
dotto nella fornace di Efesto a Lemno».580 

La collaborazione di Atena e Efesto come maestri delle arti è 
esplicitata per esempio in Odissea VI, 233. In maniera più chiara l'In
no omerico a Efesto presenta la coppia degli dèi come coloro che han
no insegnato le risorse della tecnologia sollevandoli dall'originaria con
dizione ferina: «Musa canora, canta Efesto dall'ingegno famoso,/ che con 
Atena dagli occhi splendenti ha insegnato opere/ splendide agli uomini so
pra la terra. Prima essi / vivevano sui monti, dentro caverne, come le fie 
re; /ma ora, grazie agli insegnamenti di Efesto, l'artefice/ insigne, con
ducono una vita facile e serena / dentro le case, dal principio alla fine del
!' anno./ Perciò siimi propizio, Efesto: dammi valore e ricchezza». 581 

Charachidzé ricorda che se secondo Esiodo il fuoco rubato dal Ti
tano proviene dal cielo (tanto da farne supporre la sua origine solare) , 
è pur vero che per diversi autori antichi582 «questo è un fuoco tel
lurico, in ogni caso diverso da quello di Zeus, puro e "infaticabile", 
e che Prometeo ha sottratto la fiamma destinata agli uomini pren
dendola dalle fucine del dio Efesto».583 Gli Argivi, poi, non attri
buivano il dono del fuoco a Prometeo e nel grande santuario di Apol
lo Licio ad Argo tenevano acceso un fuoco da essi chiamato il fuoco 
di Foraneo, dato che, apprendiamo da Pausania «non ammettono co
me gli altri che sia stato Prometeo a donare agli uomini il fuoco, ma 
pretendono di assegnarne l'invenzione a Foroneo».584 
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Non è evidente l'attribuzione del fuoco ctonio a Efesto-Vulcano. 
Osserva Delcourt che è arduo precisare la figura primigenia del figlio 
di Era poiché intorno ad essa devono essersi accumulate concezioni 
eterogenee.585 Efesto non è solo colui che ha insegnato le arti agli uo
mini, come recita l'Inno omerico. Intorno a lui non gravitano solo le 
immagini del fuoco magico della forgia, ma anche quelle del fuoco ce
leste, creatore e purificatore, che lo rendono assai più simile a altre 
divinità indo-europee del fuoco personificato quali Agni e Loki.586 

Efesto, colui che si serve del fuoco per realizzare opere mirabili, è pre
sentato in un inno orfico come il fuoco stesso, quale elemento cosmico 
universale, ed è invitato a raccogliere tutto ciò che è fiamma nell'u
niverso per trasmutarlo in -ardore vitale: «0 Efesto dal cuore possen
te, dall'animo forte, infaticabile fuoco /dai raggi lampeggianti, o demone 
splendente, /lucifero dalle mani robuste, immortale artigiano, /lavora
tore, parte del mondo, integerrimo elemento, /il più alto di tutti, che ogni 
cosa divori e domi e ogni cosa consumi, / O etere, sole, astri, luna, o in
corruttibile luce: /ché son queste le membra di Hefesto che appaiono ai 
mortali. / Tu possiedi ogni cosa, ogni città ed i popoli tutti, /tu dimori nei 
corpi dei mortali, felice e potente. / [ ... ];/estingui la furibonda follia del 
fuoco indomito/ e nei nostri corpi conserva la fiamma della natura». 587 

Non diversamente sulla figura di Vulcano sembrano convergere 
diverse tradizioni. Secondo Dumézil le interpretazioni di Vulcano, co
me dio del Tevere, dio della folgore, dio della sovranità, appaiono ri
duttive e fondamentalmente inaccettabili.588 Vulcano è il fuoco che 
divora e annienta, tanto nel bene quanto nel male, la sua ambivalenza 
«è rafforzata anche da un'opposizione interna, insita nella sua stes
sa natura, nella dinamica di ogni fuoco». 589 Certamente il dio ritiene 
in sé una arcaica valenza di espiazione e purificazione come si evin
ce dalle offerte delle armi dei vinti che gli furono dedicate da Tar
quinio il Vecchio dopo aver sconfitto i Sabini,590 da Marcello vinci
tore a Nola che brucia spolia ostium, Vulcano votum, 591 da Scipione 
dopo Zama,592 da Sempronio, vincitore in Sardegna.593 Come puri
ficatorio può anche intendersi l'uso romano, attestato da Paolino di 
Nola di esporre, in occasione dei Volcanalia, i propri abiti al sole; uso 
che, come osserva Dumézil, pare anche esprimere concretamente una 
relazione tra il dio e l'astro maggiore. 594 

Per Dumézil è possibile vedere in Vulcano una divinità del fuo
co distruttore, fuoco maschio, in opposizione a Vesta divinità del fuo
co benevolo, fuoco femminile. 595 Tale opposizione è leggibile anche 
nella disposizione dei templi dedicati alle due diverse divinità: Vesta 
alla Regia e Vulcano al Comizio posti cioè «alle estremità del tratto 
forense della Sacra via».596 La grammatica del fuoco si organizza in-
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torno a queste due figure divine secondo un'articolazione non dis
simile dalla teoria vedica dei fuochi terrestri. Vesta e Vulcano, come 
Caca "fuoco domestico" e Caco "fuoco metallurgico" ,597 si sono 
divisi i valori religiosi di ignis che in India erano racchiusi nella figura 
di Agni.598 Il fine principale della festa dedicata a Vulcano era quel
lo di scongiurare gli incendi estivi. I Volcanalia intendevano solleci
tare il dio a astenersi da pericolose manifestazioni.599 Fuoco di
struttore ma anche utile, fecondo. 600 Proprio alla fine dell'estate i pa
stori latini procedevano ai lavori di addebbiatura che avrebbero 
permesso ai pascoli di crescere più teneri e di distruggere i cespugli 
infruttuosi: «Ea res et teneriora pabula recreat et sentibus ustis fruticem, 
surrecturum in altitudinem compescit».601 

10. Il fuoco in ambito giudeo-cristiano 

Un discorso a parte, anche per le ripercussioni a livello folklori
co, impongono le rappresentazioni del fuoco nell'Antico e nel Nuo
vo Testamento e nella successiva letteratura giudeo-cristiana. Il fuo
co è ora manifestazione di Dio, ora suo strumento di castigo. Il fuo
co del Signore, come scrive Sant' Ambrogio, per sua stessa natura «fa 
sì che alcuni ne illumina, altri ne brucia: [ ... ] è la sua azione illumina
trice a perfezione dei buoni, e terribile la sua azione comburente a castigo 
dei peccatori».602 Queste varie e opposte immagini del fuoco saranno 
variamente elaborate dalla letteratura cristiana dei primi secoli, cosl 
che il fuoco nelle sue diverse espressioni, oltre a trovar luogo nel
l'Inferno e nel Purgatorio, potrà passare a simboleggiare il fervore re
ligioso, l'amore, la verità, etc. 603 

Anche se non può dirsi che Y ahwéh sia un dio "del fuoco", le 
fiamme sono un suo importante attributo e una delle forme del suo 
manifestarsi.604 Sono la Luce che vince le Tenebre, ma sono anche ar
ma contro il nemico e mezzo di punizione divina sulla terra e nel
l'altro mondo. Un fuoco perenne illumina il Tempio, purifica uomi
ni e cose, reca attraverso l'olocausto le offerte degli uomini a Dio. Le 
fiamme però annientano le messi, distruggono le città, avvolgono i 
malvagi in un feroce ultimo abbraccio. Come già presso altre civiltà, 
pure in ambito giudeo-cristiano il fuoco è dunque carico di significati 
molteplici e ambivalenti. 605 Considerato «come "elemento" reale 
nel senso in cui lo intendevano gli antichi o com~ simbolo, in effet
ti nella Scrittura indica e rappresenta sia il meglio che il peggio». 606 

Nell'Antico Testamento il fuoco è uno degli elementi preferiti per 
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rappresentare l'essere e il manifestarsi di Dio. Esso come scrive 
Busi è «strumento essenziale nella qualificazione del divino e fa 
parte del corredo indispensabile della teofania del Dio d'Israele». 607 

Il Signore si rivela a Mosè in un roveto avvolto «in una fiamma di 
fuoco». 608 Sotto forma di una colonna di fumo e di fuoco egli guida 
il suo popolo che si allontana dall'Egitto: «Ora il Signore andava da
vanti a loro: di giorno in una colonna di nube, per guidarli lungo la via, 
di notte in una colonna di fuoco, per illuminarli, perché potessero cam
minare giorno e notte». 609 Dio in questa forma difende il suo popolo 
dagli Egiziani incalzanti: «L'Angelo di Dio che precedeva il campo di 
Israele, si partì e andò dietro di loro. [ .. . ]venne a mettersi fra il campo 
dell'Egitto e il campo d'Israele. Ora la nube era tenebra per gli uni, men
tre agli altri rischiarava la notte, così che non si avvicinarono gli uni agli 
altri per tutta la notte[ ... ]. E avvenne verso la vigilia del mattino, che il 
Signore riguardò verso il campo degli Egiziani da dentro la colonna di fuo
co e di nube e mise in rotta il campo degli Egiziani». 6 10 

Tra le manifestazioni di Dio che più hanno colpito l'immaginario 
giudaico v'è certamente quella avvenuta presso il Sinai: «Il terzo gior
no, sul far del mattino, vi furono tuoni, lampi, una densa nube sulla mon
tagna e un suono fortissimo di tromba: tutto il popolo che era nel cam
po tremò. Allora Mosè fece uscire il popolo dal campo incontro a Dio e 
si fermarono ai piedi della montagna. Ora il Monte Sinai era tutto fu
mante, perché vi era sceso il Signore nel fuoco; e il suo fumo si alzava co
me il fumo di una fornace e tutto il monte tremava forte. Il suono della 
tromba si faceva sempre più forte; Mosè parlava e il Signore gli rispondeva 
con voce di tuono». 611 Durante la consegna della legge il Signore ap
pare come fuoco divorante sulla cima della montagna: «Allora la nu
be coprì il monte e la gloria del Signore abitò sul Monte Sinai e la nube 
lo coprì per sei giorni. Il settimo giorno poi egli chiamò Mosè di mezzo al
la nube. Ora l'aspetto della gloria del Signore era come fuoco divorante 
sulla cima del monte agli occhi dei figli di Israele». 612 

Nella visione di Ezechiele della gloria del Signore il fuoco è 
elemento centrale: «la parola del Signore fu indirizzata a Ezechiele, fi
glio di Buzi, sacerdote, nel paese dei Caldei, [ ... ]. Ivi fu sopra di me la 
mano del Signore. Guardai, ed ecco un vento di uragano che veniva dal 
nord, una grande nube e un fuoco turbinoso, che emetteva bagliori al
l'intorno e in mezzo al quale era qualcosa, come il balenio del fulmi
ne». 613 E poco più avanti prosegue Ezechiele: «E si sentì una voce al 
di sopra del firmamento che era sulle loro teste [degli angeli inclusi nel
la visione]. E al di sopra del firmamento, [ ... ]si vedeva qualcosa simi
le a pietra di zaffiro, nella forma di un trono e, su questa specie di trono, 
come la figura di un uomo seduto su di esso, in alto. Da quel che sem-
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bravano i suoi lombi in su, lo vidi splendente come il fulmine, simile a 
fuoco di dentro e all'intorno, e da quel che sembravano i suoi lombi in 
giù, lo vidi come il fuoco. Era circondato da uno splendore. [ ... ] Così mi 
apparve l'aspetto della gloria del Signore». 614 Non dissimile è la visione 
di Daniele: «lo guardavo/ fino a che furono collocati dei troni/ e l'An
tico di giorni si sedette. /La sua veste era candida come neve, /i capel
li del suo capo come lana pura. / Fiamme di fuoco erano il suo trono /e 
le sue ruote un fuoco ardente. / Un fiume di fuoco scorreva / e sgorgava 
dinanzi a lui, [ .. . ]».615 

In quanto veicolo del messaggio divino il fuoco è parola di Dio ov
vero il verbo divino è fuoco. 616 Dice il Signore a Geremia: «Ecco, io 
rendo la mia parola /come fuoco nella tua bocca, e questo popolo legna 
/che esso divorerà». 617 Il fuoco nell'Antico Testamento non compare tut
tavia solo come attributo o metafora del divino. Ritorna invece sotto 
numerosi aspetti sia puramente simbolici che strumentali, sia profani 
che religiosi. 618 Attestata è)'accensione del fuoco, cultuale, attraver
so percussione di selci. 619 E anche probabile che si conservassero le 
braci da usare all'occorrenza.620 Produrre il fuoco ex novo è impresa fa
ticosa e lunga, servile. Anche da questo potrebbe derivare il divieto di 
accendere il fuoco nel giorno del sabato: «Mosè radunò tutta la co
munità dei figli di Israele e disse loro: "Queste sono le cose che il Signo
re ha ordinato di fare: Sei giorni si lavorerà, ma il settimo giorno sarà per 
voi una cosa santa, un sabato completo per il Signore: chiunque farà in es
so qualche lavoro sarà messo a morte. Non accenderete il fuoco in alcu
na delle vostre dimore il giorno del sabato"».621 

Consistenti le attestazioni di usi rituali del fuoco nella Bibbia, in 
particolare in riferimento ai sacrifici. Il fuoco era d'altronde necessario 
per l'olocausto, fondamentale atto di culto. Bovini, ovini e volatili so
no offerte assai gradite al Signore : «Dalla tenda del convegno il Signore 
chiamò Mosè e gli disse; "Parla ai figli di Israele, di' loro: Allorché qual
cuno di voi farà un'offerta al Signore, farete la vostra offerta dal bestia
me sia bovino che ovino. [ .. . ] I figli di Aronne, i sacerdoti, porranno del 
fuoco sopra l'altare disponendo della legna sul fuoco. I figli di Aronne, i 
sacerdoti, disporranno i pezzi, con testa e grasso sopra la legna che è sul 
fuoco dell'altare, laveranno con acqua i visceri e Je zampe, quindi il sa
cerdote manderà il tutto in /umo sopra l'altare. E un olocausto, sacrifi
cio igneo dal profumo soave per il Signore"». 622 I figli di Aronne ripe
tevano quanto aveva fatto Noè scampato al diluvio: «Noè poi edificò 
un altare al Signore, e prendendo d'ogni specie di animali puri e d'ogni 
specie di uccelli puri, li offrì in olocausto sopra l'altare. E il Signore ne 
odorò la soave fragranza e disse in cuor suo: "Io non maledirò più la ter
ra per cagione dell'uomo, [ ... ]" ». 623 
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Il fuoco è dunque lo strumento di culto che consente attraverso 
il fumo di far giungere a Dio l 'oggetto del sacrificio, incenso o ani
male. 624 Esso collega cielo e terra, uomini e Dio. Recita il Salmo 141: 
«Salga la mia preghiera come incenso al tuo cospetto, il levar delle mie 
mani come il sacrificio della sera».625 Il fuoco che bruciava entro i san
tuari, destinato agli olocausti, era per questo considerato sacro. Ec
co quanto recita la Legge dell'olocausto : «Il Signore parlò a Mosè di
cendo: "Ordina così ad Aronne e ai suoi figli: questa è la legge dell'olo
causto, dell'olocausto che sta sul braciere dell'altare per tutta la notte fi
no al mattino, mentre il fuoco dell'altare è mantenuto acceso. Il sacerdote 
vestita la sua veste di lino e le mutande di lino sopra la sua carne, toglierà 
la cenere a cui il fuoco avrà ridotto l'olocausto sopra l'altare e la metterà 
a lato dell'altare. Indi si svestirà delle sue vesti, indosserà altre vesti e tra
sporterà la cenere fuori dell'accampamento, in un luogo puro. Il fuoco poi 
che arde sopra l'altare non deve spegnersi e il sacerdote ogni mattina ali
menterà il fuoco con legna; sopra di esso disporrà l'olocausto e farà salire 
in fumo il grasso dei sacrifici pacifici. Un fuoco continuo arderà sull'al
tare, non deve spegnersi"».626 Il fuoco destinato alle offerte divine de
ve essere consacrato, e non può farsi uso di fuoco straniero, impuro, 
per gli atti di culto: in questi casi l'ira del Signore si abbatterà sui sa
crileghi. 627 

Della devozione di cui il fuoco era oggetto, in quanto strumento 
di un atto gradito al Signore, si rinviene traccia in una leggenda nar
rata nel II libro dei Maccabei . Secondo questa il fuoco del Tempio di 
Salomone sarebbe passato alla comunità dei rimpatriati dall'esilio ba
bilonese, conservato nella cavità di un pozzo sotto forma di «un'ac
qua densa» . Con quest'acqua era stata cosparsa una catasta di legna 
miracolosamente accesasi al primo raggio di sole, garantendo cosl la 
continuità del focolare sacro. 628 

In alcuni casi il fuoco sacrificale si manifesta come diretta ema
nazione del Signore. 629 Eloquente in questo senso l'episodio d'Elia 
contro i profeti di Baal che si conclude con queste parole: «Allora cad
de il fuoco del Signore e consumò l'olocausto, la legna, le pietre e la pol
vere e prosciugò l'acqua che era nel canale».630 Se i fuochi degli altari 
venivano tenuti costantemente accesi perché sacri, il fuoco dell'altare 
mosaico non è però né un dio, né una rappresentazione della divinità, 
ma un semplice agente fisico messo al suo servizio per bruciare i suoi 
profumi e consumare le vittime. L'adorazione del fuoco e le pratiche, 
a scopo eminentemente purificatorio, a esso connesse vengono pre
sentate dalla Bibbia come riti abominevoli. Acaz divenuto re d'Israele 
«non agì rettamente agli occhi del Signore» poiché, seguendo una 
prassi condannata dai profeti ma largamente praticata, «fece perfino 
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passare per il fuoco su~ figli~, second~ g!i ~si .abominevoli delle genti ~he 
il Signore aveva scacciato di fronte at figli di Israele ». 63 1 A questo tipo 
di rito era ricorso ad esempio Mesa re dei Moabiti632 e rientrava tra 
le pratiche diffuse tra i Cananei e proibite dal Levitico e dal Deute
ronomio.633 Manasse re di Giuda tuttavia contravvenne alla legge, fa
cendo passare il figlio per il fuoco .634 Durante il regno di Osea, il po
polo ~i Isra;le fa adirare il Signore, che lo ~ende p~eda d~g~ Assiri, 
poich~ tra I al~ro: «fecero p~ssar~ anche ~~r zl fuo~o ~ lo:o,fz~lz e le lo
ro f iglie, e praticarono la dzvznazzone e glz zncantesimt, czoe si prestaro
no a far male agli occhi del Signore facendolo irritare». 635 Contro que
sta pratica si scagliano Geremia e Ezechiele.636 Cosl Re Giosia dà or
dine di profanare il tophet della valle di Ben-Innom, frequentato dai 
re di Giuda, «affinché nessuno facesse passare suo figlio e sua figlia per 
il fuoco a Moloc». 637 Che tra le popolazioni medio-orientali fosse abi
tuale e diffusa la pratica di offrire a divinità fanciulli facendoli 
realmente consumare dalle fiamme è però, come si è già osservato, 
questione discussa (cfr. II. 4). Nella stessa Bibbia d'altronde oggetti 
impuri vengono fatti "passare per il fuoco" per essere purificati: 
« Eleazaro sacerdote disse ai combattenti che ritornavano dalla battaglia: 
"Queste sono le disposizioni di legge che il Signore ha ordinato a Mosè: 
solamente l'oro, l'argento, il rame, il ferro, lo stagno, il piombo, tutto ciò 
che può resistere al fuoco lo farete passare per il fuoco e sarà purificato, 
nondimeno sarà purificato per mezzo delle acque di purificazione. Tut
to ciò però che non può resistere al fuoco lo farete passare per l'ac
qua "» . 638 

Il fuoco è considerato uno dei principali agenti di purificazione 
proprio per il suo potere di distruzione. çon il fuoco vengono di
strutte le cose impure, contaminate da infezioni: «Se la lebbra infet
ta un vestito di lana o di lino, o un tessuto o un manufatto di lana o di 
lino o di pelle [ .. . ]», il sacerdote dopo aver seguito l'evolversi del
l'infezione per sette giorni, se osserverà che questa si è estesa, 
«Brucerà il vestito, il tessuto, il manufatto [ . .. ] poiché è lebbra perico
losa, deve essere bruciata colfuoco».639 Nondimeno con il fuoco si di
struggono evidentemente anche a scopo purificatorio idoli e templi pa
gani: cosl fa il re Asa640 e in maniera ancor più radicale re Giosia; 64 1 

con il fuoco vanno eliminati gli avanzi dei pasti sacri e dei sacrifici: 
oggetti che sono stati consacrati ma non usati e vanno quindi distrutti 
perché pericolosi e per preservare la loro santità dalla profanazione.642 

Dopo la presa delle città nemiche si procede alla distruzione integrale 
per incendio.643 

Il fuoco è anche strumento estremo di supplizio. Già secondo il 
diritto patriarcale il capo famiglia poteva condannare al rogo le 
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donne della sua famiglia che si erano prostituite.644 Certi delitti 
che sono ritenuti particolarmente abominevoli in quanto macchiano 
l'intera comunità vanno puniti col fuoco: cosl la prostituzione della 
figlia di un sacerdote e l'incesto.645 Giosuè, per ordine del Signore, 
condanna al rogo Acan che si è impadronito di alcuni oggetti votati 
alla distruzione nel rogo di Gerico.646 

Il fuoco nella Bibbia si presenta dunque come una realtà ambi
valente. Per il calore e la luce che dona agli uomini è una sorgente 
d'energia irrinunciabile; ma detiene in sé anche una potente forza di 
disfacimento e devastazione. Tale aspetto catastrofico è spesso as
sociato alla collera di Dio: è manifestazione del suo furore e della sua 
giustizia. Così recitano i Salmi: «Mio Dio, riducili come foglie secche 
travolte dal turbine, /come paglia in balia del vento. / Come il fuoco che 
abbrucia la selva, /come la fiamma che incendia i monti, /così tu inse
guili con la tua tempesta, /spaventali col tuo turbine»;647 Ancora nei Sal
mi si parla di un fuoco divorante che esce dalla sua bocca. 648 Cosl nel 
Deuteronomio è detto: «il Signore tuo Dio è un fuoco divoratore». 649 Il 
fuoco è strumento di punizione per i malvagi e per quanti si oppon
gano alla volontà di Dio: «Ecco, la mia ira e il mio furore si riversano 
su questo luogo, sugli uomini e sul bestiame. Sugli alberi dei campi e sui 
frutti del suolo: esso brucerà e non si estinguerà»;650 «Essi mi hanno in
gelosito con uno che non era dio, /mi hanno irritato con le loro vanità; 
/io li farò ingelosire con uno che non è popolo, / li farò irritare con una 
nazione spregevole, /Perché un fuoco s'è acceso nella mia ira, /arderà fi
no al più profondo Sheol, /divorerà la terra e il suo prodotto, / infiam
merà i fondamenti delle montagne».65 1 E questa ira fiammante colpirà 
tra l'altro Sodoma e Gomorra, i messaggeri di Ocozia, Israele e gli 
israeliti, i nemici di Israele.652 D'altronde il fuoco è lo strumento del 
Giudizio annunciato da Giovanni Battista653 e prefigurato dai profeti: 
alla fine dei tempi «ecco, infatti, il Signore venire col fuoco/ e i suoi car
ri come una bufera, /per riversare con ira il suo sdegno / e la sua minaccia 
in fiamme di fuoco. Sì, col fuoco il Signore farà giustizia /su tutta la ter
ra /e con la spada su ogni mortale, /e molti saranno gli uccisi dal Si
gnore»;654 «Chi potrà sopportare il giorno della sua venuta?/ Chi reggerà 
alla sua apparizione? / S~ egli è come il fuoco del fonditore, / come la po
tassa dei lavandai. / Egli sederà, come fonditore e purificatore; /purificherà 
i figli di Levi/ e li depurerà come oro e argento;/ essi saranno per il Si
gnore/ quelli che portano offerte giuste».655 

Anche nei manoscritti di Qumran, Adonai, la luce divina, fonte di 
vita, si trasforma in fiamma vendicatrice: «La fonte di luce diverrà una 
sorgente/ eterna, senza fine:/ nelle sue fiamme scintillanti/ saranno bru-
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ciati tutti i figli dell'iniquità; / diverrà un fuoco che divora/ tutti gli uo
mini colpevoli,/ fino alla distruzione».656 Le stesse immagini si ritrovano 
negli Atti degli Apostoli: San Pietro nella II Epistola parla della venu
ta del giorno di Dio, giorno nel quale «i cieli incendiati si dissolveran
no e la materia si disintegrerà consumata dal calore».657 Nel fuoco saranno 
puniti i malvagi e i nemici del Signore anche dopo la morte. 

L'esistenza di un luogo di castigo dopo la morte dove i corpi dei 
dannati saranno tormentati tra l'altro col fuoco è già denunziata nel
l'Antico Testamento e negli scritti giudaici extra biblici.658 I peccatori 
sono «Una congrega di senza-legge» e «come un mucchio di stoppa. La 
loro fine sarà la fiamma del fuoco» . 659 In Esdra è una fornace, un luo
go di fuoco e di tormenti che si trova in vista del Paradiso. 660 Le pe
ne dell'inferno non avranno fine per le anime dannate: «Guai alle gen
ti che si levano contro il mio popolo. /Il Signore onnipotente le punirà 
nel giorno del giudizio, /mandando fuoco e vermi alle loro carni, /e nel 
dolore piangeranno per sempre» 661 Lo Sheol è più volte menzionato nel 
Nuovo Testamento come lago di fuoco inestinguibile dove i malvagi so
no distrutti anima e corpo,662 e il principale e più efficace dei casti
ghi eterni è appunto essere tormentati dalle fiamme. Dirà Ugo da san 
Vittore: «Aeternae poenae vehementiam hic ignis significat, quia nullius 
elementi est tanta efficacia quanta est igniS».663 L'esistenza del fuoco del
la Geenna cui sono condannati i malvagi è dichiarata dallo stesso Cri
sto: «Se la tua mano o il tuo piede ti scandalizza, taglialo e gettalo via da 
te. È meglio per te entrare nella vita monco o zoppo, che essere gettato con 
due mani o due piedi nel ff:!-oco eterno. E se il tuo occhio ti scandalizza, 
cavalo e gettalo via da te. E meglio per te entrare con un solo occhio nel
la vita, che essere gettato con due occhi nella Geenna del fuoco». 664 Nel 
fuoco bruceranno coloro che non saranno uniti al Cristo mediante fe
de e carità: «Se uno non resta in me è gettato fuori come il tralcio e si 
secca, poi vengono raccolti e gettati nel fuoco e bruciano».665 La Geen
na è menzionata nella lettera di Giuda666 e in particolare ricordata più 
volte nell'Apocalisse di Giovanni che indica come destino finale di 
tutti i malvagi la «palude delfuoco».667 

L'inferno è il regno di Lucifero, portatore della luce celeste, pre
cipitato nelle fiamme infernali: un fuoco che brilla senza dare luce, che 
brucia senza consumare, e che esclude per sempre dalla rigenerazione. 
L'esistenza, la natura, le proprietà del fuoco eterno sono state am
piamente dibattute dai Padri della Chiesa. Si doveva rispondere tra 
l'altro a interrogativi circa le capacità di non estinguersi e di conser
vare le vittime invece di consumarle.668 Nel Nuovo Testamento viene 
recisamente affermato che il fuoco dell'inferno è destinato ad ardere 
in eterno. Nell'Apocalisse di Giovanni è detto chiaramente: «Se uno 
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adora !ti bestia e !ti sua immagine / e ne porta il marchio sulla. fronte o sul
la. mano,/ anch'egli berrà il vino dell'ira di Dio,/ versato puro nella. cop
pa del suo furore/ e sarà straziato dal fuoco e dallo zolfo/ davanti agli an
geli santi e all'agnello. /E il fumo del loro tormento /si leverà per i secoli 
dei secoli/ e non avranno requie né giorno né notte/[ .. . ]».669 

I primi Padri della Chiesa si limitarono ad accettare l'interpre
tazione letterale di quanto poteva leggersi nell'Antico e Nuovo Te
stamento: l'inferno è un luogo i cui abitanti sono immersi in fiamme 
eterne. Arnobio ricorda «i fuochi inestinguibili della. geenna», «i fiu
mi ribollenti di globi di fuoco e squallidi per i vortici fangosi in cui sa
ranno precipitate le anime dei peccatori».670 San Clemente nella sua II 
Epistola. ai Corinzi, dichiara sulla scorta di Isaia (64, 24) che per coloro 
i quali non avranno conservato il sigillo del battesimo «non morrà il 
loro verme, non si spegnerà il loro fuoco; e saranno di spettacolo ad ogni 
carne».611 Alla venuta del Cristo Giudice gli increduli saranno puni
ti con «pene interminabili e fuoco inestinguibile». 672 Policarpo, vescovo 
di Smirne, alla minaccia del proconsole romano di inviarlo al rogo, ri
sponde: «Tu minacci me di un fuoco che per breve tempo arde e poi si 
spegne: non sai del fuoco del Giudizio che è a venire e del castigo eterno, 
che è riservato in serbo per gli empi».613 Per Tertulliano la Geenna con
tiene un fuoco reale e inestinguibile destinato a tormentare l'anima 
in eterno: «Se a qualcuno verrà in mente di intendere l'uccisione della. 
carne e dell'anima nella. geenna come !ti distruzione e !ti fine di entram
be le sostanze, e non come !ti condanna, quasi che dovessero essere an
nientate invece che punite, si ricordi che il fuoco della. geenna è annun
ciato eterno in vista di una pena eterna, e da ciò riconosca l'eterna durata 
dell'uccisione [ ... ]».674 

Anche San Cipriano sembra propendere per fiamme che con
cretamente tormentano anime e corpi; il giorno del Giudizio «i 
condannati bruceranno nel fuoco perenne della. geenna e saranno con
dannati dalla. vorace pena tra fiamme guizzanti. Non sarà possibile che i 
tormenti abbiano una buona volta pausa o finiscano. Le anime conti
nueranno a sopravvivere con i loro corpi destinati al dolore tra infiniti tor
menti». 675 Minucio Felice cerca di precisare la natura della fiamma in
fernale: «I tormenti non avranno né misura né termine. Lì un fuoco in
telligente brucia le membra e le ricostruisce, le dihnia e le nutre. Come 
il fuoco della. folgore colpisce i corpi e non li annienta, come il fuoco del
l'Etna, del Vesuvio e di altri simili vulcani sempre riarde senza consumarli 
mai, così quel fuoco di punizione non si limita al detrimento di quelli 
ch'esso tormenta, ma divora i corpi e s'alimenta senza consumarli».616 

Lattanzio (Institut. Divin. VII, 21), ponendosi il problema della natura 
del fuoco infernale, ritiene che tale fuoco non può essere identico a 
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quello terrestre il quale ha costante bisogno di essere alimentato: «il 
fuoco divino vive e si sviluppa da sé, senza essere nutrito dall'esterno, sen
za produrre fumo alcuno; è puro, è liquido e scorre come l'acqua. Non 
si alza in vortici come i fuochi terrestri; brucia i dannati e li consuma, ma 
nel medesimo tempo li ricrea; tutto ciò che toglie ai corpi lo rifa, dando 
così a se stesso un eterno nutrimento».677 

Cassiodoro si chiede: «com'è possibile che ci sia una pena eterna, e 
che non si consumi !ti sostanza d'un essere, senza venir riparata in alcun 
momento?». A suo avviso è vano porsi tali interrogativi «quando si 
tratta di cause eterne. Infatti, -prosegue Cassiodoro- ci può essere una pe
na che tormenta senza distruggere; e ci può essere una sostanza che, pur 
aumentando !ti sensazione di dolore, non viene meno. Del resto, !ti nostra 
stessa anima da quante tribohzioni non è qui in terra afflitta, eppure non 
viene meno. Ci sono anche delle montagne che bruciano divorate da gran
di incendi, eppure nelle loro fiamme persistono stabilmente! La sahmandra 
riprende vita nel fuoco e, con il calore di esso, si ristorq. Alcuni vermi
ciattoli vivono in acque bollenti. [ ... ] Quei miseri non potranno dunque 
sottrarsi al fuoco eterno». 618 

Piuttosto che pensare a un fuoco materiale, altri autori ritengo
no che il fuoco di cui si parla nelle scritture abbia valore metaforico 
e stia a significare il rimorso dell'anima peccatrice. 679 Per Clemente 
d'Alessandria si tratta di un fuoco che «purifica non le carni ma le ani
me peccaminose; [ ... ] un fuoco intelligente che penetra attraverso l'ani
ma».680 Cosl secondo Origene il fuoco non risiede nelle fiamme del 
supplizio ma nella stessa coscienza dei peccatori e questo fuoco non 
è altro che il rimorso dell'anima tormentata dal ricordo del suo 
peccato: «Forse penseremo che egli [Dio] divori materia corporea come 
legno fieno paglia? [ ... ] Dio sì divora e distrugge, ma divora i cattivi pen
sieri della. mente, divora le azioni malvagie, divora i desideri peccaminosi, 
quando si insinua nelle menti dei credenti [ ... ] divora tutti i loro vizi e le 
passioni e fa di loro un tempio puro e degno di sé».681 Le modalità di 
azione di questo fuoco interiore vengono più avanti precisate: 
«Ognuno dei peccatori accende da sé !ti fiamma del proprio fuoco, e non 
viene immerso in un fuoco acceso già prima da altri o che esisteva prima 
di lui. Esca e alimento di questo fuoco sono i nostri peccati [ ... ]. Come 
nel corpo abbondanza di alimento e quantità e qualità di cibo dannoso 
producono le febbri, e febbri di diverso genere e durata in proporzione al
!' alimento [ ... ] così quando l'anima ha riunito in sé un gran numero di 
opere cattive e abbondanza di peccati, a tempo debito tutta questa raccolta 
di mali ribolle per il supplizio e divampa per !ti pena».682 

Sulla scorta di Origene sono numerosi coloro i quali si rifiutano 
di credere al carattere materiale delle pene infernali: cosl san Gregorio 
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di Nissa683 e Sant' Ambrogio. Ambrogio ricorda che il giorno del Giu
dizio il Signore sarà preceduto da «un fuoco, la. cui potenza distruttrice 
non è naturale, perché consuma le colpe del vizio e ag,g,iunge invece splen
dore alla. virtù».684 Egli più che a una fiamma corporale pensa a un fuo
co generato dal dolore dei peccati: «Non c'è affatto vero stridor di den
ti, né fuoco perpetuo alimentato da fiamme materiali; non c'è verme cor
porale [ ... ]. Questo fuoco è quello che è generato dalla. tristezza delle col
pe; questo verme è il pungiglione con cui insensate colpe torturano lo spi
rito e i sensi del colpevole e sferzano, per così dire, le viscere della. sua co
scienza». 685 San Gerolamo invece, in più luoghi, 686 combatte energi
camente l'interpretazione metaforica riallacciandosi a una lunga tra
dizione che afferma la consistenza oggettiva delle fiamme infernali e 
della pena del fuoco. San Basilio di Cesarea, Gregorio Nazianzieno 
e San Giovanni Grisostomo687 esprimono anch'essi l'idea di concre
te e terribili punizioni. Sant' Agostino nel De Civitate Dei propenderà 
per attribuire valore letterale al tormento del fuoco e parlerà di un dif
ferente tormento igneo per i dannati in base alla diversità delle 
colpe commesse, anche se la sua natura rimane oscura: «Di quale na
tura è questo fuoco? Io credo che nessuno lo possa sapere, salvo colui al 
quale il Santo Spirito l'ha mostrato».688 

Le fiamme si trovano anche nel Purgatorio per purificare dalle 
colpe commesse e aprire l'accesso al Paradiso. Il Purgatorio è un luo
go dove i defunti subiscono una o più prove che per certi versi as
somigliano alle pene eterne comminate ai dannati nell'Inferno. Come 
ha osservato Le Goff, tra le prove destinate alle anime purganti due 
«si presentano con maggiore frequenza, il fuoco e il ghiaccio, una del
le quali - la prima - ha svolto un ruolo di primo piano nella storia del 
Purgatorio. [ ... ] Nel Purgatorio medievale e negli abbozzi che lo han
no preceduto il fuoco si ritrova pressappoco sotto tutte le forme in
dividuate dagli specialisti di antropologia religiosa: cerchi di fuoco, la
ghi e mari di fuoco, anelli di fiamme, muri e fossati di fuoco, gole di 
mostri che lanciano fiamme, carboni ardenti, anime sotto forma di 
fiammelle, fiumi, valli e montagne di fuoco». 689 La ricchezza dei ri
ferimenti alle forme e agli effetti del fuoco e al suo simbolismo sono 
per Le Goff da mettere in relazione con il fuoco dei riti di iniziazione 
che, come dice Van der Leeuw «cancella il periodo precedente del
l'esistenza, e rende possibile un nuovo periodo».690 

Le pene ignee delle anime purganti sono dunque un tipo di prove 
adeguate a un luogo di transizione qual è il Purgatorio e riconducibili 
in special modo ai «rites de marge» di cui parla Van Gennep691 e al 
fuoco rigeneratore noto alle civiltà classiche e dell'Oriente mediter-
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neo 692 quasi ipostasi di concezioni che sembrano fondare tutta una 
~:rie di riti folklorici che pre:redono passag~i e contatti ~el corp~ con 
la materia ignea. La p~na. ignea delle arui:ne p~rgantl a~ pan del 
battesimo col fuoco, restituisce la purezza I?nmordi~e, bru.ciand~ tut
te le scorie; passaggio obbligato attraverso il quale nconqUlstare il Pa
radiso, il quale è a sua volta circondato dal fuoco e pro~et~o da guar
diani con spade di fiamme. 693 In sostanza nel Purgatorio il fuoco ha 
una doppia valenza: è strumento di castigo ma anche elemento pu-

rificatore. 
Gregorio di Nissa, già prima che l'idea del Purgatorio si fosse de-

finita, osservava che il ricongiungime~to col Padre non poteva a~
venire subito al momento della resurrezione per coloro che erano vis
suti nel vizio. Essi dovevano espiare le loro colpe, secondo la gravità, 
col fuoco «Come chi vuole eliminare col fuoco il materiale che si trova 
mischiato con l'oro non può limitarsi a fondere questo materiale spurio 
ma è costretto a fondere insieme anche l'oro puro, che rimane mentre il 
primo si consuma', così ment~e il vizio vi~ne consuma~o dal fuoco ine
stinguibile anche l anima, unita ad esso, vzene necessariamente .a tro~ar
si nel fuoco finché gli elementi spuri e materiali che sono statz semina
ti in essa n;n vengono eliminati e consumati dal fuoco etemo».694 Ori
gene ritiene che tutte le anime sono dest.inate a superare. una b~riera 
di fuoco dopo la morte: esse resteranno illese, o ne soffnranno m ba
se alla gravità dei peccati commessi e rimarranno nel fuoco finché non 
si sarà consumato «il legno dell'ira e il fieno dell'indignazione» .695 Del 
resto Matteo aveva scritto: «Egli vi battezzerà in Spirito Santo e fuo
co. Ha in mano il ventila.bro, pulirà bene la. sua aia e raccoglierà il suo 
frumento nel granaio, ma brucerà la. pula. con un fuoco inestinguibile».696 

11. Lucerne e dèi 

Lampade, lucerne, candele non rinviano solo all'esigenza di illu
minare lo spazio, sacro o profano che sia, ma spesso si caricano di pre
cisi valori simbolici che esaltano l'aspetto del fuoco quale fonte di lu
ce spirituale, di vita eterna.697 «Il fuoco, infatti, - scrive Lukacs - d'o
gni luce è l'anima, e ogni fuoco di luce si riveste». 698 

Candele e lampade ardevano alla base delle statue degli dèi gre
ci e romani. Tertulliano e Lattanzio combattevano l'uso di accendere 
lucerne dinanzi alle immagini sacre, praticato anche dai cristiani. Nel
la sinagoga, cosl come nelle chiese d'Oriente e Occidente, arde una 
"luce perenne", simbolo della presenza di Dio. La fiamma del cero pa
squale rinnovata ogni anno, simbolo del Cristo risorto, serve ad 
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accendere tutte le altre. La preghiera per la consacrazione delle 
candele pasquali recita: « Oramus te, Domine, ut cereus iste in honorem 
nominis tui consecratus ad noctis huius caliginem destruendam indeficiens 
perseveret. Et in odorem suavitatis acceptus, supernis luminaribus mi
sceatur. Flammas eius lucifer matutinus inveniat, ille, inquam, luci/er, qui 
nescit occasum, ille qui regressus ab inferis, humano generi serenus il
luxit». 699 La resurrezione del Cristo segna in effetti l'avvento della lu
ce materiale e spirituale: «Pasqua, luce del nuovo corteo di lampade, 
splendore del verginale corteo di fiaccole, grazie a lei non si spengono più 
le lampade delle anime e in tutti risplende divinamente e spiritualmente 
il fuoco della grazia, alimentato dal corpo, dallo spirito e dall'olio di Cri
sto». 700 La Resurrezione è manifestazione di luce e definitiva libe
razione dalle tenebre del peccato: «Ora tutto è ricolmo di luce, il cie
lo, la terra e le regioni sotterranee»;701 «Purifichiamo i nostri sensi e con
templeremo con la luce inaccessibile della resurrezione il Cristo sfolgo
rante». 702 La forza della luce del Cristo ha sconfitto lo stesso Ade: 
«Fiaccola portatrice di luce, la carne di Dio, sottoterra dissipa le tenebre 
dell'inferno. La luce risplende fra le tenebre»;703 «E il Re della Gloria en
trò, in figura di uomo, e tutte le tenebre dell'inferno furono illuminate»; 704 

«noi eravamo all'inferno, insieme a tutti coloro che sono morti dal 
principio del mondo, ed ecco che all'ora di mezzanotte in quell'oscurità 
si levò una luce come quella del sole e risplendette [ ... ] Abramo con i pa
triarchi e i profeti e tutti insieme, pieni di gioia dissero fra di loro: 
Questa luce proviene da una grande sorgente di luce». 705 

Il fuoco del santuario ebraico che doveva bruciare perpetua
mente senza mai spegnersi, strumento attraverso il quale si rinno
vavano i sacrifici del culto, era simbolo del legame indissolubile tra 
Dio e gli uomini. Come nella religione ebraica cosl nelle religioni del-
1' antichità «Questa permanenza del fuoco doveva significare senza 
dubbio l'incessante attività che doveva essere svolta al servizio del Si
gnore sempre presente, così come nelle nostre chiese la lampada bru
cia senza sosta dinanzi i santi Sacramenti». 706 Osservava giustappunto 
Bachofen che la fiaccola, la lucerna, al pari delle candele accese en
tro le nostre chiese, quand'anche assolvessero la funzione mera
mente strumentale di illuminare uno spazio oscuro, hanno essen
zialmente un significato simbolico. 707 

La lucerna è in ogni tempo sl strumento di illuminazione ma an
che detentrice di una potente carica simbolica che l'associa al fuoco. 
Questo fatto era già chiaro a Plutarco che cosl risponde al perché del
l'usanza di non spegnere mai una lampada, ma di lasciare sempre che 
si estingua da sola: «Forse è cos~ perché i Romani veneravano la luce co
me affine e sorella dell'eterno, inestinguibile fuoco? Oppure questo è un 
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simbolo del fatto che non si dovrebbe uccidere o distruggere alcun esse
re vivente, a meno che non sia nocivo? Infatti il fuoco è simile ad un ani
male, perché ha bisogno di essere nutrito, si muove da solo, e spegnendosi, 
proprio come se fosse ucciso, emette una voce di lamento». 708 

La lucerna è l'immagine della vita che supera ciclicamente la mor
te. Rappresenta la forza della natura donatrice di vita, che si consuma 
eternamente e proprio per questo eternamente si rinnova. Presente sot
to forma di torcia o lucerna nel culto di Hestia, Atena, Demetra, Te
rni, Iside, Afrodite, la lampada compare anche nei misteri bacchici se
gnatamente come simbolo dell'innalzamento «dalle più profonde regioni 
della vita della natura a quelle più alte della vita psichica purificata». 709 

La luce della lampada disvela tutto quanto era nascosto, rivela i misteri 
prima celati dall'oscurità della notte. Il fuoco materiale rinvia sempre 
alla sua pura fonte originaria che si trova nel sole: «Vedendo la lampada 
ardente, lo spirito è spinto a elevarsi ancora più in alto e giunge, gra
zie alla fiamma che tende eternamente verso l'alto, fino alla fonte ori
ginaria della luce, nella regione dell'essere apollineo-metafisico, del pu
ro nous libero da ogni mescolanza con la materia».710 

Lampade, candele, etc. sono dunque simboli della luce-vita. «La 
fiamma porta il suo valore di metafore e di immagini nelle più diverse 
sfere di meditazione. Assumetela come il soggetto di uno dei verbi che 
esprimono la vita, e vedrete che conferirà al verbo un supplemento di 
animazione».711 «Quella che noi chiamiamo vita nella creazione è, in 
tutte le forme e in tutti gli esseri, un solo e unico spirito, un'unica 
fiamma». 712 La fiamma è «una guida ascensionale. E un modello di 
verticalità».713 La lampada è lo spirito che veglia su ogni stanza. È il 
centro di ogni dimora, segno della vita che la anima: «Non si può con
cepire una casa senza lampada come non si può concepire una lampada 
senza casa». 714 Così scrive Zolla: «Vivere è assorbire luce. Rifletten
dovi sopra ci si accorge che l'intera concezione del mondo ne discende. 
La vita sulla terra è luce che ritorna luce. [ .. . ] La luce, elemento crea
to e duplice per gli Ebrei, per i cristiani è Dio. La radicale diversità si 
annuncia all'inizio del Vangelo di Giovanni, dove la luce è consu
stanziale con la Parola che è Dio e in Dio. Mercé la Parola ovvero la 
luce, tutto fu fatto «all'inizio», cioè nel corso della creazione». 715 

Molteplici nel linguaggio veterotestamentario i riferimenti sim
bolici alla luce e alla lucerna .716 La luce è il primo frutto della crea
zione. 717 Essa è spesso presentata come simbolo di vita in contrap
posizione alle tenebre e alla morte. 718 Spesso la lampada ha lo stesso 
significato.71 9 Simbolo di gioia, felicità e salvezza, la luce è concessa 
ai giusti che la irradiano a loro volta. 720 Più in generale la luce è at
tributo divino e segno della teofania: «ti avvolgi di luce come di un 
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manto».721 La luce è simbolo di liberazione e salvezza: «presso di te è 

la sorgente della vita,/ e nella tua luce noi vediamo la luce».722 Dio stes

so è chiamato luce in quanto salvatore: «Il Signore è mia luce e mia sal

vezza». 723 Nella visione del carro di fuoco di Ezechiele il profeta di

scerne presso il fuoco una luce che è Dio stesso: «Da quel che sem

bravano i suoi lombi in su, lo vidi splendente come il fulmine, simile a 

fuoco di dentro e all'intorno, e da quel che sembravano i suoi lombi in 

giù lo vidi come il fuoco . Era circondato da uno splendore». 724 La luce 

della lampada è segno di continuità di una dinastia mentre la sua 

estinzione è segno di disastro totale: «David è la lampada d'Israele (II 

Sm. 21, 17) e la sopravvivenza della sua dinastia è una lampada per 

David (I Re 11, 36; 15, 14). L'estinzione della lampada significa la di

struzione di Giuda (Gb. 21 , 17) e la distruzione del santuario di Si

lo (I Sm. 3, 3). Yahwéh è una lampada per il salmista (2 Sm, 22, 29; 

Sl 18, 19). Yahwéh è una lampada per il re d'Israele (Sl. 132, 

17)».725 In Apocalisse è scritto: «E non vi sarà più notte, non avranno 

bisogno né di luce né di lucerna, né di luce del sole, perché il Signore Id

dio risplenderà sopra di loro ed essi regneranno per i secoli dei secoli». 726 

I riferimenti a Dio padre come fonte di luce abbondano anche nella 

prima letteratura cristiana. Cosl in una preghiera di Sarapione leg

giamo: «Lodiamo te, Padre invisibile, largitore di immortalità. Tu sei la 

fonte di vita, la fonte di luce, la fonte di ogni grazia e di ogni verità. [ ... ] 

Ti preghiamo: fa di noi uomini viventi, dacci lo Spirito di luce, affinché 

conosciamo Te il verace e colui che ha inviato Gesù Cristo». 727 E Eu

sebio di Cesarea parla del Logos come manifestazione dello splendore 

e della luce che circondano Dio Padre. Una luce superiore a qualsiasi 

altra, anche a quella del sole, portatrice di giustizia, sapienza e vita.728 

Se il fuoco riproduce sulla terra l'astro solare e insieme ad esso le sue 

qualità e la sua essenza, non è un caso allora che esso sia considera

to una delle migliori "rappresentazioni" di Dio, certo la meno im

perfetta delle sue forme visibili. Tali sono le ragioni per le quali, se

condo Dionigi l'Areopagita, il fuoco è spesso usato nella simbologia 

teologica : «Potrai vedere in effetti che la Scrittura non rappresenta so

lo ruote infuocate, ma anche animali di fuoco e uomini per così dire rag

gianti e pone attorno alle stesse sostanze celesti cumuli di carboni infuocati 

e fiumi che con irresistibile impeto emanano fiamme, ma anche afferma 

i troni sono di fuoco e mostra che gli stessi sublimi Serafini, secondo il lo

ro nome, sono brucianti e attribuisce loro la proprietà e l'azione del fuo

co e, insomma, ad ogni momento celebra in modo speciale la figura del 

fuoco . Io credo appunto che il fuoco manifesti ciò che c'è di più divino 

nelle intelligenze celesti, infatti i sacri autori spesso descrivono la sostanza 

sopra sustanziale e che non ha alcuna forma con il simbolo del fuoco, in 
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quanto esso ha molti aspetti del carattere divino, se è lecito dirlo, per 

quanto lo si può scoprire nelle cose visibili. [ ... ] E si potrebbero trovare 

molte particolarità del fuoco proprie dell'operazione divina, per quanto 

è possibile in immagini sensibili. Ciò sapendo, i sacri autori rappresentano 

le sostanze celesti col fuoco , dimostrando la somiglianza di esse con Dio 

e, per quanto è possibile, la loro attitudine ad imitare Dio ».729 

Il simbolismo della luce si amplifica nella lucerna di ceramica. La 

duttile e umida argilla diviene di insospettata consistenza allorché vie

ne cotta alla fiamma. La funzione assolta dal fuoco nella produzione 

del vasellame d'argilla viene paragonata al soffio vitale di Dio che in

sufflò la vita nel primo uomo creato manipolando la terra. 730 Nel

l'Antico Testamento la terra inerte, mescolata all'acqua, plasmata, ma

nipolata, si riempie di vita solo dopo essere stata inondata dal soffio 

della pura fiamma dello Spirito, concetto questo che ritroviamo tra 

l'altro nello Zohar. 73 1 Scrive Romano il Melode: «egli viene verso di noi 

portando la propria carne come lucerna accesa, il fuoco e l'olio della di

vinità a lui servono per illuminare l'universo; poiché di fuoco e di argil

la è fatta la lucerna. Così dava bagliori di divinità e d'incarnazione la lu

ce della lucerna, il Cristo che è vita e resurrezione». E ancora: «Egli salì 

sulla croce come lucerna sul lucerniere». 732 Nella lucerna di terracotta 

si trovano in qualche modo riuniti fuoco, acqua e terra. Nelle ter

recotte la materia intrisa d'acqua viene messa in contatto col fuoco 

o col sole e in essa dunque alla forza dell 'umidità si aggiunge la for

za del calore: «In questa connessione, la terra appare sempre come 

principio femminile e materiale, come potenza ricettiva; il fuoco è 

sempre la forza maschile, che in modo immateriale risveglia in essa la 

vita[ .. . ]. L'acqua, invece, è concepita talvolta come maschile, tal ' al

tra come femminile: maschile, se essa da sola si trova di contro alla 

terra; femminile, se, congiunta alla terra, subisce come materia umi

da l'azione del sole. Allora l'umida argilla è femminile e il sole sol

tanto è maschile» .733 

Leggiamo in Pausania che quando si procedette a scavare un nuo

vo letto per l'Orante, sul vecchio fondo prosciugato del fiume com

parve una tomba d'argilla lunga undici braccia all'interno della qua

le era custodito un corpo umano che l'oracolo di Clara dichiarò essere 

quello dell'indiano Orante. Prendendo spunto da questo episodio Pau

sania ricorda come secondo la comune opinione l'uomo debba la sua 

origine al fatto che la terra umida, pregna d'acqua, venga riscaldata 

dal sole. 734 Una concezione non dissimile si ritrova in Plutarco: ogni 

creatura trarrebbe origine dalla duplice azione delle forze dell'acqua 

e del fuoco solare sulla materia terrestre, caratterizzata come elemento 
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femminile. 735 Non diversamente il -rapporto tra potenza umida e 
calore come fondamento d'ogni creazione si rinviene anche nel cul
to di Bacco. Lo stesso dio è messo in relazione con i due elementi. 
Spesso in unione con paludi e animali palustri, affine a P~seido~e, si
gnore dell'umidità, nei miti che lo riguardano appare marufesto il suo 
legame con la potenza creativa dell'umida terra .736 L'unione sacrale 
di materia fluida e calore fonda il valore religioso tanto degli utensili 
fittili, dove più evidente è la relazione acqua, terra, fuoco, quanto del 
bronzo. 737 Il valore vitalistico di tali materie si evince peraltro dal lo
ro stesso uso funerario in alcuni ambiti culturali. 738 

La lampada, la lucerna, la candela, luci portatili, indicano la 
volontà dell'uomo di non rassegnarsi alla notte e di inoltrarsi, lontano 
dalla luce solare, nelle tenebre e nei temibili misteri che esse celano. 
«Sono forse, le lampade, - scrive Pierantoni - gli oggetti più umani 
che esistano, con il loro microscopico atto eroico di opporsi al buio, 
di non accettarlo, di combatterlo. Forse le lampade più antiche in as
soluto sono quelle lasciate dagli artisti che lavoravano alle grandi fi
gurazioni di Lascaux. Sono ricavate da pietre scavate e dovevano es
sere colmate con grasso animale e dar luce attraverso la lenta com
bustione di un ramo di ginepro accuratamente pestato».739 

Le prime lucerne ricavate plasmando l'argilla provengono dal
l'Egitto dell'età del bronzo. A uno o a due beccucci migrarono da qui 
verso Creta e verso le coste mediorientali dove ne sono stati trovati 
vari esemplari. 740 Di pietra, di terracotta o di metallo le lucerne, pic
coli fuochi portatili, assumono sin dal loro primo esistere insieme al
l'evidente funzione strumentale una potente carica simbolica. La lam
pada diviene rappresentazione stessa della luce che porta, «un ~~se
re simbolico complesso e a più vie che, da un lato, produce luce flSlca, 
dall'altro è portatore di altre luci».741 La lampada compagna della not
te possiede una carica magica, un connotato divino che ne fa imma
gine minuscola, ma perfetta di Dio.742 

La luce nel Nuovo Testamento si identifica col Cristo emanazio
ne di Dio.743 Quando il Cristo appare agli Apostoli il suo volto ri
splendeva come il sole e le sue vesti erano candide come luce. 744 In 
Giovanni la luce di Dio brilla in Gesù Cristo. 745 Cosl Dionigi Aero
pagita potrà scrivere: «il Padre è principio della luce» e «Gesù è la lu
ce del Padre». 746 

Ecco dunque la luce del Cristo, di Dio, venne assimilata alla lam
pada la cui luce rassicura e rischiara la notte: «Sei tu che fai risplendere 
la mia lampada o Signore: /o Signore, mio Dio, rischiara le mie tene
bre». 747 Cosl le lucerne bizantine ad olio della Terra Santa sono un 
inno al Cristo-luce esplicitato nelle diverse iscrizioni e decorazioni (al-
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bero della vita, scala, raggiera, astri) che recano impresse. Il tema del
la luce era assai vivo e sentito presso la comunità cristiana e non può 
essere casuale il fatto che «alcune vasche battesimali del periodo bi
zantino furono costruite sia come una croce, sia anche come una phi, 
per <l>wa = luce, [ . . . ] con~ corpo centr~e cir~olare e due scalini in 
posizione assiale che si sviluppano al di fuon del c.orpo c~ntra~e 
[ . .. ]. Lo stesso concetto _teologi~o ~e~ b~tt~simo. come im!Ilersi~ne m 
Cristo luce è alla base di certe iscnzioru bizantme dove il battistero 
è chiamato photisterion, cioè luogo della luce». 748 Per Eusebio di Ce
sarea «il Verbo Incarnato è la luce intellettuale che splende attraverso un 
corpo mortale e corruttibile»; Cristo è quindi detto «l~ce del m?ndo»~ 
«luce delle genti» e il suo corpo «lucerna». E Proclo di Costantmopoli 
scrive: «Il Cristo appare al mondo, lo illumina e lo riempie di gioia, san
tifica le acque e sp~nde ~ luce nelle ~nim_e ~egli u?mini: [ ... ] I~ Figlio 
unico del Padre si e manifestato a noi e ci dà, mediante zl battesimo, la 
qualità di figli di dio». 749 

• . • 

«La luce di Cristo illumina tutti» è formula che nella liturgia latina 
si è conservata nel Lumen Christi della liturgia pasquale. 751 Diverse va
rianti, spesso abbreviate, ricorrono sulle lucerne: «La luce di C~st~, 
brilla brilla» «La luce di Cristo Signore illumina tutti», «La luce di Cn
sto ri~plende>;, «Il Salvatore illumina tutti». 752 L'indicazione del Cristo 
0 di Dio padre come luce è basata sul Nuovo Testamento (Gv. 8, 12; 
1 9· 1 4) e su un verso del Salmo 27 «Il Signore è la mia luce» che pu
r~ rlc~rre su alcune lucerne. Altrove Cristo-Luce è unito all'idea 
della resurrezione: «Luce è Cristo, risurrezione. Cristo è luce»,753 oppure 
introduce (o segue) l'augurio di una buona serata: «La luce del Signore 
brilla. Buona sera a tutti».754 Fatto non trascurabile, alcune lucerne ave
vano un riconosciuto carattere sacro, denunziato dalla presenza sulle 
lucerne stesse del termine "eulogia" che significa in greco "benedi
zione" e indica in concreto una sostanza o un oggetto a cui è attribuito 
un carattere sacro.755 Tali eulogie circolavano tra i fedeli come oggetti 
di devozione e la loro sacralità era dovuta al loro rapporto fisico con 
alcuni santuari molti dei quali sorgevano presso Gerusalemme. Se re
sta un problem'a stabilire i concreti rapporti intercorrenti tra queste lu
cerne e le svariate manifestazioni della vita liturgica della Chiesa, è cer
to che esse, oltre che accompagnare il cristiano nelle manifestazioni 
della sua vita quotidiana, ardevano entro i luoghi di culto e accom-

1 . . li 756 pagnavano e process10ru sera e notturne. . . 
A proposito di lampade non si può non ricordare la menorah degli 

Ebrei in origine sostegno a più braccia, in genere sette, delle lucerne 
ad olio.757 Oggetti di questo tipo, risalenti al regno di Israele, sono sta
ti rinvenuti nel corso di scavi archeologici. In Esodo 25, 31-39 e 37, 
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17-24 viene descritto estesamente il «candelabro a sette braccia» 
destinato a illuminare il Santuario del deserto. Il candelabro a sette 
braccia è presente nel Tempio ricostruito al ritorno dell'Esilio. Sot
tratto da Antioco IV Epifane fu sostituito da Giuda Maccabeo (I Mac. 
12-22; 4, 49). «Secondo Giuseppe Flavio il candelabro esposto nel 
Tempio di Erode di cui Tito si impadronl nel 70 come di un trofeo ne 
sarebbe stato una copia più imponente».758 Il rilievo simbolico assunto 
dal "candelabro" è ben messo in evidenza, per esempio, dal fatto che 
esso verrà rappresentato nell'Arco di Tito come simbolo del popolo 
sottomesso. Osserva Prigent che l'immagine del candeliere si è a tal 
punto diffusa nella spazio e nel tempo che «a buon diritto, vi si può 
vedere il simbolo maggiore del Giudaismo». 759 

In diverse rappresentazioni le fiamme delle sei braccia periferiche 
sono inclinate verso quella centrale quasi ne fossero attratte come a 
significare che la lampada non ha la funzione di illuminare ma di in
dicare la strada che la luce vera deve seguire verso il vertice assolu
to del Dio unico che abbaglia e protegge tutta la nazione. 760 Secon
do vari testi rabbinici «le tre lampade distribuite su ciascuno dei la
ti della menorah del Tempio, orientano le loro fiamme verso il lume 
centrale, il quale si girava verso la Shekina ». 761 La menorah sembra 
dunque simbolizzare la luce della Tara, luce eterna che illumina il fe
dele nel corso della sua vita terrena e nell'aldilà .762 

In alcune sepolture giudee della Galilea occidentale (150-200 d. C.) 
si vedono figure umane che portano sul capo, o dietro di esso, la meno
rah. 763 Pierantoni a questo proposito ricorda il disco di rame che gli Egi
ziani mettevano dietro il capo dei defunti con la funzione di riflettere 
la luce vivificante di Ra e ipotizza con Erwin Goodenough «che l'im
magine umanizzata della menorah possa essere una forma anticipatrice 
del nimbo o aureola». 764 La raffigurazione avrebbe potuto infatti subi
re un processo di stilizzazione che avrebbe finito con il lasciare solo la 
luce in luogo della sua origine materiale. Va comunque osservato che le 
"aureole di luce" sono diffusamente attestate tanto in area mediterra
nea quanto indo-iranica in età assai antiche. 

12. Aureole e re 

Una lunga tradizione fa riferimento all'aureola come emanazione
investitura divina. Dice il salmista: «Signore, mio Dio, quanto sei gran
de! Rivestito di maestà e di splendore, avvolto di luce come di un man
to».765 Jung nell'osservare che non poche tracce del simbolismo solare 
si sono conservate nell'arte sacra cristiana, le individua nello «sfol-
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gorio raggiante attorno al capo di Cristo e nell'aureola dei santi».766 

L'aureola che ritroviamo nell'iconografia cristiana dal IV sec. come 
attributo di dio, dei santi e dei pii ha dunque un preciso legame con 
il Sole-fuoco. Il disco luminoso che circonda il capo noti è d'altron
de un fatto esclusivo dell'iconografia ebreo-cristiana. E il procedi
mento abituale con cui tanto l'arte orientale quanto quella tardoan
tica dell'ellenismo esprimevano la sacralità della persona raffigurata.767 

Caratteristica degli dèi uranici, e in specie solari, ne denotava la for
za, l'energia e il potere. In ambito greco l'aureola è attribuita a Zeus 
come dio del cielo e significativamente a Febo Apollo, divinità que
st 'ultima di cui è noto il preminente carattere solare. Già nel Vicino 
Oriente la corona d'oro incastonata di pietre preziose traduce in con
creto questa aureola di luce. 768 In ambito indù, un'aureola o meglio 
un 'aura di fuoco è propria di Siva. Mitra, dio del sole, è caratteriz
zato da un aureola che simboleggia la sua luce. Servio ricorda il nim
bo che «deorum ve! imperantium capita quasi clara nebula ambire fin
gitur» e altrove afferma: «est enim fulgidum lumen quo deorum capi
ta cinguntur, sic etiam pingi solet».769 Come attributo umano l'aureo
la indica partecipazione alla potenza e alla gloria divine. Nell'Antico 
Testamento il volto di un re giusto riflette la luce di Dio. 770 

L'aureola è dunque spesso attributo sovrano in quanto il re è il 
prescelto dalla divinità per governare il mondo degli uomini o è dio 
esso stesso. Il sovrano infatti occupa all'interno dell'ordine sociale una 
posizione particolare; in un certo senso egli è a un tempo dentro e 
fuori questo ordine. Ne è l'apice e ne rappresenta il principio ordi
natore. Nei simboli che lo caratterizzano la società e il cosmo si tro
vano esemplati e riassunti. Egli è il garante della vita dei sudditi, de
gli armenti, del buon andamento dei raccolti e delle stagioni. Egli è 
l'eletto, il mediatore tra sfera umana e sfera divina. 

Con diverse sfumature questa concezione è comune a numerose 
culture, a volte assai lontane nel tempo e nello spazio. È significati
vo che in Mesopotamia il segno di un astro accompagni sempre il no
me e la figura degli dèi e talora anche dei re. In ambito indoeuropeo 
la posizione del re ha un carattere eccezionale nel sistema di pensiero 
trifunzionale. 771 «Mentre normalmente questo quadro intellettuale 
permette di definire la posizione di un individuo nella società rela
tivamente a una delle tre funzioni [ ... ], il re si situa a parte e al di so
pra di queste». 772 Caso unico per un individuo, la sua definibilità so
ciale è trifunzionale, operandosi in lui la sintesi delle tre funzioni . 773 

A differenza degli altri membri del corpo sociale egli è chiamato a in
tervenire nei campi riservati ai membri di ciascun gruppo. 

Elementi interessanti emergono dall'esame dei rapporti tra sfera 
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sovrana e fuoco in relazione al ruolo del sovrano all 'interno del 
corpo sociale. La posizione speciale rivestita dal re si rende esplicita 
in una serie di qualità a lui riferibili e tra queste quella iraniana di 
Xvarenah, emanazione divina, fluido sacro, seminale, luminoso e 
igneo,774 «Luce di Gloria». Essa è la sostanza luminosa che costituisce 
la natura originaria delle creature di Ahura Mazda: «Per mezzo di es
sa Ahura Mazda ha creato le creature numerose e buone ... belle, mera
vigliose ... piene di vita, risplendenti». 776 Viene raffigurata tra l'altro co
me u~a sorta di aureola che in Iran caratterizza i re legittimi, ne mo
stra il loro essere eletti dalla divinità. 777 «L'iconografia - scrive 
Corbin - l'ha raffigurata come il nimbo luminoso, l'Aura Gloriae che 
aureola i re e i sacerdoti della religione mazdea, e ne ha trasferita la 
rappresentazione alle figure dei Buddha e dei Bodhisattva cosl come 
alle figure celesti dell'arte cristiana primitiva».778 ' 

Questa aureola che indica la natura particolare del sovrano ri
spetto ai suoi sudditi è concepita come ignea. È una sorta di fiamma 
luminosa che rende esplicita la profonda natura del sovrano, una na
tura .d~ fuoc~. Si vuole infatti .che sia simbolicamente disceso tra gli 
uoffiilll dal cielo come un fulmine in una colonna di fiamme. 779 Chi è 
~vestito d~o ~varenah, dice Ibn Kammiìna, «diventa un re magnifico, 
circondato dz rispetto, favorito di conoscenza, di perfezione e di prospe
rità». 780 Nei testi gathici e avestici lo Xvarenah caratterizza emi
nentemente gli esseri divini: gli Arcangeli (Amerta spenta) e gli Angeli 
(Yazata). Nello Yaft dedicato a Mithra si afferma che dalla fronte del 
dio «parte il fuoco fiammeggiante che è il forte Xvarenah regale». 781 Que
sta Luce di Gloria viene messa in relazione con il fuoco ed il sole. 
~elio Yaft y1 si afferma che ~<gli dèi distribuiscono Xvarenah quando 
zl sole brucia». Lo Xvarenah viene messo in relazione esplicita con il 
fuoco Varhran, il fuoco regale, nel libro pahlavico Zatspram (35, 82). 
Nello Xvarenah del re si assommano le tre forme del Xvarenah 
q_uello dei s_acerdoti, quello degli agricoltori, quello dei guerrieri, cor: 
nspondentl alle tre forme sacrali del fuoco. 782 

La Xvarenah segna l'elezione divina di Zarathustra. Secondo la 
tradizione conservatasi del Denkart, Frin, la madre di Zarathustra tre 
notti prima che il figlio nascesse, divenne cosl sfolgorante che t~tto 
il v~aggi~ ne era _illuminato. Gli abitanti, pensando fosse scoppiato 
un mcendio, fuggirono e quando vi fecero ritorno trovarono che era 
stato partorito un bambino di raggiante splendore. 783 Fenomeni non 
dissimili avevano accompagnato la nascita della stessa Frin.784 Nel te
sto viene spiegato che tale luce era dovuta allo Xvarenah che lei ave
va ricevuto dall'alto e che sarebbe fluito nel corpo di Zarathustra ren
dendolo santo: «Tu sei bello, o Zarathustra, tu sei ben fatto ... al tuo cor-
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po è dato Xvarenah e alla tua anima lunga beatitudine». 785 Osserva Zol
la: «Il pensiero iranico faceva risalire tutto l'universo alla forza 
connettiva e travolgente, che si incarnava soprattutto nel re sacrale . 
Il re vittorioso sparge attorno a sé una luce che tutto ravviva o spe
gne, ed essa risiede originariamente nel cuore regale. Si chiamava que
sta gloria, xvarenah, parola legata a hvare, sole. La radice indoeuropea 
da cui originano queste parole è sue!, la stessa da cui discende il no
stro "sole" o il sanscrito svar, luce». 786 L'affinità dei sovrani con il 
fuoco viene espressa anche attraverso alcune leggende che li vo
gliono nati dal fulmine e dal fuoco. 787 Gli anni di regno d'un sovra
no si contavano dal fuoco acceso alla loro ascesa al trono. Il re, e con 
lui il suo paese, vivevano la vita del sacro fuoco Varhan o fuoco rea
le che, custodito nella "casa del fuoco", bruciava appunto per sim
bolizzare, nella sua perennità, l'immortalità dell 'anima del re. 788 

Il rapporto privilegiato tra fuoco e sovrano, si riscontra anche in 
ambito indiano dove il motivo è elemento costitutivo del mito di Ya 
ma. L'aureola è manifestazione dell'intima relazione tra sovrano e fuo
co. I progenitori dei sovrani primordiali sono figli di Vivanhat e Vi
vasvat, 789 divinità cui va il merito di avere introdotto tra gli uomini 
la pratica del sacrificio agli dèi il cui elemento essenziale in ambito in
do-iranico (e più in generale indo-europeo) è appunto il fuoco .790 Os
serva Briquel che «esiste dunque al livello del padre del primo re, una 
relazione privilegiata con il mondo divino attraverso un'istituzione co
si capitale come quella del sacrificio». 791 Il primo sacrificante è es
senzialmente colui che ha acceso il primo fuoco del sacrificio, in par
ticolare il fuoco garhapatya , che rappresenta lo stesso sacrificante e a 
partire dal quale tutti gli altri fuochi necessari al rito vengono acce
si. Il fuoco si situa dunque all'origine del rapporto sovrano-divinità. 
Il re e il fuoco sono accomunati dalla loro stessa natura: il re accen
de le fiamme del fuoco sacrificale, la divinità invia le fiamme del ful
mine sulla terra. 

Il tema della relazione fuoco-sovrano, sebbene in diversa forma, 
si rinviene anche in ambito greco e romano. La notte prima che Fi
lippo e Olimpiade si unissero nella camera nuziale, - racconta Plu
tarco sul concepimento di Alessandro Magno - «sembrò alla giovane 
sposa che un fulmine accompagnato dallo scoppio di un tuono le cades
se sul ventre e che, come per effetto del colpo, un gran fuoco divampas
se propagandosi poi ovunque in fiamme sparse, finché non si spense». 792 

Le nascite di Romolo, di Caeculus, di Servio Tullio, sono messe in re
lazione con divinità legate al fuoco. Segni celesti ne certificano 
inoltre l'elezione divina. 793 Fiamme circondano la testa di Iulio e di 
Lavinia e generalmente dei fanciulli destinati a un grande avvenire.794 
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Di S:rvio Tullio si favoleggiava «che da fanciullo e in età avanzata si 

e~a _visto. con la testa avvolta di fiamme durante il sonno». 795 È Tito 

Liv:o a r~cordare che «?o ~empore in regia prodigium visu eventuque mi

rabile fuzt. Puero dormzentz, cui Seroio Tullio fuit nomen, caput arsisse 
ferunt multo rum in conspectu ». 796 

Analogo motivo è presente nella cultura medioevale. La regalità ce

lata di Havelok fanciullo si rivela a Madama Leve quando ella vede 

«una luce tanto intensa/ che sembrava quasi fosse giorno, /Intorno al luo

go dove il ragazzo giaceva. Dalla sua bocca usciva un fascio di luce / Splen

dente come un raggio di sole; /Riluceva talmente la stanza/ Come vi fos

sero, ~an_dele accese». 797 La. monarchia viene sostanzialmente legittimata 

dall mtimo rapporto che mtrattiene con i garanti dell'ordine cosmico 

gli dèi. Ordine di natura divina, dunque, e in quanto tale ordine tout~ 
court. Un fatto che si rende esplicito nei rituali e nelle cerimonie re

gali :d è osservabile. nelle. arc~tetture dei palazzi e dei sepolcri dei so

vra~: opere alla cm realizzaz10ne sono sottesi precisi principi rego

laton, che tendono da un lato a ricalcare l'ordine cosmico, e dall'altro 

a sottolineare la magnificenza del sovrano nei confronti del quale gli 

dèi soi;o benevoli.798 Da qui l'importanza simbolica del rapporto tra l'a

stro diurno con la sfera della sovranità, secondo un percorso che va 

dalle più antiche civiltà medio-orientali fino all'epoca moderna. Re im

peratori, sovrani d'ogni sorta amano circondarsi di simboli astrali, dun

que cosmici, e spesso un riferimento al sole fa parte della titolatura re

gale o dello stesso nome del sovrano. Si pensi solo alle titolature fa

rao~che dell'a.nti~o Egitto.' alla Persia, all'imperatore Eliogabalo, e per 
venire a tempi pm recenti a Luigi XIV, il Re Sole. 

La sfera sovrana in realtà è sempre associata al simbolismo solare. 

Un carro solare aveva trasportato Alessandro Magno in cielo e una del

le versioni della morte di Romolo ripeteva la medesima leggenda. 799 A 

Roma almeno dalla metà del III secolo il Sole veniva rappresentato 

<<no? solo come compagno e protettore dell'imperatore, ma anche co

~e il suo,Prototip? divi?o per ciò che riguardava il potere e, in par

ticol~e, 1 avvento impenale».800 I tetrarchi, Diocleziano, Massimiano, 

G~le~10 e Costan~o sono paragonati in un panegirico ai quattro de

strien della quadnga del Sole. 801 Quando dopo il crollo della tetrarchia 

~verrà .imper~t~re Costantino, egli comincerà ad essere rappresentato 

m ambito artistico e letterario come il Sole-Apollo. Sull'arco di Co

stantino l'entrata in Roma dell'imperatore è raffigurata al disotto di 

un tondo dov'è ritratto il Sole che sulla propria quadriga sorge dal

l'oceano e la stessa immagine ricorre su un medaglione del 313. In nu

merose monete troviamo Costantino incoronato dal Sole. 802 

L'assimilazione del corpo del sovrano al Sol Invictus si esprime net-
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tamente nei panegirici imperiali attraverso l'analogia tra l'alba e il tra

monto e il principio e la fine dell'impero: «0 divo Costanzo, felice du

rante l'impero e ancor più felice dopo l'impero (tu certo vedi e odi tutto 

questo): il sole stesso per portarti in cielo ti prese sul carro ancora quasi 

visibile lì dove il tramonto è così vicino all'aurora» .803 «L'imperatore 

d'Oriente - ricorda Bertelli - sedeva sotto un ciborio la cui volta era 

affrescata con un cielo trapunto di stelle [ . .. ]. Il trono assomigliava 

a un carro o aveva comunque gambe d'animale (di leone) a simbo

lizzare il movimento cosmico. Quando lasciava i palazzi imperiali per 

una processione, l'imperatore marciava sotto un baldacchino, altro ri

ferimento alla volta celeste, ed era circondato da fiaccole, che rin

viavano alle fiamme solari».804 Il sovrano investito di forza divina con

duce una eterna battaglia contro le forze delle tenebre . Egli è pre

sentato, in più luoghi dei Panegirici latini, come il Sole che sconfigge 

col suo solo apparire i cattivi spiriti e caccia i demoni delle tenebre, 

apporta ovunque gioia e pace, converte le tenebre in luce. 805 Nei pa

negirici costantiniani e in quelli successivi ricorrono le rappresenta

zioni metaforiche dell'Imperatore come luminoso astro nascente già 

affermatesi con i Severi.806 Il Panegirico di Nazario per Costantino re

cita: «La venerabilità che li circonda [i prlncipi] tiene a distanza chi si 

mette a osservarli già nel vestibolo del Palazzo; se poi qualcuno riesce ad 

arrivare a guardarli più da vicino, resta abbagliato e non è più in grado di 

vedere, come avviene se gli occhi cercano di fissare il sole». 807 Nazario de

finisce lo stesso Costantino «luce del mondo» e Claudio Mamertino 

parla dell'imperatore Giuliano come «astro di salvezza sorto sul gene

re umano».808 Giuliano d'altronde aveva rilanciato una religione 

fondata sul culto del Sole-Re.809 Probabilmente attraverso Bisanzio la 

metafora solare si diffuse in Sicilia, dove re Guglielmo II (1166-1189) 

fu definito, dal panegirista Eugenio di Palermo, <ifulgido apportatore 

di luce senza sera». 810 Più tardi questa metafora solare accompa

gnerà Federico II. Di lui dirà Orfino da Lodi «Sol novus est ortus, pax, 

gloria, semita, portus ... ». 811 Almeno da Costantino in poi in sostanza 

immagini derivanti dalle già affermate religioni solari e dal cristia

nesimo si confondono nei discorsi celebrativi. Evidentemente come 

rileva Kantorowicz questo elemento «proprio del sistema teologico e 

ideologico di Roma imperiale» non è stato soppresso dall'affermazione 

del Cristianesimo. 812 
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III 

I fuochi cerimoniali 

Il s.imbolismo del fuoco nella sua articolata complessità si esprime 
anche m una estesa fenomenologia di cerimoniali pubblici alla quale 
nelle pagine precedenti si è appena accennato. 813 Questa realtà fatta di 
f~ste a ~adenza annuale o di riti episodici, rinvenibile seppur in misura 
diversa m tutta l'area euromediterranea, è stata presa in esame da nu
merosi antropologi e folkloristi sin dall'Ottocento. Tra questi 
Man1?11~~td, ~este,rmar~, Fraze~, Van Geni:~p, sono alcuni degli 
auton pm noti. Ed e tale il peso di questa tradiz10ne che sebbene dai 
lavori di questi studiosi ad oggi sia trascorso oltre un sec~lo nella let
~eratura fo~~rica più recente si trovano riproposte, e non s~mpre con 
il dovuto spmto critico, le formulazioni teoriche da essi formulate. Lo 
sono ad esempio in Paolo Toschi che a proposito dei falò festivi os
servava: «due sono le principali teorie interpretative: l'una vede nei 
falò la sopravvivenza di un culto del fuoco (o del sole secondo una teo
ri~ af~ll:1e); l'al~ra vi ricon~s~e soltanto il valore magi~o-profilattico, sul 
prmcipio che il fuoco purifica tutto e quindi elimina ciò che è cattivo 
e non .lascia .su~sistere se non ciò che è puro e santo». 814 Eppure già 
T~schi c~nsigh~va,. anch.e ~~n~id.e~ando la varietà fenomenologica 
dei fuochi stessi, di non ltngidltsi m sede di analisi «in una visione 
troppo semplicistic~ o . unilatern~e>~.815 È un suggerimento che per 
essere realmente utile impone di npercorrere le principali linee in
terpretative r~chiamate dati.o studioso e, nello stesso tempo, di non di
sattendere gli avanzamenti realizzati dalle ricerche più recenti. 

1. Le interpretazioni classiche 

Fra le prime trattazioni sistematiche sul simbolismo del fuoco va 
segnalata l' Histoire religieuse du feu di Goblet D' Alviella edita nel 
1886.816 Sin dalle prime pagine l'autore dichiara il suo intento di ri
percor~e~e. J?er ampi tr~tti. la storia religiosa del fuoco e di proporne 
le possibili mterpretaz10m, a partire dalle funzioni da esso assolte e 
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dai significati ascrittigli nelle teologie, nei culti, nelle mitologie. 817 Ciò 
che rende il fuoco un oggetto di studio particolarmente interessante 
è, secondo Goblet D'Alviella, il fatto che tra tutti i fenomeni della na
tura e tutti gli oggetti che potevano colpire l'immaginazione dell'uomo 
«il fuoco è uno di quelli che hanno dovuto ispirare le speculazioni più 
ardite, i riti più avvincenti e più grandiosi».818 Da qui l'importanza 
attribuita al fuoco come tramite tra la sfera terrena e la sfera celeste 
la sua funzione cioè di intermediario privilegiato tra gli uomini e gll 
dèi. 819 Concetto questo «mirabilmente riassunto», secondo lo stu
dioso, da un passo del Rigveda: «0 Agni, tu circoli saggiamente tra le 
due sfere del creato, come un messaggero amico tra due paesi». 820 

Il fuoco che discende sulla terra è il fuoco solare. Il fuoco è sim
bolo divino, se non dio esso stesso poiché intrattiene intimi rappor
ti con il Sole e le divinità celesti. Le feste del fuoco, dunque, se
gnatamente le feste di apertura e chiusura di un ciclo, possono essere 
messe in relazione con forme di culto solare. Goblet D' Alviella ri
corda in proposito numerose cerimonie di vari paesi e epoche carat
terizzate dalla riaccensione rituale del fuoco: dal rito di Lemno a quel
lo romano di Vesta fino ai rituali europei del San Giovanni e del Na
tale e a quello del fuoco nuovo nell'ufficio del Sabato Santo.82 1 

L'ampia diffusione dell'istituto del rinnovamento del fuoco parreb
be quindi riconducibile a <<Una tendenza comune all'umanità».822 Con
siderata anche la relazione dei fuochi festivi con i cicli agrari, quale 
significato attribuire - si chiede lo studioso - a tutta questa congerie 
di rituali caratterizzati dal rinnovamento periodico del fuoco ?823 

«Essi possono essere riferiti, [ .. . ], all'idea che il fuoco terrestre, de
rivato dal fuoco celeste, è inquinato a causa delle sue applicazioni ai 
bisogni della vita umana e che, per ritrovare le sue virtù si deve ri
temprare alla sua sorgente sacra. Quando il rinnovamento si compie 
nel solstizio d'inverno si può osservare semplicemente uno sforzo per 
onorare il sole imitandolo - in virtù dello stesso sentimento che spin
ge certi popoli a spegnere i loro fuochi quotidiani quando il sole tra
monta. Ovvero può derivare dalla credenza che il fuoco terrestre, es
sendo per sostanza identico al fuoco solare, deve essere soggetto co
me quest'ultimo a una sorta di rinnovamento annuale, per non per
dere la sua efficacia. Infine, in alcuni casi, si può fare riferimento al
l'idea mistica che prefigurando la resurrezione del sole, la si facilita, o 
ancora, che facendo del fuoco sulla terra, si accrescono le forze del 
fuoco solare».824 L'esigenza del rinnovamento periodico del fuoco co
me rinnovamento periodico del sole e quindi della vita, rende in so
stanza ragione per Goblet D' Alviella della ampia diffusione ceri
moniale del fuoco in culture anche tra esse assai distanti. 
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Po~o.più tardi (189~) S_ir James Frazer dava alle stampe, in due 
volunu, il suo lavoro principe The Golden Bough (che negli anni si 
verrà accrescendo sino alla terza, definitiva edizione in 12 volumi).825 
In esso trovano largo spazio la classificazione e l'interpretazione 
delle "feste del fuoco" in Europa. Interi capitoli vengono dedicati al
la descrizione e all'analisi di numerosi eventi festivi caratterizzati dai 
f~och! . Rileva t.a l'ampia ~ffusio?e di usi quali «accendere dei gran
di falo, saltarvi sopra e spingervi attraverso o intorno il bestiame» 
~razer. resta sorpreso dalla «somiglianza che hanno tra loro queste ce: 
runorue, qualunque sia il tempo dell'anno e i luoghi d'Europa in cui 
son~ ce~ebrate». 826 Analoga ampia diffusione egli nota dell'uso di pro
cessioru e corse con torce accese per i coltivi, i pascoli, i frutteti. A 
fronte poi di questi usi rituali «press'a poco universali», ricorda co
stumi meno diffusi quali gettare dei dischi accesi in aria e far ruz
zolare una ruota accesa dalle colline.827 Osserva infine che ai ceri
moniali "pubblici", cui partecipa tutta una comunità se ne affiancano 
di_ "privati'', come quello del ceppo di Natale, eh~ appunto «si di
stingue pel suo carattere domestico e intimo». 828 

Proprio dall'esigenza di trovare una ragione della peculiarità 
~el f':1oc~ n_atalizio traspare da subito nell'antropologo inglese il de
siderio di ricondurre tutte le feste del fuoco, oltre ogni barriera sto
rico-geografica, entro un unico modello interpretativo. Le "diversità" 
sono a suo giudizio da ritenere frutto di «differenze locali e clima
tiche», al di là delle quali bisogna riconoscere una abbastanza stret
ta «somiglianza generale fra le feste del fuoco in ogni stagione del
l'anno e in tutti i paesi» .829 Questa somiglianza non si limita alla 
morfologia dei fenomeni, ma ne investe anche il senso: «come le ce
rimonie si s~migliano tra di loro cosl si somigliano i benefici che il po
polo spera ncavarne» .830 Qualunque sia la forma del rito «il fuoco è 
considerato promotore della crescita dei raccolti, e del b~nessere del
l'uomo e delle bestie, o positivamente stimolandoli, o negativamen
te stornando i pericoli e le calamità che li minacciano da cause come 
tuoni e lampi, incendi, golpe, muffa, insetti, sterilità malattia e non 
minore _delle altre, stregoneria».831 Questa l'interpr~tazione to~aliz
zante di Frazer, che anche per la sua genericità, pare effettivamente 
offrire una spiegazione esaustiva, se non di tutti, di larga parte dei ri
tuali festivi segnati dall'uso del fuoco: ragione del suo successo e 
profondo ~adicame?to n~ll~ letteratura folklorica e, più in generale, 
antropologica e storico-religiosa. I percorsi intellettuali che hanno con
dotto alla formulazione e riformulazione dei suoi assunti sono di
chiarati dallo stesso Frazer che riconosce il contributo alle sue ri
flessioni di Wilhelm Mannhardt e Edward Westermarck. 
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Questi studiosi avevano formulato ipotesi tra loro apparentemente 
diverse e contraddittorie. Il primo riteneva che le feste del fuoco «fos
sero incantesimi del sole o cerimonie magiche che pel principio del
la magia imitativa dovevano assicurare la provvista necessaria di lu
ce solare agli uomini, agli animali e alle piante» e che i fuochi fossero 
accesi in terra a imitazione del sole, «la grande sorgente di luce e di 
calore nel cielo»;832 il secondo tendeva invece a sottolineare la fun
zione purificatrice della fiamma, sostenendo che le feste del fuoco era
no «intese a bruciare e distruggere tutte le influenze dannose tanto 
concepite in forme personali come streghe, demoni e mostri, quanto 
in forme impersonali come infezione o corruzione diffusa nell'a
ria». 833 Frazer chiama la prima "teoria solare", la seconda "teoria del
la purificazione" .834 Per la teoria solare, nella formulazione frazeriana, 
il fuoco, come il sole, «è una geniale forza creatrice che sostiene la 
crescita delle piante e lo sviluppo di tutto ciò che produce salute e fe
licità». 835 Per la teoria purificatrice, sempre nella sintesi di Frazer, il 
fuoco «è una fiera forza di distruzione che schianta e consuma tutti 
gli elementi nocivi, tanto spirituali che materiali». 836 

L'antropologo inglese inizialmente tenta di ricondurre le due di
verse visioni del fenomeno entro un'unica cornice, ritenendole sì dif
ferenti nel carattere che attribuiscono al fuoco, ma non del tutto in
conciliabili. L'interrogativo di partenza è: «Se ammettiamo che i fuo
chi accesi durante queste feste erano dapprima intesi a imitare la lu
ce e il calore del sole, non possiamo considerare quelle qualità puri
ficatrici e disinfettanti, che l'opinione popolare certo sembra attri
buirgli, come derivate direttamente dalle qualità purificatrici e di
sinfettanti della luce solare ?».837 Come egli stesso segnala, queste ri
flessioni lo conducono dapprima a considerare in queste cerimonie l'i
mitazione del sole primaria e originale e la funzione purificatrice se
condaria e derivata. 838 

Su queste iniziali conclusioni lo studioso ritorna a seguito di u~a 
lettura attenta di Westermarck. Le sue oservazioni lo inducono ari
considerare la posizione subordj.nata inizialmente attribuita alla fun
zione purificatrice del fuoco. E l'occasione per ripercorrere le evi
denze sulle quali si fondano le due diverse teorie. Egli ricorda che i 
sostenitori della teoria solare fanno osservare il rapporto intercorrente 
tra gli eventi festivi e le date calendariali, la prossimità della festa di 
San Giovanni e del Natale con i solstizi d'estate e di inverno, oltre 
alla forma di determinati riti che esplicitamente, in maniera "co
sciente", intendono stimolare il corso del sole e moltiplicarne gli ef
fetti benefici. L'intenzione, attraverso la magia imitativa, è quella di 
stimolare l'energia solare a vantaggio dei coltivi e dei pascoli, degli 
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animali e degli uomini, in conflitto con i rigori della cattiva stagione 
poiché «è freddo e grigio il clima europeo durante la maggior part~ 
dell'anno». 839 

Non sorprende che questa teoria sia stata formulata in una par
te dell'Europa caratterizzata da brevi estati e da inverni rigidi. Fat
to sta che questa peculiarità climatica non si ritrova in altre aree geo
grafiche. Connettere le feste del fuoco al clima è pertanto improprio, 
pur essendo innegabile il loro rapporto con i ritmi del ciclo dell 'anno: 
«Non può esser un semplice caso - ha notato giustamente lo stesso 
Frazer - che due delle più importanti e più diffuse di esse coincida
no più o meno esattamente con il solstizio d'inverno e con quello d'e
state, cioè con i due punti di mutamento del corso del sole, attraverso 
il cielo, quando esso raggiunge rispettivamente la sua più alta e la sua 
più bassa elevazione meridiana».840 Questi riti si fondano sul principio 
della magia imitativa: per «figurazione o per simpatia imitando il ri
sultato che desiderate lo producete realmente: contraffacendo il 
progresso del sole attraverso il cielo aiutate veramente il grande lu
minare a proseguire il suo viaggio celeste puntualmente e rapida
mente». 84 1 

Le feste del fuoco dunque altro non dovevano essere in origine 
che incantesimi solari. Esse però non sono riconducibili a questa so
la funzione. I fuochi, richiamando la forza benefica del sole inter
vengono sul raccolto, «agendo col loro calore sul grano come fa la lu
ce del sole». 842 Da qui la credenza che la brace dei fuochi festivi, di
spersa per i coltivi, promuova la crescita del seminato, che le torce re
cate per i frutteti aiutino lo sviluppo dei pomi, che l'energia vitale del 
sole richiamata dal fuoco favorisca la procreazione degli animali co
me degli stessi uomini. I salti sul fuoco e le danze intorno a esso co
sl come le processioni di animali intorno ai fuochi sono dettati da ta
le esigenza. Comunque e dovunque il fuoco compaia esso si presen
ta quale mezzo «per diffondere in lungo e in largo la benefica in
fluenza della luce del sole». 843 Si tratta pertanto di un «incantesimo 
per assicurare una provvista abbondante di sole per bestie e uomini, 
grano e frutta». 844 

A fronte di queste conclusioni Frazer pone i risultati dei soste
nitori della teoria purificatrice, l'idea cioè «che in questi riti il fuo
co si usi non come agente creativo, ma come agente detersivo che pu
rifichi uomini, animali e piante bruciando e consumando gli elementi 
nocivi, sia materiali che spirituali».845 Primo elemento da considerare 
è la stessa testimonianza dei protagonisti dei riti . Essi, per spiegare 
i loro comportamenti, non fanno mai riferimento al sole e anzi ten
dono a sottolineare il valore purificatore del fuoco . Per Frazer 
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«Questo è un forte argomento in favore della teoria di purificazione 
contro quella solare; perché la spiegazione popolare di un'usanza po
polare non è mai da scartarsi se non per ragioni precise. Nel caso pre
sente non pare che vi sia una ragione seria per rigettarla. Il concetto 
del fuoco come un agente distruttore per eliminare le cose maligne è 
cosl semplice e ovvio che non poteva sfuggire neppure alle rozze men
ti degli agricoltori che prima organizzaro_no queste feste.~46 D'altra 
parte il concetto del fuoco come emanazione del sole, o rn qu~lche 
modo legato ad esso con una relazione di simpatia fisica, è assai me
no semplice e ovvio; e sebbene sembri innegabile l'uso del fuoco .c~
me incantesimo per produrre il tempo buono, non dovremmo mai ri
correre a un'idea recondita quando ce n'è sottomano una più sem
plice, sostenuta perlopiù dalle testimonianze esplicite del popolo 
stesso». 847 

Quest'ultima affermazione dell 'antropologo inglese lascia per-
plessi. Chiunque abbia frequentato ~ terren~ ir!o di _dif~icoltà de_~,a 
ricerca folklorica sa bene che le cosiddette sp1egaz1oru popolari , 
quando ve ne siano di diffuse e cor;cordi (e ques~o ~ ~ià un caso non 
comune), dicono poco o nulla del rito e del suo s1gnif1cato cosl _com: 
si sono storicamente strutturati. Inoltre va osservato, a proposito di 
quanto sostiene Frazer, che le rozze menti degli agricoltori non sono poi 
cosl rozze da non poter istituire una relazione immediata tra fuoco e 
sole . L'antropologo inglese tra l'altro commette l'errore di applicare 
conclusioni desunte dall 'osservazione di un fatto storicamente e 
geograficamente circoscritto, quello della stregoneria, a un insieme di 
fenomeni assai più vasto. La funzione purificatrice del fuoco è stata 
esercitata secondo l'autore, per secoli, anzitutto contro le streghe, e 
più in generale contro ogni sorta di forze malefiche che minacciano 
vegetazione, animali e esseri umani: «Ricordando la grande presa che 
il concetto della stregoneria ha sempre avuto sulla mente popolare eu
ropea in tutte le età, dobbiamo sospettare _che l 'inten~io?e primaria 
di tutte queste feste del fuoco fosse semplicemente di distruggere o 
almeno di allontanare le streghe che si consideravano causa di quasi 
tutte le disgrazie e i guai che accadevano agli uomini, alle loro bestie 
e ai loro raccolti». 848 

Sorprende la facilità con la quale Frazer, dopo aver rilevato che 
«l'usanza di far ruzzolare una ruota ardente giù per le colline può ben 
passare per un'imitazione della corsa del sole attraverso il cielo»,

849 

osserva poi che «Se i falò e le torce delle feste del fuoco sono da con
siderarsi primariamente come armi da dirigere contro streghe e stre
goni, diviene probabile che la stessa spieg_azione si applichi non solo 
ai dischi fiammanti che si gettano per aria, ma anche alle ruote ar-
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denti che si ruzzolano per le colline in queste occasioni: dobbiamo 
supporre che i dischi e le ruote siano ugualmente intesi a bruciare le 
streghe che sorvolano invisibili o si aggirano furtive pei campi, i frut
teti e le vigne delle colline».850 Il fuoco, e in maniera più evidente 
questa sua forma, non riproduce il disco solare né tende a imitarne e 
stimolarne il corso, ma cerca di colpire le streghe nel loro territorio 
più specifico, l'aria.851 

Frazer conclude pertanto, sottolineando l'adeguatezza della teo
ria purificatrice a comprendere e dare complessivamente ragione di 
tutti i fenomeni festivi caratterizzati dal fuoco: «Secondo questa teo
ria non si suppone che la maggiore fertilità che segue l'applicazione 
del fuoco in forma di falò, torce, dischi, ruote in moto, ecc., derivi 
direttamente da un accrescimento di calore solare magicamente ge
nerato dal fuoco; essa è semplicemente un risultato indiretto ottenuto 
liberando le forze riproduttrici di piante e animali dall'impedimento 
fatale della stregoneria. E quel ch'è vero della riproduzione delle pian
te e degli animali può anche esser vero della fertilità dei sessi uma
ni».852 Il fuoco non è agente benefico diretto, apportatore di energia 
vitale, ma mezzo attraverso il quale vengono rimossi gli impedi
menti che le realtà malefiche pongono al proliferare di piante, animali 
e uomini. La teoria purificatrice è in conclusione per Frazer più con
vincente, perché fornisce un'interpretazione univoca, magari con qual
che forzatura, di tutti gli atti connessi con il fuoco rituale, al contrario 
della teoria solare, che non riesce a dare ragione se non di alcuni even
ti e comportamenti cerimoniali. 853 

Nel momento in cui attribuisce un generale medesimo significa
to purificatorio, e di qui protettivo e propiziatorio, a una vasta fe
nomenologia di cerimonie e ne ricerca una comune origine precri
stiana, l'impianto teorico frazeriano mostra i suoi limiti. L'applica
zione acritica di modelli teorici desunti dallo studio di fatti specifici 
astratti da singoli contesti storico-geografici, a fenomeni di altri 
luoghi e culture, nonché la tendenza a formulare assunti teorici di ca
rattere generale che diano globalmente ragione di ciascuna categoria 
di fenomeni (feste, organizzazione politica, magia, religione, etc.) e 
sotto-categoria (feste degli alberi, feste del fuoco, etc.), è d'altronde 
la forza e il limite del comparativismo evoluzionista. 

A rileggere attentamente le pagine del Ramo d'oro non si può non 
notare tuttavia che neanche lo stesso autore riesce a aderire inte
gralmente alla sua scelta interpretativa, oscillando piuttosto tra l'i
potesi solare e quella della purificazione. Difatti, se nel capitolo 
Interpretazione delle feste del fuoco è infine suggerita la teoria purifi
catrice quale valida spiegazione, nelle pagine descrittive che precedono 
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questo capitolo, si osservano numerose concessioni alla teoria solare. 
A proposito delle feste di San Giovanni, per esempio, è detto: «Il sol
stizio d'estate, o giorno di mezz'estate, è il punto culminante del viag
gio del sole, quando dopo essere salito ogni giorno più alto nel cielo 
il gran luminare si ferma e d'allora in poi ritorna sui suoi passi giù per 
la strada celeste. Un tale momento doveva necessariamente destare 
l'ansia dell'uomo primitivo, appena cominciava a osservare e pon
derare il corso delle grandi luci attraverso la volta celeste; e avendo 
ancora da riconoscere la sua impotenza di fronte ai vasti mutamenti 
ciclici della natura, può aver creduto di poter aiutare il sole nella sua 
apparente discesa, di poter sostenere i suoi passi cadenti e riaccender.e 
la fiamma morente della rossa face con la sua debole mano».854 Ri
guardo poi il solstizio d'inverno si nota: «Se i pagani dell'Europa an
tica celebravano, come abbiamo ragione di credere, il solstizio d'estate 
o S. Giovanni con una grande festa di fuochi di cui le tracce so
pravvivono ancora in molti luoghi fino ai nostri tempi, è naturale sup
porre che essi osservassero, con simili riti, il corrispondente solstizio 
d'inverno, perché queste date sono le due grandi svolte nell'apparente 
viaggio del sole attraverso il cielo, e dal punto di vista dell'uomo pri
mitivo nulla può sembrare più giusto che l'accendere fuochi in terra 
nei due momenti in cui cominciano a calare o a crescere il fuoco e il 
calore del massimo luminare del cielo». 855 

L'interesse delle pagine frazeriane non si limita alla discussione del
le teorie e delle interpretazioni sull'uso festivo del fuoco, né all'im
ponente numero di notizie raccolte. Di rilievo è anche il suo tentati
vo di classificazione. Egli utilizza due criteri tra loro diversi. Inizial
mente, scrivendo delle feste del fuoco in Europa, le ordina secondo il 
calendario. Questa classificazione si fonda sul fatto che ciascun ciclo 
cerimoniale è legato indissolubilmente a un particolare periodo del
l'anno . Cosl se il Natale e il San Giovanni sono da mettersi in rela
zione con il corso del sole, il Primo maggio e Ognissanti segnano il pri
mo il calore e la vegetazione dell'estate, il secondo l'avvento della sta
gione fredda. 856 E se le due date non hanno una diretta relazione col 
ciclo agrario la hanno con quello pastorale perché ali' avvicinarsi del-
1' estate le greggi sono recate al pascolo dove possono brucare erba fre
sca, e all'avvicinarsi dell'inverno sono ricondotte al riparo, negli 
stazzi.857 Ecco allora susseguirsi i fuochi di Quaresima, i fuochi di Pa
squa, i fuochi di Beltane o del Primo maggio, i fuochi di Mezza esta
te o di San Giovanni, i fuochi della vigilia di Ognissanti, i fuochi del 
solstizio d'inverno o di Natale. Se tutti questi fuochi sono connessi a 
precisi momenti calendariali, qualcosa resta però al di fuori di questa 
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rigida classificazione, quelli che Frazer chiama i "fuochi della miseria" 
Di questi ultimi, appunto, parla a conclusione del capitolo sulle Fest~ 
del fuoco in Europa. L'impossibilità di ricondurli entro il quadro ge
nerale, lo porta ad affermare che essi «hanno anzi un diritto tanto 
maggiore alla nostra attenzione in quanto possono forse considerarsi 
come la so:gente e l'origine~ tutt~ le altre feste del fuoco»,858 quasi 
fossero residuo del momento rn cm l'uomo prese a utilizzare la fiam
ma vedendo in essa una forza extra-naturale. 

Successivamente, nel capitolo Olocausti di vite umane Frazer cer
ca ~i ricondurre a un'unica tipologia comportamenti rit~ali astraen
doli dalle loro scadenze calendariali. Così è per tutti i fuochi in cui 
vengono bruciate effigi di diversa natura, alberi, covoni; stiano essi 
a.rappresentare le "streghe", la "Morte", o gli "spiriti della vegeta
z10ne". Pare che l'antropologo inglese sia portato inizialmente a 
vedere nelle effigi o in quant'altro arso sul rogo un'immagine sim
bolica dello "spirito della vegetazione". Così scrive: «Abbiamo esa
n_iinat? in un c.apitolo precedente quali sono le ragioni generali per cui 
si uccide un ~io o un suo rappresentante. Ma quando il dio è quello 
della vegetazione vi sono ragioni speciali per cui deve morire sul fuo
co. [ ... ] bruciando lo spirito della vegetazione in un fuoco che rap
prese~ta il sol_e, ci si assicura che, almeno per un certo tempo, la ve
getaz10ne avra abbondanza di sole». 859 

Non si può fare a meno di rilevare il riemergere della "teoria so
lare", appena rigettata nelle pagine precedenti. La sorpresa si accresce 
quando l'autor~ ritorna .~u?v~~~nte ,sui s~oi passi. Dopo aver suppo
sto che con ogru probabilita simili falo derivano da olocausti di uomini 
e animali, si chiede: «Qual è il significato di questi sacrifici? Perché in 
quest7 feste si bruciavano vivi uomini e animali?». 860 La risposta vie
ne articolata ora sulla base della "teoria purificatrice": non diversamente 
cl.ai rituali europei moderni del fuoco essi erano diretti a bruciare e cac
ciare streghe e stregoni. Le vittime sacrificali dei Celti lasciate consu
m~e n~l fuoco rappresentavano esseri pericolosi e malefici. Analoga 
spiegazione vale per gli ~nimali da essi arsi insieme agli uomini. «Pos
si.a~o con~etturare - scnve Frazer - che anch'essi si supponessero col
piti da malia, o che fossero ritenuti streghe o maliardi trasformati in ani
mali allo scopo di meglio effettuare i loro internali disegni contro il be-

d li · 861 A ~essere. eg ~~~». questo punto tutto si tiene e l'antropologo 
inglese, rn terffi1lli di mero comparativismo acritico, può tranquillamente 
affermare: «Questo modo di interpretare gli antichi sacrifici Celti ha 
il vantaggio d'introdurre, per modo di dire, armonia e coerenza nel trat
tamento che l'Europa ha fatto alle streghe dai tempi più antichi fino a 
due secoli fa,[ .. . ]».862 
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In chiusura del capitolo Frazer ritorna sulla spiegazione formulata 
da Mannhardt di questi olocausti, quella cioè che vedeva nelle vittime 
i rappresentanti degli spiriti della vegetazione e nel rito <<Una ceri
monia magica intesa ad assicurare il bel tempo necessario per le 
messi».863 Vi torna però per confutarla definitivamente: «La grande 
autorità di W. Mannhardt raccomanda questa teoria, che è senza dub
bio sostenibile, alla più accurata considerazione. Io stesso l'adottai in 
edizioni precedenti di questo libro; ma riconsiderandola mi pare ora 
meno probabile della teoria che gli uomini e gli animali arsi nei fuo
chi perissero in veste di streghe». 864 A definitiva conferma della giu
stezza del suo ripensamento, Frazer ricorre agli stessi argomenti 
che aveva prima addotto nel capitolo sull'interpretazione delle feste, 
soprattutto, alla spiegazione popolare: «Quest'ultima opinione ha for
te appoggio nella testimonianza dei popoli che celebrano le feste del 
fuoco, poiché il nome popolare per l'uso di accendere falò è "bruciare 
le streghe", effigi di streghe sono spesso consumate in quelle fiamme 
e si suppone che i fuochi stessi, le loro bragi o le loro ceneri, pro
teggano il paese dalle stregonerie». 865 

Come osserva Fabio Dei una caratteristica di Frazer è quella «di 
non gettar via le vecchie intelaiature per far posto alle nuove. [ ... ] egli 
elabora nel corso degli anni diverse teorie tra loro, talvolta recipro
camente incompatibili: eppure non sostituisce le une alle altre, ma 
semplicemente ve ne aggiunge».866 Nell'alternarsi di ipotesi e ri
pensamenti nelle pagine frazeriane prendono comunque forma le due 
ipotesi interpretative dei fuochi festivi, di cui abbiamo detto, e che 
vedremo ritornare insistentemente in tutti gli studiosi successivi. Og
gi queste interpretazioni paiono troppo generalizzanti e poco adeguate 
a dare ragione dei numerosissimi rituali festivi segnati dall'uso del fuo
co e delle diverse pratiche che li caratterizzano. La loro validità, ap
parentemente scontata, perde di forza euristica di fronte alla mol
teplicità della realtà osservabile. In ogni caso è sempre opinabile «Un 
metodo di associazione che scavalca ogni diversità, ogni tentazione di 
differenziazioni tipologiche, per ridurre fenomeni diversi agli elementi 
simili. Una parte dei complessi cerimoniali diventa il tutto (magia da 
contatto o metonimica fino alla magia da sineddoche), e l'elementa
re intenzione propiziatoria o apotropaica sostituisce ogni altra circo
stanza analitica». 867 

2. Da Van Gennep a Propp 

Un tentativo di portare ordine nell'ampia fenomenologia ceri-
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moniale delle feste del fuoco è stato operato, limitatamente alla 
Francia, da Van Gennep. Lo studioso nell'esteso insieme difeux e bù
chers osservabile in numerose feste tradizionali, legate a diverse oc
casioni e celebrate in tempi diversi, distingue: a) feux cycliques (fuo
chi accesi in occasione delle feste cicliche, cioè interessate dal sus
seguirsi di una serie di atti legati da interne relazioni per la durata di 
più giorni: per es. il ciclo Natale-Capodanno-Epifania, il ciclo san Gio
vanni-san Pietro, il ciclo Carnevale-Quaresima); b) feux calendaires 
(fuochi accesi in un determinato giorno dell'anno, generalmente la vi
gilia della festa di un santo patrono); c) /eux agraires ou saisonniers (fuo
chi collegati con le scadenze dei lavori agricoli); d) /eux épisodiques 
(fuochi accesi in occasione di un avvenimento rimarchevole quale la 
nascita del primo figlio maschio come semplice segno di gioia, e pro
gressivamente sostituiti dai fuochi d'artificio); e) needfires inglesi e not
feuer tedeschi ifeux de nécessite} accesi a scopo terapeutico in occasione 
delle epidemie e epizotie); f) feux de joie (fuochi il cui semplice sco
po è quello di accompagnare una solennità quale una festa naziona
le e che paiono slegati da attività magiche e religiose). Vengono inol
tre segnalati ifeux utilitaires, utilizzati a fini agricoli e che, ad avvi
so dell'autore, non si presentano di specifico interesse per lo studioso 
di folklore. 868 

Particolarmente interessanti sono per Van Gennep i primi due ti
pi: i "fuochi ciclici" e i "fuochi calendariali". La presenza di fuochi ce
rimoniali si registra in Francia in tutti, o quasi, i cicli: dal Carnevale
Quaresima, al Maggio, alla Settimana Santa, al san Giovanni, al ciclo 
dei "Douze Jours". I falò tuttavia non presentano una distribuzione 
geografica omogenea. Un esame approfondito della loro diffusione per
mette di rilevare l'esistenza di aree territorialmente omogenee dove è 
presente l'uso dei falò solo in determinate occasioni festive. In par
ticolare laddove si osserva la tradizione di accendere falò per San Gio
vanni è assente quella di accendere falò nel periodo Carnevale-Qua
resima e viceversa. Si osservano tuttavia anche tradizioni largamente 
condivise e la compresenza di più cerimonie igniche. Alcune areee pre
sentano (o meglio presentavano, attivo Van Gennep) la presenza di 
fuochi sia per san Giovanni che per Carnevale-Quaresima.869 Osserva 
però lo studioso che tali aree si situano proprio al confine tra le 
grandi zone caratterizzate dal solo fuoco di san Giovanni e quelle ca
ratterizzate dal solo fuoco di Carnevale-Quaresima, tanto da poter ipo
tizzare <<Una zona continua di transizione da una usanza all'altra».870 

In Van Gennep emerge chiara l'esigenza di far precedere l'analisi 
da un'attenta perimetrazione delle aree di diffusione dei falò ceri
moniali. Come osserva Pietro Clemente «Sul piano documentario Van 
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Gennep rappresenta la tradizione "moderna" della ricerca demologica, 
con la critica delle fonti, la documentazione areale, il rifiuto delle af
fermazioni non documentate».87 1 Lo studioso non manca di ricordare 
che i fuochi festivi sono stati oggetto di numerose monografie in tut
ti i paesi d'Europa e di studi di carattere comparativo e teorico, qua
li quelli di Frazer, Mannhardt, Westermarck. La sua iettura è piut
tosto di ordine geografico. Quanto egli osserva si fonda infatti su una 
dettagliata indagine del territorio, tradotta su supporto cartografico, 
secondo metodi ormai affermati nella geografia linguistica. In tal mo
do si ha chiara la diffusione per aree di determinati caratteri in-rap
porto a specifici eventi cerimoniali. Il problema è allora capire in re
lazione a quale fatto si possano ingenerare tali diffusioni areali. 
Van Gennep, per la Francia, non vede una immediata relazione tra 
le diverse cerimonie del fuoco e la diffusione delle lingue d' oc e d' oil, 
i confini naturali (idrografici, orografici, geologici), le divisioni po
litiche e amministrative antiche e moderne o ecclesiastiche, le gran
di distribuzioni areali di Liguri, Galli, Celti e Germani. 872 Quanto si 
può constatare, di fronte all'esistenza di zone perfettamente omo
genee, è solo che le date dei fuochi cerimoniali dovevano avere 
conservato nel lungo periodo un'importanza tale da consentire che si 
reiterassero fino ai nostri giorni. 873 

La diffusione di falò legati a determinate occasioni cerimoniali si 
riscontra peraltro in vari Paesi europei. Al di là della generale presenza 
di fuochi per il Carnevale-Quaresima e per San Giovanni, si osserva 
che nei paesi celtici delle Isole Britanniche essi sono maggiormente pre
senti al principio di maggio e di novembre, così nella Svezia centrale 
e meridionale e nei paesi alpestri danubiani; in Germania centrale e oc
cidentale particolarment~ a Pasqua e Pentecoste; nella Germania 
del nord a maggio, etc.874 E stato dunque un errore compiuto dai folk
loristi comparatori, e dovuto in alcuni casi alla scarsezza di docu
mentazione, scrive Van Gennep, quello di ritenere che la data mag
giormente interessata dai falò fosse quella solstiziale di san Giovanni. 875 

In conclusione dunque, «l'esistenza di grandi zone di ripartizione ben 
nette e la quasi equivalenza numerica modificano necessariamente l'in
terpretazione dei fuochi stessi. Senza dubbio, quelli del solstizio si pre
sentano nelle regioni meridionali fortemente romanizzate; ma quelli del 
periodo Carnevale-Quaresima si rilevano in regioni che lo sono state 
altrettanto profondamente. Di rilievo è anche il fatto che la sola re
gione celtica della Francia, la quasi isola armoricana, ha i fuochi del sol
stizio, ma non quelli di primavera, e che questi ultimi appaiono do
minanti nelle regioni alpine che sono state sempre in relazione con il 
Piemonte e il resto d'Italia». 876 
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I fuochi "calendariali'', osserva Van Gennep, sono molto irre
golarmente presenti in Francia. Tra le occasioni principali: l' As
sunzione, San Michele, San Martino, quest'ultimo forse da con
nettersi a un ipotetico ciclo d 'Autunno. Ma «la più parte sono 
strettamente localizzate in quanto aspetti del culto del santo patro
no locale».877 A tale proposito lo studioso ricorda una testimonianza 
di Dergny, risalente alla fine dell'Ottocento, che un tempo in diversi 
luoghi «la festa patronale era preceduta la sera della vigilia da un fuo
co di gioia designato con il nome del patrono della parrocchia. Il ro
go si faceva grazie all'apporto collettivo di fascine, mazzi di legna, etc. 
Le feste delle pievi poste sotto il patronato di san Giovanni Battista 
hanno quasi dappertutto conservato il loro fuoco per la festa patro
nale; lo stesso per quelli posti sotto il patronato di san Pietro».878 I 
fuochi dedicati ai diversi santi patroni presentano comunque dei ca
ratteri specifici che variano da una località all 'altra. In alcuni casi pre
vale l'aspetto "magico", in altri essi paiono essere esclusivamente di 
carattere religioso: «Questo carattere religioso ortodosso denotava an
che i fuochi di gioia dei santi patroni delle corporazioni e delle 
confraternite di cui si segnalano qua e là delle presenze urbane 
più raramente rurali» .879 ' 

Al termine della sua illustrazione dei fuochi rituali Van Gennep 
tratta dei fuochi agrari che distingue in due tipi: i fuochi dei pasto
ri e i fuochi contadini destinati a distruggere magicamente le erbe no
cive del campo, i parassiti delle vigne, etc. Egli osserva che benché la 
capacità profilattica del fuoco sia reale, è evidente in queste pratiche 
il prevalere dell'aspetto simbolico: non tutto il campo viene passato 
a fuoco, né tutto il frutteto , cosl non tutta la mandria passa "attra
verso" il fuoco . Ciò suppone dunque un'azione magica a distanza.88° 
I fuochi episodici infine sono da considerare essenzialmente mani
festazioni di gioia, prive di ogni connotazione magica e religiosa, at
te ad accompagnare ogni genere di festività. Essi sono stati rim
piazzati progressivamente dai fuochi d'artificio.881 I Needfires, notfeuer, 
s?no i "fuochi di necessità", caratteristici dei paesi anglosassoni, che 
si accendevano contro le epidemie umane e animali d'ogni sorta. Van 
Gennep ne rileva l'evidente valore magico reso esplicito dalle stesse 
modalità di produzione. I fuochi di necessità venivano infatti acce
si con l'utilizzo di pietre focaie affinché la potenza purificatrice 
della fiamma pura fosse massima. 882 

Secondo Van Gennep per procedere a una prima interpretazione 
dei fuochi cerimoniali vanno considerati due elementi: il fuoco in 
quanto tale e la data nella quale si accende. Dalla loro analisi derivano 
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due teorie generali: la "profilattica" e la "cronologie.a". Pe! quanto at
tiene la prima non può non rilevar:si la persist~~a, m og~ epoca ~ r~-
i· one del mondo dell'idea che "il fuoco purifica tutto «che elim1-g ' . h ., h ' b na ciò che è cattivo per non lasciare suss1s~ere e e c10 e e e uon? e 

santo)>. 883 A questa qualità attribuita alla fiamma andreb~ero t~a. l al
tro connessi i needfires, i fuochi agrari, e co~portament.1 qua~ 1 sa!
ti sul fuoco e il passaggio forzato degli anim~li ~ulle braci. La tec;ina 
cronologica" attribuisce invee.e ~l. fuoco pe;1odico una fo~za spe~iale 
solo in virtù della sua data e 1 nti connessi po~sono cons1derars.1 so
pravvivenze di antiche feste italiche e greche mtegrate ~el patrn~o
nio cerimoniale della Gallia romai:Jzzata. yan ~~nne~ m proposito 
è molto perplesso, se non altro per il modo m cw si conf~gu;ano le sta
gioni nelle diverse regioni d'Europa. Pens~ che probl:IDl di.tal natur~ 
siano risolvibili soltanto se corroborati da convmcenti paralleli 

d . . 1 '' 884 morfologici e ai testi e assici. . 
Riguardo alla teoria cronologica Van Gennep r~corda eh~ Frazer 

aveva inizialmente aderito ~ una s?a "..ariar:te, ~ss:~ la teor!a .s?lare 
(che riteneva che la collocazione dei falo c~nmo~ali m pr~ss1ffilta ?e: 
gli equinozi e dei solstizi fosse da mettere m ~elaz1one c.~m mcantes1ID1 
solari intesi ad influire sul corso annuale dell astro), e s1 duol~ d~l fat
to che questa sia divenuta un'interpretazione corrente.

885 E~ ~itor~a 
in più luoghi a opporsi alla te~ria s?lare.88~ ~o . stesso uso dei disc~ e 
delle ruote infuocate nelle cenmorue solst1z1ali non deve essere visto 
a suo avviso come la prova dell'esistenza di un antico culto so~are (co
me voleva tra l'altro Gaidoz)887, ma ricondotto al valor~ ,mag1co-a?~
tropaico del fuoco: «più il disco. infuo~ato va lontano! ~m gr~n.de 7 ~ 
territorio immunizzato con.tra 1 dann: soprannatu!ali, 1 ~a~ti~;8 spm
ti, le epizoozie, le malattie delle piante e ?egli ~om1ru ». ~an 
Gennep si mostra polemico anche verso Breuil e Samtyv7s. Il pnmo 
aveva sostenuto che l'uso festivo del fuoco era senza dubbio legato ad 
antiche forme di culto del sole, 889 e che i fuochi festivi, in qualunque 
forma, fossero soprattutto funzionali a simbo~zzare l~ luce del so
le. 890 Al tentativo di ricondurre tutte le forme di fuoco nt~ale e l.e re
lative pratiche entro lo schema del c.ulto solar.e non sfugg1van? 1 sal
ti sul fuoco . I rituali che prevedono il passaggi? ~ttr~vers? _la fiamma 
sono certo da connettersi alle sue supposte virtu di purificare e far 
prosperare tutti gli esseri, ma P?ssono 7s.s~re visti «come .la comme
morazione, il simbolo di un antico sacnfic10 umano che s1 celebrava 
in onore della divinità solare.891 

. . 
Per Saintyves i fuochi rituali accesi in occasione delle date cnt1-

che dell'anno sono intimamente legati al corso .del sole. No.n sono tut
tavia residui di culti solari, ma servono essenzialmente a rinnovare la 
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forza e le virtù benefiche dell'astro maggiore. Poiché il fuoco terre
stre deriva per i primitivi dal fuoco solare e perde progressivamente 
l'_eff~cacia e la P?Iezza originarie: «sarà dunque utile rinnovare pe
nodi~amente attingendo alla sua sorgente celeste, e i tempi scelti per 
tale rinnovamento saranno naturalmente i giorni in cui il sole sembra 
prendere nuovo slancio per ricominciare o proseguire il suo corso: i 
solstizi e gli equinozi».892 I poteri del fuoco rituale sono essenzial
mente di guarigione e purificazione e gli derivano dal sole «i fuochi 
nuovi non avevano altro scopo se non quello di attirare il fuoco ce
leste per diffonderne e moltiplicarne gli effetti benefici sulla terra». 89J 

I dischi e le ruote infuocate che si osservano nelle feste del fuoco eu
ropee hanno dunque essenzialmente lo scopo di richiamare sulla 
terra le fiamme e le virtù del sole. 894 I fuochi festivi benché legati in
discutibilmente al corso del sole in quanto tendenti a riprodurne sul
la terra le virtù positive, non hanno però lo scopo di sostenerne il cor
so (come vuole un'altra versione della teoria solare). Saintyves con
testa a Mannhardt e al primo Frazer di avere suggerito una simile ipo
tesi. Niente autorizza a fare queste supposizioni: «Questa idea è di 
origine sacerdotale e i sapienti che l'hanno accettata l'hanno ripresa 
dai teologi e dai liturgisti cristiani».895 

A questa teoria, ricorda Van Gennep, si oppone quella di We
stermarck. L'importanza del suo lavoro è quella di avere studiato la 
ritualità delle tribù berbere dell'Africa del Nord, in particolare ma
rocchine, che conservavano, all'epoca, un grande numero di costumi 
del periodo bizantino ed erano, quindi, perfettamente comparabili al
le regioni romanizzate d'Europa. Westermarck, come s'è già osser
vato, non ritiene che i fuochi cerimoniali possano essere considerati 
tracce di un culto solare, sottolineandone piuttosto il loro meccani
smo fondato esclusivamente sulla magia. Tale uso magico del fuoco 
è volto alla "purificazione" di quanto entri con esso in contatto rea
le o simbolico. 896 Come segnala Van Gennep, e come s'è detto ri
percorrendo le pagine di Frazer, la forza della teoria westermarckiana 
induce lo studioso inglese a rivedere la sua posizione, e a propende
re per la teoria purificatrice. Lo stesso Westermarck aveva peraltro 
individuato una relazione tra cerimonie del fuoco e calendario: «lo ri
tengo dunque che è molto probabile che la forza malefica che si sup
pone capace, per esempio, di far cadere i frutti dagli alberi o di fare 
morire gli animali a meno che essi non siano stati sottoposti a fu
migazioni il giorno del solstizio d'estate, è in primo luogo attribuita 
a quel giorno stesso e che la credenza nelle sue influenze nocive ha 
per prima cosa, suggerito l'istituzione di riti purificatori. Allo s~ess~ 
tempo, l'energia magica di questi riti può anche produrre effetti be-
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nefici di lunga portata, per esempio guarendo dalle malattie e do
nando la baraka all'aia ove si batte il grano. Le forze magiche che so
no attive il giorno del solstizio sono, come è di regola in questi casi, 
in parte cattive e in parte buone, e queste ultime possono essere uti
lizzate a loro volta come una protezione contro le prime e come mez
zo per procurarsi le seconde e dei maggiori benefici». 897 

Westermark ha ribadito le sue idee in un'opera edita in francese 
sulle sopravvivenze pagane nelle feste nord-africane. In tutte le ce
rimonie marocchine che ha potuto studiare o osservare direttamen
te: «il rito del fuoco ha come obiettivo quello di purificare uomini e 
animali o di proteggere contro le influenze negative: poiché vi è del
la baraka in questi fuochi». 898 Analogo valore hanno i riti che pre
vedono aspersioni o lavacri in acque. Se questi riti vengono compiuti 
in precise date dell'anno, come la mezza estate, è perché queste oc
casioni calendariali sono particolarmente rischiose: «I riti di purifi
cazione e di protezione della Mezza-estate sono ritenuti produrre de
gli effetti benefici più o meno durevoli; ma inclino a pensare che il lo
ro obiettivo primitivo era di servire come difesa contro le forze 
ostili incluse nella stessa data: si considera ancora attualmente il sol
stizio d'estate come un periodo assai pericoloso, durante il quale è be
ne osservare certi tabù». 899 I riti del fuoco non sono dunque, come 
hanno voluto credere Mannhardt e il primo Frazer, degli incantesi
mi solari aventi lo scopo di assicurare a uomini, animali e piante gli 
effetti positivi dell'astro. D'altronde (e ritorna la spiegazione di 
Frazer fondata su ciò che dicono i «primitivi») in Europa come in 
Marocco «uno scopo purificatorio è espressamente assegnato a que
sti riti dalle stesse persone che li praticano». 900 

In conclusione, pensa Van Gennep, è la credenza in un ciclico ri
petersi di giorni gravidi di forze maligne, diffusa in tutte le culture, 
a dare ragione dell'accensione di fuochi rituali in precisi giorni del
l'anno quali quelli di passaggio stagionale come solstizi e equinozi. La 
maggiore o minore rilevanza assunta dal fuoco in seno a una festa è 
dunque da connettersi alla funzione protettiva e purificatoria da es
so assunta nei diversi contesti in relazione alle scadenze calendaria
li. Questa realtà cerimoniale è stata assorbita in maniera difforme in 
seno alla ritualità cristiana. In Francia, Pasqua e Natale sono stati 
completamente cristianizzati, parzialmente san Giovanni, mentre i ci
cli di Maggio e Carnevale-Quaresima ne sono rimasti indenni. 901 

La teoria "purificatoria" formulata da Westermarck e fatta pro
pria da Frazer, pare fornire allo studioso francese definitiva risposta 
alle diverse teorie "etniche" di matrice diffusionista e alla teorie "ca
lendariali" legate al corso solare o centrate sul rinnovamento pri-
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maverile della vegetazione. Egli ritiene che altri aspetti del rituale so
no altrettanto importanti nel ciclo cerimoniale e sono indipendenti 
dalle pratiche magico-religiose agrarie: «per esempio l'elemento apo
tropaico generale e l'elemento profilattico particolare. Come dire che 
la chiave agraria non apre tutte le serrature. E d'altra parte la teoria 
cronologica di Westermarck si può applicare sia a fatti nettamente 
agrari, sia agli altri. Essa è più conforme a quanto si sa attualmente 
sulla "mentalità" o psicologia detta popolare, o primitiva, o folklo
rica». 902 Van Gennep finisce dunque con l'aderire alla teoria "puri
ficatoria" sebbene nella sua più articolata declinazione. A queste con
clusioni giunge attraverso la propria esperienza di ricercatore. L'am
piezza del materiale raccolto e la sua rappresentazione cartografica gli 
consentono una visione di insieme decisiva. Sebbene la sua posizio
ne sia fortemente fondata, il tentativo di ricondurre entro una teoria 
interpretativa univoca i diversi fuochi rituali finisce comunque con li
mitarne il valore. Lo stesso Van Gennep, del resto, pur aderendo al
le ipotesi westermarkiane, osserva che esse, sebbene spieghino la gran 
parte dei fatti, non danno ragione di tutto l'universo dei fuochi ce
rimoniali francesi. Da qui la necessità da un lato di approfondire lo 
studio delle cerimonie e delle ipotesi interpretative attraverso nuove 
ricerche, dall'altro di prestare attenzione a tutti i dettagli delle ce
rimonie. 903 

Un contributo essenziale alla comprensione dei falò cerimoniali, 
segnatamente alle celebrazioni del San Giovanni, ha dato Vladimir 
Ja. Propp. Per capire l'interpretazione che lo studioso russo forni
sce di questi riti bisogna ricordare che il suo metodo esclude lo stu
dio isolato di singole feste e tende a individuare elementi fra loro 
simili all'interno dell'intero ciclo cerimoniale annuale assunto come 
sistema unitario. Ciascuna festa significa solo in seno al sistema 
complessivo della cui articolazione calendariale è uno dei momen
ti. L'attenzione di Propp è pertanto volta a rintracciare più le so
miglianze che le differenze tra le singole celebrazioni. Per ritrovarne 
il senso originario bisogna individuare e spiegare ciò che si ritrova 
come costante, consentendo di accorpare entro una stessa classe ri
tuali apparentemente differenti e distanti cronologicamente. Scri
ve lo studioso: «Se spieghiamo le differenze non risolviamo il pro
blema dell'origine e del significato primitivo delle feste agrarie. Per
ciò prima di affrontare il problema della molteplicità e della di
versità, è necessario risolvere il problema dell'unità e della somi
glianza che serve a chiarire la molteplicità. Nello studiare queste fe
ste appare evidente l'esistenza di un fondo comune dal quale que-
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ste forme affiorano». 904 Se ne ricava che la gran parte delle feste 
possono essere ricondotte a poche e fondamentali esigenze proprie 
delle società contadine, quelle cioè di ottenere la fertilità della ter
ra la fecondità del bestiame e degli uomini. Lo studio delle singole 
fe~te , o di loro insiemi, ha dato luogo - sottolinea lo studioso 
russo - alla formulazione di diverse teorie che alla luce della com
plessità dei dati non si dimostrano convincenti. Ciascuna di esse in
fatti «abbraccia una sola festa, senza tenere conto delle relazioni con 
le al tre». 905 

L'arcaico carattere agrario dei falò, segnatamente di San Gio
vanni, si evince dal fatto che essi vengono accesi «in direzione del 
campo di segala», «nel maggese» e che al loro centro spesso è 
collocato un palo addobbato di fronde verdi e fiori, o un albero. 
Bruciare un albero, accendere dei falò sotto o vicino ad essi, co
struirvi artificialmente un boschetto accanto, secondo Propp si 
debbono ritenere la forma antica, originaria dei riti di San Gio
vanni: dimostrazione che essi «sono legati ad interessi e a concezioni 
di tipo agrario e non hanno perciò una qualunque altra origine» .906 
In particolare il fuoco avrebbe la funzione di favorire la futura mie
titura. I pupazzi che spesso venivano posti sui falò, al pari degli al
beri, altro non erano che incarnazioni delle forze della natura: 
betulla e pupazzo venivano considerati una specie di ricettacolo del
le forze vegetali e i riti erano evidentemente un tentativo di «tra
sferire alla terra la forza vegetale portata dal bosco». 907 Anche 
saltare al di sopra dei fuochi era un modo di ricevere queste forze. 
Il fatto poi che i falò vengano accesi per San Giovanni trova una ra
gione nella particolarità della data. L'abitudine di accendere un 
grande fuoco, cercando di utilizzarne la forza a proprio favore, «si 
diffuse in modo particolare nel giorno di S. Giovanni poiché si pen
sava che in questo giorno, il più lungo dell'anno, le forze della na
tura fossero più attive».908 In conclusione, se la concezione della for
za purificatrice del fuoco ha consentito di teorizzare che il rito del-
1' accensione del falò giovanneo e le pratiche ad esso connesse, tra 
cui i salti, fossero un antico rito apotropaico di purificazione, è evi
dente che questa teoria «non basta da sola a spiegare tutto il com
plesso e tutti i dettagli del rito di S. Giovanni in tutta la loro mu1-
tiformità. Come altri riti del calendario agricolo, anche questo è un 
rito che ha lo scopo di influire sulla produttività [ .. . ]. ».909 Riflette, 
non diversamente da altri riti «il tentativo dell'agricoltore di influire 
sulla fecondità della terra». 910 In questa conclusione, che tende a 
sottolineare il rapporto tra processi produttivi e forme culturali, è 
evidente la prospettiva ideologica storico-materialista di Propp. Si 
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giustifica pertanto, tra l'altro, la sostenuta risposta alle osservazioni 
di Lévi-Strauss sulla Morfologia della fiaba riguardo al suo supposto 
formalismo. 911 

3. Le letture psicoanalitiche 

Gli studiosi di psicoanalisi di orientamento freudiano cosl come 
quelli junghiani sono concordi nel ritenere il fuoco un simbolo per
tinente alla sfera della sessualità. Diversi sono però gli aspetti del rap
porto dell'uomo con il fuoco su cui le due scuole puntano la loro at
tenzione. Sigmund Freud si occupa prevalentemente del momento 
dell"'addomesticamento" e osserva le profonde relazioni che il fuo
co intratterrebe con l'erotismo urinario;912 CarlJung si interessa al
la sua produzione, in particolare a quella per attrito e ne analizza le 
analogie con il coito. 913 

Freud in Il disagio della civiltà (1929) aveva osservato: «i primi at
ti di civiltà furono l'uso degli utensili, l'addomesticamento del fuo
co, la costruzione di abitazioni. Tra essi, l'addomesticamento del fuo
co spicca come una conquista straordinaria e senza precedenti»;914 e 
in nota: «Il materiale psicoanalitico, per quanto incompleto e di dif
ficile interpretazione, permette almeno una congettura (che sembra 
fantastica) sull'origine di questa impresa umana. Si direbbe che il ma
schio primitivo fosse abituato, quando incontrava il fuoco, a soddi
sfare su di esso un desiderio infantile spegnendolo con il suo zampillo 
d'urina. Sull'originaria interpretazione fallica delle fiamme che guiz
zano e si levano in alto, stando alle leggende che possediamo, non ci 
può essere dubbio alcuno. L'atto di spegnere il fuoco orinando [ ... ] 
fu dunque una specie di atto sessuale con un uomo, un dilettarsi del
la potenza virile in competizione omosessuale. Colui che per primo ri
nunciò a questo piacere e risparmiò il fuoco, poté portarlo con sé e 
piegarlo al suo servizio. Smorzando il fuoco del proprio eccitamento 
sessuale, egli aveva domato la forza naturale del fuoco. Questa 
grande conquista della civiltà sarebbe perciò il premio di una rinuncia 
pulsionale». 915 

Due anni più tardi, in L'acquisizione del fuoco (1931), Freud ri
tornerà più estesamente sull'argomento per osservare come la sua ipo
tesi, che cioè la presa di potere sul fuoco sia partita dalla rinuncia al 
godimento omosessuale esitato dalla estinzione delle fiamme attra
verso il getto di urina,916 trovi conferma nel mito di Prometeo. A suo 
parere infatti il mito «attraverso ogni sorta di trasformazioni» lascia 
intravedere che «l'acquisizione del fuoco aveva come presupposto una 
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. uncia pulsionale».917 L'oscurità di tale leggenda e di altri miti ignei 
~avuta al fatto che «il ~oco doveva appar~e .ai primitivi come q1:1al

sa di analogo alla passione amorosa - noi diremmo: come un sim
~o lo della libido. Il calore irradiato dal fuoco evoca la stessa sensa-
~ne che accompagna lo stato di eccitazione sessuale, e la fiamma 

z mmenta, per forma e movimenti, il fallo in attività. [ . .. ] Nella no
r~ra ricostruzione dell'acquisizione del fuoco era già compreso anche ll presupposto che per l'uomo primordiale il tentativo di estinguere 
il fuoco per mezzo della propria acqua, significasse un voluttuoso ago
ne con un altro fallo». 918 

Procedendo su questa linea Freud individua nell'uccello che di-
vora il fegato del Titano un altro ridondante simbolo falli.ca e, a pr~
posito di uccelli mitici, trova opportuno rifars~ alla Feruce «che r~
nasce ogni volta più giovane dalla sua morte di fuoco e che, verosi
milmente, più e prima del sole declinante al tramonto e perennem~nte 
risorgente, voleva significare il pene che si ravviva dopo essersi af
flosciato» .919 Tra gli altri elementi merita particolare attenzione il mo
tivo del bastone cavo attraverso il quale il Titano reca il fuoco agli uo
mini. Questo, che immancabilmente rinvia per Freud al pene, pone 
tuttavia il problema della sua cavità: «Come conciliare ques~a canna
pene con la conservazione del fuoco? La cosa sembra disperata, 
finché non ricordiamo il processo, tanto frequente nel sogno, del
l'inversione, della trasformazione nel contrario, del rovesciamento dei 
rapporti, che cosl spesso ci nasconde il senso del sogr:o·. Non il fuo
co l'uomo alloggia nella sua canna-pene, ma al contrario il mezzo per 
spegnerlo, l'acqua del getto d'urina». 920 

Abraham in Psicoanalisi del mito, riprenderà il tema del fuoco, e 
suffragando la sua tesi con numerose testimonianze, istituirà una se
rie di collegamenti tra la produzione del fuoco e la procreazione.921 

L'allievo di Freud volge in particolare la sua attenzione al mito di Pro
meteo. La constatazione iniziale è che sogno e mito sono entrambi 
prodotti della fantasia e il loro scopo più profondo è l'appagamento 
di un desiderio infantile inconscio. In essi, come in tutte le produzioni 
dell'immaginazione umana si rinviene «una stessa simbolizzazione, es
senzialmente sessuale».922 Abraham non si limita a fondare le sue in
terpretazioni sui dati fornitigli dal materiale analitico, ma affronta lo 
studio del mito rifacendosi ai lavori di Adalbert Kuhn, in particola
re a L'origine del fuoco e della bevanda divina (1859). Kuhn, dopo aver 
ricordato che ogni popolo indo-europeo si procurava in origine il fuo
co con il sistema dello "strofinamento" (il primitivo mezzo di pro
curarsi il fuoco era cioè «costituito da un bastone rigido e da un di
sco di legno tenero incavato»),923 aveva sottolineato la caratterizza-
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zione sessuale dei due elementi lignei individuando una stretta r 1 
zione tra il bastone-pene e Prometeo, rapitore del fuoco e progerùte a. 
degli uomini. 924 ore 

Resta aperto «il problema di come l'uomo sia pervenuto a ott 
nere il fuoco per strofinamento ». 925 Abraham non è soddisfat~
dalla spiegazione di tipo "naturalistico" proposta da Kuhn. Second 
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ques~a l'uomo ~veva appreso a produrre il fuoco osservando unge~ 
n:iogho sec~o di una pianta rampicante, agitato dal vento, strofinar
si al cavo di un tronco e dunque infiammarsi. Per Abraham va invee 
cons.i?erato ~on più a.ttenzione il fatto che una «evidente analogia s~ 
s~abiliv~ tra il. conc~plmento e la preparazione del fuoco. Come la fri
zione di un disco di legno con un bastone produce il fuoco, anche 1 
v_i~a d~ll'uomo si risve.glia nel grembo materno». 926 Alla base dei mi~ 
ti ignei; co~e quello di P:om~teo, soggiacciono motivazioni pertinenti 
l~. real~z~azi~:me del desider~o nepa sfera sessuale e in particolare 
l .ident~ficaz10ne della genesi dell uomo con la genesi del fuoco: «il 
simbolismo dello strato più profondo è indiscutibilmente sessuale· 
esprime una mania di grandezza sessuale. L'uomo paragona la su~ 
potenza generatrice a quella del foratore che produce il fuoco nel di
sco. di legno, all'op~ra del for~to;e celeste, il lampo. Nella/orma più 
antica, la leggenda di Prometeo e l apoteosi della potenza generatrice del
l'uomo». 927 La leggenda di Prometeo è quindi «una leggenda puramente 
maschile. L'uomo che concepisce appare sia sotto forma personalizzata 
(Pramantha) sia simbolicamente. La donna non è rappresentata che at
traverso il disco di legno e non è ricordata nella leggenda che del tut
to accessoriamente. [ .. . ] La forma più antica della leggenda di Pro
n:e~eo ~ende. a proclamare .la potenza creatrice dell'uomo come il prin
c.il?io ~i ogru vita e proprio m questo sta, infatti, ancora oggi, il de
lirio di grandezza sessuale di ogni soggetto maschile». 928 

Jung che si occupa del simbolismo attribuito all'accensione del 
fuoco,,Pe! sfre~amen~o',,osserva il riemergere. in alcune patologie 
della psicologia arcaica la stessa che fonda "i prodotti della mito
logia". Nello studio dei casi psichiatrici «quelle che noi prendiamo per 
creazioni originali e individuali sono molto spesso solo strutture 
paragonabili a quelle della più remota antichità».929 Punto di partenza 
dell'analisi junghiana è la constatazione in un paziente schizofrenico 
della tendenza a "trivellare", a ruotare cioè l'indice della mano con
tro oggetti o parti del corpo. Tale comportamento va osservato alla 
luce della naturale tendenza umana ai movimenti motori ritmici ed è 
derivato da azioni come quella infantile della suzione peraltro con
nessa alla libido. 930 Ne deriva dunque che numerose s~no le connes
sioni esistenti tra funzione nutritiva e funzione sessuale. 
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il passo successivo è quello di osservare, sulla scorta di Abraham, la 
relazione esistente fra il frugare , il trivellare e la preparazione del fuo
co. Anche Jung è attratto dal mito prometeico. Prometeo, l'apportatore 
del fuoco, è «fratello dell'indiano pramantha, pezzo di legno maschio il 
cui sfregamento produce il fuoco». 931 Nello sfregamento dei due pezzi 
di legno, un bastone rigido ruotato all'interno di un altro più tenero, si 
riproduce dunque l'atto sessuale.932 Tutta una serie di riti e miti rinviano 
all'atto sessuale come equivalente all'accensione del fuoco e indicano la 
vulva femminile come custode di questo elemento. 933 Jung ricorda che 
gli Indiani «concepiscono il pramantha, strumento del manthana (sa
Crificio del fuoco) in veste esclusivamente sessuale: il pramantha come fal
lo o uomo, il legno trivellato sottostante come vulva o donna. Il fuoco 
ottenuto con la trivellazione è il bambino, il figlio divino di Agni. Nel 
culto i due pezzi di legno hanno nome Pururavas e Urvasi e sono im
maginati come persone, uomo e donna. Il fuoco nasce dai genitali 
della donna ».934 Jung, riprendendola da Weber, fornisce quindi una de
scrizione della produzione cultuale del fuoco: «"Si accende un deter
minato fuoco sacrificale sfregando tra loro due pezzi di legno. Se ne 
prende uno dicendo: 'Tu sei il luogo di nascita del fuoco'. Vi si collocano 
sopra due fili d'erba: 'Voi siete i due testicoli', e su questi l'adhararani 
[il legno che sta sotto] : 'Tu sei Urvasi' . Si unge di burro l'uttararani [il 
ciocco da collocar sopra]: 'Tu sei la forza' [semen]. Lo si pone quindi sul
l'adhararani : 'Tu sei Pururavas', e li si soffrega entrambi tre volte: 'Io 
ti soffrego con il Gayatrimetrum', 'Io ti soffrego con il Tristubhmetrum' 
'Io ti soffrego con lo Jagatimetrum"' ».935 ' 

Questo rito come altri di epoche e popoli differenti, dimostre
r~~bero, seco~do Jung, «l'esistenza di una tendenza generale a sta
bilire una corrispondenza tra la produzione del fuoco e la sessualità. 
La ripetizione cultuale o magica di questa scoperta antichissima 
n_iostra quanto lo spirito umano perseveri in vecchie forme e quanto 
sia profondamente radicata la reminiscenza della produzione del 
fuoco m.ediante ~rivellazione». 936 Avere dimostrato che tra questo si
stema di produzione del fuoco e la sfera sessuale esisterebbe una re
lazione evidente, lascia comunque aperto il problema di come l'uomo 
lo abbia scoperto. Per Jung, come già per Abraham, ciò avviene at
traverso una sorta di imitatio del coito: «La libido bloccata da un osta
colo non regredisce necessariamente verso modi di impiego sessuali 
anteriori, quanto piuttosto verso attività ritmiche infantili, che fun
gono da modello originario sia per l'atto nutritivo che per l'atto ses
suale. Stando al materiale in nostro possesso, non pare escluso che la 
scop~r~a del ~o?o di produrre ~fuoco si sia effettuata in questa gui
sa, cioe con il risveglio regressivo del ritmo».937 
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Dopo aver ammesso la possibilità che la scoperta può essere an. 
c?,e dovuta ~ila percu~si_one di una pietra foc~ia contr? l'.altra, Jung, 
p~u ?ltre, scrive: «La libido, costretta a regredire dalla limitazione del
l'1stmto, una volta pervenuta allo stadio presessuale riattiva la ten
denza infantile del frugare (del trivellare), cui ora offre in conformità 
alla sua prima destinazione una materia esterna: la ragione del nome 
"materia" sta nel fatto che in questo stadio l'oggetto è la madre (ma
ter). [ ... ] l'atto del frugare (del trivellare) richiede la forza e la per
severanza di un adulto e il "materiale" adatto per produrre il fuoco 
Di conseguenza non si è molto discosti dal vero se si attribuisce l'o~ 
rigine del fuoco a un'attività quasi onanistica su qualche oggetto 
[ . .. ] ». 938 

Altra osservazione di Jung, fondata anch'essa sullo studio del
l'antica letteratura indiana, è l'associazione inequivocabile tra fuoco 
e linguaggio presente anche in forme espressive attuali: le parole so
no "infiammanti" e "ardenti": «Dinanzi a questa connessione si è 
dunque tratti a pensare all'esistenza di una identità preconscia tra es
si. In altri termini, nonostante la loro completa diversità, i due fe
nomeni hanno qualcosa in comune. Non si tratta probabilmente di un 
puro caso se le due scoperte più importanti che distinguono l'uomo 
da tutti gli altri esseri viventi, cioè il linguaggio e l'uso del fuoco, ab
biano uno sfondo psichico comune. Entrambi sono prodotti dell'e
nergia psichica, della libido o mana».939 Se ne deduce pertanto che «Il 
linguaggio e la produzione del fuoco significarono un giorno il 
trionfo dell'uomo sull'incoscienza animale, e a partire da quel mo
mento costituirono i rimedi magici più potenti per domare le potenze 
"demoniache" sempre minacciose dell'inconscio». 940 

Le idee di Jung sul fuoco sono state riprese da Gaston Bache
lard. 941 Egli si è proposto di analizzare il significato culturale di 
questo elemento rifiutando il piano storico e le presunte spiegazioni 
scientifiche, facendo invece riferimento alle strutture permanenti del
la réverie. Nello studio del fuoco e dei suoi rapporti con l'uomo infatti 
«l'atteggiamento oggettivo non ha mai potuto realizzarsi», poiché la 
prima seduzione esercitata da esso sull'uomo «è a tal punto decisiva 
che devia ancora gli spiriti più retti e li riporta sempre all'ovile 
poetico in cui le fantasticherie sostituiscono il pensiero, in cui i 
poemi occultano i teoremi».942 Qualunque essa sia e comunque mo
tivata, l'osservazione del fuoco è sempre pertanto una «osservazione 
ipnotizzata». 943 

Tra i temi più ampiamente discussi da Bachelard v'è quello della 
"produzione del fuoco". Lo studioso si pone contro uno dei motivi ca
ri alle spiegazioni razionalistiche, secondo il quale gli uomini avrebbero 
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appreso a produrre il fuoco per sfregamento, osservando l'analogo fe
nomeno prodotto da due rami sospinti l'un contro l'altro dal vento. 
Egli ritiene di poter affermare che: «nessuna delle pratiche fondate sul
l'attrito presso i popoli primitivi per produrre il fuoco può essere sug
gerita direttament~ d~ un f:nomeno na_turale. [ . .. ] se una spiegazion~ 
razionale e oggettiva e assai poco soddisfacente per rendere conto di 
una scoperta da parte di uno spirito primitivo, una spiegazione psi
coanalitica, per avventata che sembri, deve essere in conclusione la ve
ra spiegazione psicologica».944 Muovendo dalla constatazione che 
l'attrito, in particolare ritmico,945 è un'esperienza fortemente ses
sualizzata, come provato dai numerosi materiali raccolti dalla psi
coanalisi classica, si può sostenere che «il tentativo oggettivo di pro
durre il fuoco per attrito è suggerito da esperienze del tutto intime. 
[ . .. ]. L'amore è la prima ipotesi scientifica per la riproduzione og
gettiva del fuoco». 946 Come già per Jung, una fruttuosa linea di ricerca 
consiste nel «cercare sistematicamente le componenti della Libido in 
tutte le attività primitive. Infatti, la Libido, non si sublima solo nel
l'arte. Essa è alla base di tutte le attività dell'homo faber». 947 

Questi i presupposti da cui Bachelard muove per chiarire il si
gnificato dei fuochi festivi. «Un simbolo festoso - egli sostiene - è 
sempre connesso alla produzione di fuoco per attrito. Nelle feste del 
fuoco cosl celebri nel Medioevo, così universalmente diffuse tra le po
polazioni primitive, si ritorna a volte alle usanze iniziali, il che sem
bra provare che la nascita del fuoco è il principio della sua adora
zione».948 Bachelard ricorda dunque il nothfeuer o nod/yr anglosassone 
e, più estesamente, la festa del fuoco nuovo dei Natchez descritta da 
Chateaubriand,949 che si chiudeva con la riaccensione di tutti i fo
colari, precedentemente spenti, del villaggio. La festa dei Natchez, 
che unisce la festa del sole alla festa della mietitura, è «soprattutto 
una festa del seme del fuoco. Questo seme, perché abbia tutta la sua 
virtù, bisogna coglierlo nella sua vivacità prima, quando spunta dal
lo strofinio generatore di fuoco. Il metodo dell'attrito appare dunque 
come il metodo naturale».950 

Bachelard ripercorre anche le pagine dedicate da Frazer ai fuochi 
di gioia e più in generale alle feste del fuoco, per denunziarne i limiti 
interpretativi. «Frazer, pone, infatti, - egli nota - il motivo delle sue 
spiegazioni in alcune utilità. Cosl, dai fuochi di gioia si ricavano del
le ceneri che vanno a fecondare i campi di lino, i campi di grano ed 
orzo».951 In questo modo l'antropologo inglese «introduce una specie 
di razionalizzazione inconscia che orienta male un lettore moderno fa
cilmente persuaso dell'utilità dei carbonati e degli altri concimi chi
mici».952 Al contrario bisogna considerare «lo slittamento verso i va-
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lori oscuri e profondi. [ ... ] Sia che si nutra una bestia sia che si · 
gra~s~ un campo, vi è, al di là del semplice utile, un sog~o più int~n
ed e ~ s?g1:~ della fecondità nella forma più sessuale. Le ceneri d~i 
fuocpi ~ gio~a fecondano le b;stie e i. campi perché fecondano le don
ne. ~ 1 esperienza del fuoco cl amore il fondamento dell'induzione _ 
?ettiva. Una v?lta c:U più, la ?Pieg~zio~e mediante l'utile deve lasci~!e 
il passo ~a s~iegazione mediante il piacevole, la spiegazione razionale 
deve lasciare il posto alla spiegazione psicoanalitica». 953 

~~~e: Frazer i fuochi di gioia sono feste relative alla morte del
la diviruta della vegetazione, ci si deve domandare, secondo Bache
lard, perché queste divinità «hanno un posto cosl grande nell'aru·m 

• · • 954 I f hi a primitiva»: uoc . non. si. fanno, come crede Frazer, per adorare 
~ bosc.o, piuttosto «si brucia il legno per adorare il fuoco». 955 Questa 
ipotesi verrebbe confermata dal fatto che tutti i particolari delle fe
ste del. fu.oco che restano inspiegabili nella interpretazione frazeria
na, «si nsolvon? ~~ sé nella tesi de~a sessualizzazione primitiva 
del fuoc?. N~a.e pil! adatto a far meglio comprendere l'insufficienza 
dell~ spiegazioru sociologiche, che la lettura parallela del Ramo d'o
ro ~i _Fraze~ e della Libido di Jung». 956 In realtà, più che questa in
suffic.ienza, il confronto tra le tesi dei due autori può servire solo a de
nunciare .da un la.to l'i°:conciliabilità di due prospettive che comun
que co?~i?era.no ~s?topie diverse del fenomeno osservato; dall'altro 
la fragilita scientifica delle spiegazioni psicoanalitiche che anche 
quando convincenti, si destinano al regno sconfinato d~ll'oplnabile 
non essendo in nessun caso verificabili. ' 

Le indubbie suggestioni suscitate dalle analisi di Freud Abraham 
Jung, etc. per quanto attiene alle implicazioni psichiche della scopert~ 
d~l. fuoco e le sue relazioni con la sfera sessuale, non hanno mancato 
di mflue~zare talune re~enti interpretazioni dei riti ignei. De Simo
ne e Rossi hanno f~tto n~orso alla psicanalisi per sottolineare il legame 
t7a f~oco e .sfe7a vlt~le, mterpretando in questa chiave alcuni aspet
ti d~i roghi di sant Antonio Abate957 e di Carnevale. 958 Laureti, 
analizz~ndo ~ carneval~ di Offida, ha potuto affermare che pur do
vendosi conside:are le diverse funzioni svolte dal fuoco festivo (ad es. 
quella aggregativa), il significato più profondo assunto dal fuoco 
nell'~mbit? della festa è di carattere sessuale e segnatamente fallico. 
«Il simbolismo fallico del fuoco - egli scrive-, che può essere esteso 
alla potenza sessuale e più in generale ali' amore è considerato da una 
serie di culti, caratteristici delle società più an'tiche ma ancora vivi 
presso alcune popolazioni o gruppi culturali. Certa~ente anche nel
la festa dei velurd di Offida il grande fuoco finale è un simbolo ses
suale che, aggiunto a tutti gli altri precedentemente considerati 
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conferma il carattere fallico del rito carnevalesco». 959 L'unica con
ferma che si ottiene da analisi di questo tipo è quanto sia facile ap
plicare modelli interpretativi fantasiosi quando la realtà si osserva sen
za la lente della storia. 

4. La riproposizione delle teorie "solare" e "purificatoria " 

Dal Ramo d'oro in poi i quadri interpretativi più accreditati en
tro i quali ricondurre gli usi festivi del fuoco restano quelli proposti 
da Frazer. Va tuttavia ricordato che accanto a questi si osserva il fio
rire di teorie marginali, formulate, anche precedentemente al lavoro 
dell 'antropologo inglese, in prevalenza da folkloristi. Relativamente 
all'Italia è da ricordare Nicola Borrelli. Dopo aver riferito sull'uso 
campano di accendere i focheracci in particolare in onore di sant' An
tonio, egli osservava: «Secondo qualche dotto, i nostri focheracci o fo
cherazzi sarebbero una sopravvivenza di culto solare, una eco di riti 
mitriaci, mediante i quali esaltavasi nel "fuoco sacro" la grande di
vinità parsa, preposta al regno della luce. [ ... ] Più probabile invece che 
nei cennati fuochi sia un lontano riverbero di cerimonie o riti cele
brativi o commemorativi della invenzione del fuoco, cioè del fuoco 
primitivo, naturale, prodotto dalla conflagrazione involontaria di due 
legni, i quali daran poi luogo al sacro-magico pramantha indiano».960 

L'uomo preistorico, osserva Borrelli, resta stupito e forse terrorizzato 
di fronte al primo fuoco sviluppatosi fortuitamente, e questo evento 
sconvolgente dà origine a una serie di riflessioni. Anche quando egli 
avrà imparato ad accenderlo - sostiene Borrelli, riprendendo Kraft -
resterà un interrogativo: «che mai è codesto essere dalla varia luce, 
che salta fuori dal legno, lo copre di fiamma e lo lambisce, e che, 
splendendo esso stesso, annerisce ciò cui s'attacca e fa salire una nu
be di fumo in alto, che sparisce alla fine lasciando della cenere? Il le
gno non è più, dov'è andata la fiamma?». Infine conclude: «Queste 
rudimentali speculazioni, che dovevan tradursi in dubbi assillanti e 
tormentosi, non potevano non determinare, nel morale retaggio del 
popolo, elementi fino a noi pervenuti, di cui ultima eco i nostri pub
blici fuochi festivi o votivi».961 Il fuoco in sostanza veniva celebrato 
in quanto potente e misterioso fattore di civiltà, imago e strumento 
divino donato all'uomo per farsi uomo. 

All'ambito degli studi demologici appartiene un lungo prece
dente saggio di Ferraro, Il fuoco, pubblicato nel 1893 nell"'Archivio 
per lo studio delle tradizioni popolari". Ferraro poneva l'accento sul 
fuoco come «primo fattore dell'umana civiltà», «prima sorgente di lu-
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ce e calore» che riproduceva in terra molti effetti del sole. La natu
ra stessa della fiamma, tendente al cielo dove brilla il sole, non poteva 
essere considerata che la rappresentazione sensibile della credenza in 
una vita futura. Soprattutto il fuoco aveva consentito il fissarsi del
la famiglia riunendo gli uomini e tenendogli compagnia con la sua lu
ce e il calore, ed era servito prima a cucinare le carni e a tener lontane 
le belve, in seguito a cucinare terrecotte, fondere vetri e metalli, con
sentire in sostanza lo sviluppo della civiltà e del consorzio civile. Tut
to questo non poteva avere come conseguenza che quella di condurre 
l'uomo ad associare le idee di luce e calore del fuoco all'idea della di
vinità. Il paterno fuoco, luogo ove la famiglia si riuniva a consuma
re il pasto e traeva conforto, fu «patria e chiesa». Da questo primo 
fuoco, quello della famiglia, primevo strumento di incivilimento, s'e
rano originate tutte le altre idee che si riferivano «alla patria e alla re
ligione». Il fuoco pertanto era «fondamento d'ogni credenza e d'ogni 
storia». 962 

In contrasto con queste teorie fondate sostanzialmente sulle 
emozioni, sul sentimento di stupore suscitato nell'uomo dalla fiamma, 
si pongono quelle che cercano una spiegazione in riferimento alla "lo
gica" della sperimentazione. Così per esempio osservava un certo Bat
taglia: «L'esperienza dovette rivelare che là dove i v~getali erano sta
ti preda delle fiamme le piante crescevano meglio. E possibile quin
di, che nella mente degli agricoltori preistorici, all'idea del fuoco si as
sociasse quella di crescita dei raccolti. Per conseguenza, quando si 
pensò di poter favorire o aiutare la crescita delle piante mediante ri
ti a fondo magico, l'accensione di grandi falò sui campi divenne una 
delle manifestazioni più importanti dei riti primaverili ed estivi». 963 

Le stesse idee, in termini ancora più generici, si ritrovano in Giu
seppe Pitrè. Tra la ricca messe di materiali su diversi argomenti e 
aspetti delle feste in Sicilia, raccolti nelle opere del folklorista sici
liano, non sono particolarmente numerosi i riferimenti a celebrazio
ni caratterizzate dall'uso del fuoco. Raramente egli si sofferma in de
scrizioni particolareggiate dei riti a questo connessi o tenta di offrirne 
una qualche articolata interpretazione. Non dà ragione della loro pre
senza e dei relativi comportamenti rituali, né dei criteri e dei mate
riali costruttivi, etc. Di rado ricorda la leggenda locale che ne giu
stificherebbe l'uso. Si limita piuttosto a osservare, nelle pagine in
troduttive ai suoi lavori sulle feste, che la presenza del fuoco, alme
no in alcune occasioni calendariali, deve essere intesa come perma
nenza di tratti pagani. 

Nel demologo siciliano le indicazioni di carattere teorico ap
paiono in forma di osservazioni sparse dl carattere generale e fanno 
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riferimento ora alla relazione dei falò festivi con il corso del sole, ora 
al valore purificatorio del fuoco. In Spettacoli e feste popola.ri sicilia
ne, è detto che sono «i fenomeni del cielo e della terra col loro pe
riodico ripetersi e rinnovarsi» ad avere dato luogo «a molte pratiche 
ed usanze come a molti miti e leggende».964 In particolare il sole «nel
le sue varie relazioni col creato» deve avere esercitato una «gran
dissima influenza sullo spirito dell'uomo». 965 Proprio dall'osservazione 
dell 'astro maggiore discendono due dei periodi festivi più importanti, 
che in ambito cristiano si erano convertiti in San Giovanni Battista 
e Natale: «due grandi celebrazioni popolari: l'avanzarsi della pri
mavera, in cui tutta rifiorisce la natura, e l'astro maggiore di essa 
splende in tutta la sua magnificenza; l'avanzarsi dell'inverno, in 
cui, meno generoso de' suoi raggi, il sole s'asconde agli occhi de' mor
tali, lasciando quasi vedova di sé la terra».966 Non a caso dunque le 
celebrazioni di questi due momenti così importanti per la vita del
l'uomo si dispiegavano in concomitanza con le scadenze solstiziali, il 
23 giugno e il 24 dicembre. Questa relazione tra periodo festivo e cor
so del sole si traduceva tra l'altro nell'uso di accendere fuochi «rap
presentazione simbolica del culto che tutti i popoli hanno reso al so
le, sorgente della luce e del calore e perciò del fuoco». 967 

Oltre a sottolineare la relazione tra i fuochi accesi in terra e il so
le, per quanto attiene alla loro funzione Pitrè la riteneva generica
mente "purificatoria" .968 I fuochi poi potevano anche essere sem
plicemente "di gioia": le vampe di san Giuseppe, per esempio, sono 
per Pitrè, «luminarie di gioia» che festeggiano un San Giuseppe che 
non è altro che «l'immagine di quei poveri vecchi che non hanno di 
che togliersi la fame e il freddo». 969 Più tardi nell'introduzione a Fe
ste patronali in Sicilia, è ripresa la connessione delle celebrazioni festive 
con il calendario stagionale e in particolare col sole. A proposito del 
San Giuseppe è detto: «Al 20 marzo siamo alla fine dell'inverno, il 
patrocinio di S. Giuseppe apre il ciclo solare delle feste. Il dispetto 
per l'ingrato, per l'inclemente inverno, che ha fatto nascere la leg
genda meteorologica de' "tre dì del prestito", si riduce ai falò la se
ra del 18, i quali si dicono accesi per riscaldare S. Giuseppe, ma che 
debbono avere altra e ben lontana ragione, certamente pagana».970 

Sui fuochi di San Giovanni lo studioso ritorna nella Lettera II in
viata alla baronessa Ida von Reinsberg-Di.iringsfeld,971 fornendone una 
spiegazione in linea con il tentativo di cristianizzazione dei falò 
operato dalla Chiesa:972 «Gli eccessi di gioia a' quali s'abbandonò in 
ogni tempo il popolo in questo malinteso omaggio a S. Giovanni, si 
tradussero in fuochi e vampe; e come a' dì nostri così anche inanti
co i fanciulli vi saltavano sopra: uso notato anche da Volfango Lazio 
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sin dal 1593 e da Ospiniano nel 1674, là dove il primo scrive: "Sal
tatur in paliliis per ignem ut apud nos indie A . Johannis Baptistae fieri 
solet" ;973 e il secondo: "Mos hic saltandi per ignem a Pontificiis in suam 
quoque religionem traslatus est; nam idem apud eos in festa S. Johannis 
Baptistae pluribus in locis fieri solet". 974 [ ... ] A scrittrice cosl dotta qua
le Ella è - concludeva Pitrè - parrebemi presunzione l'indicare autori 
che spieghino questo o quel fatto relativo a un uso o a una pratica po
polare; mi permetterò tuttavia di richiamare l'attenzione sopra il se
guente passo di Corrado Mes, che illustra appunto questi fuochi di 
San Giovanni: "Inde nomen habet (Ignis S. Johannis) quia ab antiquis 
Christianis in altissimis montibus accendebatur strues lignorum in me
moriam Johannis Baptistae, quia tamquam lumen ardens Judaismo ob
tenebrato lucem praeferebat ad Christum cognoscendum"975 ».976 In so
stanza Pitrè, non diversamente da quanto emerge da tutta l~ sua ope
ra, non appare molto impegnato sul piano interpretativo. E tuttavia 
manifesta l'eco in quanto egli dice, della teoria "solare", a lui evi
dentemente ben nota, stante i costanti rapporti con il mondo scien
tifico europeo del suo tempo. 977 

La sintesi frazeriana pesa sui lavori di alcuni recenti autori. Mi 
soffermerò anche in questo caso su quelli di alcuni studiosi italiani. 
Nel volume I giorni del sacro di Franco Cardini,978 larga parte viene de
dicata agli usi cerimoniali del fuoco , che vengono, appunto, spiega
ti facendo ricorso, a seconda dei casi, ora alla "teoria solare" , ora a 
quella "purificatoria". La prima viene adottata in riferimento al 
Natale e al San Giovanni. Partendo dall'assunto che il sole, insieme 
alla luna, è uno dei due luminaria «che rischiarano il cielo e reggono 
il passare del tempo e il suo computo»,979 Cardini osserva: «Lo sta
tuto simbologico cristiano è improntato alla solarità. Hanno contri
buito a ciò due elementi fondamentali anzitutto l'eliocentrismo del 
linguaggio mistico-filosofico ellenistico, penetrato possentemente 
nel cristianesimo attraverso la mediazione degli Apologisti e dei 
Padri della Chiesa e poi rivivificato dalla tradizione ermetica rina
scimentale; in secondo luogo le circostanze storiche nelle quali il cri
stianesimo si affermò nel corso del IV secolo».980 In merito a questo 
secondo aspetto Cardini ricorda che già nel secolo precedente gli im
peratori «avevano favorito l'instaurarsi d'una sorta di «monoteismo 
imperiale» rotante intorno al simbolo del sole [ .. . ] sull'esempio di al
tre due monarchie solari l'egizia e la persiana, entrambe del resto già 
individuate quali modelli da colui che restava, a sua volta, la figura 
di monarca ideale proposto agli Augusti di Roma, cioè Alessandro 
Magno». 981 Inoltre «Culti quali quelli del Sol Comes Invictus o dello 
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helios di Emesa, proposti come culti al~eno ufficiosi di stato, pre
aravano l'opinione pubblica a un atteggiamento che del resto aveva, 

p f d d' . 982 nel mondo mediterraneo, pro on era ici». . . . 
Questo retroterra consentirà con l'.avv~nto ~el cnsti,anesi~o 

l'instaurarsi di un rapporto simbolico tra il Cns.t~ e il sole. L astro J..?
fuocato diviene simbolo del Signore dando or~gme .a ~utta un~ sen: 
di sviluppi successivi fino ad arri:rar~ ~'esegesi pa~nstic.a dove il Cri
sto è designato quale Sole di GmstlZla.983 Il cnstian:sim.o, .seco~do 
Cardini, presenta dunque tratti di r~ligio~e solare,: «il cnstianesi~o 
pone la sua attenzione ai m?menti-culmme dell avventura della
stro diurno in cielo, durante il suo corso appar~nte attorno alla ter
ra. Il solstizio d'estate coincide, nel mondo mediterraneo, con un fer
vore d'attività: è il tempo della mietitura, il tempo della raccolta del 
frutto del lavoro, il tempo della navigazione serei:a gra~ie al mare o~
dinariamente tranquillo. Ma è an~he. il temp.o ~n ~Ul le sc?r~e ali
mentari, raccolte e ammassate, commciano a .~rrur;mre; e c?si, m _P~
ri tempo, le giornate si acco.rciano».984 I~ sols~izio d ~state e. il solstizi? 
d'inverno ven~ono cor:n:ssi con le nasci:e di.San.Gio~anru e del ~ri
sto: «Concepito tradizionalmente nell eq~:unozio, d a~tun.no, .Gi~-
vanni nasce nel solstizio d'estate; concepito nell equmozio di pn-

985 s G. · , · mavera il Cristo nasce nel solstizio d'inverno». an iovanru e m-
timam~nte legato al corsci del sole e i fuochi di San Gio:ranni ii:ten
dono anzitutto "mimare", e con ciò stesso rinforzare, la fia~a, il ca
lore e lo splendore del sole. Si tratta di rit~ ~eti~i «della discesa. del 
sole verso il solstizio invernale»,986 che sigruficatlvament~ la C~es.a 
ha ripreso inserendoli nel culto del Battista: «al sole in pencolo di vi
ta, alla sua forza che declina, si deve aggiung~re forza: e l'u?mo, a~
tento a sovvenire ritualmente la natura per amtarl~ a co~piere e r~
petere il suo ciclo, aiuta naturalmente il sole con i mezzi a sua ~i
sposizione, anzitutto con quell'elemento che più ad esso, fra quelli a 
sua disposizione, gli somiglia: il fuoco .. Ed :ra appunto per n_ia.n~ener.e 
l'equilibrio del cosmo che, con una cerimorua 0e ha forse ?ri~ prei
storiche e che potrebbe essere coeva alla nascita stessa dell agn~oltura 
nel nostro continente in tutta l'Europa fino al secolo scorso, e m mol
te aree fino si può cfue a pochi decenni or sono, la notte di San Gio
vanni era la "notte dei fuochi"». 987 

Non diversamente il Natale è la cristianizzazione di una cerimo
nia assai più antica che dal medio-Oriente era ~iunta in Roma pren
dendo corpo in seno al culto del Sol Comes Invtc~us. La fest~ del Na
talis Solis Invicti diviene la festa del Natale del Signore Gesu: «la fe
sta del 25 dicembre è non solo solstiziale, non solo romana, ma a~che 
romano centrica. La capitale dell'impero continuava ad esercitare 
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un'influenza decisa, talora determinante, nel fissarsi delle tradizioni 
cristiane: e, se poteva facilmente rinunziare a certi culti, non era però 
disposta a rinunziare alle sue tradizioni, specie a quelle festive». 988 An
tico rito che caratterizza il Natale, nel Nord come nel Meridione d'Eu
ropa è la bruciatura, collettiva o domestica, del ceppo. A bruciare, os
serva Cardini, non è che l'albero; l'albero quale simbolo dell' axis mun
di che, in quanto forza che regge e alimenta il cosmo, simboleggia il lu
minare maius. L'albero dunque è simbolo del sole. D'altronde il cep
po viene messo a bruciare nel camino e «si consuma nelle dodici not
ti di fine d'anno come il sole compie il suo giro apparente attorno al
la terra in dodici mesi», e poi «il grosso, stagionato ciocco, dona agli 
uomini gli stessi doni del sole, cioè luce e calore».989 Lo studioso può 
finalmente affermare che «il ceppo che nel camino si consuma è il vec
chio sole che muore nel solstizio d'inverno. Ma subito dopo sorge, ri
sorge, rinnovato: è il Bambino di Betlemme, che scaturisce dalla 
grotta della Natività come dal seno della Vergine». 990 

Nel discorso di Cardini restano indeterminati da un lato il con
tributo delle tradizioni precristiane e dei relativi culti solari, dall' al
tro quello della tradizione cristiano-romana, ai fini del radicarsi e per
petuarsi delle forme rituali solstiziali caratterizzate dal fuoco. Se i falò 
solstiziali potevano essere ricondotti entro una interpretazione cri
stologica è anche vero che numerose sono le condanne conciliari ver
so quelle forme rituali che nçm trovano riscontro nella letteratura ve
tero e neo testamentaria. E pertanto difficile sostenere, in linea 
generale, che la pratica dell'accensione dei fuochi di San Giovanni 
fosse stata in qualche modo sostenuta da parte ecclesiastica seppure 
non mancano indizi in tal senso.99 1 

Se la teoria solare guida l'interpretazione cardiniana delle feste sol
stiziali, la teoria purificatoria riemerge a Quaresima e primavera. A 
tale proposito lo studioso ricorda i «fuochi purificatori del Beltane cel
tico, i fuochi attraverso i quali tra la fine d'aprile e l'inizio di maggio 
si facevano passare le bestie per purificarle dopo la malsana stasi in
vernale». 992 Tuttavia i «fuochi lustrali che accompagnano, un po' in 
tutt'Italia anzi in tutta Europa, la fine dell'inverno e l'inizio della pri
mavera» sono in qualche rapporto con i fuochi solstiziali. 993 D'altra 
parte «l fuochi d'inverno, senza dubbio in rapporto anche col tem
po solstiziale, hanno comunque una loro valenza purificatrice: aiu
tando il debole sole invernale procurano luce e calore, cacciano le te
nebre, il freddo, le malattie, e con la loro funzione lustrale aiutano il 
tempo buono a tornare». 994 

Cardini, in sostanza, cerca di operare una sintesi di stampo fra
zeriano tra le due ipotesi più accreditate intorno al significato dei va-
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ri fuochi festivi. Solari sì, ma anche lustrali: purificatori attraverso la 
luce e il calore potenti del fuoco-sole. A proposito poi dei roghi di fan
tocci e in particolar modo della Vecchia, Cardini oltre a ricordare che 
essa a volte viene invece che arsa "segata", si pone sulle orme di 
Mannhardt e dunque afferma che: «in entrambi i casi, si è dinanzi a 
una cratofania vegetale. [ ... ]Tanto nel pupazzo che brucia, quanto 
nel personaggio che viene segato in due, vive quasi una doppia natura, 
o meglio una natura metamorfica. La Vecchia è anche albero, e come 
tale è legittimo bruciarla o tagliarla in due con la sega: a patto che, be
ninteso, si tratti di un albero secco di quelli che, [ . .. ] non dà frutti, 
quindi anche persona cattiva, "strega";[ ... ]. Nel Segavecchia c'è un 
tentativo di coito con la donna-albero, evidente esperimento di fe
condazione; quanto al rogo, è noto che il sistema della bruciatura de
gli sterpi (il "debbio") è un modo di concimare il terreno, e che il ro
go sia un rito fertilizzante lo si vede bene proprio a Lula, poiché là, 
sulle ceneri del falò di Sant' Antonio, si pianta l'Albero della Cuc
cagna, evidente simbolo di ritorno del mondo vegetale alla vita e al
l'abbondanza». 995 Per la stessa ragione i fuochi sono accesi in onore 
di San Giuseppe, il vecchio dalla mazza fiorita, poiché «il fuoco che 
brucia il legno secco e ormai sterile e con le sue ceneri feconda è sim
bolo di ritorno alla fertilità» .996 Cardini dunque, seguendo Eliade, 
pensa che «la consumazione del legno attraverso il fuoco è un rito di 
rigenerazione della vegetazione, quindi di rinnovamento dell'an
no». 997 Riprendendo la relazione fuoco-sole, in conclusione seri ve, 
inoltre: «Il fuoco porta quindi la primavera. Del resto è il fuoco co
smico, il calore del sole, a provocarla . Ma forse nella mentalità tra
dizionale l'umile fuoco degli uomini serviva, oltre che a celebrare il 
ritorno della buona stagione, a magicamente provocarlo. L'ango
scia dell'inverno comportava il ricorso alla magia: se i falò cacciano 
l'inverno, d 'altro canto chiamano la primavera». 998 

Il testo dell'autorevole medievista, per numerosi versi assai in
teressante e ricco di acute notazioni, sta a dimostrare come insieme 
alla lezione frazeriana si sia perpetuata nel tempo anche la sua dose 
di incertezze. Manca ancora una precisa indagine tipologica che ten
ga conto della relazione tra fuoco , singole occasioni rituali , diverse 
funzioni svolte, insieme delle pratiche cerimoniali. Non può esclu
dersi aprioristicamente che ogni falò rituale sia anche connesso 
con il corso solare o con il bisogno di purificazione. Va sottolineato 
però che le diverse forme assunte dal fuoco nei singoli contesti fe
stivi, rivestono spesso altri, più rilevanti significati, rappresentano 
qualcosa di più e di diverso che il sole o una generica forza purifi
catrice. Da qui l'utilità di assumere ai fini interpretativi altri modelli 
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teorico-metodologici più adeguati o quantomeno complementari. 
Anche in autori di formazione più direttamente storico religiosa 

e antropologica si avverte, tuttavia, il peso preponderante della sta
gione positivistica. Così per Di Nola l'accensione dei fuochi o foca
racci in occasione della festa di Sant'Antonio «richiama sicuramente 
i riti del solstizio d'inverno, che vengono trasferiti, in alcune regio
ni, nel periodo di Carnevale e che sono la duplicazione invernale del-
1' accensione dei fuochi di San Giovanni, propri del solstizio d'esta
te». 999 Nel rito solstiziale però si leggono «la funzione lustratoria at
tribuita al fuoco, gli effetti apotropaici dell 'allontanamento delle stre
ghe, delle influenze invernali, dei morti, delle malattie». 1000 Natale e 
San Giovanni sono ambedue «periodi di tensione e di attesa, che qua
si impegnano gli uomini a sorreggere e ad aiutare il sole con riti e fe
ste: a Natale perché il sole, appena nato cresca in pienezza e poten
za; a San Giovanni perché allontani le piogge estive, le tempeste, i 
venti e dia calore». 1001 

In un lavoro sulle forme religiose nella cultura popolare, Anna
maria Rivera tenta lo studio dei fenomeni cerimoniali caratterizzati 
dall'uso del fuoco. 1002 L'autrice, in apertura, ripercorre criticamente 
le pagine di Frazer sull'argomento e ne condanna la posizione evo
luzionista. Le sue personali osservazioni sui riti ignici lasciano, tut
tavia, trasparire evidente prossimità agli stessi modelli interpretati
vi, fatto peraltro rilevabile in altri autori. La celebrazione di San Gio
vanni è «un'antica festa solstiziale pagana nella quale, così come in 
altre feste calendariali, si rappresentava e celebrava il mito della mor
te-rinascita della vegetazione e della fecondità-fertilità della natura e 
degli uomini». 1003 Le feste solstiziali pagane sono anche momenti di 
purificazione come appare chiaro da consuetudini come quella della 
lustrazione: «Come in tutte le cerimonie di passaggio e di purifica
zione presenti nel mondo antico ed oggi nelle società "primitive", la 
presenza dell'acqua e del fuoco nei rituali di San Giovanni aveva la 
funzione di segnare il passaggio ad una fase nuova della vita e degli 
uomini e della natura, eliminando le forze malefiche apportatrici di 
disgrazie e malattie e fondando simbolicamente un avvenire propi
zio».1004 A proposito dei falò del Battista in Italia l'autrice osserva: 
«Ruote e falò s'accendono - come vedremo - nella notte di San Gio
vanni, questa ancor oggi carica di "sacralità pagana", intendendo con 
tale espressione il fatto che consapevole è ancora in certi casi la fun
zione magica, protettiva e propiziatoria, rispetto alla fecondità e fer
tilità della natura e degli uomini, che i protagonisti del rito gli at
tribuiscono».1005 E più avanti: «l'"intenzione primaria" d'allontanare 
le forze negative s'è persa in buona parte dei riti del fuoco assorbiti 
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da festività religiose, le quali conservano tuttavia qualche aspetto mar
ginale che allude ali' antica funzione purificatoria: presente, visibile, 
talvolta consapevole nei falò di San Giovanni, questa è appena rin
tracciabile nei fuochi che s'accendono in onore d'altri santi». 1006 Non 
in tutto l'universo dei fuochi festivi questa funzione è rintracciabile. 
sull'uso del fuoco nei riti pasquali, in particolare del Venerdì santo, 
la studiosa infatti osserva: «Per quest'uso di simbologie del fuoco al
l'interno di festività liturgiche forse, più che di "sopravvivenze pa
gane", conviene parlare di reciproche contaminazio~: si_ tr~tta di_ for
me di ritualità contadina che, pur esaltando memone cnstlane, s1 av
valgono di "schemi intuitivamente rustici e quindi, anche, di memo7ie 
pagane"». 1007 A parte gli schemi intuitivm:nente rust~C:i, le af~e,rm_az10-
ni di questa studiosa documentano semplicemente 1 mcapac1ta di una 
certa demologia di chiamarsi fuori da modelli interpretativi ormai vec
chi e inadeguati. 

5. Conclusioni 

Sottraendosi al peso delle interpretazioni "classiche", Pietro 
Clemente ha aperto ai rituali del fuoco un nuovo terreno euristico. 
Occupandosi della focarazza di Santa Caterina egli è andato olt!e l' o
rizzonte interpretativo di questo singolo fenomeno, ponendo il pro
blema del fuoco festivo entro una più ampia cornice. Clemente ri
corda anzitutto l'esistenza di una lunga e autorevole tradizione di stu
di da Frazer a Van Gennep. Fa inoltre riferimento al dibattito italiano 
sull'origine del teatro (D'Ancona e Toschi), diviso tra teoria dell'o
rigine cristiano-medievale e teoria dell'origine pagano-precristiana. In
fine ricorda il contributo fornito agli studi di folklore dalle analisi le
gate all'insegnamento della scuola storico-culturale tedesca. Cle
mente osserva che di &onte alle domande più banali: cos'è un rito del 
fuoco?, o ancor più a fondo, che cos'è un rito?, «i residui interpre
tativi delle grandi teorie ottocentesche non ci soddisfano più. Ne co
gliamo le istanze intellettuali, ma non ci appaghiamo delle rispo
ste» 1008 esse «sono ormai senso comune, arrivano a far parte di ciò 
che ~ccorre interpretare». 1009 Dinanzi a questa impasse interpretati
va è necessario praticare nuovi terreni di ricerca. 

Una soluzione, o meglio un primo contributo, secondo Clemente, 
si rinviene nelle istanze e negli interrogativi di carattere generale e par
ticolare sollevati da Wittgenstein. Il filosofo nelle sue Note sul "Ramo 
d'oro" di Frazer scritte tra il 1931eil1948 e pubblicate postume, con
duce infatti delle osservazioni critiche sul metodo e sul quadro teorico 
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frazeriano, meritevoli di attenta considerazione. In particolare sulle fe
ste del fuoco annota: «La cosa che più salta all 'occhio, oltre alle so
miglianze, mi sembra essere la diversità di tutti questi riti. E una mol
teplicità di volti con tratti comuni che riemergono costantemente ora 
qua ora là. E verrebbe voglia di tracciare linee che connettano le par
ti comuni. Ma mancherebbe ancora una parte dell'osservazione, 
quella cioè che collega questa immagine con i nostri sentimenti e pen
sieri. Questa parte dà all'osservazione la sua profondità». 1010 Dopo que
sta notazione di significativo rilievo metodologico, Wittgenstein sug
gerisce una ulteriore prospettiva possibile attraverso cui considerare 
certe ricorrenti analogie: «in tutte queste usanze si scorge qualcosa di 
simile e affine all'associazione delle idee. Si potrebbe parlare di una as
sociazione delle usanze ».1011 Da queste e altre notazioni afferma 
Clemente, sembra emergere «Una prospettiva critica verso il razio
nalismo della spiegazione, un ridimensionamento del tema delle ar
caiche origini ritualistiche, a vantaggio: 1) di una strutturale compo
nente espressivo-ritualistica dell'umanità anche contemporanea, 2) del
la centralità del problema della descrizione delle correlazioni, e infine 
3) della chiamata in causa del soggetto della conoscenza ("i nostri sen
timenti e pensieri") ». 1012 

All'istanza di cogliere le connessioni privilegiando la prospettiva 
sincronica su quella diacronica hanno cercato di rispondere, ciascu
no a suo modo, gli studiosi funzionalisti e strutturalisti, finendo però 
troppo spesso col chiudersi nei loro modelli e sistemi analitici cui vie
ne attribuito valore ontologico. Secondo Clemente: «Al 'buon senso' 
storiografico e razionalistico della antropologia positivista, funzio
nalismo e strutturalismo hanno opposto un 'realismo', non sempre cri
tico, delle astrazioni modellistiche e sistemiche, in genere 'riduttivo' 
nei riguardi dei fenomeni simbolici».1013 Dan Sperber1014 e Pierre 
Bourdieu, 1015 pensa Clemente, hanno avvertito questo limite, orien
tando lo «studio verso una sistematica prospettiva cognitiva (il tipo 
di conoscenza 'sui generis' rappresentato dal simbolismo) l'uno e l'al
tro verso la critica del rapporto tra conoscenza e pratica, e l'indagi
ne del valore epistemologico del conoscere». 1016 Clemente si ferma a 
questi suggerimenti che pur aprono sicuramente nuove stimolanti vie 
all'indagine. 

Una precisazione e una verifica dei percorsi interpretativi possono 
sicuramente venire anche da analisi di riti ancora direttamente os
servabili condotte con criteri metodologici più attuali. Fondandosi su 
un attenta ricerca di carattere documentario, esse debbono tener con
to di tutto il sistema sociale e cerimoniale al quale questi apparten
gono. 1017 Studi che si muovono in questa direzione sono quelli di Jean 
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Cuisenier sulla cerimonia del/oc viu nei Carpazi1018 e di Georges Cha
rachidzé sul sistema mitico-rituale caucasico. 1019 Nella cerimonia 
studi~ta da Cuisenier emerge chiaramente la valenza magica-purifi
catori~, del fu~co e in .mo~o ~el tutto indipe?dentemente da ogni ap
porto solare . Descritto il nto sulla base di quanto gli avevano rac
contato i suoi informatori, Cuisenier, dopo aver osservato che la tec
nica manuale per accendere questo fuoco rituale, è del tutto diversa 
da quella adottata per altri usi, afferma: «Questo fuoco è "vivo'', è 
ardente, fonte di ardore e di vita. Comunica la sua forza alle greggi 
e ha una virtù profilattica, se si irradiano le pecore con la sua forza 
fac;n?o~e salta:e sulle .bra~i ~ asp~rgendole di un acqua resa attiva per
che v1 s1 sono 1ffiffiers1 de1 tizzoru presi dalle fiamme. Non v'è nessun 
bisogno di.~rete, di basili~o, né ~'acqua benedetta in chiesa: è un pa
s~o~e. a offlClare! con un cmffo d erba selvaggia e un'acqua di sorgente 
v1v1f1cata con il fuoco . Quanto alle formule pronunciate dall'offi
ciante, non sono né preghiere, né benedizioni, ma esattamente degli 
scongiuri».1020 

Lo scopo che si vuole ottenere attraverso questo rito resta da chia
rire. Cuisenier si pone gli stessi interrogativi che abbiamo visto ri
correre in Frazer. La sua risposta non è diversa . Non si tratta di un 
incantesimo diretto ad agire sul solè ma di una pratica magica per pro
teggere animali e uomini da spiriti del male, come appunto dicono co
loro che lo praticano. 1021 Il cerimoniale del /eu vivant ha un significato 
che viene chiaramente esplicitato da quanto accade nel rito. È un ri
tual~ di purificazi~n~ volto a, dare una purezza nuova agli animali pro
veruenti da greggi diverse . E un rituale di protezione volto a difen
dere il gregge contro i pericoli delle malattie e delle forze malefiche . 
La c~stituzione ?i un nuovo gregge richiede infatti pratiche purifi
catone e protettive. Non si tratta però di un rito diretto soltanto a 
proteggere il bestiame. Esso segna anche il costituirsi di una nuova co
munità di pastori: un nucleo culturale che si contrappone alla circo
stante natura selvaggia. L'accensione del fuoco vivente è il primo at
to da compiersi al momento di stabilire un ovile. L'idea ben chiara dei 
pastori è quella di «stabilire, mediante questo fuoco, la natura cir
costante come territorio abitato da esseri umani, o «paese>» indica
re che c'è là ormai un fuoco speciale, un fuoco che brucia 'diversa
mente che per un accampamento improvvisato; dove c'è il fuoco di 
un focolare, destinato a durare nel tempo». 1022 Sotto questo aspetto 
pertanto la cerimonia del fuoco vivente deve ritenersi conclusivamente 
un rito di fondazione e rifondazione annuale dello spazio culturale ri
spetto a quello naturale. 

La forza purificatrice della fiamma, insieme all'esigenza di man-
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tenere incontaminato il focolare, appa!e evid7nte a Chara~hid~é 
nel comportamento tenuto dagli Svani, m occasione delle ~erimonie 
della Settimana Santa, volte nello stesso tempo a me~ter. fme ~l ~e
riodo trascorso e a dare inizio a quello che v_a a _commc1are, c10e a 
rifondare ciclicamente il tempo. Tale passagg_10 s1 effettua nel cors? 
della settimana precedente la Pasqua ed ha il suo momen~o culmi
nante il Giovedl Santo: «Durante, i d~~ici_ mesi precedenti, la ~~e: 
china del tempo si è deteriorata, 1 equili~mo d_e~e for~e natura_h s1 e 
progressivamente modificato. [ . .. ] Se gh uomin: non mterven:ssero 
con energia, la natura, con la sua esuberanza, schiacce:rebb7 la vita so
ciale ed economica».1023 I montanari georgiani e sv~ni esprimono _que
sto dramma facendo ricorso all'immaginario demo~aco. I demor:i ch_e 
regnano sovrani sullo spazio selvaggio nel quale s1. trov~no confmat1, 
mettono a profitto la crisi temporale per appross1m_ars1 po~o a poco 
ai luoghi dai quali sono stati allont~nati . I.nv~dono 1 boschi~ le _pr~
terie poi i campi e gli orti, minacciando mfme le stess~ ab1taz10_m: 
Non' paghi di penetrare nelle abitazio~ essi cer~ano ? '1mp~dromr~1 
del bene più prezioso, il focolare,~ d mtrod~s1 ne~li"7sseri. umani: 

I riti della Settimana Santa, chiamata dagli Svaru, il pe:1odo de: 
demoni", hanno proprio lo scop? di esp~llere. le forze demoruache. d~1 
luoghi abitati e frequentati dall uomo ricaccia?dole nel lo:o domi.mo 
naturale : foreste profonde, montagne, deserti, ~te . P~~ c1!1que g10~
ni tutti gli atti della vita quotidiana si tr?~a?o mve~titi di, valo~e ri
tuale e vigono prescrizioni e divieti spec1fic1: «Ogru sera e dedicata 
a scacciare i demoni e a riaccendere 1 fuochi. Il lunedl sera la P.res: 
sione dei demoni diventa più forte. Da quel momento le ?P~raz10r:i 
di attacco e di difesa contro di essi vengono rinnovate ogru giorn~ f:
no al mattino del giovedl santo, quando i demoni :ren~ono sc~nfm:. 
Gli uomini (viri), o un delegato del ~r~ppo ~aschile, il myheine, gi
rano intorno al focolare agitando dei tizzoru. Con~emporaneamente 
parecchi di essi (o un altro delegato) battono violentemente una 
paletta di ferro contro una pietra. Battono anche lame da falce ~an
tro sassi rotondi. Le fiamme, le faville e il rumore del metall_o cacciano 
i demoni, che fuggono per la po:ta rimast~ apert~ . Propr.10 ne~ mo
mento in cui si compie questa prima espulsione, gli uorr:i~ ?a:ricacl 
porte e finestre con rami e "bastoni" di rovo»: 1024 Questi riti di esp : 
sione si ripetono ogni giorno insieme ad altri. che ?anno .lo sc?J?O di 
cacciare le forze demoniache dalle strade del villaggio e. dai col~r".i.. In
fine il Giovedl Santo segna la vittoria finale s~ de~oru, c~e ~1 rit1~n~ 
assicurata sino all'anno seguente: «La mattm~ 1 fabbri s1le~z1os1 
forgiano un oggetto o semplicemer:te battono ripetutament_e _l 1r:cu
dine. La porta viene di nuovo barricata con una gran quantita di ra-
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mi di rovo , [ . . . ]. La sera i fuochi vengono riaccesi. Gli Xevsur 
(Georgia orientale) ne accendono anche fuori, davanti alla porta, e vi 
arroventano frecce prive di impennatura (ok 'i), che lanciano lontano 
gridando ai demoni: "Ecco da bere, ecco da mangiare" ». 1025 Fracas
so metallico, scintille da ciottoli picchiati l'un contro l'altro, faville 
dei tizzoni e frecce infuocate, falò accesi, focolari riattizzati, tutto 
questo apparato di fuoco e rumore, è strumento eloquente di un ri
to di purificazione e espulsione che prelude all'instaurarsi di un 
tempo rinnovato, di un cosmo rigenerato. A ben riflettere dunque an
che per Charachidzé quello che appare un semplice rito di purifica
zione e espulsione, in realtà, in quanto diretto a rifondare il tempo, 
riflette una ideologia sottostante che, come il/oc viu studiato da Cui
senier, è intimamente legata all'idea di rifondazione del cosmo. 

A questo punto è opportuno riproporre gli interrogativi posti nel
la Premessa per vedere quali conclusioni possono essere desunte da 
quanto si è detto. Al primo di essi: se possa essere rintracciato alla ba
se dei riti del fuoco tutt'oggi osservabili un fondo di credenze diffuse 
e condivise nel tempo e nello spazio (almeno in area euro-mediter
ranea) , mi sembra abbiano risposto gli stessi fatti ricordati . Pur di
spiegandosi secondo una multiforme fenomenologia densa di sfu
mature e di reciproci rinvii di senso, alcune idee comuni intorno al
la funzione delle fiamme rituali ricorrono presso numerose culture dal
la più remota antichità fino ad oggi. Multiforme e correlato con altri 
simboli quali il Sole, il Sangue, il Soffio vitale, l'Axis mundi, etc. il 
simbolismo del fuoco si riflette nei riti che enfatizzano ora questo ora 
quello dei suoi aspetti spesso lasciandone intravedere la non univocità. 
Non pare pertanto possa essere formulata una ipotesi unica che 
renda esaustivamente conto di tutte le pratiche e le credenze al 
fuoco connesse, anche se a livello profondo i riti del fuoco, sia pub
blici sia privati, sembrano riconducibili a una cerimonialità intesa a 
rifondare ciclicamente il tempo, la natura e la società, la vita stessa 
dei singoli individui. 

Tenuto conto dell 'ampia e articolata fenomenologia del simboli
smo e dei rituali del fuoco, come delle diverse interpretazioni che ne 
sono state date, una idea sembra affermarsi con forza sulle altre e so
stanzialmente imploderle: il fuoco come convertitore della vita in mor
te e nello stesso tempo della morte in vita, dunque simbolo dell 'una 
e dell'altra. Da qui la sua duplice identità simbolica la cui apparente 
ambiguità riflette, analogamente ad altri simboli, l'idea che la rige
nerazione del cosmos e il suo equilibrato statuto naturale e sociale si 
realizzino e si garantiscano attraverso l'instaurazione, l'ostentazione 
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e nello stesso tempo l'annullamento del caos: secondo una procedu

ra propria del pensiero mitico che determina il superamento delle op

posizioni inconciliabili nella prassi non attraverso la loro negazione ma 

sussumendo e sublimando i termini opposti in un unico continuum 

simbolico per tale ragione ambiguo. 1026 Indizi di questo percorso so

no avvertibili tanto nei rituali antichi del fuoco quanto in quelli me

dievali, moderni e folklorici . Le stratificazioni storiche e i meccani

smi associativi propri del pensiero mitico, per se stessi acronici 

rendono impossibile la ricostruzione della loro facies originaria, am~ 

messo che nelle forme da noi indicate si siano mai espressi a livello si

stematico e manifesto. Questa impossibilità in qualche modo legittima 

l'utilità delle diverse letture che del simbolismo del fuoco sono state 

date, anche se parziali e riduttive rispetto al complesso intreccio de

gli elementi costitutivi dei rituali osservati. 
Non bisogna comunque mai dimenticare che i riti non sono né 

processi né sistemi ma processi-sistemi e che come accade per ogni 

prodotto culturale a cominciare dal linguaggio, diversi sono i piani su 

cui si dispongono il livello dinamico dei processi e quello iterativo dei 

sistemi. La comprensione piena delle pratiche rituali impone pertanto 

lo studio degli uni e degli altri. Se è vero infatti che la conoscenza dei 

fenomeni consiste nell'individuare la loro genesi, il momento cioè del 

costituirsi della loro griglia strutturale, non è meno vero che la loro 

esistenza in quanto processi li dispone a continue reinterpretazioni e 

rifunzionalizzazioni che di fatto ne rappresentano una permanente na

scita a nuovo. Di questo fatto non si può non tener conto tanto più 

in rituali come quelli del fuoco la cui pratica appartiene a una storia 

dai tempi lunghi. 
Le pagine di autori come Propp, Clemente, Cuisenier e Chara

chidzé, oltre alle singole affermazioni meritevoli di ulteriori ap

profondimenti, rivestono rispetto al significato simbolico dei fuochi 

rituali par*olare interesse, facendone trasparire il livello ideologico 

profondo. E un risultato a cui essi pervengono anche grazie al fatto 

di studiare i singoli fenomeni non come elementi autonomi, ma come 

tessere di un mosaico costituito dall'intero complesso cerimoniale del-

1~ cultura osservata e parte inscindibile dal relativo contesto sociale. 

E una proposta metodologica la cui proficuità può essere ancora ac

cresciuta se si tiene in debito conto la rifunzionalizzazione cui van

no soggetti i simboli e le pratiche rituali nel mutare delle condizioni 

storiche; se cioè non si perde di vista il continuo processo di rise

mantizzazione che essi subiscono da parte delle comunità che li 

praticano. 1027 Questo cammino proprio in riferimento a fatti precisi 

ho inteso percorrere attraverso uno studio sistematico delle feste del 
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fuoco in Sicilia. 1028 Per quanto sia indubbio che una ricerca scienti

ficamente condotta non possa prescindere da una scelta preliminare 

di un modello interpretativo, è altrettanto certo che la sua possibile 

adeguatezza si misura e si verifica nel permanente ritorno alla realtà 

direttamente osservata . 
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Note 

1 Una raccolta cli materiali sulle feste del fuoco in Italia e in Europa (e relativa bibliogra
fia) si trova nella mia tesi cli Dottorato cli Ricerca, La fiamma dei santi. Usi rituali del fuoco nel
le feste siciliane, Università degli Studi cli Palermo· Università di Roma «La Sapienza»· Uni
versità della Calabria, Dottorato cli Ricerca in Etnoantropologia, VIII ciclo, 1998. I materiali 
relativi alla Sicilia, accresciuti e rielaborati, sono ora in Le fiamme dei santi. Usi rituali del fuoco 
nelle feste siciliane, Roma 1999. 

2 Cfr. W. Mannhardt, Wa!a-und fe!akulte - I. Der Baumkultus der Germanen und ihrer na
chbarstiimme. Mythologische untersuchungen , Berlin 1905 (I ed.1875); Id., \Y!a!a-undfe!akulte -
Il. Antike Wa!a-und Fe!akulte aus nordeuropiiischer Uberlieferung er!iiutert, Berlin 1905 (I ed.1877); 
E. Westermarck, Ceremonies and Beliefs connected with Agricolture, certain Dates o/ the Solar Year, 
and the Weather in Marocco , Helsingfors 1913; Id., Suroivances paiimnes dans la civilisation mahomé
tane, Paris 1935; J. G. Frazer, Bataer the Beauti/ul. The Fire-Festivals o/ Europe and the Doctrine 
o/ the F.xtemal Soul, 2 voll., London 1923, voi. I; H . Freudenthal, Das Feuer im Deutschen Glau
ben und Brauch, Berlin 1931; A. Van Gennep, Manuel de folklore /rançais contemporain, tomo I, 
voi. III, Les cérémonies périodiques cycliques et saisonnières r. Carnaval · Careme-Pliques, Paris 
1947; Id., Manuel de folklore /rançais contemporain, tomo I, voi. IV, Les cérémonies périodiques 
cycliques et saisonnières 2 . Cycle de Mai· La Saint-Jean, Paris 1949; Id. , Manuel de folklore /rançais 
contemporain, tomo I, voi. VII , r . Cycle des douze jours, Paris 1958. 

J I. E. Buttitta, Le fiamme dei santi ... , cit.; Id., L'albero e il fuoco . Simboli rituali nella fe
sta di San Vincenzo Ferrer a Calamònaci, in G . Giacobello-R. Perricone (a cura cli), Calamonaci. 
Culto dei santi e antropologia nelle feste dell'Agrigentino, Palermo, 1999, pp. 29-53; Id., Gli arti
fici del fuoco, in «Archivio Antropologico Mediterraneo», a. I 1999, 1-2, pp. 173-206; Id. , Fiam
me di vita. Falò cerimoniali in Sardegna e in Sicilia, in I. Benga - B. Neagota (a cura di), Religio
sità popolare tra antropologia e storia delle religioni (Atti del Convegno, Roma 15-17 /06/2000), in 

corso cli stampa. 
• Sulla attualità funzionale del folklore: G . Cocchiara, Storia del folklore in Europa, Tori

no 1971, in part. pp. 490-493; P. Bogatyrev, Semiotica della cultura popolare, trad. it. Verona 

1982, passim. 
' I. E. Buttitta, Tradizioni-feste-identità, in I. E. Buttitta - R. Perticone (a cura cli), La for

za dei simboli. Studi sulla religiosità popolare, Palermo 1999, pp. 9 ss. 
6 Cfr. K. Lorenz, L'altra/accia dello specchio. Per una storia naturale della conoscenza , Mi

lano 1974 (ed. or. 1973); Id., Natura e destino , con Introduzione di I. Eibl-Eibesfeldt, Milano 
1985 (ed. or. 1978); I. Eibl-Eibesfeldt, Etologia umana. Le basi biologiche e culturali del com
portamento, Torino 1993 (ed. or. 1984). Cfr. anche G. D'Agostino (a cura cli), L'uomo natura
le, Palermo 1996, passim. 

7 Cfr. P. V. Tobias, Il bipede barcollante. Corpo, cervello, evoluzione umana, ed. it . Torino 
1992, p. 53 ss . Si vedano anche C. Allen · M. Bekoff, Il pensiero animale, Milano 1998 (ed. or. 
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1997); F. Cimatti, Mente e linguaggio negli animali. Introduzione alla wosemiotica cognitiva, Ro

ma 1998; D. R. Griffin, Menti animali, Torino 1999 (ed. or. 1992). 
8 A. M. Hocart, Les progrès de l'homme, Paris 1935, p . 140. 
9 Les Mythes dufeu, p. 241, in «Revue des Traditions Populaires », IV 1889, 5. 

'
0 

C. G . Jung, La trasfonnazione della libido, p. 171, in Id ., Simboli della trasfonnazione 

Analisi dei prodromi di un caso di schizofrenia, trad. it. Torino 1970, pp. 145-172. . 
11 A. Leroi-Gourhan, L'uomo e la materia, Milano 1993 (ed. or. 1943), p. 48. 
12 

M. Eliade, Storia delle credenze e delle idee religiose, Firenze 1996 (ed. or. 1973), voi. I, p. 14. 
13 C. Perlès, Preistoria de/fuoco. Alle origini della storia dell'uomo, Torino 1983 (ed . or . 

1977), p. 3. Cfr. Id ., Fuoco in Dizionario di preistoria , voi. I, a cura di A. Leroi-Gourhan, To

rino 1991 (ed. or. 1988), pp. 244-245 . 
14

]. Goudsblom, Fuoco e civiltà dalla preistoria a oggi, Roma 1992 (ed. or. 1992), p. VII . 
15 Cfr. ]. Rykwert, La casa di Adamo in Paradiso, Milano 1991 II (ed. or. 1972), pp. 125 ss. 
16 C. Darwin, L 'origine dell'uomo, Roma 1983 (ed. or. 1871), p. 77. 
17 P. Vidal de La Blache, Principes de géographie humaine, Paris 1922, p. 28. 
18 W. Durant, Histoire de la civilisation, Paris 1947, p . 26. 
19 

] . D. Berna!, Storia della fisica dalla scoperta de/fuoco all'età moderna, Roma 1983 (ed. 

or . 1972), p. 32 . 
20 

Cfr. M. Delbri.ick, La materia e la mente. Lezioni di epistemologia evolutiva, Torino 1993 

(ed. or. 1986), p . 64; A. Buttitta, La donna e l'origine delle invenzioni, p. 30, in Id., L 'effimero 

sfavillio. Itinerari antropologici, Palermo 1995, pp. 28-34; G . Morpurgo, L 'inizio della fine . Evo

luzione culturale e evoluzione biologica, Palermo 1999, p. 19. 
21 K. Birket-Smith, Histoire de la civilisation, Paris 1955, p. 75 . 
22

]. Goudsblom, op. cit., p. IX. 
2
J Cfr. Ibidem, p. XI-XII. 

24 Cfr. C. Perlès, Fuoco, p. 501, in Enciclopedia Einaudi, voi. VI, Torino 1979 pp. 498-516. 

" ]. Goudsblom, op. cit, p. 9. ' 
26 Cfr. C. Perlès, Preistoria del fuoco ... , cit., p. 4. 
27 

Cfr. R. Dart, The Makapansgat Proto-human Australopithecus Prometheus, in «American 

JournaJ of Physical Anthropology», n. s., vol. IV, 1948, pp. 259-283. 

. 
28 

Cfr. 'W_· I. Eitzman, Reminiscences of Makapansgat Limeworks and Its Bones-Breccial Layers, 

in «South AfncaJournal of Science >>, 54, 1958, p . 177. 
29 

Cfr . K. P. Oakley, Evidence of Fire in South African Cave Deposits, in «Nature», 174, 

1954, p. 261. Si vedano anche: Id., L'uso del fuoco da parte dell'uomo e considerazioni sulla fab

bricazione di strumenti e la caccia, pp. 280-281, in S. L. Washburn (a cura di), Vita sociale del-

1'.uomo preistorico, Milano 1971 (ed. or. 1961), pp. 277-304; R. Furon, Manuale di preistoria, To

rino 1961 (ed. or. 1958), p. 159; C. Perlès, Preistoria de/fuoco ... , cit., pp. 19-20. 

Jo Cfr. C. Perlès, Fuoco, in Dizionario di preistoria, cit.; cfr. anche T. Dobzhansky, L'evo

luzione della specie umana, Torino 1965 (ed. or. 1962), p. 181; H. Mi.iller-Karpe, Storia dell'età 

della pietra, Milano 1992 (ed . or. 1974), p. 79 . 

J i Cfr. H. Breuil, Le feu et /'industrie lithique et osseuse à Choukoutien, in «Bulletin of the 

Geologica) Society of China », X (1932) , 4; K. P. Oakley, The earliestfire-makers in «Anti-

quity», XXX, 1956, pp. 102-107. ' 

J
2 Cfr. E. Anati, Le radici della cultura, Milano 1992, p . 43. 

" R. G. Klein, Il cammino dell'uomo. Antropologia culturale e biologica, Bologna 1995 (ed . 

or. 1989), pp. 132-133. 

J
4 Cfr. ]. Desmond Clark, La fiamma dell'uomo, in «Archeo. Attualità del passato», n. 47 

(1989), pp. 40-47 . 

H R. G. Klein, op. cit., p. 171. Cfr. R. J ames, F.arly hominid use of fire: recent approaches 
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and methodsforevaluation of theevidence, pp. 70-71 , in O . Bar-Yosef-L. L. Cavalli Sforza-R. 

· J. March - M. Piperno (a cura di), Colloquia 5. The Lower and Midle Palaeolithic, Forll 1996, 

pp. 65-75 . 
' 6 R. G . Klein, op. cit., p. 133. 

n Ibidem, p. 171. 
l 8 R. James, op. cit. , pp. 65-66. 

'
9 Ibidem, pp. 70-71. 

40 Su questo problema si vedano: K. P. Oakley, L'uso del fuoco ... , cit., p. 289; C. Perlès, 

Preistoria del fuoco ... , cit. , pp. 32 ss .; G . Clark, La preistoria del mondo. Una nuova prospettiva , 

Milano 1986 (ed. or. 1977) , pp. 45-46. 
41 C. Perlès, Preistoria del fuoco .. . , cit. , p. 28 . 
42 Cfr. K. P. Oakley, L'uso del fuoco .. . , cit., p. 285; A. Leroi-Gourhan, Les chasseurs de la 

Préhistoire, Paris 1992; B. Kurtén, Il primo uomo. Alla scoperta delle nostre origini, Roma-Bari, 

1998 (ed. or . 1986), pp. 110-111. 
4J Cfr.]. Wattez, Modes de fonnation des structures de combustion: approche mètodologique 

et implications archéologiques, in O . Bar-Yosef - L. L. Cavalli Sforza - R.]. March - M. Piperno 

(a cura di), op. cit., pp. 30-35. 
44 C. Perlès, Preistoria de/fuoco .. . , cit. , p. 29. 
45 K. P . Oakley, L'uso del fuoco .. . , cit., p. 287 . 
46 Ibidem, p. 286. 
47 H . Mi.iller-Karpe, op. cit., pp. 82-83 . Cfr. A. Leroi-Gourhan, L'uomo .. . , cit., p. 50. 
48 K. P. Oakley, L'uso del fuoco .. . , cit., p. 287-288. Cfr. K. P . Oakley, L'utilisation dufeu 

par /'Homme, pp. 142-143, in Le processus de l'hominisation (Colloques Internationaux du C. N. 

R. S. , Paris 19-23/05/1958), Paris 1958; C. Perlès, Fuoco, in Enciclopedia Einaudi, cit., p. 508. 

Su questo argomento osservava Breuil (lntervention de M. Breuil après la communication de M. 

Oakley, in Le processus .. . , cit. , pp. 145-148) che il fuoco doveva essere stato conosciuto duran

te tutto il periodo della pietra scheggiata e anche prima dato che «gli attuali Australiani , pur 

non tagliando le pietre, sanno ottenere il fuoco per frizione di due pezzi di legno» (p. 148) 

49 Cfr. ]. G. Frazer, Miti sull'origine del fuoco, Milano 1993 (ed. or. 1930); Id ., Appendice 

III. Miti sull'origine del fuoco, in Apollodoro, Biblioteca, con il Commento di J . G. Frazer, trad. 

it . Milano 1995, pp. 495-519; R. Pettazzoni, Miti e leggende. Il regno dell'uomo, a cura di C. 

Prandi, Torino 1990, pp. 107-132; J. Campbell , Mitologia primitiva, Milano 1990 (ed. or. 1969 

II) , passim. 
'" Immagine questa che si ritrova anche in Vitruvio (De architectura, II, I, 1) e Lucrezio 

(De rerum natura , V, 1091-1104) 

" Cfr. A. Leroi-Gourhan, L'uomo ... , cit., pp. 52-53 . 

" Cfr. E. Anati, op. cit., pp. 45-47;] . Desmond Clark, La fiamma ... , cit., p. 41; C. Perlès, 

Fuoco, in Enciclopedia Einaudi, cit., p. 506. 

n Cfr. K. Birket-Smith, op. cit., pp. 77-79; E. Anati, op. cit., pp. 46-47. Sui diversi me

todi di produzione del fuoco si vedano anche: H. S. Harrison, Metodi per ottenere i/fuoco. Com

bustibile e illuminazione, pp. 219-230, in C. Stinger - E. ]. Holmyard - A. R. Hall - T. I. Wil

liams, Storia della tecnologia I. Dai tempi primitivi alla caduta degli antichi imperi, Torino 1961 

(ed. or. 1954), pp. 217-239; V. L. Grottanelli, La produzione de/fuoco, pp. 378 ss ., in Id. (a cu

ra di), Ethnologica. L 'uomo e la civiltà, voi. II , Milano 1965 , pp. 373-401; A. Leroi-Gourhan, 

L'uomo ... , cit., pp. 48-55 . 
,. Cfr. K. P. Oakley, L'uso del fuoco ... , cit., p. 290; P. H . Bock, Antropologia culturale mo

derna , Torino 1978 (ed. or. 1974), p. 14. 

" Cfr. K. P. Oakley, L'uso del fuoco ... , cit. , p. 290; H. Mi.iller-Karpe, op. cit., p. 83; G. 

Clark, op. cit., p. 53 . 
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'
6 Cfr. C. Perlès, Fuoco, in Dizionario di preistoria, cit. 

" Cfr. S. D'Onofrio, La mano di Prometeo, Lecce 1996, p. 57 . 
'

8 Cfr. K. P. Oal<ley, L'uso de/fuoco .. ., cit., p. 288. 

" Alimentate con grasso animale e con stoppini in fibra vegetale. Le più antiche · 
t . al alPal li. . fr . ano1no-
e ns gono eo tJco supenore: c . H . S. Hamson, op. cit., pp. 235 ss.; K. P. Oal<le L' 

so del fuoco ... , cit. , p. 290. y, u-

60 C. Perlès, Fuoco, in Enciclopedia Einaudi, cit., p. 510. 
61 Idem. 
62 Cfr. K. P. Oak.ley, L'uso de/fuoco .. ., cit., p. 290. Sulle modalità di organizzazione d 1 

lo spazio imposte dall'uso di focolari si veda in part. L. R. Binford, Preistoria dell'uomo. La e -
va archeologia, Milano 1990 (ed. or. 1983), pp. 182-194. nuo-

63 C. Perlès, Preistona de/fuoco .. . , cit., p. 73. Cfr. H . S. Harrison, op. cit., pp. 232-235 
64 K. P. Oakley, L'uso de/fuoco .. , czt., p. 279. 
6

' P. V. Tobias., Il bipede barcollante .. ., cit., p. 117. 

~ Cfr. C. S. Coo?, The History of Man , London 1955, p. 60; R; Arambourou - P. Jude, La 
con~uete du feu au Paléolzthtque, p. 15, m «Bulletin de la Société d'Etudes et Recherches Préhi
stonques», 1955, 5, pp. 15-19. 

67 K. P. Oakley, L 'uso de/fuoco .. ., cit., p. 279. 
68 C. Perlès, Preistoria de/fuoco .. ., cit., p. 75. 
69 Ibidem, p. 93. 
7° K. P. Oakley, L'uso de/fuoco .. ., cit.,, p. 289. 
71 H. Miiller-Karpe, op. cit., p. 82. 
72 C. Perlès, Preistoria de/fuoco ... , cit., p. 95. 
73 Cfr. K. P. Oakley, L'uso de/fuoco ... , cit., p. 290. 
74 J. Goudsblom, op. cit., p. 17. 
n J. Desmond Clark, op. cit., p. 47 . 
76 C. Perlès, Preistoria del fuoco .. ., cit., p. 98. 
77 Cfr. P. V. Tobias., Il bipede barcollante .. ., cit., p. 117. 
78 C. S. Coon, op. cit., cit. in C. Perlès, Preistoria del fuoco .. ., cit., p. 127-128 
79 Cfr. K. P. Oal<ley, L 'uso del fuoco .. ., cit., p. 292. ' . 
80 P. H. Bock, op. cit., p. 14. 
81 J. Goudsblom, op. cit., p. 21. 
82 C. Perlès, Fuoco, in Enciclopedia Einaudi, cit., p. 504. Cfr. Id. , Les origines de la cuisine: 

l'acte alzmentaire dans l'histoire de /'homme, in «Co=unications», 31, 1979, pp. 4-14; C. Lévi
Strauss, Il crudo e il cotto, Milano 1966 (ed. or. 1964), passim. 

83 C. Lévi-Strauss, Il crudo ... , cit., p. 191. 
84 J. Goudsblom, op. cit., p. 23 . 

,. 
85 Cfr. G. Bachelard, La psicoanalisi del fuoco (ed. or. 1967), p. 139, in Id ., L 'intuizione 

del! istante. La pszcoanalisi de/fuoco, Bari 1973, pp. 123-234. 
86 Ibidem., p. 227. 
87 F. Fa~chini, Cercatori di infinito: da quando?, p. 15, in F. Facchini - M. Gimbutas _ J. 

K. Kozlowski - B. Vandermeersch, La religiosità nella Preistoria, Milano 1991, pp. 10-19. 
88 Cfr. J. Goudsblom, op. cit., p. 24. 
89 V. L. Grottanelli, Il pensiero religioso e magico , in Id. (a cura di) op. cit. voi. III pp 

299-385 . ' ' ' . 
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: M. Eliade, Cosmologia e alchimia babilonesi, Firenze 1992 (ed. or. 1937), p. 5. 
Ibidem , p. 6. 

92 H. Miiller-Karpe, op. cit., p. 80. 
93 Ibidem, p. 81. 

94 Si tratta di un tema che conta una sterminata letteratura. È sufficiente qui ricordare D. 
C. Dennett, Coscienza, Milano 1993 (ed. or. 1991). Cfr. anche R. Jackendoff, Linguaggio e na
tura umana, Bologna 1998 (ed. or. 1993), in part. pp. 249 ss. 

" F. Facchini, op. cit., p. 13. 
96 C. Perlès, Fuoco in Enciclopedia Einaudi, cit., p. 502. 
97 Idem . 
98 F . Facchini, op. cit., p. 13. 
99 Cfr. A. Leroi-Gourhan, Le religioni della preistoria. Paleolitico, Milano 1993 (ed. or. 1964), 

PP· 11 ss. Per la conoscenza dello "stato dell 'arte" relativamente agli studi sulla religiosità dei 
primi uomini si veda F. Facchini-P. Magnani, Miti e riti della preistoria. Un secolo di studi sull'o

rigine del senso del sacro, Milano 2000. 
100 Cfr. J. K. Kozlowski, Il sentimento religioso nel corso della preistoria: il Paleolitico supe

riore, p. 58, in F. Facchini - M. Gimbutas -J. K. Kozlowski - B. Vandermeersch, op. cit., Mi

lano 1991, pp. 56-83. 
101 Cfr. F. Facchini, op. cit., pp. 14-16; A. Leroi-Gourhan, Le religioni della preistoria .. ., 

cit., p. 16. 
102 Cfr. C. Perlès, Riti, in Dizionario di preistoria, cit., p. 535. 
103 Cfr. A. Leroi-Gourhan, I/filo del tempo. Etnologia e preistoria, Scandicci (Fi) 1993, (ed. 

or. 1983), p. 306. 
104 K. P. Oakley, L'uso del fuoco ... , cit., p. 279. 
10> C. Perlès, Preistoria del fuoco .. . , cit., p. 160. 
106 Cfr. J. Campbell, Mitologia .. ., cit., pp. 450-452 . 
107 Cfr. P. Wernert, Le rOle dufeu dans !es ritesfunéraires des hommesfossiles, in «Revue 

générale des sciences pures et appliquées», XLVIII , 1937, pp. 211-217. 
ios Cfr. H. Breuil - L. Lantier, Les hommes de la pierre ancienne (Paléolithique et Mesolithi

que), Paris 1951, pp. 287 ss. 
109 Ibidem, p. 297. 
11° Cfr. R. B. Onians, Le origini del pensiero europeo intorno al corpo, la mente, l'anima, il 

mondo, il tempo e il destino, Milano 1998 (ed. or. 1954), pp. 578-579 . 
111 V. Gordon Childe, Il progresso nel mondo antico, trad. it. Torino 1963, p.38. 
112 P. Wernert, op. cit., cit. in R. B. Onians, op. cit., p. 578. 
113 C. Perlès, Preistoria del fuoco ... , cit., p. 169. 
114 Plinio, Storia naturale, XXXVI, 200 ss. 
11> Cfr. S. D'Onofrio , I carbonai, p. 179, in Id. (a cura di), La cultura del bosco (Atti del 

Convegno - Caronia (Me), 2-4/10/1987), Palermo 1994, pp. 179-221. 
116 Cfr. A. Pichot, La nascita della scienza. Mesopotamia , Egitto, Grecia antica, Bari 1993 

(ed. or. 1991), pp. 9-10. 
117 Cit. in A. Pichot, op. cit., p. 35 . 
118 Cfr. A. Pichot, op. cit., pp. 36. 
119 M. Eliade, Arti del metallo e alchimia, Torino 1987 (ed. or. 1977), pp. 69-70. Sul "ca

lore magico" si vedano: M. Eliade, Lo sciamanismo e le tecniche dell'estasi, Roma 1988 (ed. or. 
1951), pp. 437 ss . e 504 ss.; Id., Miti, sogni e misteri, Milano 1976 (ed. or. 1957), pp. 107 ss. e 
168 ss. Sul rapporto tra fabbri e sciamani presso le popolazioni altaiche: J . P. Roux, Fonction 
chamaniques et valeurs du feu chez !es peuples alta'iques, pp. 85-87, in «Revue de Histoire des Re

ligions», tomo CLXXXIX 1976, 95, pp. 67-101. 
12° F. Delpech, Pedro Carbonera: aspect mythiques etfolkloriques de sa légende, p. 110, in El 

bandolero y su Imagen en el Siglo de Oro, Universidad Aut6noma de Madrid 1989, pp. 107-121. 
Colgo qui l'occasione per ringraziare l'amico François Delpech per i preziosi suggerimenti e per 

la costante attenzione con la quale ha seguito lo sviluppo del mio lavoro. 
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121 G. L. Beccaria, I nomi del mondo. Santi, demoni, folletti e le parole perdute, Torino 1995 

p. 128. ' 

122 Commento all'inno 66, p. 479 ss., in Inni orfici, a cura di G. Ricciardelli,.Milano 2000. 
123 Cfr. M. Delcourt, Héphaistos ou la légende du magicien, «Bibliothèque de la Faculté de 

Philosophie et Lettres de l'Université de Liège», fase. CXLVI, Paris 1957, pp. 277 ss. 
124 G. L. Beccaria, op. cit., p. 126. 

m Ibidem, pp. 126-127. 
126 Cfr. G. Chiesa Isnardi, I miti nordici, Firenze 1991, p. 442. 
127 Cfr. F. de Vaux de Foletier, Le rote dufeu dans le monde tzigane, pp. 6-11, in «Études 

tsiganes», XXXIII (1987), 1, pp. 5-12. 
128 M. Eliade, Arti ... , cit., pp. 69-74. 
129 La Navigazione di San Brandano, a cura di M. A. Grignani, Milano 1992, p. 155. Cfr. 

La Navigazione di San Brandano, a cura di A. Magnani, Palermo 1992, p. 94. 
13° Cfr. G. Durand, Le strutture antropologiche dell'immaginario. Introduzione all'archetipo

logia generale, Bari 1984 (ed. or. 1963), p. 172; A. H. Krappe, La Genèse des Mythes, Paris 1952, 

pp. 346 ss. 
131 V. V. Ivanov, La semiotica delle opposizioni mitologiche di vari popoli, p. 129, inJ. M. 

Lotman - B. A. Uspenskij, Ricerche semiotiche. Nuove tendenze delle scienze umane nell'URSS 

trad . it. Torino 1973, pp. 127-147. Cfr. A. Buttitta, Dei segni e dei miti. Una introduzione al~ 
antropologia simbolica, Palermo 1996, passim. 

132 R . J. Zwi Werblowsky, Luce e tenebre, p. 402, in Enciclopedia delle religioni, diretta da 

M. Eliade, voi. 4, Il pensiero: concezioni e simboli, Milano 1997 (ed. or. 1986), pp. 402-405. Cfr. 

J. Scheuer, «La notte si trasforma in giorno». Luce e tenebre nell'India antica, in J. Ries - C. M. 

Ternes (a cura di), Simbolismo ed esperienza della luce nelle grandi religioni, Milano 1997. 

m G. E. R. Lloyd, Metodi e problemi della scienza greca, Roma-Bari 1993 (ed. or. 1991). 

p . 60. Sulla struttura oppositiva dei sistemi simbolici si veda l'importante lavoro di R. Hertz, 

La prééminence de la main droite: étude sur la po!arité religieuse, in Id. , Sociologie religieuse et folk

lore, Paris 1970, pp. 84-109 (trad. it. La preminenza della mano destra. Saggio sulla polarità reli

giosa, in R. Hertz, Sulla rappresentazione collettiva della morte, Roma 1978) 
134 G. Bachelard, La psicoanalisi ... , cit., p. 131. 

m C. Perlès, Fuoco, cit., p. 503. 
136 J. Goudsblom, op. cit., p. VIII . Fondamentale resta su questo problema il contributo di 

Claude Lévi-Strauss (Il crudo ... , cit.). Si vedano anche: C. Perlès, Les origines de la cuisine . .. , 

cit.; M. Detienne -J.-P.Vernant, La cucina de/sacrificio in terra greca, Torino 1982 (ed. or. 1979); 

C. Malamoud, Cuocere il mondo. Rito e pensiero nell'India antica, Milano 1994 (ed. or. 1989); 

D. Zahan, Lefeu en Afrique et thèmes annexes, Paris 1995, pp. 83-161. 
137 li tema del furto del fuoco ricorre già nel poema sumero [nanna ed Enki. La dea !nan

na dopo esser riuscita a far ubriacare il dio Enki gli sottrae i "Poteri culturali" per portarli ad 

Uruk e tra questi appunto «L'arte di accendere i/fuoco» e «l'arte di comprenderlo» (J. Bottéro -

S. N. Kramer, Uomini e dèi della Mesopotamia. Alle origini della mitologia , Torino 1992, ed. or. 

1989, p. 242. Cfr. G. Pettinato, I Sumeri, Milano 1994, p. 363) 
138 J. G . F razer, Miti ... , cit. 
139 Cfr. A. Kuhn, Mytho!ogische studien, voi. I: Die Herabkunft des Feuers und des Gotter

tranks, Giitersloh 1886 II; A. Lefèvre, op. cit.; J. G. Frazer, Miti sull'origine de/fuoco, cit.; Id. , 

Appendice III. Miti sull'origine de/fuoco, cit., pp. 495-519; R. Pettazzoni, Miti e leggende ... , cit., 

pp. 107-132. 
14° Cfr. G. Durand, op. cit., pp. 173-174. 
141 C.-M. Edsman, Fuoco, p. 270, in Enciclopedia delle religioni, diretta da M. Eliade, voi. 

4, cit., pp. 270-277. . 

152 

142 A. M. Di Nola, Fuoco e focolare, col. 1661, in Enciclopedia delle religioni, Firenze 1970, 

voi. II, coll. 1659-1668. 
143 Si vedano ad esempio in lingua italiana: A. M. Di Nola, Fuoco e focolare, cit., coll. 1659-

1668; J . C . Cooper, Enciclopedia illustrata dei simboli, Padova 1987 (ed. or. 1982), s. v. Fuoco

Fiamma, pp. 126 ss.; H . Biedermann, Enciclopedia dei simboli, Milano 1991 (ed. or. 1989), s. 

v. Fuoco, pp. 208 ss.; J. Chevalier - A. Gheerbrant, Dizionario dei simboli, Milano 1986 (ed. or. 

1969), voi. I, s. v. Fuoco, pp. 475 ss.; C.-M. Edsman, Fuoco, cit., pp. 270-277 . 
144 Cfr. E. Goblet d'Alviella, Histoire religieuse dufeu, Verviers 1886, pp. 49 ss.; G. Van 

der Leeuw, Fenomenologia della religione, Torino 1975 (ed. or. 1956), pp. 40 ss.; A. M. Di No

la, Fuoco e focolare, cit., col. 1660; W. Burkert, I Greci, 2 voll., Milano 1983 (ed. or. 1977), 

voi. I Preistoria. Epoca minoico-micenea. Secoli bui, pp. 112-117; S. Kramrisch, La presenza di 

Siva, Milano 1999 (ed. or. 1981), pp. 18-21 e 29-33 . 
145 G. Devoto, Origini indoeuropee, Firenze 1962, p. 307 . 
146 Cfr. M. Lurker, Dizionario dei simboli e delle divinità egizie, Roma 1995 (ed. or. 1987), p. 79. 

147 Cit. in G. Van der Leeuw, op. cit. , p. 43. 
148 Cfr. Atharvaveda. Inni magici, Torino 1992, p. 299. Cfr. I, 8, 1 ss., IV, 23, 3, VIII, 31, 

1 ss. Si veda anche R. Lazzeroni, La cultura indoeuropea, Roma-Bari 1998, pp. 53-64. 
149 Cfr. M. Chebel, Dizionario dei simboli islamici. Riti, mistica e civilizzazione, Roma 1997 

(ed. or. 1995), s. v. Fumigazione, p. 140. Cfr. E. Laoust, Nomsetcérémoniesdesfeuxdeioiechez 

!es berberes du Haut et Anti-At!as, extr. da «Hesperis», Paris 1921; E. Westermarck, Survivan

ces ... , cit.; M. S. Shunnaq, E!fuego: funci6n socia! y ritua!, inJ. Gonzruez Alcantud - M. J . Bux6 

Rey, (a cura di) Elfuego. Mitos, ritos y rea!idades (Atti del Convegno, Granada 1-3 febbraio 1995), 

Granada 1997, pp. 341-354. 
150 L. Wittgenstein, Note sul «Ramo d'oro» di Frazer, Milano 1975 (ed. or. 1967), pp. 50-51. 

m Cfr. E . Goblet d'AJvieJJa, op. cit., p. 51. 
152 Sugli usi rituali e sul valore lustrale deJJ'acqua vedi: G. Bachelard, L'Eau et le5 reves, Pa

ris 1942, pp. 182 ss.; M. Eliade, Trattato di storia delle religioni, Torino 1976 (ed. or. 1948), pp. 

193 ss. (anche bibliografia relativa pp. 503 ss.); G. Van der Leeuw, op. cit., pp. 38 ss .; A. M. 

Di Nola, Acqua, in Enciclopedia delle religioni, cit., vol. I, coll. 22-33; G. Durand, op. cit., pp. 

170 ss.; A. Seppilli, Sacralità dell'acqua e sacrilegio dei ponti, Palermo 1990; W. Burkert, I Gre

ci, cit. , val. I, p. 113. Si vedano anche R. Pierantoni, Formaf!uens: il movimento e la sua rap

presentazione nella scienza, nell'arte, nella tecnica, Torino 1986; P. Sorcinelli , Storia sociale del

l'acqua. Riti e culture, Milano 1998. 

m Cit. in J. J. Bachofen, Il simbolismo funerario degli antichi, Napoli 1989 (ed. or. 1859). 

pp. 160. Orapollo, nel suo trattato sui geroglifici, segnala che per indicare la purificazione si 

«rappmentano l'acqua e i/fuoco, perché tutte le purificazioni sono compiute per mezzo di questi ele

menti» (I, 43, trad. it. M . A. Rigoni - E. Zanca, Milano 1996) 
154 Cfr. N. D. Fuste! de Coulanges, La Cité antique: étude sur le cu!te, le droit, !es institu-

tions de la Grèce et de Rome, Paris 1864, p. 22. 

m Cfr. F. Heiler, op. cit., p. 54; M. Piantelli, op. cit., pp. 60-61. 
156 Ovidio, Fasti, I, 629-630. Cfr. Virgilio, Eneide VII, 71; Varrone, De lingua latina, VII, 84. 

m P. Klossowski, Origini culturali e mitiche di un certo comportamento delle dame romane, 

Milano 1973 (ed. or. 1968), pp. 47-48. 

m Leopereeigiorni, 734-735 (trad. it . L. Magugliani, Milano 1993) 
159 Cfr. M. Piantelli, Alle origini della cremazione: i riti nell'India vedica, p. 60, in M. Tar

tari, La terra e i/fuoco. I riti funebri tra conservazione e distruzione, Roma 1996, pp. 47-62. Per 

gli Ebrei osservanti i lumi posti intorno al defunto non possono essere oggetto della benedizio

ne del lume in quanto contaminati dal cadavere (cfr. Ta!mùd Babilonese. Il trattato delle benedi

zioni, a cura di S. Cavalletti, Milano 1992, p. 337 e note, p. 342 e note) 

153 



160 Cfr. ad es. Platone, Lettere, VII , 341 c-d e 344 b. 
161 Oracoli caldaici, a cura di A. Tonelli, Milano 1995. Cfr. anche Id. frr. 1 2 38 
162 Cfr D z ha . ' ' ' , 85 

. . a n, op. czt., pp. 74 ss. · 
163 

Cfr. M. Eliade, Significations de la lumière intérieure, Paris 1958; M. Delahoutre , 

Ione di luce in:omo.al Bu.ddha nell'iconog~afia e nei testi, in]. Ries - C. M. Ternes, op. ci!.,L a: 
139-148, J. Ries, Szmbolzsmo della luce e zllumznazzone gnostica nez testz manichei in J Ri PP 
M. Ternes, op. cit., pp. 193-206. ' · es - C. 

164 P. Lèvy, Le rOle du feu dans le bouddhisme p 152 in «0b1"ets et Mondes R 
M 

" , , . , . evue du 
usee de 1 Homme», tomo XXII hiver 1982, fase. 4, pp. 149-156. 

16
' Idem . 

166 
Cfr. M. Eliade, Spirito, luce e seme, in Id., Occultismo, stregoneria e mode cultu~ l" 5 

gi di religioni comparate, Firenze 1990 (ed. or. 1976), pp. 105-140; S. Kramrisch op. 
11

.tz. ag-
18-21. ' Cl · • pp. 

167 
J. G . Frazer, Miti ... , cit.; B. Malinowski, Sesso e repressione sessuale tra i selvaggi T · 

no 2000 (ed. or. 1927), p. 99; D. Zahan, op. cit., p. 96. ' Ort-

168 Cfr. per es. Dante, Purgatorio, XXVII, 10-51. 
169 

Sul fuoco d'amore basti ricordare Ovidio (Metamorfosi , I, 493-496; II, 409-41 0· III 

370.-374 e 486-490; IV, 346-347; VI, 455-457; VII, 9-11; IX, 724-725; XIII, 867-869). Sul cuo'. 

re-fiamma cfr. R. Guénon, Il cuore raggiante e il cuore fiammeggiante, in Id. , Simboli della Scien

za sacra, Milano 1975 (ed. or. 1962), pp. 355-359. 
17° Carnndini ricorda, riprendendolo da M. C. Waites (The Nature of the Lares and their Re

presentatzon zn Roman Art, p. 244 nota 3, in «American Journal of Archaeology», XXIV 
241 ) I' . . di ' pp. 

ss. , uso attestato m russ1a trasportare con sé il fuoco al momento di cambiar casa e di 

salutarlo all'ingresso della nuova dimora con le parole «benvenuto nonno» (A. Carandini La 

nascita di Roma. Dèi, Lari, eroi e uomini all'alba di una civiltà, Torino 1997, p . 270 nota lll 
171 Fuoco, cit., p. 271. Cosl per es. in Cina (cfr. M. Granet, Il linguaggio del dolore nel ri

tuale funerario della Cina classica [ed. or. 1922], p. 22, in Granet M. - Mauss M. , Il linguaggio 
dei sentimenti, Milano 1975, pp. 15-39) . 

172 Cfr. Origene, Contro Celso VIII, 70. 
173 

Ricorda Charachidzé che quando una famiglia Svani (popolo caucasico studiato dall'au

tore_l va ad. abitare una casa di nuova costruzione, particolare importanza è rivestita dal gesto 

dell .acc~ns1on~ del prtmo fuC:o. Intorno a questo si organizzerà infatti «l'esistenza degli abi

tanti. L accens10ne del fuoco inaugura un periodo nuovo e marca l'avvento di una coesione so

ciale supplementare» (Les système religieux de la Géorgie paienne: analyse structurale d'une civili

sation, Paris 1968, p. 487). Cfr. anche Ibidem, pp. 73 ss . e Id., Prometeo o il Caucaso, Milano 

1988 (ed. or. 1986), pp. 157 ss. Si vedano per le credenze e usanze del Meridione d'Italia rela

tive ali' «equazione fuoco-vita casa»: L. M. Lombardi Satriani - M. Meligrana, Il ponte di San 

Giacomo. L'ideologia della morte nella società contadina del Sud, Palermo 1989, pp. 237 ss. e no

te; G · P. Caprettini et alii, Dizionario della fiaba. Simboli, personaggi, storie delle fiabe regionali 
italiane, Roma 1998, pp. 188-189. 

m Celso, Il discorso vero VIII, 70 (trad. it. G . Lanata, Milanol987) 

m M. Piantelli, op. cit., p. 49. 
176 

P. Zumthor, La misura del mondo. La rappresentazione dello spazio nel Medio Evo, Bolo-

gna 1995 (ed. or. 1993), p. 69. I 
177 G. Van der Leeuw, op. cit., p. 41. 
178 

Per un attento esame di questo simbolismo si veda M. Green, Le divinità solari dell'an

tica Europa, Genova 1995 (ed. or. 1991), in part. alle pp. 35-55; cfr. anche le numerose indica

zioni contenute in R. Guénon, Simboli ... , cit.; in particolare sulla ruota: H. Gaidoz Le dieu 

gaulois du solei/ et le symbolisme de la roue, in «Revue archéologique», 4, 1884, pp. 7-J7. 
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179 E. Goblet d'Alviella , op. cit., p. 34; F. Heiler, Le religioni dell'umanità. Volume di in

eroduzione generale, Milano 1985 (ed. or. 1961), pp. 55-56; G. Van der Leeuw, op. cit., p. 43. 
180 J. Duchesne-Guillemin, Sur la doctrine du feu en Iran et en Grèce, p. 40, in Le feu dans le 

proche-orient Antique. Aspects linguistiques, archéologiques, technologiques, littéraires (Actes du 

Colloque de Strasbourg, Université de Sciences Humaines de Strasbourg 9/10 juin 1972), Lei

den 1973, pp. 40-42. 
181 Cfr. L. Robin, La Pensée grecque et !es origines de la pensée scientifique, Paris 1948, pp. 

51e93; J. D . Bernal, op. cit., pp. 21 , 68-69 e 74-75. 
182 M . L. West, Early Greek Philosophy and the Orient, 1971 , cit. in}. Duchesne-Guille

rnin. Sur la doctrine ... , cit., p. 42; vedi anche J. Duchesne-Guillemin, D'Anaximandre à Empé

docle, contacts gréco-iraniens, in La Persia e il Mondo greco-romano, Accademia dei Lincei, Roma 

1966, pp. 423 ss. 
183 Basilio di Cesarea, Omelia III, 5-7 (trad. it. M. Naldini, Milano 1990) 
184 Eraclito, Frammenti, 37 (trad. it. C. Diano, Milano 1980) 
1" Parmenide, Poema sulla natura, fr. 9, vv. 58-66 (trad. it. G. Cerri, Milano 1999) 
186 Empedocle, Poema fisico e lustrale, I (trad. it. C. Gallavotti, Milano 1975) 
187 DK 44Al6, cit. in M. Vegetti, Akropolis/Hestia. Sul senso di una metafora aristotelica 

in Poikilia. Études o//ertes à ]ean-Pierre Vemant, Paris 1987, pp. 357-368. Sul rilievo attribuir~ 
al "calore universale" nel pitagorismo cfr. Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, VIII, 26-28. 

188 Stoicorum veterum fragmenta fr. 504, cit . in Filone di Alessandria, L'erede delle cose di-

vine, a cura di R. Radice, Milano 1981, p. 164, nota 5. 
189 La pupilla del mondo, 14 e 55 (ed. it. Venezia 1994) 
190 Filone d'Alessandria, De Cherub. IX, 27-30 (trad. it. C. Mazzarelli, Milano 1984) 
191 Quis Heres 136 (trad. it . R. Radice, Milano 1981). Lo stesso Clemente Alessandrino 

scriverà: «Come il fuoco sovrasta gli elementi, così l'Onnipotente sovrasta dèi, potenze e domina 

zioni. Duplice è la potenza del fuoco : l'una atta alla produzione e alla maturazione dei frutti e alla 

nascita e nutrimento degli esseri viventi, la cui immagine è il sole; l'altra atta alla dissoluzione e di

struzione, com'è i/fuoco terrestre» (Eclogae Propheticae 26, 2-3, trad. it. C. Nardi, Firenze 1985). 

La distinzione di estrazione stoica tra due specie di fuoco: interiore vs esteriore, fecondatore vs 

distruttore, etc., ricorre anche in Origene: cfr . Contro Celso V, 15; Sulla Pasqua I, 26-27 . 
192 Ippolito, Confutazione VI, 9, 3; VI 9, 5-6; XVII, 1, 4 (trad. it. M. Simonetti, Milano 1993) 
193 Frammenti orfici, a cura di G. Arrighetti, Milano 1989, fr. 22; cfr. anche Oracoli .. ., cit. in 

particolare frr. 29, 42, 57, 123. Anche Negli Oracoli caldaici ritorna l'idea che il cosmo abbia co

me radice e come stesso principio informatore il fuoco: «tutte le cose sono scaturite da un sol fuoco» 

(fr. 10) grazie all 'opera del Padre «artefice esperto, edificatore del mondo igneo» (fr. 33; cfr. frr. 5, 

32, 36, 42). Sul Pricipio-Fuoco vedi anche A. Tonelli, in Oracoli . .. , cit., pp. 13-14 e frr. 65 e 68. 

Sul ruolo del fuoco nella speculazione fiolosofica antica si vedano: A. Pichot, op. cit., pp. 349 ss ., 

433 ss., 468 ss., 520 ss.; G. Colli, Sapienza dei Greci, voi. III, passim. Cfr. anche C.-F. Dupuis, 

Abrégé de l'origine de tous !es cultes, Paris 1797, pp. 47-48. Anche nelle filosofie orientali, come la 

cinese e l'indiana, il fuoco venne considerato come uno degli elementi primari di cui era composto 

l'universo (cfr. ]. Goudsblom, op. cit., p. VIII). Sul valore positivo attribuito a luce e calore (vita) 

in opposizione a oscurità e freddo (morte) nel pensiero greco: G. E. R. Lloyd, op. cit., pp. 60 ss. 

Anche nelle speculazioni alchemiche dell'Europa medievale e della prima età moderna il fuoco con

tinua a costituire oggetto di ricerca in quanto materia originaria (M. Eliade, Arti ... , cit. , passim) 
194 R. B. Onians, op. cit., pp. 182 ss. 
19

' Ibidem, pp. 191-194. 
196 Si vedano ad es. Platone, Timeo 22 e-e, 37 c-39 d; Origene, Contro Celso IV, 11; Giu

stino, I Apologia 20, 1-4 e 60, 8-10; Clemente Alessandrino, Stromati V, 1, 9.4 ss. Cfr. M. Elia

de, Mito e realtà, trad. it. Roma 1993, pp. 81-100. 

155 



197 Frammenti, 116 (trad. it . C. Diano, Milano 1980). 
198 G . Chiesa Isnardi, op. cit., p. 189; R. Boyer, Yggdrasil. La religion des anciens Scandina

ves, Paris 1992, p. 130. 
199 H. Corbin, Coipo spirituale e Terra celeste. Dall'Iran mazdeo all'Iran sciita, Milano 1986 (ed. 

or . 1979), p. 43; G . Widegren, Fenomenologia de la religion, Madrid 1976 (ed. or. 1969 u), p. 425. 
200 Cfr. infra, II. 10. 
'°1 M. Chebel, op. cit., s. v. Fuoco, p . 140. 
202 Cfr. F. Portal, Sui colori simbolici nell'Antichità, nel Medioevo e nell'Età moderna, Mila

no-Trento 1997 (ed. or. 1837), pp. 59-80, anche pp. 125-127. Si vedano anche L. Luzzato. R. 
Pompas, Il significato dei colori nelle civiltà antiche, Milano 1988, pp. 207 ss .; L. Colombo, I co
lori degli antichi, Firenze 1995; C . Wiclmann, Il simbolismo dei colori, Roma 2000, pp. 79 ss. Si
gnificativo in proposito quanto scrive Cesare Ripa su come vada rappresentato allegoricamente 

l'elemento fuoco: «Donna, con la Fenice in capo, che s'abbrugi, e nella man destra tenga il Ful
mine di Giove, con le scintille tutte sfavillanti; e sia vestita di rosso » (Iconologia overo descrit
tione dell'imagini universali cavate dall'antichità et da altri luoghi, Roma 1593, p. 229) 

20' L. Luzzato - R . Pompas, op. cit., pp. 214 ss . 
204 Cfr. F. Facchini, op. cit., pp. 14-16; Cfr. anche A. Leroi-Gouthan, Le religioni della prei. 

storia ... , cit. , p. 16; Id., Les chasseurs .. . , cit., pp. 141-142; M. Groenen, Pour une histoire de la 
préhistoire, Grenoble 1994, pp. 277 ss .; M. Gras · P . Rouillard · }. Teixidor, L'universo/enicio, 
Torino 2000 (ed. or . 1995), p. 194. 

m A. C. Blanc, Il sacro presso i primitivi, Roma 1945, cit. in F. Facchini-P. Magnani, op. 
cit., p . 6 7. Si veda sull'uso del colore rosso nei rituali funerari L. Luzzato · R. Pompas, op. cit., 
pp. 234 ss. 

206 P . Lèvy, op. cit. , p. 150. 
207 Cfr. C . Voisenat, Feux d'entrailles. Alcool, corps-alambic et combustions spontanées, in 

«Terrain. Carnets du patrimonie ethnologique», Lefeu, n.19 (ottobre 1992), pp. 17-38; P. Cam

poresi, Il sugo della vita. Simbolismo e magia del sangue, Milano 1997; L. M. Lombardi Satriani, 
Tredici tesi sul sangue e una postilla, in «Studi di filosofia , politica e diritto >>, 7, 1984; Id., De 
sanguine, Roma 2000, passim. 

208 Cfr . F. Cardini, Hoc est sanguis meus, in «Nuove Effemeridi >>, X (1997), 37, pp. 22-25. 

Sul vino, e più in generale sulle bevande fermentate quali donatrici di vita, esiste un'ampia let

teratuta. Qui rinvio a S. D'Onofrio - D . Foutnier (acuta di) , Le/erment divin, Paris 1991; L. 
Charpentier, I misteri del vino. Storia, leggenda e mito, trad. it. Roma 1982; P. Scarpi, a cura di, 

Storie del vino (Atti del II Colloquio Interuniversitario «Homo Edens » - Torino 8-9 settembre 

1989) , Milano 1991; T . Unwin, Storia del vino. Geografie, culture e miti dall'antichità ai giorni 
nostri, trad . it . Roma 1993, pp. 76 ss .; cfr. anche I. E . Buttitta, Sacralità del vino e dell'olio in 

R. Acquaviva, Palmenti e frantoi in Sicilia , Siracusa 1996, pp. 5-17 e bibl. 
209 J . Bayard, Le feu , Paris 1958, p. 105. 
2 10 Ibidem, pp. 109-110. 
2 11 La trasformazione della libido, in Id., Simboli della trasformazione .. . , cit. , pp. 169-170. 

A proposito dei rapporti fuoco-soma-liquido seminale si pensi all 'analogia sovente istituita, per 

es . in Grecia tra scintilla e sperma o tra scintilla e raggi solari (J.-P . Vernant, Il mito di Prome
teo in Esiodo, p. 182, in Id., Mito e società nell'antica Grecia, Torino 1981, ed. or. 1974, pp. 
173-191). Cfr . D. Lanza - M . Vegetti (a cura di), Opere biologiche di Aristotele, Torino 1971 , 

pp. 788 ss .; ivi nota 249. 
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212 G . Bachelard, La psicoanalisi ... , cit., p. 207 . 
m Ab urbe condita, XXXIX, 13, 12. 
214 Fasti, 4, 787-790. 
m J. J . Bachofen, Il simbolismo .. . , cit., p. 165 . Cfr . Id., Il matriarcato. Ricerca sulla gineco-

crazia del mondo antico nei suoi aspetti religiosi e giuridici, 2 voli., Torino 1988 (ed. or. 1861), val. 
II, pp. 614 ss., dove sono riportate numerose altre testimonianze sulla natutea ignea di Dioniso. 

216 Nonno, Dionisiaca, 43 , 169; Ovidio, Fasti, III, 503; Luciano, Dei Sacrifici, p. 179 (trad. 
L. Settembrini, Genova 1988) 

217 W . Pater, Studio di Dioniso la forma spirituale del fuoco e della rugiada, p . 15, in Id., Stu-
di greci, trad . it. Roma 1994, pp. 3-34 . 

218 Periegesi, VII, 27, 3. 
219 Diceria, o Bacco (trad. L. Settembrini, cit., p. 752) 
220 Eutipide, Baccanti, 757 ss. 
221 Antigone, 1146-1152 . 
222 Inni oifici, cit., LII. 
22

' K. Kerényi, Dioniso. Archetipo della vita indistruttibile, Milano 1992 (ed. or . 1976), in 

part pp. 91-93 . Vedi anche A. Pickard-Cambridge, Le feste drammatiche di Atene, Firenze 1996 
(ed. or. 1968 II) , p. 48. Sull'identificazione lacco-Dioniso cfr. Erodoto, Storie, VIII , 65; Ovi

dio, Metamorfosi, VI, v. 15 che lo dice <<figlio della/o/gore» (VI, v. 12); Inni oifici, cit., XLIII e 
XLIX. 

224 Sul rapporto fuoco-vino-Dioniso si veda l'ampio studio di R . Triomphe, Prométhée et 
Dionysos ou La Grèce à la lueur des torches, Strasboutg 1992, in part. pp. 193 ss. 

m J. J . Bachofen, Il simbolismo ... , cit. , p. 205 . 
226 L. Luzzato - R. Pompas, op. cit., pp. 237 ss. Cfr. ancheJ.-P . Bayard, op. cit., p. 104; 

F. Portal, op. cit. , p . 72. 
227 L. Luzzato - R. Pompas, op. cit., p . 23 7. 
228 M. Pastoureau, L'Etoffe du diable. Une historie des rayures et des tissus rayés, Paris 1991, 

p. 20; cfr . anche Id., Coleurs, images, symboles. Etudes d'histoire et d'anthropologie, Paris 1986; 
Id., Figures et coleurs. Etudes sur la symbolique et la sensibilité médiévales, Paris 1986. 

229 Cfr. Es. XXVI, 31 e XXVIII, 4 ss. 
23° Cfr. L. Luzzato - R. Pompas, op. cit., p. 238. 
23 1 Ibidem, p. 243 . 
232 F . Portal, op. cit., p. 75 . 
2
'' Giustiniano, Cod. lib. , IV, X. 

2
'

4 J.-P. Bayard, op. cit., p. 111. 

m M. Panza in Ballate magiche svedesi, Milano - Trento 1999, p . 114 nota 19 e p . 144. 

Cfr. P. Cross, Moti/ Index o/ Early Irish Literature, Bloomington 1952, Z. 131. 2 . 
236 Cfr. A . Planche, Le blason de coleurs de Sicilie, in «L'Ethnographie », t . LXXX, Paris 

1984, 92-94, pp. 255-268. 
m D. Zahan, op. cit., p. 39. 
238 Cfr. ibidem, p. 85 ss .; 151 ss.; C . Lévi-Straus, Il crudo e il cotto, op. cit. 
239 Ibidem, p. 152; il crudo è invece messo in relazione con il verde. 
240 Oracoli ... , cit .. Cfr. frr . 58 e 59 . Sul culto del fuoco negli Oracoli caldaici vedi E . R. 

Dodds, I Greci e l'Irrazionale, Firenze 1997 (ed. or. 1951), pp. 338-339 e note, p. 367. 
241 Frammenti oifici, a cura di G . Arrighetti, Milano 1989. Cfr. A. Bottini, Archeologia del

la salvezza. L'escatologia greca nelle testimonianze archeologiche, Milano 1992, p. 36. 
242 Frammenti orfici, cit., fr . 22. Cfr. frr . 151e152. Egli è tale perché ha divorato il suo 

progenitore Fanes la prima luce, appropriandosi del suo potere (cfr. frr. 122 e 150) 
24

' Inni oifici, cit. VIII, 11-12. 
244 Sole, p . 572, in Enciclopedia delle religioni, diretta da M . Eliade, val. 4, cit., pp. 573-

585 . Cfr. D . M . Cosi, La luce nell'antropologia culturale e nella storia delle religioni, relazione te

nuta al Convegno di Studi «I lumi degli Alberici e la presenza della luce nel miracolo cristiano» 
(Montemarciano, 7/12/1996). 
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m M. Green, op. cit., passim. 
246 R. Peroni, Introduzione alla protostoria italiana, Roma-Bari 1994, pp. 306-308. «Inseri

te in questo contesto, disposte in coppie o in serie, isolate, le figurazioni ornitomorfe hanno un 
ruolo estremamente rilevante nella simbologia protostorica. Sembra ragionevole pensare che già 
allora il significato fosse quello, poi ben noto nella mitologia e nella religiosità classica, di tra
mite tra l'uomo e la sfera divina. Se ne deve desumere che quest'ultima venisse collocata nel
l'ambito celeste e atmosferico, o comunque verso l'alto» (cfr. Ibidem, p . 308) 

247 Cfr. H. Gaidoz, Le dieu gaulois du solei! et le symbolisme de la roue, cit.; Id., Le Dieu 
Gaulois du solei!, in «Revue archéologique», 1885, pp. 179-203; R. Guénon, Simboli ... , cit.; M. 
Green, op. cit. , in part. alle pp. 35-55. 

248 Cfr. C. Lévi-Strauss, Antropologia strutturale, Milano 1966 (ed. or. Paris 1958), passim. 
249 M. Green, op. cit., pp. 18-19. Nell'antico Egitto la vita fluisce in forma di luce dal sole 

o come seme dal fallo di un dio creatore (cfr . E. Goodenough, ]ewish Symbols in the Greco- Ro
man Period, New York 1956, 13 voli., V voi., pp. 16 ss. e figg. 154 ss .; E. Hornung, Akhenaton. 
La religione della luce nell'antico Egitto, trad. it. Roma 1998, passim; M . Lurker, Dizionario dei 
simboli e delle divinità egizie, cit., pp. 76, 79, 161-163). Sul rapporto sole-fiamma-fallo/scintilla
sperma in India: A. K Coomaraswamy, "Le corps parsemé d'yeux", in Id., Il grande brivido. Saggi 
di simbolica e arte, Milano 1987 (ed. or. 1977), pp. 317-321 e note; in Grecia e a Roma M. Del
court, Héphaistos .. . , cit., pp. 215 ss. Cfr. anche infra, leggende di Caeculus, Servio Tullio, etc. Il 
fuoco è inteso come seme vitale, liquido seminale in quanto emanazione del sole-principio di vi
ta. Osserva Eliade che la connaturalità tra natura divina, sole , luce e spirito o energia creativa 
operante a tutti i livelli cosmici, che si ritrova in numerose mitologie e teologie, è già presente in 
periodo vedico (Cfr. M. Eliade, Spirito ... , cit., da cui sono tratte le citazioni seguenti) . I Briih
mana considerano in maniera esplicita il semen virile un'epifania solare: «Quando il padre umano 
lo emette come seme nel grembo materno, è realmente il Sole a emetterlo come seme nel grembo ma
terno» (jaiminfya Upanishad Briihmana III, 10, 4-5); «la luce è il potere procreativo» (Satapatha Briih
mana VIII 7, 1, 16). La Chiindogya Upanisad (III, 17, 7) connette il "seme primevo" con la "lu
ce suprema" e, in definitiva, con il sole: «Poi vedono la luce mattutina del seme antico, che arde al 
di là del cielo. Dalle tenebre vedendo tutt'attorno la luce superiore, al dio tra gli dèi siamo andati, al 
Sole, alla luce suprema - alla suprema luce» (trad. it. C. della Casa, Torino 1976) 

2
'
0 Ibidem, pp. 15-17. 

m Il, 1, 15 e III, 14, 4. Cfr. L. Renou, La Poésie religieuse de l'Inde Antique, Paris 1942, 
pp. 45-46. 

252 Cfr. E. Goblet d'Alviella, op. cit., pp. 73 ss.; A. Kuhn, op. cit.; P. Saintyves, Le re
nouvellement dufeu sacré, parte II, pp. 1-2 e 10 ss ., in «Revue des Traditions Populaires», XX
VIII janvier 1913, tome 28, 1, pp. 1-18; G. Van der Leeuw, op. cit., p. 44 ss.; J. G. Frazer, Mi
ti ... , cit.; Id., Appendice III. Miti sull'origine del fuoco, cit.; R. Pettazzoni, Miti e leggende ... , cit. 

m J. Rhys Bram, Sole, in Enciclopedia delle religioni, diretta da M. Eliade, voi. 4, cit., pp. 
573-585. 

m A. Seppilli, Poesia e magia, Torino 1962, p. 211. 
m Allo stesso ordine d'idee, all'associazione cioè vita calore, fa probabilmente riferimen

to la rappresentazione dell'anima come fiamma che protende le sue lingue verso l'alto (cfr. E. 
Goblet d'Alviella, op. cit., p. 31 e p. 42) 

2' 6 Mal. 3, 21; Le. 1, 78. Cfr. Is. 8, 23 - 9,1. 
m J. Ferguson, Le religioni nell'impero romano , Roma-Bari 1989 (ed. or. London 1970), 

pp. 209-211. 
258 Cit. in S. Bertelli, op. cit., p . 132. 
m Cit. in E. Rees, Simboli cristiani e antiche radici, Cinisello Balsamo (Mi) 1994 (ed. or. 

1992), p. 121. 
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260 Adversus Valentinianos, cit . in S. Bertelli, op. cit., p. 132. 
261 In librum iudicum homilia, cit . in S. Bertelli, op. cit., p . 132. 
262 R . Farina, op. cit., p. 88 . 
263 C. G. Jung, Simboli della trasformazione, cit., pp. 112-113. 
2•4 Oratio VI. Peri astron6mon, cit. in C. G. Jung, Simboli della trasformazione, cit., p. 113. 
26' Tertulliano Apologetico XVI, 9-11 (trad. it. A. Resta Barrile, Bologna 1992) . Cfr. E. 

Rees, op. cit., p. 125-126. 
266 Tractatus in Iohannis Evangelium, 34, 2, in Migne, P. L. , voi. 35, cit. in C. G. Jung, Sim

boli della trasformazione, cit., p. 113. 
261 M. Abeghian, Der armenische Volksglaube, Lipsia 1899, p . 43, cit. in C. G. Jung, Sim

boli della trasformazione, cit., p. 114. Nell'arte egizia, e non solo in quella, i raggi solari sono rap
presentati non di rado in forma di arti, piedi e _mani, umani (cfr. R. Pierantoni, .. op. cit., ~assi";!; 
Analogo simbolismo si ritrova nel mondo vedico (cfr. A. K Coomaraswamy, Svayamatmna . 
Janua Coeli, in Id. Il grande brivido ... cit. , p. 481, nota 35) e in Europa antica (M. Green, op. 
cit, pp. 47-48) . 

268 Apolytikion per la festa bizantina della Natività della Madre di Dio, cit. in G. Passa

relli, Icone delle dodici grandi feste bizantine, Milano 2000, p. 3 7. 
269 Apolytikion per la festa bizantina del Natale del Signore, cit . in G . Passarelli, Icone del

le dodici grandi feste bizantine, Milano 2000, p. 97. 
210 Kontàkion per la festa bizantina della Epifania, cit. in G. Passarelli, Icone delle dodici 

grandi feste bizantine, Milano 2000, p. 125. 
21 1 Op. cit., p . 307 . 
212 A. Piganiol, Essais sur !es origines de Rome, Paris 1917, p. 87. 
273 Ibidem, p. 96 . È significativo il motivo decorativo della «barca solare» si trovi associa

to al diffondersi delle pratiche incineratorie a partire dalla tarda età del bronzo (A. Guidi, Prei
storia della complessità sociale, Roma-Bari 2000, p. 47) 

214 E. Rodhe, Psiche I. Il culto delle anime presso i Greci, Roma-Bari 1989 (ed. or. 1890-

1894) , pp. 24-28. 
m Ibidem, pp. 31-33. 
276 E. Rhode, Psiche II. Fede nell'immortalità presso i Greci, Roma-Bari 1989 (ed. or. 1890-

1894), pp. 432-433 . Cfr. E. R. Dodds, op. cit., p. 163 nota 1. 
211 Iliade, XXIII, 108-259. Cfr. VII, 77-86, XVIII, 346-353 e XXIV, 787 ss.; Odissea XI, 

31 e XXIV, 44-46 (cfr . L. Graz, Lefeu dans "l'Iliade" et "l'Odyssée", Paris 1965) 
278 Cfr. J. Ferguson, Fra gli dei dell'Olimpo. Un'indagine archeologica sulla religione della Gre

cia antica, Roma-Bari 1991 (ed. or. London and New York 1989), pp. 145-161; B. D'Agostino, 
Le necropoli e i rituali della morte, in S. Settis (a cura di), I Greci. Storia Cultura Arte Società. 2 

Una storia greca - I. Formazione, Torino 1996, pp. 435-470; A. Pontrandolfo, Le necropoli e i ri
ti funerari, in E. Greco (a cura di), La città greca antica. Istituzioni, società e forme urbane, Roma 

1999, pp. 55-81. 
219 M. Menichetti, Archeologia del potere. Re, immagini e miti a Roma e in Etruria in età ar

caica, Milano 1994, pp. 16-17; A. Bottini, op. cit., pp. 101e137. Cfr. Id., pp. 27-51 per il tu

mulo del "timpone grande" di Turi e relativo rituale funerario e pp. 126-128 per le sepolture 

della necropoli di Farsalo in Tessaglia. 
280 A. Carandini, op. cit., p. 134 nota 29. 
28 1 Cit. in G. Jones, I Vichinghi, Roma 1978, ed. or. 1973 II, p. 449. 
282 R. B. Onians, op. cit., pp. 307 ss. e pp. 578 ss . A tale proposito va ricordato il «raro 

ma non del tutto inusuale» rituale della semicremazione (A. Bottini, op. cit., p. 48) . Questo com
portamento può essere considerato come una evoluzione dei riti incineratori propri degli am
bienti iniziatici per i quali il corpo è prigione e tomba di un'anima immortale che «ha le sue ra-
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dici nell 'etere» (Frammenti orfici, cit., fr . 199) e che in quanto tale è destinata a ricongiungersi 

al principio creatore (cfr . ibidem, frr. 7, 9, 200 e 201. Cfr. Oracoli caldaici, cit., frr. 96, 97 115 

122, 143). In Empedocle troviamo chiaramente espressa una diffusa concezione del V sec.' a.C' 

e cioè che la psyche in quanto calore vitale fosse destinata alla morte ad essere riassorbita nei'. 

l'elemento igneo originario da cui era derivata (dr. E . R. Dodds, op. cit., p. 200 e nota 2). 

283 R. Hertz, Sulla rappresentazione collettiva della morte, trad. it . Roma 1978, p. 53 . «Tra 

la cremazione e i diversi modi di sepoltura provvisoria , esiste una differenza di tempi e modi 

ma non di sostanza» (idem) 
' 

284 Ibidem, p. 51. 

m Ibidem, p. 53 . 
286 Idem. 
287 J . D. Berna!, op. cit., p. 74 . 

288 A. Van Gennep, I riti di passaggio, Torino 1981 (ed. or . Paris 1909), p . 132. 

289 Cfr. E . Bendann, Death Customs, London 1930, pp. 11 , 50, 273 . 

290 Op. cit., pp. 308-309. Cfr. P . Wernert, op. cit.; R. B. Onians, op. cit., pp. 578-583 . 

29 1 Ibidem , p. 304. 
292 C. Malarnoud, op. cit., p . 63. Non va in proposito dimenticata l'usanza di accompagnare 

il defunto con altre vittime animali o umane. Per il rogo di Patroclo, Achille e i suoi compagni 

si recano sull' Ida a raccogliere la legna e poi sulla pira uccidono numerose pecore, quattro ca

valli, due cani e dodici prigionieri troiani (Iliade, XXIII, 108-259). Dalle osservazioni di Roh

de sulle pratiche omeriche e dalla diffusione di usanze analoghe in altre aree ed epoche, si po

trebbe pensare che le vittime sacrificate sui roghi avessero una funzione di sostegno per le ani

me dei defunti. Va detto tuttavia che i sacrifici di vittime lasciate interamente consumare sul 

rogo possono essere anche letti come atti rivolti a ingraziarsi le divinità infere . 

293 Rigveda, X, 16, 5 cit. in C . Malamoud, op. cit., p. 63 , nota 5 . 

294 Aitarrya-brlihmana IV, 21 cit. in A. K Coomaraswamy, "Svayamlitmnli": ... , cit., p . 449 

in Id ., I/ grande brivido ... , cit., pp. 443-495 . Cfr. R. Hertz, op. cit., p. 103, n . 95 . 

m A. K Coomaraswamy, «Svayamlitmnli» ... , cit., pp. 447-448. 

296 H. Kern, Histoire du bouddhisme dans l'Inde, 2 voli. , Parigi 1901-1903, I voi. , p . 69, cit. 

in M . Eliade, Spirito ... , cit., pp. 110-111. 

297 H . Kern, op. cit., p. 295 , cit . in M . Eliade, Spirito ... , cit., pp. 110-111. 

298 Cfr . C. Malamoud, op. cit., pp. 63-71. 

299 M . Piantelli, op. cit., p. 59 . Cfr. Oracoli ... , cit. in particolare frr . 29, 42, 57, 123. 

300 Frammenti orfici, cit., fr. 22 . A questo può accostarsi un verso dell'Inno a Zeus conser

vatoci da Eusebio (Praep. Evang. III 9) e Stobeo (Eclog. I 23): «Zeus respiro di tutti i viventi» (cit . 

in Inni orfici, a cura di G . Faggin, nota all'inno LXVI. 

301 Idem. 
302 A. Seppilli, op. cit., p . 218 (cfr . I. 4) 

303 Le festin d'immortalité. Ètude de mythologie comparée indo-européenne, Annales du Mu

sée Guimet - Bibliothèque d 'Ètudes, tome XXXIV, Paris 1924, p. 93. 

304 Erodoto, Storie II , 73; Artemidoro, Il libro dei sogni, IV, 47; Nonno, Dionisiaca, 40, 

398; Plinio, Storia naturale, X , 3-5; Ovidio, Metamorfosi, XV 391-417; Tacito, Annali, VI, 28. 

Cfr. M . Hubaux - J . Leroy, Le mythe du Phénix dans /es /ittératures grecque et latine, Bibliotèque 

de la faculté de Philosophie et Lettres de l'Université de Liège, Paris-Liège 1939. Per la fortu

na del mito in epoca medievale si veda F. Zambon, Il mito della fenice nella poesia romanza del 

medioevo, in Id., L'alfabeto simbolico degli animali, Milano-Trento 2001 , pp. 213-241. 

305 Cfr. R. T . Rundle Clark, Mito e simbolo nell'antico Egitto, Milano 1997 (ed. or . Lon

don 1959), pp. 238-241; B. de Rachewiltz, Il libro dei Morti degli antichi egizi, Roma 1986, in 

part . pp. XVII , 1-2 e 10-11; XLIII; XXII . 
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306 «Era la mezzanotte silente nel placido sonno,/ quando la dea si prese Trittòlemo nel grem 

bo, / l'accarezzò con la mano tre volte dicendo tre versi, /che non può riferire la bocca d'un morta 

le; / sul focolare il corpo coprì del bambino con calda/ cinigia, perché il fuoco ne purghi il mortai pe

so» (Ovidio, Fasti, IV, 502-560, trad . it. F. Bernini, Bologna 1983). Cfr. Apollodoro, Bibliote

ca, I, 5, 1; Inni omerici, II, 233-240; Igino, Fabulae, 147 . Cfr . J. G . Frazer, Commento ... , cit., 

p. 479 e note; G . Guidorizzi, Commento, in Igino, Miti, a cura di G . Guidorizzi, nota 555 , pp. 

364-365 , Milano 2000. 
307 «Quando Teti generò un figlio a Peleo, volendolo rendere immortale lo poneva dentro il fuo 

co, di notte, di nascosto dal marito e così distruggeva quanto in lui era di mortale e gli proveniva dal 

padre, mentre di giorno lo ungeva con ambrosia. Ma Peleo la spiò e quando vide il bambino che si 

dimenava tra le fiamme lanciò un grido: così Teti, a cui era stato impedito di compiere la sua opera, 

abbandonò il bambino per tornare tra le Nereidi » (Apollodoro, Biblioteca, III , 13, 6) . La stessa 

storia è riportata, per restare in Grecia , da Apollonio Rodio: «Essa bruciava alla fiamma de/fuo

co le carni / mortali in piena notte: poi, durante il giorno/ ungeva d'ambrosia il tenero corpo, perché 

divenisse/ immortale e gli stesse lontana l'odiosa vecchiaia» (Argononautiche 4, 869-872, trad . it. 

G. Paduano, Milano 1986) 
308 Plutarco, De Iside et Osiride, 16. 

309 Cfr. G . Dumézil (a cura di) , Il libro degli Eroi, Milano 1996 (ed. or. 1965), pp. 59-60 e 190-

191. Cfr. A. Buttitta, Una morte senza resurrezione, in Id., Dei segni e dei miti ... , cit., pp. 196-205. 

310 Apollodoro, Biblioteca, II, 7, 7. Si vedano anche Sofocle, Trachinie, 1191 ss .; Diodoro 

Siculo, Biblioteca storica, IV, 38, 3-8; Ovidio, Metamorfosi, IX 229-256. Frazer riporta un pas

so dell'India di _Al Biruni che ricorda come nel suo commentario agli apoftegmi di Ippocrate, 

Galeno dica: «E generalmente riconosciuto che Asclepio fu portato al cielo in una colonna di fuo 

co e lo stesso è detto di Dionisio, Eracle e altri che si adoperarono a beneficio dell'umanità. Si dice 

che Dio fece questo per distruggere la loro parte mortale e terrestre con il fuoco e poi attirare a sé la 

loro parte immortale e trasferirne in cielo le anime» (cit. Note al libro secondo , in Apollodoro, Bi

blioteca , con il Commento di]. G . Frazer, cit., nota 235, p. 272) 

311 G . S. Kirk, La natura dei miti greci, Roma-Bari 1993 (ed. or. 1974), p. 209. Luciano so

stiene che nell'ottenere l' immortalità nel rogo del monte Eta l'elemento umano che Eracle ave

va ereditato dalla madre fu purgato attraverso le fiamme mentre quello divino ascese puro nel

l'Olimpo (Hermot. 7) . Sul trattamento dei cadaveri e i roghi funebri degli eroi dr . J.-P . Ver

nant, L 'individu, la mort, /'amour. Soi-meme et /'autre en Grèce ancienne, Paris 1989, pp. 71-72; 

J. Goudsblom, op. cit., p . 73-74; W . Burkert , I Greci, cit., voi. II, pp. 280-1 ; J . Cuiseinier, Fue

gos rituales en /os ba/canes: Técnica y simbolismo, pp. 215-217, in}. A. Gonza!es Alcantud - M. 

J . Bux6 Rey, pp. 215-239. Sul fuoco come strumento di purificazione in Grecia si veda G . Du

rand, op. cit., pp. 171 ss .; W . Burkert, I Greci, cit., voi. I, pp. 90-95 e 112-116. 

312 Fasti , IX, vv. 250-253. 
313 Cfr. M . P . Nilsson, The Mycenaean Origin of Greek Mythology , Berkeley 1932, p. 205 . 

31 4 Cfr . G . S. Kirk, op. cit., p. 220. A favore della tesi eziologica è Burkert che scrive: 

«Un'altra festa del fuoco aveva luogo sulla sommità del monte Oita in onore di Eracle; essa com

prendeva anche il sacrificio del toro e alcune competizioni agonistiche. La festa passava per ri

cordo del! ' orribile morte di Eracle, che proprio in questo luogo si dette fuoco; sicuramente il 

mito ha ripreso i suoi tratti essenziali dal rituale» (I Greci, cit., voi. I , p . 93) . Ad avviso di Gra

ves , invece, la cerimonia dell 'Eta e in particolare il rogo delle statuette indicano che «SU questo 

monte il re sacro continuò per secoli a essere bruciato in effigie quando ormai non lo si brucia

va più in carne ed ossa . Rami di quercia erano richiesti per i falò di mezza estate, e rami d'o

leastro per i falò del!' Anno Nuovo, quando il re iniziava il suo regno scacciando gli spiriti ma

ligni dell'anno vecchio» (I miti greci, Milano 1988, ed. or. 1955, p . 524) . Cfr . anche M . Del

court, L'oracolo di Del/i, Genova 1990 (ed. or. 1981), p. 166. 
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rn Osserva Delcourt «La prova attraverso il tuffo o attraverso il fuoco significa morte e 
resurrezione sotto una forma più alta e più grande, come lo provano la sopravvivenza di Achil
le nelle Isole dei Fortunati e l'accesso di Eracle all 'Olimpo. Il festeggiamento in cui Melquart 
riprenderà nuova vita , con l'aiuto del fuoco si chiama ancora risveglio» (L'oracolo .. ., cit., p. 
166). Sui rapporti tra Ercole e Melquart si veda C. e G .-Ch. Picard, Hercule et Melquart, in M. 
Renard - R. Schilling, Hommages à Jean Bayet, Bruxelles-Berchem 1964, pp. 569-578. 

l16 A. Piganiol, op. cit., Paris 1917, p. 101. Sugli eroi solari si veda tra l'altro}. Campbell, 
L'eroe dai mille volti, Milano 1984 n (ed. or. 1968) . 

317 Joseph. Ant ., 8, 5, 3 cit. in A. Seppilli, op. cit., p. 218 . Simili cerimonie avevano luogo 
a Tarso e Hierapoli (cfr. M .-C . Edsman, Ignis divinus ... ,. cit., p. 14) 

l1S Sur l'Hercule assyrien et phénicien, comidéré dans ses rapports avec l'Hercule grec, principa
lement à l'aide des monumentsfigurés, «Mèmoires de l'Académie des Inscriptions et Belles-Let
tres», voi. XVII, Paris 1848, parte II, pp. 25-26. Sul dio che muore e rinasce cfr. H. Frankfort, 
Il dio che muore. Mito e cultura nel mondo classico, trad. it. Firenze 1992. 

319 Ibidem, p. 30. 
320 Ibidem, p. 31. 
m Cfr. W. Burkert, Mito e rituale in Grecia. Struttura e storia , Roma-Bari 1991 (ed. or. 

1979), p. 156. 
m La mitica terra degli Iperborei è, per i Greci, qualcosa di analogo alle Isole dei Beati, luo-

go dove gli uomini favoriti dagli dèi continuano a vivere invece di morire . Essi vanno in questa 
terra invece che nel!' Ade e ivi vivono vita eterna in beatitudine. Cosl Pindaro sulla terra degli Iper
borei: «Per ogni dove danzano le vergini e c'è il suono delle cetre e lo strepito dei flauti, e con l'aureo 
alloro nelle chiome gioiscono nei conviti. Né malattie né funesta vecchiaia si mescola a quella sacra stir
pe, ma privi di fatiche e di battaglie, la loro esistenza è sottratta a Nemesi» (Pitica , X, 38 ss.) 

m Epinici, III, 24-67 (trad. it. E. Mandruzzato, Milano 1994). Una diversa versione del
la vicenda, che si conclude comunque con l'intervento salvatore di Apollo, è riportata da Ero
doto (Storie, I, 86-87). Cfr . G . S. Kirk, op. cit., pp. 178-179. 

324 Storie, VII, 167, 1 (trad. it . F. Bevilacqua, Torino 1996) 
m G. Bachelard, La psicoanalisi . .. , cit., pp. 141-143. Cfr. Id., Poetica del fuoco. Frammenti 

di un lavoro incompiuto, Como 1990 (ed. or. 1988), pp. 113 ss. 
326 Virgilio, Georgiche lib. I, 84 ss. 
327 G. Durand, op. cit., p. 334. 
328 M. Eliade, Trattato .. ., cit. , pp. 324-325. 
329 E. Harding, Les Mystères de la/emme, Paris 1953, p. 143. 
H O J.-P. Vernant, Il mito di Prometeo in Esiodo, cit., p. 82. Cfr. Esiodo, Theogonia, 563-

564; G. Charachidzé, Prometeo . .. , cit., pp. 211-212 . 
m G . S. Kirk, op. cit., p. 143. 
JJ2 Questi materiali sono discussi criticamente in C .-M. Edsman, Ignis divinus .. ., cit., in 

particolare alle pp. 11-27. 
m Tema diffuso nella letteratura folklorica europea è quello degli sponsali tra un giovane uo

mo e una principessa. Il passaggio attraverso il fuoco dona all'eroe una natura sovrumana che gli 
consente di unirsi in matrimonio con la donna che già possiede tale natura (cfr . C .-M. Edsman, 
Ignis divinus .. ., cit., pp. 132 ss.). Per la Sicilia si veda la fiaba Lu cavaddu 'n/atatu riportata da Pi
trè (Fiabe, novelle .. ., cit., voi. I, XXXIV). Nel R/ìm/ìyana, si ritrovano dei passaggi che richiama
no la morte volontaria sul rogo come mezw per ottenere una forma celeste e per conseguenza l' ac
cesso all'empireo (III, 5, 37-41; III, 74, 33-34) . «Le leggende - osserva Delcourt - ci invitano a 
distinguere due procedimenti di apoteosi tramite il fuoco, quello in cui la rinascita si compie at
traverso la fiamma (Eracle, Demofonte, Achille, la Fenice) e quello che risulta da una permanen
za all'interno di un braciere (Pelope, Esone, Dioniso-Zagreus) » (L'oracolo . . ., cit., p . 166) 
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H• A. Seppilli, op. cit., p. 220. 
m Ibidem, p. 223 . 
H 6 D . Sabbatucci, La religione di Roma antica: dal calendario festivo all'ordine cosmico, Mi

lano 1988, pp. 128-132. 
m Da una glossa di Festo veniamo a sapere che fuochi venivano accesi in onore di Stata, 

entità femminile associata a Vulcano: «Una statua di Stata Mater era onorata sul Foro, dopo che 
Silla l'aveva fatto lastricare, affinché le pietre non fossero rovinate dai fuochi che qui venivano acce
si in gran numero durante la notte. Molti Romani portarono in seguito il culto di questa dea nei ri 
spettivi quartieri» (Festo p. 416 F1=411 F2cit. in G . Dumézil, Feste romane, Genova 1989, ed. 
or. 1976, p . 67) 

m Ovidio, Fasti, 4, 721-862; Dionigi d 'Alicarnasso, Ant. Rom., I, 88, 3; Plutarco, Ramu
lo, 2, 1-2; Plutarco, Quaestiones romanae, 97 . 

m Sull'identità della dea, protettrice delle greggi, si veda G . Dumézil, Idee romane, Ge
nova 1987 (ed. or. 1969), pp. 257-268. L'autore ritiene che sia caratteristica delle religioni 
agrarie la ripetizione di feste dello steso tipo o consacrate alla stessa divinità . Tale principio 
Greimas ritiene possa ritrovarsi nelle feste dedicate alla divinità del fuoco lituana dr. J . Grei
mas, Vulcanus Jagaubis, dio del fuoco, in «Uomo e Cultura », XXI-XXII (1988-1989) , 41-44, 
pp. 85-113 . 

340 G . Dumézil, La religione romana arcaica, Milano 1977 (ed. or . 1974), pp. 335-336. Cfr. 
Ovidio, Fasti, IV, 760-775. 

34 1 Cfr . G. Wissowa, Religion und Kultus der Romer, Monaco 1912, pp. 199-201. 
342 J. Bayet, La religione romana. Storia politica e psicologica, Torino 1992 (ed. or. 1957), p. 85. 
3H Cfr. J. De Vries , I Celti, Milano 1982 (ed. or. 1961), pp. 281-282; F . Le Roux , La re-

ligione dei Celti, pp. 128-129, in H.-Ch. Puech (a cura di), Le religioni dell'Europa centrale pre
cristiana, trad. it. Roma Bari 1988, pp. 95-152 . Cfr. J. A. MacCulloch, La religione degli antichi 
Celti , Vicenza 1998 (ed. or. 1911), in part. pp. 262-265 . 

344 S. Czarnowski, Le culte des Héros et ses conditions socia/es. Saint Patrick: Héros nationa 
le de l'Irlande, Pré/ace de H . Hubert, pp. I-XCIV, New York 1975 (ed. or. 1919), p . 115, 2. 

34
' Cfr. J . G . Frazer, Il ramo d'oro. Studio sulla magia e la religione, Torino 1973 II ed., (ed. 

or. 1922), 2 voli., voi. II, pp. 943-987. 
346 Cfr. I. E . Buttitta, Le fiamme dei santi .. ., cit., passim; Id ., Fiamme di vita .. ., cit., passim. 

Simili comportamenti sono attestati in tutta Italia. Non di rado i falò vengono benedetti dal sa
cerdote: P. Donatangelo Lupinetti riporta una interessantissima orazione preliminare alla be
nedizione del fuoco sacro tratta dal formulario farese (Sant'Antonio abate. Storia e leggenda. Tra
dizioni e canti popolari abbruzzesi, Lanciano 1960, pp. 52-53) . Sull'uso della benedizione del fuo
co il sabato santo o per San Giov~nni Battista cfr. J. Delumeau, Rassicurare e proteggere, Mila
no 1992 (ed. a. 1989), pp. 44-45 . E qui solo il caso di ricordare una leggenda relativa a Sant'An
tonio che lo vede rubare il fuoco agli inferi. Questo motivo ha condotto alcuni studiosi a isti
tuire una relazione tra il Santo e Efesto (la fucina di Efesto è infati collocata presso l'Etna o le 
Lipari, cioè presso vulcani considerati tradizionalmente bocche dell' Inferno: cfr. I. E . Buttitta, 
Adivinar el viento. Emisiones volcanicas y metereologia en las islas Eolias, in J . A. Gonzruez Al
cantud - C. Liscas y metereologfa en las El aire. Mitos, ritos y realidades, Barcelona 1999, pp. 35-
59) o una sorta di Prometeo cristianizzato. Tutta la questione è riassunta da Maticetov (Il fur
to del fuoco in Rezia, in Sardegna e nel mito prometeico, in «Studi in onore di Carmelina Nasel
li », voi. I, Catania 1968, pp. 179 ss .) . . 

347 E . De Martino, Il mondo magico, Torino 1973, p. 67 . 
348 Cfr. O . Leroy, Les hommes salamandres, Paris 1931; P. G . Brewster, Fire-walking in In

dia and Fid;i , in «Zeitschrift fiir Ethnologie », voi. 87, quad. 1, Braunscchweig 1962; N. de 
Hoyos Sancho, La costumbre de caminar sobre el/uego, in «Congresso International de Ethno-
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grafia», 196.3 Santa. Tirso, 3 voli., pp. 305-316. E. De Martino, Il mondo .. ., cit., pp. 29-35 e 

note; M. Eliade, Miti, sogm .. ., c1t., p. 109; G. Kraujkopf - A. W . Macdonald, Maltres et p _ 
sédés: !es rites et t'ordre socia! chez le Tharu (Népal), Paris 1989; P. A. Rillard, L'ésotérisme thaith: 
in «Bulletin de la Société des Etudes Océaniennes», XX (1988), 243, pp. 7-20; Cfr. anche E' 
R. Dodds, op. cit., p 327 e note, p. 364 e nota 3. · 

m Su questo rito si vedano: C. A. Romaios, Cultes populaires de la Thrace. Les Anàstena
ria, Atene 1949; G. Rossi-Taibbi, Sopravvivenze di riti dionisiaci nella Tracia orientale greca. Le 
Anastenaria, in «Annali del Museo Pitrè», II-IV (1951-1953), pp. 77-104; F. Schott-Billman 

Danse, Mystique et Psychanalise. Marche sur le feu en Grèce moderne, Paris 1987; Y. De Sike, Ana'. 
stenaria: de la fete à l'extase en Grèce-Un thélìre d'ombres, in «Autrement-Hors Série», 39, 1989 
pp. 140-144. ' 

"° Cfr. G. M. Poster, The Fire Walkers of San Pedro Manrique, Soria, Spain , in «Journal of 

American Folklore», voi. 68, 1955, reprint New York 1964, pp. 325-340; J. Caro Baroja, La esta
cion d'amor. Fiestas populares de maya a san Juan, Madrid 1979, p. 149; P. Bartoli, Firewalkers de 
l'Europe de l'ouest. Expérience du corps et quete de sens, in «Europaea», II (1996), 2, pp. 61-84. 

m Virgilio, Eneide XI, 785-790. Cfr. Servio, Ad Aeneid., XI, 787 . 
m Pun., V, 175-178. 

"' Storia naturale, VII, 19. Sul rito si veda W . F. Otto, Hirpi Sorani, in K. Pauly - G. Wis

sowa, Realencyclopiidie der classischen Altertumswissenscha/t, Stuttgart 1913, coli. 193 3-19 3 5. 
m ]. G. Frazer, Commento , cit., p. 481. 

m Maimonide cit. inJ. G. Frazer, Commento, cit., p. 483. Cfr. ]. Campbell, Mitologia .. ., 
cit., p. 122. 

J,. Des Gervasius von Tilbury Otia lrrrperialia, Hannover 1856, p. 31 cit. in A. Varvaro (Ap
parizioni fantastiche. Tradizioni folkloriche e letteratura nel Medioevo: Walter Map, Bologna 1994, 

p. 122), che osserva in proposito: «La funzione della luce accanto alla culla del neonato è chia

ra, perché la ritroviamo in molte culture e la finalità è sempre quella di tenere lontani dal bim

bo demoni e spiriti maligni, in quanto la luce si oppone al male» (pp. 122-123) 
m E. De Martino, Sud e magia, Milano 1959, p. 44. 

m N. Borrelli, Riti tradizionali nella Campania: «ilfocaraccio», p. 72, in «Lares», XIII 
(1942), 2, pp. 67-75. 

m Sulle credenze relative all'aixia e sui relativi rituali cfr. C. Gall.ini, I rituali dell'aixia, Pa

dova 1967 (sull'uso rituale del forno in part. pp. 199-204) e Id., La ballerina variopinta. Una fe
sta di guarigione in Sardegna, Napoli 1988. Cfr. anche F. Alziator, Folklore sardo, Cagliari 1957, 

pp. 244 ss.; E . De Martino, La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del Sud, Mila
no 1961, pp. 196-198. 

J60 F. Valla, Medicina e credenze popolari sarde, in «Archivio per lo Studio delle Tradizio

ni Popolari», voi. XIV (1896) cit. in D. Turchi, Maschere, miti e feste della Sardegna, Roma 1990, 

p. 262. A tale pratica accenna anche Gino Bottiglioni (Vita sarda. Note di folklore, canti e leg
gende, Milano 1925, pp. 81-82). Va qui ricordato un detto di Usini che rende esplicita la sacra

lità di cui in antico erano investiti i forni: «Chie no at bidu cheia sos furros adorat (chi non ha vi
sto chiesa adora i forni)» (D. Turchi, op. cit., p. 363) . A proposito della sacralità dei forni vari

cordato il rituale oracolare di Trofonio in Lebadeia il quale prevedeva che i fedeli che doveva

no ricevere la rivelazione mantica discendessero in una stretta grotta «dall'aspetto di un forno 

per pane» (Pausania, Periegesi, IX, 39 cit. in A. Bottini, op. cit., p. 118). Si può ipotizzare che 

insieme al potere terapeutico del fuoco nei riti che prevedono un contatto con il forno se non 

l'inserimento al suo interno del paziente si faccia riferimento al nesso ritorno alla terra ma

dre= rinascita (cfr. E. Neuman, La grande madre. Fenomenologia delle configurazioni femminili 
dell'inconscio, Roma 1981, ed. or. 1974, in part. pp. 53 ss.). Non a caso allora in alternativa al 

forno nella cura dell'aixia si procede all'interramento del malato. Il forno si configurerebbe dun-
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que come utero (all'interno del quale numerosi miti ritengono sia custodito il fuoco) .. 
J61 J . G. Frazer, Note al libro primo, in Apollodoro, Biblioteca , con il Commento di J . G. 

Frazer, cit., nota 79, p. 193 . Frazer riprende questa notizia da C. Lawson (Modem Greek Folk
lore and Ancient Greek Religion, Cambridge 1910, p. 208) e in Appendice riporta alcune analo

ghe pratiche nord-europee: «Cosl, nelle Highlands di Scozia, "è accaduto che, dopo il battesi

mo, il padre abbia appeso un canestro con pane e formaggio al gancio sopra il fuoco nel mezzo 

della stanza attorno al quale siede la compagnia; e per tre volte il bambino sia stato passato so

pra il fuoco, nel tentativo di rendere vani tutti gli assalti di spiriti maligni o di malocchio" (T. 

Pennant, Second Tour in Scotland, in J . Pinkerton, a cura di, Generai Collection of Voyages and 
Travels, 17 voli., London, 1808-1814, voi. III, p. 383, N. d . A.). Nelle Ebridi era costume far 

girare del fuoco attorno ai bambini, tutti i giorni, di mattina e di sera, finché non fossero stati 

battezzati; del fuoco veniva portato anche intorno alle puerpere finché non fossero state bene

dette; e questo "cerchio di fuoco era un mezzo effettivo di preservare la madre e il bambino dal 

potere degli spiriti maligni, che proprio in questi momenti sono pronti per fare danni, talvolta 

riuscendo a portarsi via il neonato" (M. Martin, A Description of the Western Islands o/ Scotland, 
in]. Pinkerton, op. cit., voi. III, p. 612, N. d. A.). [ ... ] Talvolta il motivo per cui i bambini ve

nivano posti sul fuoco era differente, come risulta dalle seguenti testimonianze. Nel Nord-Est 

della Scozia, e in particolare nelle contee di Banff e Aberdeen, "se il neonato piangeva e ini

ziava a deperire, sorgeva subito il sospetto che potesse trattarsi di un 'bimbo scambiato dalle fa

te' , e veniva messa in atto la prova del fuoco. Il focolare veniva ricoperto di torba e quando il 

fuoco era ben vivo il bimbo che si sospettava scambiato vi era posto davanti, lontano quel tan

to che bastava per non farlo scottare, oppure veniva sospeso sopra il fuoco in un canestro. Se si 

trattava di un bambino scambiato, sarebbe fuggito dal camino, pronunciando parole ingiuriose 

mentre spariva" (W. Gregor, Notes on the Folk-Lare o/ the North-fust of Scotland, London 1881, 

pp. 8 ss., N. d. A.)» (Appendice III. Miti sull'origine del fuoco, cit., pp. 481-482) . Durand osser

va che il signore del fuoco «è spesso dotato del potere di guarire, cicatrizzare, ricostruire attra

verso il fuoco ed il forno. Numerose leggende cristiane hanno conservato il duplice aspetto del 

simbolo della mutilazione, come quella di S. Nicola, di S. Eligio e di S. Pietro» (G. Durand, op. 
cit., p. 309). Cfr. G. Dumézil, Le problème des centaures. Étude de mythologie comparée indo-eu
ropéenne, Paris 1929, pp. 165 ss. Sull'uso terapeutico del forno in cfr. C. Fabre-Vassas, L'en
fant le four et le cochon, in «Le monde alpin et rodhanien», X, pp. 155 ss. 

J6l Sulle virtù terapeutiche e rigeneratrici del forno , della forgia, del focolare cfr. C. Mar

strander, Deux contes irlandais, Halle 1912; C. M. Edsman, Le bapteme du/eu , Usala 1940; S. 

D'Onofrio, La mano .. ., cit., pp. 189 ss. 
m «Mulier si qua /ilium suum ponit supra tectum, aut in fornacem pro sanitate febrium, unum 

annum poeniteat» (X, 14); «Misisti filium tuum ve! filiam super tectum aut super fomacem pro ali
que sanitate ?» (XIX, 5) cit. in C.-M. Edsman, Ignis divinus .. ., cit., p. 77 . De Martino ricorda 

che «nella Historia Sicula di Goffredo Malaterra (1604) si legge che durante l'assedio di Paler

mo da parte di Ruggero e Roberto il Guiscardo, l'esercito normanno accampato presso la città 

fu vessato dalle tarante, onde fu necessario il ricorso alla pratica del forno tiepido» (Historia Si
cula, Il, XXXVI, cit. in E . De Martino, La terra .. ., cit., p. 229) 

J64 Fiabe, novelle e racconti popolari siciliani, Palermo 1875, voi. III, n. CXXIII. Una fiaba 

sarda Don Giuanninu infurradu, narra di un principe trasformato in volpe a causa di gravi colpe 

co=esse che riacquista il suo primitivo stato dopo essere stato decapitato e infornato. Tale ge

nere di storie (che hanno per protagonisti il Signore o San Pietro) dove sono riportati alla giovi

nezza vecchi decrepiti mettendoli a bollire in pentoloni o infornandoli, sono note in altre regio

ni d'Europa: cfr. G . W. Dasent, Popular Talesfrom the Norse , Edimburgh 1859, «The Master

Smith», pp. 106 ss.;]. e. W. Grimm, Household Tales, trad. ingl. di M. Hunt, 2 voli. , London 

1884, voi. I, n. 81 «Brother Lustig», pp. 312 ss.; W. R. S. Ralston, Rusian Folk -Tales, London 
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1873, «The Smith and the Demon», pp. 57 ss · T F Crane Italian Ponular .... a'-- Lo d . , . . , ,, ,, =· n on 1885 
«The Lord, St. Peter and the Blacksmith», pp. 188 ss .; G. P. Caprettini et aJii 

0
,, · ' 

m C M Eds . . . ' ,,, czt., p. 190 
.- . man, Igms dwznus, le feu camme moyen de ra;eunissement et d'immortalite C · 

tes, légendés, mythes et rites, Lund 1949, p. 71. · om. 
366 

S. D'Onofrio, La mano di Prometeo, Lecce 1996, pp. 193-194. 
367 

Cfr. G . Pitrè, Fiabe e leggende popolari siciliane, Palermo 1888· Lo Nigro S R . 

popolari siciliani. Classifi_cazione e bibliografia, Firenze 1957, pp. 158-159 'e J. Bolte _G. p:~~i:'ati 
Anmerkungen w den Kznder-und Hausmarchen der Briider Grimm Leipzig 1913-15 5 ll ' 
III 195 199 U b ili · · · ' ' vo ., voi. 

, PP· - · na r ante analisi d1 questo racconto è stata condotta da S D'O f · · 
Id. La mano ... , op. cit., pp. 189 ss. · no no m 

• . ~
68 

I~ _questo.senso p~ò. essere letta la figura del fabbro mastro Marceddu di santa Flavia 

(Sicilia) f!Sloteraptsta tradizionale, noto per la sua capacità di sciogliere ossa e muscoli d' . 
al V . . d h f bb . · · · ogni 

m e. a pot ncor ato c e a a ne maruscalchi è moltre estesamente riconosciuta in s· ili la 
capacità di curare gli animali. tc a 

369 T !'al . L 
ra tro m v. 18, 21 ; II Re, 23, 10; Gr. 7, 31-32 e 19, 3-6; Is. 30, 33; Ez., 20 2

5
. 

26 e 23 , 39. Cfr. De Vaux R., Le istituzioni dell'Antico Testamento , Casale Monferrato Ì977 

III: ~ed. or. 19~0), pp. 430-432; ~· ?ouds~l~m, op. cit., ~P· 54-55; M . Gras - P. Rouillard _]. 

~eoodor, op. cit., pp. 208-213 . L az10ne di passare per il fuoco " i bambini ricordata nell'An

tico Testamento, potrebbe non implicare una vera e propria immolazione né un sacrift' · · 
. di b' > CIO S!-

stema~!CO ~m tente o _d~v~zione fenici. La stessa espressione biblica "passare per il fuoco" 

n?n è tmm~diatamente riferibile a mettere al rogo e può significare nella stessa Bibbia: far Jam

btre dalle fiamme a scopo purificatorio (cfr. Nm. 31 , 23) . 

no M . Gras - P. Rouillard - ]. Teixidor, op. cit., pp. 221-222. 
371 

Diodoro _Siculo, Bibliote~a storica , XX, 14, 6; Porfirio, Sull'astinenza, 2, 56, I ; Plutar

co, Sulla s~persttz'.one, 13; Tertulliano, Apologeticum, IX, 2-4. Per una presentazione più estesa 

delle. fonti e per il loro esame critico si vedano: F. Mazza - S. Ribichini - P. Xella (a cura di) 

Fonti classiche ~er la ~iviltà fenicia e punica. I-Fonti letterarie greche dalle origini alla fine dell'et~ 
classica, Collezione di Studi Fenici, 27, Roma 1988; A. Simonetti, Sacrifici umani e uccisioni ri

tuali nel mondo fenicio-punico: Il contributo delle fonti letterarie, in «Rivista di studi fenici», 11, 

1983, pp. 91-111 ; M. Gras - P. Rouillard - ]. Teixidor, op. cit., pp. 213 ss. 
372 

Cfr . S. Moscati, Il sacrificio punico dei fanciulli: realtà o invenzione? Accademia Na

zionale _dei Lincei, Quaderno n. 261, Roma 1987 e S. Moscati - S. Ribichinl, Il sacrificio dei 

bam~i~i: ~n. aggiornamento , Accademia Nazionale dei Lincei, Quaderno n. 266, Roma 1991; 

S. Rib1~hiru , ~e .creden:e e la _vita religiosa, pp. 139-141 , in I Fenici, Milano 1997 11 , pp. 120-

144.' I nsultatl di questi lavort sono poi stati ripresi in S. Moscati, Gli adoratori di Moloch. In

dagine su un celebre rito cartaginese, Milano 1991. Sul problema si veda anche M . Gras _ P. 

Rouillard - J. Teixidor, op. cit., pp. 205-237. Un breve riassunto sul dibattito intorno al sacri

ficio dei fanciulli si trova in A. Beschaouch, Cartagine. La leggenda ritrovata, Milano 1994 (ed. 

or. 1993), pp. 73-80. 
373 R. Zucca, Tharros, Oristano 1993, p. 88. 
374 

S. Moscati, Il sacrificio punico ... , cit., pp. 9-10. Inreressanre in proposito il parallelo che 

può ~ssere ist.ituito con i roghi di infanti documentati ad Atene, infanti presumibilmente mor

ti prtma del nconoscimento da parte del padre e quindi ancora privi di uno statuto sociale: cfr. 

J. ~udhardt, Surque/ques bUchers d'enfants découverts dans la ville d'Athènes, in «Museum Hel

vetlcum », 20, 1963, pp. 10-20. 

m S. Moscati - S. Ribichini, Il sacrificio dei bambini ... , cit., p. 5. Cfr. S. Ribichini, Il tophet 

e il sacrificio dei fanciulli, in «Sardò», 2, 1987, p. 39. 
376 

F. Briquel-Chatonnet, Les sacrifices d'enfants chez !es Carthaginois, p. 76, in «L'Histoi

re», 125, sept . 1989, pp. 74-76. Sull'offerta di un bambino prematuramente defunto 
0 

di un 
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animale sostituto quale richiesta alla divinità di un nuovo nato sano si veda anche M. Gras - P . 

Rouillard - ]. Teixidor, op. cit., pp. 217-218. 

m S. Moscati - S. Ribichini, Il sacrificio dei bambini ... , cit., p. 34 . 

378 P. Xella, Tendenze e prospettive negli studi sulla religione fenicia e punica, p. 428, in «At

ti del II Congresso Internazionale di Studi Fenici e Punici», Roma 1991, pp. 417-429; M. Gras 

_ P. Rouillard - ] . Teixidor, op. cit., p. 235 . 

379 Sul diverso destino ultramondano e sulla diversità delle pratiche funerarie di cui sono 

oggetto i cadaveri degli esseri umani non ancora integrati attraverso specifici riti nella società 

degli uomini , cfr. A. Van Gennep, I riti ... , cit, in part . p . 133. 

380 Cfr. W . Burkert, Antichi culti misterici, Roma-Bari 1989 (ed. or. 1987) 

381 Cfr. H . Benichou-Safar, Sur l'incinération des enfants aux tophets de Carthage et de Sous

se, p. 66, in «Revue de l'Histoire des Religions », 205, 1988, pp. 57-68) . 

382 In ambito religioso le immagini non sono mai oggetti inerti, ne' si limitano a "rinviare 

a" o "evocare" qualcosa che non è presente (Cfr. R. Gilles, Il simbolismo nell'Arte religiosa, Ro

ma 1993 , ed. or . 1961, pp. 14 ss.; G. Van der Leeuw, op. cit., pp. 350-351; G . S. Strong, Im

magini, venerazione delle, p. 283, in Enciclopedia delle Religioni, diretta da M. Eliade, voi. 2, Il 

rito. Oggetti, atti, cerimonie, Milano 1994, pp. 277-284). Nelle rappresentazioni sacre immagine 

e referente sono diluiti in un continuum che riassume e non disgiunge impedendo ogni consa

pevolezza della natura metareale delle figure e dei simulacri. In altre parole come ci ricorda Van 

der Leeuw, riprendendo le osservazioni della Vo!kerpsychologie (voi. 4, p. 35) di Wundt «Fra il 

sacro e la sua figura, c'è comunione di essenza. ( ... ). Il significante e il significato, il mostrante 

e il mostrato, si svolgono insieme, sino a formare un'immagine unica. ( ... ) L'immagine è la co

sa che si rappresenta, il significante è tutt'uno col significato» (G . Van der Leeuw, op. cit., pp. 

348-349). In questo modo dei o santi raffigurati vivono come realtà esperita. Osserva Vernant: 

«Accanto al mito in cui si narrano delle storie o si raccontano delle favole, accanto al rituale in 

cui si compiono sequenze organizzate di atti, ogni sistema religioso comporta un terzo elemen

to: le forme della raffigurazione. Tuttavia, la figura religiosa non mira soltanto a evocare, nello 

spirito dello spettatore che guarda, la potenza sacra a cui rimanda e che a volte rappresenta, co

me nel caso della statuaria antropomorfa, e altre volte evoca sotto forma simbolica. La sua am

bizione, più ampia, è un'altra . Essa intende stabilire una vera e propria comunicazione, un au

tentico contatto con la potenza sacra, attraverso ciò che la rappresenta in un modo o nell'altro; 

la sua ambizione e di rendere presente questa potenza hic et nunc, per metterla a disposizione 

degli uomini, nelle forme richieste dal rito» ()' .-P. Vemant, Tra mito e politica, Milano 1998, ed. 

or. 1996, p. 168) . Cfr. W . F. Otto, Theophania. Lo spirito della religione greca antica, Genova 

1975 (ed. or . 1956), p. 40) . I. E . Buttitta, I corpi dei santi. Breve discorso intorno alle immagini 

della santità, in P. Grimaldi (a cura di) , Il corpo e la festa . Universi simbolici e pratiche della ses

sualità popolare, Roma 1999, pp. 91-114; F. Faeta, Le figure inquiete. Tre saggi sull'immaginario 

folklorico , Milano 1989; Id., Il santo e l'acquilone. Per un 'antropologia dell'immaginario popolare 

nel secolo XX, Palermo 2000; A. Dupront, Il sacro. Crociate e pellegrinaggi. Linguaggi e immagi

ni, Torino 1993 (ed . or . 1987), pp. 102-148. 

m Cfr. W. Mannhardt, Wa!d- undfe!dkulte - I.. .. , cit. , pp. 406-414, pp. 497 ss., 525 ss.; 

Wa!d- und /e!dkulte - II. .. ., cit., pp. 259-263 , pp. 302-317. Cfr. J. G . Frazer, Il ramo d'oro .. ., 

cit., voi. II, pp. 1003-1114; H . Frankfort, op. cit. 
384 A. Carandini, op. cit., pp. 407-408. 

m Cfr. R. Girard, Il capro espiatorio, Milano 1987 (ed. or Paris 1982); anche Id ., La vio

lenza e il sacro, Milano 1980 (ed. or. 1972) . Il dibattito è rissunto tra l'altro in C.-M . Edsman, 

lgnis divinus . .. , cit., pp. 74 ss. e A. Van Gennep (che propende per vedere nei fantocci dei bouc 

émissaire), Manuel .. . , cit., tomo I, parte III, pp. 868 ss. e 992 ss . 
386 Sostituto del cadavere era il fantoccio presso alcune culture nelle cerimonie funerarie. 
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Cosi in India: «Nel momento in cui il cadavere sia già stato cremato, per esempio dopo una mor
te in viaggio e quindi trasportato sotto forma di ossami, oppure venga cremato in effigie, per
ché morto lontano e non è possibile una cremazione effettiva , allora noi assistiamo ad una ri
costruzione ideale del corpo del morto attraverso la risistemazione delle ossa a formare in qual
che modo una figura che viene avviluppata di bende. Addirittura si arriva a creare uno pseudo 
cadavere attraverso dei ciuffi di erba: un numero fisso di ciuffi viene impiegato e utilizzato per 
ricostruire il fantocio che rappresenta il cadavere e viene arso al suo posto. Nel mondo buddhi
stico, in Tibet per esempio, per motivi a volte utilitari il morto è sostituito da un fantoccio co
struito con abiti che gli erano appartenuti e al posto della testa si pone un foglio che rappresenta 
il morto attraverso un disegno. Questo foglio alla fine viene bruciato e trattato come se fosse il 
morto stesso» (M. Piantelli, op. cit., p. 53). Sulle diverse modalità e il significato del sacrificio 
(anche umano) esiste una vasta letteratura. Tra i riferimenti classici E . B. Tylor, Primitive Cul
ture (1871), New York 1970, voi. I, pp. 417 ss. e voi. Il, pp. 108-110; W. Robertson Smith, 
Sacri/ice, in Encyclopaedia Britannica, Boston 1886 IX (cfr. Id. Lectures on the Religion of the Se
mites, 1889, Londra 1927 m); E . Hubert - M. Mauss, Saggio sulla natura e /a/unzione del sacri
ficio, Brescia 1981 (ed. or. Essai sur la nature et la Jonction sociale du sacri/ice, in «L' Année So
ciologique», voi. II (1897-1998), pp. 29-138. Qui si rinvia in particolare a G. Van der Leeuv, 
op. cit., pp. 276-284; E. Cassirer, Filosofia delle forme simboliche. Il pensiero mitico, Firenze 1964 
(ed. or. 1923), pp. 307-324; A. Brelich, Introduzione alla storia delle religioni, Roma 1966, pp. 
43-50; W. Burkert , Homo necans. Antropologia del sacrificio cruento nella Grecia antica, Torino 
1981 (ed. or. 1972); D. Sabbatucci, Rito e sacrificio, in M. Vegetti, L'esperienza religiosa antica, 
Torino 1992, pp. 14-28; R. Money-Kyrle, Il significato del sacrificio, Torino 1994 (ed. or. 1930); 
]. Henninger, Sacrificio, in Enciclopedia delle religioni, diretta da M. Eliade, voi. 2, cit., pp. 523-
537; C. Grottanelli, Il sacrificio, Roma-Bari 1999; in pare. sul sacrificio umano Kay A. Read, 
Sacrificio umano, in Enciclopedia delle religioni, cit., diretta da M . Eliade, voi. 2, pp. 537-540. 

187 G. Durand, op. cit., p. 334. Cfr. A. Buttitta, L'utopia del carnevale, in A. Buttitta-S. 
Miceli, Percorsi simbolici, Palermo 1989, pp. 137-147, ora in A. Buttitta, Dei segni e dei miti .. ., 
cit., pp. 266-276. 

188 C&. R. Girard, L'antica via degli empi, Milano 1994 (ed. or. 1985), in pare. pp. 111-116. 
189 N. J acques-Chaquin, Feux sorciers. Quelques réflexions sur l'imaginaire démonologique 

(XV-XVII siècles), pp. 13-15, in «Terrain», n. 19 (ottobre 1992), pp. 5-16. Cfr. anche G. Bo
nomo, Caccia alle streghe. La credenza nelle streghe dal sec. XIII al XIX con particolare riferimento 
all'Italia, Palermo 1959. 

190 W. Burkert, I Greci, cit., voi. I, p. 94. Sacrifici del fuoco, nei quali animali o addirit
tura uomini vengono «completamente» bruciati, sono caratteristici della religione dei popoli se
mitici occidentali, degli Ebrei e dei Fenici. Tali comportamenti rituali potrebbero essere corre
lati ai culti minoici "d'altura" e forse anche con le feste del fuoco semitiche e anatoliche. Ri
corda Hutchinson che i santuari delle vette minoici «ci ricordano gli "alti luoghi" di cui fa men
zione il Libro dei Re e contro cui inveiscono i profeti di Iehova» [R. W. Hutchinson, L'antica 
civiltà cretese, Torino 1976 (ed. or . 1962), p. 188]. Si veda anche S. Hood, La civiltà di Creta, 
Roma 1979, ed. or. 1971, pp. 158-159. 

391 Sul carattere ambiguo del fuoco e in particolare sul suo ruolo nell'escatologia e nel cul
to in seno al giudaismo, alle correnti gnostiche e nel cristianesimo orientale si veda C.-M. Ed
sman, Le bapteme defeu, Uppsala 1940. Cfr. anche G. Busi, I simboli del pensiero ebraico. Les
sico ragionato in settanta voci, Torino 1999, pp. 60-64. Più in generale sulle religioni monoteiste: 
D . Masson, L'acqua il fuoco, la luce secondo la Bibbia, il Corano e le tradizioni monoteiste, ed. 
San Paolo 1988 (ed. or. 1986) 

392 Cfr. A. Bratu, Du feu purificateur au purgatoire. Emergence d'une nouvelle image, in «Ter
rain», n. 19 (ottobre 1992), pp. 91-102. 
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393 A Diogneto 10, 8 (trad. it. E. Norelli, Milano 1991) 
394 Tertulliano Apologetico L, 3 (trad. it. A . Resta Barrile, Bologna 1992) 
m Dn., 3. Cfr. Clemente Alessandrino, Eclogae Propheticae 1, 1. 
396 Martyr. Policarpi 15 (trad. it. A . A. R. Bastiaensen et alii, Milano 1987) 
397 Iacopo da Varazze, Legenda aurea, CLXXII, (trad. it. A. e L. Vitale Brovarone, Tori

no 1995) 
19• C.-M. Edsman, lgnis divinus .. ., cit., p. 178. 
399 G. S. Kirk, op. cit., p. 247; M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., pp. 171-190. Edsman met

te esplicitamente in rapporto l'usanza di celebrare una festa annuale del fuoco sul monte Eta, 
di cui la morte di Eracle sul rogo sarebbe il mito eziologico, con quella europea dei falò che si 
accendono specialmente per la Quaresima e il giorno di San Giovanni (Fuoco, cit, p. 275) 

400 Per es. ad Argo (Pausania , Periegesi, II, 25, 4) e a Lerna (Pausania, Periegesi, VIII, 15, 
9). Cfr . W . Burkert, Il fuoco di Lemno. A proposito di mito e rito, p. 50, in Id., Origini selvagge. 
Sacrificio e mito nella Grecia arcaica, Roma-Bari 1992 (ed. or. 1990), pp. 35-56. Sulle feste del 
fuoco nuovo vedi P. Saintyves, Le renouvellement du Jeu sacré, parte I, in «Revue des Traditions 
Populaites», XXVII octobre 1912, tome 27, 10, pp. 449-473; Id., Le renouvellement du/eu sa
cré, parte II, cit.; W. Burkert, I Greci, cit., voi. I, pp. 90-92; A. M . Di Nola, Fuoco e focolare, 
cit., col. 1665. 

•
0 1 Cfr. M . P . Nilsson, Griechische Feste von religioser Bedeutung, Berlin 1906, cit . in W. 

Burkert, Il fuoco di Lemno . . ., cit., p. 39. 
402 A. M. Di Nola, Fuoco e focolare , cit., col. 1661; G . Van der Leeuw, op. cit., pp. 41 ss. 
403 H. Hubert - M . Mauss, La représentation du temps dans la religion et dans la magie, in Mé

/anges d'histoire des religions, Paris 1909, pp. 187-229. Cfr. M . Eliade, Il mito dell'eterno ritorno. 
Archetipi e ripetizione, (Roma 1999, ed. or. Paris 1949), che tra l'altro osserva che i periodi di 
passaggio, come ad es. il ciclo dei 12 giorni, sono caratterizzati in molti luoghi dalla riaccensio
ne di fuochi, da cerimonie di iniziazione, da rituali orgiastici (pp. 57-66). 

404 Sulle divinità cui era dedicato il rito e più in generale su tutti i problemi interpretativi 
posti dalla cerimonia di Lemno si vedano, G . Dumézil, Les crimes des Lemniennes, Paris 1924 e 
W. Burkert, Il fuoco di Lemno . . ., cit., pp. 35-56. Sul rito di Lemno si veda anche M. Delcourt, 
Héphaistos a Lemnos et dans !es i/es, in Id., Héphaistos .. ., cit., pp. 171-190, in particolare sulla 
Dea madre venerata nell'isola pp. 180 ss. 

40' «A causa dell'azione commessa un tempo contro gli uomini dalle donne di Lemno per vo
lontà di Afrodite, Lemno viene purificata ( ?) . .. all'anno; e il fuoco a Lemno viene estinto per nove 
giorni. Una nave reca però fuoco da Delo, in legazione, e qualora giunga prima dei riti di espiazione, 
non getta l'ancora in alcun luogo di Lemno, ma va alla deriva davanti ai promontori fino a quando 
è ritualmente lecito entrare in porto. A mio avviso, infatti, essi custodiscono il fuoco , puro, sul mare 
durante il tempo in cui invocano gli dei inferi ed occulti. Quando però la nave sia entrata in porto ed 
essi abbiano distribuito il fuoco per ogni uso e soprattutto per gli artefatti fabbricati col fuoco , da quel 
momento dicono che cominciano una nuova vita (kaivou tò enteuthen biou phasìn arkhesthai» (Fi
lostrato, Heroikos, XX, 24, ed. Olearius 1709, cit. W . Burkert, Il fuoco di Lemno .. ., cit., p. 37). 
Il fuoco ve.niva trasferito dalla nave ai focolari probabilmente attraverso una corsa di torce: cfr. 
M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p. 186. 

406 G. S. Kirk, op. cit., p. 257. Anche A. Seppilli vede nel rito di Lemno oltre che un ri
tuale del fuoco nuovo un rito di fertilità, segnatamente di carattere agrario (op. cit., p 257) 

407 W. Burkert, I Greci, cit., voi. I, p. 91. 
408 M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p. 177. Va comunque osservato che cerimonie di purifi

cazione, iniziazioni, cerimonie stagionali sono spesso celebrate nello stesso periodo anche in ra
gione della particolare "qualità" di certe date: cfr. V. Gennep, I riti . . ., cit., in part. pp. 156 ss. 

409
]. J. Bachofen, Il matriarcato .. ., cit., p. 223 . 
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41° Cfr. C.-M. Edsman, Fuoco, cit.,p. 271. 
411 M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p. 200. Cfr. anche L. Séchan, Le mythe de Prométhée 

Paris 1985 (I ed. Parigi 1951), pp. 3-5 e note. Per un esteso esame di questo genere di riti si ve'. 

dano: N. Wecklein, Der Fackelwettlauf, in «Hermes», VII, 1873, pp. 437 ss.; Jiither, Lampa

dedromia, in K. Pauly · G. Wissowa, Realencyclopiidie der classischen Altertumswissenschaft, voi. 

XII, Stuttgart 1925, coli. 569-577. 
412 Per l'iconografia relativa alle corse di torce si veda H . Metzger, Recherches sur l'imagé

rie Athénienne, Paris 1965, pp. 70 ss. 
413 M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., pp. 201-202 . 
414 Cfr. C . Calarne, Feste, riti e forme poetiche, pp. 471-472, S. Settis (a cura di), I Greci. 

cit., pp. 471-496. 

m A Efesto sono dedicate altre cerimonie che prevedono il trasporto di fiaccole accese, 

spesso di corsa. Oltre alla lampadodromia delle Efestiadi, le torce compaiono anche nelle Apa

turie. Dice Istro (inJacoby 334 F 2) che gli Ateniesi, indossati gli abiti più belli e più ricchi, 

prendevano dal focolare delle torce accese e, sacrificando, cantavano degli inni in onore di Efe

sto per commemorare il fatto che avendo osservato il valore del fuoco l'aveva insegnato agli uo

mini. Dalle raffigurazioni di alcune monete trovate a Lemno si evince che una corsa di fiaccole 

caratterizzava probabilmente il rito del fuoco che si rinnovava ogni anno nell'isola (cfr. M. Del

court, Héphaistos .. ., cit., p. 186; L. Séchan, op. cit., p. 3). Si veda anche Erodoto (Storie, VIII, 

98) , da cui si apprende che il rito doveva essere presente anche in altre città della Grecia. 
416 In realtà altare comune a Prometeo e Efesto. 
417 Periegesi, I, 30, 2 (trad. it. S. Rizzo, Milano 1991) .. 
41 8 È Erodoto (Storie, VI, 105) a ricondurre la fondazione del sacrario e l' istituzione delle 

corse agli eventi successivi al 490. Dopo un'apparizione del Dio che domandava come mai non 

si curassero di lui che gli era stato sempre benevolo, gli Ateniesi «fondarono ai piedi dell'Acro

poli un sacrario a Pan, e in seguito a quell'annunzio se lo propiziano con sacrifici annuali e con 

una corsa di fiaccole (lamptidi ildskontat)» (trad. it. A. Izzo d'Accini, Milano 1995 v). È proba

bilmente a questa cerimonia che fa riferimento una nota di uno scoliasta di Demostene <Scol. 

Patmo Demostene LVII, 43) che ricorda una corsa di fiaccole offerta a Efesto, Prometeo e Pan. 
419 Platone, Repubblica , 328a (trad. it. F. Gabrieli, Milano 1981). Un'altra corsa, le cui 

modalità sono poco note, si correva in onore di Atena ad Anfipoli. 
420 M . Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p. 202-203. Cfr. L. Séchan, op. cit., p . 4. 
421 Strabone, Geografia, IX, 404. 
422 VIII, 98. A queste corse sembra rinviare anche Lucrezio (De rerum natura, II , 79), quan

do dice «quasi cursores vitai lampada tradunt». Sul sistema di corse a staffetta più estesamente 

Séchan, op. cit., p. 5 e pp. 88-89 nota 32. 
423 Op. cit., p. 4. 
424 M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p . 202. 
m Plutarco, Aristide, 20, 4-5. 
426 Plutarco (Quaestiones graecae, 24) ricorda l'uso di spegnere il fuoco in occasione di un 

decesso e di riaccenderlo per sacrificare ad Apollo. Cfr . W . Burkert, I Greci, op. cit, voi. I, p. 

91 e voi. II, p. 369. Sul periodo di lutto come momento di sospensione della vita familiare e co

munitaria: A. Van Gennep, I riti .. ., cit., pp. 127 ss.; L. M. Lombardi Satriani - M. Meligrana, 

op. cit., passim. 
427 G. Durand, op. cit., p. 334. 
428 Cfr. J. De Vries, op. cit., p. 285; C. G. Jung, La trasformazione .. ., cit., pp. 145-172; A. 

Kuhn, op. cit., p. 43. 
429 Il divieto di accende tali fuochi si ritrova in alcuni atti conciliari dell'VIII secolo (ad es. 

Concilium germanicum, 742; Concilio di Lestines, 743). Questi vengono ricordati per essere con-
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dannati nell'lndiculus superstitionum (de ignefricato de ligno, id est nodfyr, tit . 15). In un capito

lare franco del 942 si trova un divieto contro «illos sacrilegos ignes, quod nied/yr vocant» (cit . in 

W. Mannhardt, Wald- undfeldkulte- l.. .. , cit., pp. 518. Cfr . C. G. Jung, La trasformazione .. ., 

cit., nota 15, pag. 151). Dalla Cronaca di Lanercost (1268) Kuhn cita un episodio relativo a que

sti fuochi d 'allarme: «Al fine di conservare la sua fede in Dio, ricordi il lettore che nell'anno in cui 

infieriva fra le greggi di Laodonia la peste detta comunemente consunzione, alcuni proprietari di ar

menti che di monaco avevano solo l'apparenza, ma non l'animo, insegnarono ai villici del posto a fa

re il fuoco strofinando del legno e ad erigere una statua di Priapo per salvare così quegli animali» (A. 

Kuhn, op. cit., p. 43, cit . in C. G . Jung, La trasformazione .. ., cit., p. 152) . Cfr. anche H. Freu

denthal, Das Feuer .. ., cit., in part. pp. 189-216. 
430 In Russia l'accensione del fuoco attraverso lo sfregamento di legni era comune per la 

festa di san Giovanni ma non di essa esclusiva. Ricorda Propp che al fuoco nuovo prodotto in 

questo modo si riconosceva una forza magica in grado di dare e conservare la salute. «Durante 

le epidemie si accendevano, senza che ciò avesse nessun legame con la festa di S. Giovanni Bat

tista, dei fuochi freschi e si saltava attraverso di essi. S. V. Maksimov, [ ... ],riferisce che du

rante le febbri tifiche si spegnevano tutti i fuochi e, con lo sfregamento si otteneva un fuoco 

"fresco", "vivo", "mettevano questo fuoco sotto un falò, l'attizzavano e cominciavano a salta

l"e come capre attraverso il fuoco , trasportando vecchi e bambini sulle braccia". La stessa cosa 

veniva fatta fare al bestiame» [V. J. Propp, Feste agrarie russe. Una ricerca storico-etnografica, Ba

ri 1978 (ed. or. Leningrado 1963), pp. 158-159]. Sugli usi e la diffusione di queste pratiche dr. 

M. A. Breuil, Du culte de saint Jean-Baptiste et des usages profanes qui s'y rattachent, Amiens 1846, 

pp. 64 ss.;]. Grimm, Deutsche Mythologie:l. Deutsche Rechtsalterthumer, Géittingen 1881 m, pp. 

501 ss.; W . Mannhardt, Wald- undfeldkulte - I.. .. , cit., pp. 470 e 518 ss.; A. Kuhn, op. cit., 

pp. 41 ss. ; J . A. MacCulloc, op. cit., pp. 258 ss .; J . G. Frazer, BaldertheBeautiful .. ., cit., pp. 

269-300 (più brevemente Id., Il ramo d'oro .. ., cit., pp. 983-987); A. Van Gennep, Manuel .. ., 

cit., tomo I, parte III, pp. 855 ss. 
431 F. Heiler, op. cit., p. 53. E. Goblet d'Alviella, op. cit., p. 54; H . Freudenthal, op. cit., 

passim. Gli usi di far passare le greggi sulle braci o intorno alle fiamme e di cospargersi il volto 

con ceneri o tizzoni, oltre a quelli di danzare e cantare intorno al fuoco, saltare su di esso e trar

re carboni da custodire in casa, sono tutti attestati in relazione a alcune cerimonie calendariali 

del fuoco in Sicilia e Sardegna (cfr. I. E. Buttitta, Le fiamme .. ., cit.; Id ., Fiamme di vita .. ., cit.) 
432 Cfr. A. Buttitta, Del tempo e dello spazio ovvero delle feste come rappresentazione del co

smo, in Id., Dei segni e dei miti .. ., cit., pp. 256-265. 

m J. D. Bernal, op. cit., p. 74. 
434 A. K Coomaraswamy, L'albero rovesciato, pp. 346-347 in Id., Il grande brivido .. ., cit., 

pp. 323-353. Cfr. anche R. Thurnvald, L 'esprit humain. Éveil, croissance et tatonnements , Paris 

1953, p. 53. 
m Sulla medietà/assialità del fuoco/focolare esiste una vasta bibliografia. Jean Paul Roux 

scrive che presso le tribù altaiche è diffusa la credenza che il fuoco sia giunto sulla terra in for

ma di fulmine: «Giunto in origine dal cielo, in tutta apparenza , il fuoco vi ritorna continua

mente e il suo potere ascensionale è il primo fenomeno che attrae l'attenzione» (op. cit., p. 73). 

Il potere del fuoco di distruggere tutte le cose lasciando soltanto un mucchietto di ceneri deve 

avere condotto a interrogarsi sulla fine dell'oggetto scomparso: «La risposta è immediata: esso 

si è trasformato in fumo. Questo fumo sale per l'aria dove si dissolve; quando il fuoco è acceso 

all'interno della tenda, si forma una colonna di fumo aspirata dal foro superiore d 'aerazione, 

che prende il rimarcabile aspetto di axis mundi, mettendo in relazione il centro della dimora e 

il centro del cielo» (ibidem, pp. 73-74). Cfr. M. Vegetti, op. cit., pp. 358-361. 
436 Cfr. C . G . Jung, La trasformazione .. ., cit, p. 168-169. 
437 Cit. in E . Goblet d'Alviella, op. cit., p. 45 . 
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438 Cit. in E. Goblet d'Alviella, op. cit., p. 46. 
439 E. Goblet d'Alviella, op. cit. , p. 46. 
440 II, 6, 7, cit. in E. Goblet d 'Alviella, op. cit., p. 41. Max Miiller osserva che Agni è il 

fuoco che porta il sacrificio agli dèi, facendo «Cosl da mediatore tra essi e gli uomini» (Intro
duction to the Science of Religion, Londra 1882, pp. 164 ss., cit. in C. G . Jung, La trasformazio
ne . . , cit, p. 168) 

441 Rigveda, I , 1, 4 (trad. it. S. Sani, Venezia 2000) 
442 M. Delahoutre, Il culto indù .. . , cit., p. 69. Cosl nel culto mazdeo al fuoco è attribuito 

il potere di attirare tutti gli immortali. «È una specie di porta di comunicazione tra il cielo e la 
terra: quando gli dèi celesti scendono sulla terra, vanno dapprima al fuoco Vahran e da qui poi 
si dirigono altrove» (J. Duchesne-Guillemin, Il simbolismo nel culto mazdeo, cit., p. 81) 

443 A. K Coomaraswamy, "Svayam/ìtrnn/ì" ... , cit., p. 461. 
4

44 J .-P. Vernant, Hestia-Hermes ... , cit. p. 198. 
4

" E . Leach, Cultura e comunicazione. La logica della connessione simbolica. Un 'introduzio
ne all'uso dell'analisi strutturale nell'antropologia sociale, Milano 1981, (ed. or. 1976), p. 119. 

446 E . Goblet d 'Alviella, op. cit., pp. 39 ss.; G . Devoto, op. cit., p. 307. Importanti indica
zioni sul ruolo di mediatore assunto dal fuoco nel mondo-indoiranico e sulla relativa ideologia, in 
A. K Coomaraswamy, «Svayam/ìtrnnlì» .. . , cit.; si veda anche il saggio di R. Guénon, Janua Coeli, 
in Id., Il Simboli ... , cit., pp. 305-308, che riprende e commenta il lavoro di Coomaraswamy. 

447 Si veda ad esempio Od., X, 517-37 e XI, 23-50. 
448 G . Devoto, op. cit. , p. 308; M. Delahoutre, Il culto indù ... , cit., p. 69, in J. Ries (a cu

ra di), I simboli ... , cit., pp. 69-77; J . Duchesne-Guillemin, Il simbolismo nel culto mazdeo , p. 80, 
in J . Ries (a cura di) , I simboli ... , cit., pp. 79-89. 

449 Ibidem , p. 78. 
450 Sulle diverse modalità di sacrificio in Grecia e più in generale nel mondo antico si ve

dano: J .-P. Vernant , Mythe et religion ... , cit., pp. 69-88; R. Money-Kyrle, op. cit., in part. pp. 
97-118; L. Bruit Zaidman - P. Schmitt Pante!, op. cit., pp. 22-33; M. Detienne - J .-P . Vernant, 
La cucina ... , cit.; G. S. Kirk, op. cit., pp. 141 ss.; D. Sabbatucci, op. cit., pp. 20 ss.; W . Burkert, 
Origini selvagge ... , cit.; Id., Homo necans ... , cit. 

4
5 l W . Burkert, I Greci, cit., voi. I , p. 94. 

452 Sul significato dei banchetti rituali cfr. M. Bacchiega, Il pasto sacro , Padova 1971. Sul 
pasto funebre e le sue persistenze folkloriche cfr. A. De Gubernatis , Storia popolare degli usi fu
nebri indo-europei, Milano 1873; Id., Storia comparata degli usi natalizi, nuziali e funebri in Italia 
e presso gli altri popoli indo-europei, Milano 1978. Si veda anche A. Buttitta, La festa dei morti, 
in Id., Dei segni e dei miti ... , cit., pp. 245-255 . 

453 Si tratta della processione dei Daìdala della Beozia di cui parla Pausania (Periegesi, IX, 
3, 1-8) . Platea e altre tredici città della Beozia, ciascuna a turno, prendono un daìdalon , un ido
lo di legno dalle vaghe sembianze umane, che deve essere tagliato presso un particolare boschetto 
nei pressi di Alalcomene. Ogni sessanta anni tutti i quattordici daìdala vengono bruciati insie
me sulla vetta del monte Citerone, in «una festa con falò notturno che illumina la campagna cir
costante con il suo splendore» (W. Burkert, Mito e rituale in Grecia ... , cit. , p. 211). Cfr. anche 
Id., I Greci, cit., voi. I, p . 41, 94 e 161. Su questo episodio e più in generale sulla valenza sa
crale degli alberi in Grecia si veda I. E. Buttitta, L 'alloro ... , cit. 

454 Periegesi, VII, 18, 11-13 (trad . it. M. Moggi, Milano 2000) . Questo rito si può acco
stare a un brano del De Dea Syria di Luciano: «Di tutte le feste che ho vedute, la maggiore è quel
la che si celebra al cominciar di primavera: alcuni la chiamano il falò , la pira. Il sacrificio che fanno 
è questo. Piantano grandi alberi recisi nell'atrio, dipoi menandovi capre, pecore ed altro bestiame, li 
appendono vivi agli alberi: e vi aggiungono uccellame, e vesti e arnesi d'oro e d'argento. Poiché tutto 
è compiuto, girando processionalmente con le statue intorno agli alberi, accendono il falò, e subito si 
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brucia ogni cosa » (trad. it. L. Settembrini, cit., p. 946. Cfr. W . Mannhardt, Wald- undfeldkul
te - II.. .. , cit. , pp. 259 ss.) . . 

455 Pausania, Periegesi, VIII , 37, 8. 
456 Sui santuari d'altura N. Platon, Tò hieròn Maz/ì kaì minoikà hierà koryphes, in «Kretika 

Chronika», 5 (1951) , 1951, pp. 96-160. Si vedano anche R. W . Hutchinson, op. cit., p. 188 ss .; 
S. Hood, op. cit. , pp. 158-159; F. Vian, Le religioni della Creta minoica e della Grecia achea , pp. 
8-10, in H .-Ch. Puech (a cura di) , Le religioni del mondo classico, trad. it . Roma-Bari 1976, pp. 
3-28; W . Burkert , I Greci, cit. , voi. I, p. 40 . 

457 Il culto del focolare, considerato come sede di una divinità femminile, è largamente at
testato a Creta. Una tradizione riportata da Evemero vuole che la stessa Hestia avesse fondato 
Cnosso (cit. in R. W . Hutchinson, op. cit., p. 171). Simboli peculiari della "dea del focolare" 
sono i serpenti, gli uccelli, l'ascia bipenne. 

m Si vedano: W . Burkert, I Greci, cit., voi. I, p . 40; R. W . Hutchinson, op. cit., p. 188 
ss.; S. Hood, op. cit., pp. 158-159. 

459 W. Burkert, I Greci, cit., voi. I, p . 42 . 
460 Tra questi Jung e Bachelard (cfr. infra, III. 3) . Cfr. J. D . Mac Guire, Study of the Pri

mitive Methods of Drilling, U. S. National Museum Smithsonian Institution, Washington 1896; 
V. L. Grottanelli, La produzione de/fuoco , cit., pp. 378 ss.; H. S. Harrison, op. cit., pp. 221-
230; D. Zahan, Technologie du feu . Les allume-feu africains, in Id., op. cit., pp. 223-227 . 

461 C. G . Jung, La trasformazione ... , cit., pp. 148 ss . 
462 E. L. Burnouf, Le Vase sacré, et ce qu 'il contient, dans l'Inde, la Perse, la Grèce et dans 

l'Église chrétienne, avec un appendice sur le Saint-Graal, Paris 1896. 
463 G . Durand, op. cit., p. 172. Cfr. G . Dumézil, Tarpeia . Essai de philologie comparative 

indo-européenne, Paris 1947, p. 107. 
464 Ibidem . 
465 A. Seppilli, op. cit., pp. 220-221. 
466 A. M. Di Nola, Fuoco e focolare , cit. , col. 1661. Cfr. G. Bachelard, La psicoanalisi ... , 

cit., pp. 134-144, cap. III e IV. 
467 Ibidem, col. 1661-1662. 
468 J . G . Frazer, Miti ... , p. 285 . 
469 Cfr. G. Bachelard, La psicoanalisi . .. , cit. , p. 157. Cfr. anche pp. 159-162. 
470 G . Bachelard, La psicoanalisi del fuoco ... , cit., p. 148; cfr . pp. 147 ss. 
411 S. D 'Onofrio, Le arti del fuoco . I carbonai dei Nebrodi, «Studi e materiali per la storia 

della cultura popolare» n . 16, Palermo 1984, p . 8. 
472 Idem. L'associazione del fuoco con l'universo femminile potrebbe anche essere spiega-

ta con la sua «invenzione» da parte della donna: cfr. A. Buttitta, La donna ... , cit. 
473 G . Dumézil, La religione romana ... , cit., p. 278. 
474 Ibidem, pp. 280-281. 
475 G . Van der Leeuw, op. cit., p. 40. 
476 D. de Barandiaran, El fuego entre los indios Sanema-Yanoama , pp. 22-23, in «Antropo

logica », 22 (enero 1968), pp. 3-64. 
477 Il mito che ha per protagonisti il re Pururavas e la apsaras Uroasi è in Rigveda X, 95 e, 

più estesamente, in Satapatha Br/ìmana 11, 5, 1, 1-17. Cfr. G . Dumézil, Matrimoni indoeuropei, 
Milano 1984 (ed . or. 1979) . In India il bastoncino in legno duro è ricavato dalla Prosopis spici
gera ed è assimilato al sesso maschile, mentre il legno· tenero, l'Açvattha (Ficus religiosa) nel qua
le si trova la «matrice» dalla quale nascerà il fuoco, è considerato di sesso femminile (0. Vien
not, Le culte de l'arbre dans l'Inde ancienne, in «Annales du Musée Guirnet », LIX, Paris 1954). 
Presso i Sakai dello Stato del Perak (Malaisia), si accendevano secondo questo sistema i fuochi 
sacrificali (P. Lèvy, op. cit., p. 149). 
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478 G . Van der Leeuw, op. cit. , p. 40. 
479 

III, 29, 1, cit. ~n C. G . Jung, La trasfonnazione .. . , cit., p. 151. Cfr. Rigveda I, 95; III 

29; V, 11, 6; VI , 48. S1 veda anche O. Viennot, op. cit., Paris 1954, pp. 54-55, pp. 174-175 ' 
480 II, 10, 3 (trad. S. Sani, Venezia 2000) . 
481 

I, 74 cit. inJ.-P. Vernant, Hestia-Hennes .. ., cit., p. 177. 
482 

Cfr. L. Gernet, op. cit., p. 323; J.-P. Vernant, Hestia-Hermes .. ., cit., pp. 187 ss., F. Hei-

ler, op. czt., p . 195; W. Burkert, I Greci, cit., voi. II, p. 369. 
483 

J .-P. Vernant, Hestia-Hermes .. ., cit., pp. 157-158. 
484 A. Kuhn, op. cit., pp. 64 ss. 
4u Sul!' . d R B O . . 

argomento s1 ~e ano: . . ruans, op. czt., p. 185; G. Van der Leeuw, op. cit., 

pp. 40 ss. ; M. Delcourt, Hephazstos .. ., cit., p. 215; G . Dumézil, La religione romana .. ., cit. , pp. 

277-278 e 288-289; Id., I/fuoco dzvoratore . .. , czt., p. 77; ].-P. Vernant, Hestia-Hennes .. ., cit 

p. 158, note 1 e 2; L. Biond~tti, Dizionario di mitologia classica. Dèi, eroi, feste, Milano 1997, ~: 

v. Ceculo (p. 127), s. v. Sen;zo Tutlio (p. 643), s. v. Tarchezio (pp. 671-672) . 
486 

Ovidio, Fasti, VI, 631-634; Plinio, Storia naturale, XXXVI, 204. Cfr. P. Klossowski 

Origini culturali e mitiche di un certo comportamento dette dame romane Milano 1973 (ed ' 

1968),pp.23e30-31. ' .or. 

487 
Virgilio, Eneide, VII, 678-681; Servio, Ad Aeneid. VII, 678; Catone, Origines fr. 59 Pe

ter. Cfr. A. Carandini, La nascita di Roma. Dèi, Lari, eroi e uomini all'alba di una civiltà, Tori

no 1997, p. 183 nota 18. 

• 
488 

.Plutarco, Romulus, 2, 7. Secondo Carandini in queste storie intorno alla nascita di Ser-

v10 Tullio e Caeculus, cosl come in altre relative a capi e re capostipiti dei Latini e dei Roma · 

può leggersi in trasparenza un «modello primordiale» relativo all'unione di una vergine madr~ 
con un nume connesso al fuoco (cfr. op. cit., pp. 51-52 e 133-134) . 

489 
Il focolare è, come si è già osservato, la manifestazione a un tempo della divinità e del

l'asse di comunica~ione cielo-terra. Si confrontino le leggende romane con quella mongola del

la nascita di Geng1S Kahn secondo la quale il condottiero nacque da un essere divino che attra

verso il foro per il fumo discese nella tenda in forma di scia luminosa la cui luce penetrò il cor

po della madre (R. A Stein, Architecture et pensée re/igieuse en F.xtréme-Orient, in «Arts asiati

ques», 4, 1957, p. 180, cit. in M. Eliade, Spirito .. ., cit., p. 111) 
490 

B. Sergent, Les Indo-Européeru. Histoire, langues, mythes, Paris 1996, p. 366. 
491 

Cfr. G . Dumézil, Matrimoni indoeuropei, cit.; M. Piantelli, op. cit., p. 50. 
492 

Cfr. Le leggi di Manu (trad. it. T. Ripepi, cit.), III, 67. 
493 G . Dumézil, Il libro .. ., cit., p . XIV. 
494 

Catullo, LXVI, 79 (che traduce la Chioma di Berenice di Callimaco il cui testo origina-

le ci è giunto gravemente corrotto) 
4

" Ovidio, Metamorfosi, I 483 e 658. 
496

] P V H . H · ' · 
. .- ... ernant, e~tza- ennes .. ., czt., pp. 155 ss. E mteressante osservare che presso gli 

Svaru studiati da Charachidzé, dove il focolare è ritenuto la sede di Lamaria dea del focolare 

«i riti decisivi d~ ~trimonio si compiono intorno al focolare e in rapporto c~n esso, poiché sC:. 

lo la sua 1ntrollllss1one [«intercession» nell'originale) rende attuabile la difficile operazione di 

mtegrare la sposa nella società maschile e di stringere legami con gli uomini della casata da cui 

ella proviene» (Prometeo .. ., cit., p . 157) 
497 Cfr. M. Piantelli, op. cit., p. 55. 

. 
498 

Tra le prime analisi del ruolo dei fuochi sacrificali nella cultura vedica quello di A. 

Hillebrandt, Vedische Mytho/ogie, Breslau 1899. Una descrizione dell'agnihotra il sacrificio al 

f~oco ~edic~, è in M. Delahoutre, Il culto indù e la sua simbolica, p . 70 ss., inJ. Ries (a cura 

di), I szmbolz de:le grandi religioni, Milano 1988, pp. 69-77 . Cfr . P. E. Dumont, L 'Agnihotra. 

Descrzptzon de I agmhotra dans le rituel védique, Baltimora 1939; F. Staal, Agni: the Vedic ri-
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tua! of the /ire a!tar, 2 voli ., Berkeley 1983 . 
499 Le leggi di Manu (trad. it. T . Ripepi, Milano 1996), II , 15; cfr. II, 186; IV, 25. 

500 Ibidem, III, 231. 
501 G . Dumézil, I/fuoco divoratore .. ., cii., p. 65 . Cfr. S. Kramrisch, Il tempio indù, Mila-

no-Trento 1999 (ed. or. 1976), pp 32 ss. 

5°2 G. Dumézil, La religione romana .. ., cit., p. 278. 
503 Idem . 
504 Ibidem, p. 279 . Cfr. S. Kramrisch, Il tempio . . ., cit., p . 33. 
505 W . Burkert, I Greci, cit., voi. I, p. 91. Per comprendere l'esigenza di custodire la sacra 

fiamma va rilevato che «ai fini dell' individuazione dei valori che il fuoco assume nella vita ri

tuale e religiosa, è opportuno ricordare che l'utilizzazione di esso non è necessariamente legata 

alle tecniche di produzione [ ... ]. Vi deve essere stato un periodo presumibilmente ampio della 

preistoria, rilevante in alcune aree particolari, in cui l'uomo ha conosciuto primariamente il fuo

co non prodotto, ma naturalmente reperibile» (A. M. Di Nola , Fuoco e focolare, cit., col. 1660). 

È su questa base che va osservato come la conservazione del fuoco, presso numerose culture, 

resti un fatto religiosamente significante e carico di implicazioni rituali. Solo posteriormente 

l'interesse dell 'uomo si accentra intorno ai metodi di produzione della fiamma , procedimenti ai 

quali si ricorre comunque in molti casi solo eccezionalmente, mentre l'atteggiamento più rile

vante permane quello della conservazione del fuoco , acceso una volta per sempre o rinnovato in 

determinate occasioni (idem) . 
506 Pausania, Periegesi, II, 19, 5. 

5o7 Cfr. W. Pater, op. cit., pp. 24-25. 
508 Ad esempio a Delli ed Atene era custodito da donne che avevano rinunziato al rapporto 

coniugale (Plutarco, Numa , 9-11); analogamente vergini, come è noto, erano le custodi del sa

cro fuoco di Vesta a Roma. Vernant ritiene che l'uso di far custodire il fuoco da parte divergi

ni non è spiegato in maniera soddisfacente dalla necessità di conservarlo puro, bensl si ricolle

ga al fatto che la cura del focolare domestico è generalmente compito della figlia che abita la ca

sa paterna prima che il matrimonio spezzi questo legame, fissandola al focolare dello sposo. Ta

le idea si rifletterebbe anche nel fatto che a Hestia , come recita lomerico Inno ad Afrodite (V, 

28), è stato concesso da Zeus di restare sempre vergine U.-P. Vernant, Hestia-Hennes .. ., cit., 

pp. 154 ss). Va in ogni caso rilevato che presso numerose culture la custodia del fuoco dome

stico spetta generalmente alle donne (G. D' Alviella, op. cit., p. 60). Cfr. A. Buttitta, La don

na .. ., cit. 
509 E. Goblet d'Alviella, op. cit., pp. 20-21. 
510 V, 14. 

m N . D. Fuste! de Coulanges, op. cit., p . 21. 
512 Inni omerici V, 29-32 (trad. it. G. Zanetto, Milano 1996). Nell'inno orfico a Hestia ana

logamente si dice: «che hai la casa in meuo alt' immenso eterno fuoco / tu consacri i santi iniziati nei 

riti/[ .. . ]/ o dimore dei numi beati, dei mondi sostegno possente» (Inni orfici, cit., LXXXIV, 2-5) . 

m J. -P. Vernant, Hestia-Hennes ... , cit., p. 149. «In certe rappresentazioni, Hestia è raffi

gurata seduta, non sul suo altare domestico, ma su un ompha/6s. E noto che l' ompha/6s di Del

fj era considerato come il trono di Hestia. In età storica l'altare del Focolare comune, della He

stfa Koiné, situato nel centro della città, potrà essere detto l'ompha/6s della città» (ibidem, pp. 

175-176). 
514 M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p. 230; W . Burker, I Greci .. ., . cit., voi. II, pp. 250-251. 

m Inni omerici XXIX, 5-6 (trad. it. G . Zanetto, cii.). Sulle libagioni in Grecia: W. Burkert, 

I Greci, cit., voi. I, pp. 104 ss . È interessante osservare che anche in ambito vedico la prima e 

l'ultima offerta nel rito del fuoco domestico (che è quello utilizzato anche nella cucina) vanno al 

fuoco : «Il sacerdote deve prendere ogni giorno (una parte) del (cibo) consacrato per il rituale a 
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~u~ti-gli~èi e preparato s~ondo le regole, e fare un offerta nel fuoco domestico alle seguenti di
vl!lltà: pruna al Fuoco, poi a Soma, poi a entrambi assieme[ .. . ], e infine al Fuoco dell'Off 
perfetta » (Le leggi di Manu , trad. it. T. Ripepi, cit., III, 84-86; cfr. III, 210-211 e XI 120) erta 

m Servio, Ad Aeneid. I, 292 . ' 

m Cfr. L. Gernet, op. cit., p. 323; J.-P. Vernant, Hestia -Hermes . ... cit., pp. 187 ss., F. Hei
ler, op. ctt. , p. 195 . 

m L. ~~t. Zai~n .- ~· Schmitt Pante!, La religione greca, Roma-Bari 1992 (ed. or. 1989), 
p. 58. Sul significato dei nti che prevedono il passaggio o il contatto del nuovo nato con I 

il fu fr 
a ter-

ra, oco, etc., c . A. Van Gennep, I riti .. ., cit., p. 45. 
m J.-P. Vernant, Hestia-Hermes . ... cit., pp. 157-158. È significativo che l'uso del termin 

foyer, derivante da focus, sia utilizzato ancor oggi in Francia per indicare una "giovane cop · ~ 
la "f 'gli " ( f W D · pia o ailll a c r. . urant, op. ctt., p. 26) . D'altronde dal Medioevo fino in Età Moder 

con fuochi si indicavano i gruppi familiari da censire (dr. P. Zumthor, op. cit., p. 69). A t~: 
~ro~sito pos.siamo ricordare che con il termine vampa (fuoco/fiamma) in siciliano si indica un 
figlio ancora lmpubere: «ci su tanti vampi ncasa», (ci sono tante creature in casa) 

520 Erodoto, Storie, V, 72. Cfr. W. Burkert, I Greci, cit., voi. II , Età arcaica, età classica 
(sec. IX-IV), p. 250. 

"' J.-P. Vernant, Hestia-Hermes .. ., cit., in particolare per i rapporti con Vesta pp. 151 s 
Cfr. M. Vegetti, op. cit., p. 365. s. 

. m L. Gernet, Sul simbolismo politico: i/focolare comune, pp. 319-320, in Id., Antropolo-
gia della Grecia antica, Milano 1983 (ed. or. 1968), pp. 319-336. 

m De partibus, III, 7, 670 a22 ss., cit. in M. Vegetti, op. cit., p. 357. 
m L. Gernet, op. cit., p. 325. 
m Ibidem, p. 321. 
526 Ibidem, p. 322. I sacri focolari furono riattivati a seguito della seconda guerra persiana 

con il sacro fuoco di Delfi . 
527 M. Delcourt, L'oracolo ... , cit., pp. 163-170. 
528 Cfr. K. Birket-Smith, op. cit., p. 77. 
529 L. Gernet, op. cit., p. 323. 
530 Ibidem, pp. 331-332; P. Faure, La vita quotidiana nelle colonie greche, Milano 1998 (ed. 

or. 1978), pp. 62 e 324. 
rn G. Dumézil, La religione romana .. ., cit., p. 280. 
m M. Delahoutre, Il culto indù .. ., cit., p. 70. 
m Cfr. J.-P. Vernant, Hestia-Hermes .. ., cit., p. 177. 
534 G. Dumézil, La religione romana .. ., cit., p. 277 ss. In relazione al fuoco di difesa vedi

co l'autore mette l'area Volcani che «sembra montare la guardia a un'estremità del Foro» (G. 

r:>umézil, Il fuoco divoratore .. ., cit., p. 65). La contrapposizione del focolare circolare greco al 
simbolo quadrangolare di Ermes, rilevata da Vernant, è identica alla contrapposizione della for
ma «circolare» del fuoco terrestre e della forma quadrangolare del fuoco celeste nei rituali del
l'India antica e di Roma. Sulla base di queste evidenze «la struttura concentrica del focolare ri
tuale circolare al centro, simbolizzante la terra, può essere fatta risalire anche ai rituali comuni 
indoeuropei» (V. V. Ivanov, op. cii., p. 129). 

535 G. Dumézil, La religione romana . .. , cit., p. 277. Orazio, Odi, III , 5, 9-12 «sub rege Me
da Marsus et Apulus / anciliorum et nominis et togae / oblitus aetemaeque Vestae, / incolumi love 
et urbe Roma». Cfr. Tito Livio, Ab urbe condita, V, 52 , 6-7. 

536 G. Van der Leeuw, op. cit., p. 42. 
537 De leg. II, 8, 20. Cfr. Id ., In Catilinam, IV, 19, 9; Id., De domo sua , LVII, 144; Id., 

Pro Fonteio, XXI, 47 . Vedi anche Servio, Ad Aeneid. II, 297. 
,,. Tito Livio, Ab urbe condita, XXVI, 27, 14. Cfr. Id., V, 52 , 7 e V, 54, 7. 
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m Ovidio, Metamorfosi, XV 864 . Cfr. Servio, Ad Aeneid. II, 296. 
540 III, 28. Tra i crimini più abominevoli commessi da Eliogabalo è ricordato quello con

tro il fuoco sacro: «Sacra populi Romani, sublatis penetralibus, profanavit, Ignem perpetuum extin

guere voluit» (Antonii Heliogabali vita, VI) 
541 G. Dumézil, La religione romana .... cit., p. 280. 
m Ibidem , p. 281. Cfr. Id., I/fuoco divoratore ... , cit., pp. 63 ss. Sul ruolo e lo statuto del

le vestali si vedano: G . Giannelli, Il sacerdozio delle Vestali romane, Firenze 1913; F . Guizzi, 

Aspetti giuridici del sacerdozio romano. Il sacerdozio di Vesta, Napoli 1968. 
54; Cfr. Ovidio, Fasti , III, 135-144 e Macrobio, Satum. I, 12, 6. Cfr. P: Saintyves, Le re

nouvellement dufeu sacré, parte I, cit., p. 466 . Sulla valenza sacrale dell 'alloro a Roma si veda 
I. E . Buttitta, L'alloro: dalle daphneporie alla ntrata du ddauru . Materiali per una ricerca, in 

«Mythos», n. 4, 1992, pp. 33-65 . 
54< G . Dumézil, La religione romana ... , cit., p. 287 . Sul rapporto tra Vestali e fecondità cfr. 

M. Delcourt, Héphaistos .. . , cit., pp. 217-218. 
545 F. Heiler, op. cit., pp. 52 ss. 
546 E . Goblet d'Alviella, op. cit., pp. 57 ss. Il focolare presso numerose culture è luogo di 

culto e a un tempo sede degli antenati (A. Audin, Les fetes solaires. Mythes et Religions, Paris 

1945 , pp. 115 ss.; F. Heiler, op. cit. , pp. 57-58). Giacomo Devoto rileva che tra i popoli in
doeuropei «La diffusione del culto degli antenati si associa forse all'impiego del fuoco nel rito 
funebre , quasi sancisse la liberazione delle anime dalla prigione del corpo, e allo spostamento 
del culto, dal fuoco in sé al focolare, simbolo della continuità della famiglia » (op. cit., p. 307) . . 

547 E . Goblet d'Alviella, op. cit., p. 60. 
,.. 16, 2. Cfr. M. Naldini, Commento , p. 110, in Martino di Braga, Contro le superstizioni. 

Catechesi al popolo (De correctione rusticorum), a cura di M. Naldini, Firenze 1991, pp. 79-123 . 
549 L'uso di gettare in occasione di determinate occasioni rituali alimenti e pane sul fuoco 

è stato registrato in Galizia da E . Casas Gaspar ancora a metà del Novecento (Ritos agrarios. 

Folklore campesino espamin, Madrid 1950, p. 35). 
550 Non diversamente in altre regioni dell'Europa dell'Est. In Bielorussia un fuoco, che si 

ritiene protegga gli uomini da disgrazie d'ogni specie, viene acceso al momento dell 'ingresso in 
una casa nuova. L'inaugurazione del nuovo focolare prevede che questo venga acceso con il fuo
co proveniente dal vecchio focolare dove risiedono gli spiriti protettori (cfr. B. Rybakov, Le pa
ganisme des anciens Slaves, Paris 1994, p. 33). Frans Vyncke osserva che «i Russi hanno adora
to la fiamma del focolare e il fuoco sotto l'essicatoio del grano fino ai tempi moderni», e ritie
ne che tale comportamento sia da connettersi ad antiche forme di culto del fuoco quale «mani
festazione della divinità tutelare», del fuoco «strettamente connesso ai mani» (La religione de
gli Slavi, p. 16, in H .-Ch. Puech, a cura di, Le religioni dell'Europa centrale precristiana, cit., pp. 
3-26). Assolutamente contrario a ricondurre i riti che si svolgono intorno al focolare, tra cui l'ac
censione del ceppo natalizio, a forme di culto del fuoco o a un culto degli antenati è Van Gen

nep (M.anue! ... , cit., tomo I, parte VII , pp. 3156-3 158). 
m M. Tirta, Miti, riti e credenze popolari, in Albania: vita e tradizioni, Torino 1993, pp. 111-

115; cfr. Id., Losfuegos rituales de las/ìestas del andurre i riti, p. 246, in]. Gonzalez Alcantud -

M. ]. Bux6 Rey, op. cit., pp. 240-256. 
m M. E. Sanchez Sanz, Elfuego en Arag6n, rei. tenuta in occasione del convegno inter

nazionale di studi Elfuego: mitos, ritos yrealidades, Granada 1-3/2/ 1995 (non pubblicata nei re
lativi Atti), già in J. M. Fericgla - M. E . Sanchez Sanz - E. Martf - A. Ariiio La corona de Arag6n, 

El fuego y sus ritos, Barcelona 1990. 
m Idem . 
m Si vedano, tra gli altri: A. De Gubernatis , Storia comparata degli usi natalizi in Italia e 

presso gli altri popoli indo-europei, Milano 1878, p. 113; A. Maragliano, Tradizioni popolari vo-
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gheresi, Firenze s. d ., p . 56 (cfr. p. 26); P. Toschi, Il Folklore. Tradizioni, vita e arti popolari, Mi
lano 1967, p. 44; M. G . Pasquarelli, Medicina, magia e classi sociali nella Basilicata degli anni v _ 
ti. Scritti di un medico antropologo, a cura di G. B. Bronzini, 2 voll., Galatina 1987; . en 

m E. Goblet D'Alviella, op. cit., p. 10. 
"

6 Ibidem, p. 25. 
557 Ibidem, p. 27. 
m F. Heiler, op. cit., p. 55; A. M. Di Nola, Fuoco e focolare , cit., col. 1662 ss. 
m ]. P. Brun, La symbolique du feu, p. 306, in Mythes et croyances du monde entier, t. I Le 

monde indo-européen, Lldis-Brepols 1985. 
™' ]. Bottéro, Notes sur le feu .. ., cit., pp. 9-30. 
56 1 Cfr. S. Krarnrisch, op. cit. 
562 Rigveda III, 55, 4. Cfr. 49, 2. 
563 Rigveda I, 143, 5 (trad. S. Sani, Venezia 2000) 
564 Bhagavad Gita, 4, in part. 19 e 37. 
565 Erodoto, Storie, I, 131. Cfr. J. Duchesne-Guillemin, La religion de l'Iran ancien Paris 1962 
566 R. Corbin, op. cit., p. 39. ' . 
567 Cfr. J. Duchesne-Guillemin, Ormadz et Ahriman. L 'aventure dualiste dans l'antiquitè, Pa-

ris 1953. 
568 Il passo si chiarisce rifacendosi al Vendidad, Farg. XVIII, 43-45, dove si legge: «Il Fuo

co che mi appartiene, il Fuoco di Ahura-Mazda, implora il soccor;o del capo della casa per il primo 
terzo della notte e gli dice: Akati, vestiti dei tuoi abiti, lavati le mani, va a cercare legna da ardere, 
depositala su di me e con mani purificate illumina una fiamma di legna pura. Senza di essa Azi, la 
creatura dei deva, verrà ad assalirmi. Essa vuole togliermi la vita» (N. d. A.). 

569 Yasna LXI, 1-17 cit. in A. M. Di Nola, La preghiera dell'uomo, Roma 1988. 
570 A. B. Cook, Zeus: A Study in Ancient Religion, Cambridge 1914, voi. I, p. 195, cit. in 

M. Green, op. cit., p. 95. 
571 Frammenti orfici, cit., fr. 22. Cfr. fr. 51. Vedi anche A. Bottini, op. cit., p. 36. 
572 Ibidem fr . 58. Cfr. frt. 62, 70, 84. Cfr. anche l'inno orfico a Protogono (Inni orfici, cit., VI). 
m G. S. Kirk, op. cit., pp. 85-86. 
574 W . Burkert, I Greci, op. cit, voi. I, p. 90. 
m Osserva Charachidzé, dopo aver discusso dell'ambiguo statuto dell'acqua: «Lo stesso si 

verifica per il fuoco, che ha esistenza autonoma solo nelle due forme opposte: a livello celeste 
dove si manifesta nella folgore, sostanzialmente inseparabile dalla fiamma del sole; nello spazi~ 
ipoctonio, dove è legato alle potenze demoniache e alle forze telluriche, percepibili dagli uomi
ni attraverso i fenomeni vulcanici» (Prometeo .. ., cit,. p. 210) 

576 Su Prometeo si vedano L. Séchan, op. cit. e R. Triomphe, op. cit. Classici i riferimenti 
a E. Vandik, The Prometheus of Hesiod and Aeschylos, Oslo 1943; W. Kraus, Prometheus, in K. 
Pauly - G. Wissowa, Realencyclopiidie der classischen Altertumswissenscha/t, voi. XXXIII/I, Sti.Itt
gart 1957, coll. 653-702; K. Kerényi, Prometheus. Die menschliche Existenz in griechischer Deu
tung, Amburg 1959, 1962 (trad. it. in Id., Miti e misteri, Torino 1975, pp. 191-264); Si veda 
ancheJ.-P. Vernant, Mythe et religion en Grèce ancienne, Paris 1990 (ed. or. 1987, contenuto in 
M. Eliade, a cura di, The Encyclopedia of Religion, voi. VI, pp. 98-118), pp. 79 ss. In Myth. Vat. 
2, 64 si legge «Mortalibus eripuit ignem, ne caro utilis esset quum coqui non posset» (cit. in L. Sé
chan, op. cit., p. 104 nota 6). Su Prometeo si veda infine anche G . Characlùdzé, Prometeo . .. , 
cit.; in part . il cap. VII dove l'autore analizza i rapporti tra Prometeo e analoghe figure mitiche 
conosciute presso le popolazioni che tutt'oggi abitano i due versanti della catena caucasica e le 
pianure circostanti dal Kouban all'Armenia, e ridiscute la questione dell'origine celeste o ctonia 
del fuoco prometeico. Cfr. anche G. Bachelard, Poetica .. ., cit., pp. 90 ss. 

577 Mythe et religion .. ., cit., p. 82. Cfr. J.-P. Vernant, Il mito di Prometeo in Esiodo, cit., 
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pp. 173-191. 
m Le festin d'immortalité .. ., cit., pp. 93-94 . 
579 Accesa al disco solare per Servio su Virgilio, &toghe VI, 42; «aetheria domo» per Orazio, 

Odi 1 3 29· «summa coeli de parte» per Giovenale, 15, 84 ss.; Igino (Fab., 144 e Astron. 2, 15), 
dice, «De:ieni; ad Iovis ignem [ ... ] detulit [eum] in terras» (cfr. R. Graves, op. cit., pp. 129 e 133; M. 
Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p. 197 e note). In proposito scrive Kerényi: «Si raccontava pure che 
Prometeo, quasi un secondo Chedalione, avesse raggiunto il sole stesso e avesse acceso la sua fiac
cola sulla ruota solare. Nella tarda forma in cui questa notizia è stata tramandata il Titano veniva 
aiutato da Pallade Atena» (Gli dèi e gli eroi della Grecia, Milano 1989, ed. or. 1963, p. 185). Apol
lodoro ricorda nella sua Biblioteca che «Dall'acqua e dalla terra Prometeo plasmò gli uomini e inol
tre donò loro i/fuoco racchiudendolo, di nascosto a Zeus, dentro una canna» (I, 7, 1). Esiodo nelle 
Opere e i giorni, scrive che «il nobile figlio di ]apeto lo rapì per gli uomini a Zeus, pieno di giudizio, 
ingannandolo con una canna cava» (50-53, trad. it. L. Magugliani, Milano 1993. Cfr. Theogonia , v. 
567). La canna di cui parlano Apollodoro e Esiodo è il vaçO!]e identificato con il finocclùo gigan
te lferula communis) che in antico veniva regolarmente utilizzato per trasportare il fuoco . Proclo 
scrive: «E veramente il nartece conserva il fuoco, perché ha la parte interna tenera e molle, atta a man
tenere e a non far spegnere i/fuoco » (cit. in L. Magugliani 1993, nota 14, p. 95). Analoga pratica 
venne attestata nelle isole dell'Egeo ancora nel XVIII e XIX sec.]. T. Bent scrive: «A Lesbo que
sto giunco è chiamato ancora ndrtheka, una sopravvivenza dell'antica parola per il giunco nel qua
le Prometeo portò il fuoco giù dal cielo. Si può ben intendere l'idea: un contadino che oggi vuole 
portare il fuoco da una casa all'altra lo collocherà in uno di questi giunchi per evitare che si estin
gua» (The Cyclades, London 1885, p. 365, cit. inJ. G. Frazer, Note al libro primo, in Apollodoro, 
Biblioteca , con il Commento di]. G. Frazer, cit., nota 106, p. 199) 

5ao ]. G. Frazer, Appendice III. Miti sull'origine del fuoco, cit., p. 496. Cfr. Id., Miti .. ., cit., 
pp. 255-258. 

m Inni omerici XX, 1-8 (trad. it. G. Zanetto, Milano 1996) 
582 Per es. Platone, Protagora, 32lc-322a. 
m Prometeo .. ., cit., p. 212. Sul diverso grado di purezza del fuoco tellurico (efestico) e ce

leste (apollineo) cfr. J. ]. Bachofen, Il matriarcato .. ., cit., pp. 222-223. 
m Pausania, Periegesi , II, 19, 5 (trad. it. S. Rizzo, Milano 1992) .. 
m M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p. 224. Si veda per la relazione tra Hefesto-Vulcano e 

i vulcani: I. E. Buttitta, Adivinar el viento .. ., cit .. Cfr. Servio, Ad Aeneid. I, 292. 
586 Ibidem, p. 225. Due principali e distinte feste erano celebrate in onore di Efesto ad Ate

ne, le Chalkeia agli inizi di novembre e le Héphaistia, la cui data resta incerta (Il dio veniva in
vocato anche nel corso delle Apaturie, cfr. supra). Da un episodio relativo alla vita del cinico Cra
te (Stobeo, IV, 33 cit. in M. Delcourt, Héphaistos .. ., cit., p. 196) sembra emergere che nel cor
so delle Chalkeia fosse previsto l'olocausto di piccoli pesci cosl come accadeva in occasione dei 
Volcanalia romani del 23 agosto. Sul rito e il significato dei pesci cfr. G. Dumézil, Il fuoco di
voratore. Volcanalia, p. 70, in Id., Feste romane .. ., cit., pp. 63-77, dove l'autore rileva tra l'altro 
la ricorrenza del tema dell'inimicizia tra il dio e i pesci nelle tradizioni relative a Agni. 

m Inni orfici, LXVI (trad. it . G . Faggin, Roma 1991). Cfr. M. Delcourt, Héphaistos .. ., 
cit., p. 224. 

588 Cfr. G. Dumézil, I/fuoco divoratore .. ., cit., p. 63. Cfr. A. Carandini, op. cit., pp. 133-134. 
589 Ibidem., p. 67. 
590 Tito Livio, Ab urbe condita, I, 37, 5. 
m Ibidem, 23, 46. 
592 Ibidem, 30, 6, 9. 
m Ibidem, 41, 12 , 6. Riti di dedicazione non dissimili offerti ad altre divinità sembrano 

confermare il valore espiatorio e purificatorio del rito cfr. M. Delcourt, Hèphaistos .. ., cit., pp. 
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207-208. Si pensi anche al «passare per il fuoco » le armi nemiche nella Bibbia (dr. sup~) 
'°4 

G. Dumézil, Il fuoco divoratore .. ., cit., p. 70. 
11 

. 

'
9
' G . Dumézil, La religione romana .. ., cit., pp. 277-289. 

'
96 

A. Carandini, op. cit., p. 52 nota 37. Cfr. ibidem, pp. 69-70 e pp. 511-515. 

m Ibidem p. 52. Cfr. ibidem, pp. 130-132. 

'98 G . Dumézil, I/fuoco divoratore .. ., cit., p . 76. 

'
99 Ibidem, p. 66. 

• 
600 
~ d~plice valenza riscontrabile nella figura cli Vulcano ricorre anche nell 'antica Litua

rua, dove il cli~ del fu.oco, una figura divina dall'identità sessuale peraltro ambigua , è anche nu

me tutelare dei granai che protegge dagli incendi, dr. A. J. Greimas, Vulcanus ... , cit. 
601 

Columella VI, 23 , 2 cit. in G. Dumeail, I/fuoco divoratore ... , cit. p . 67. 
602 

Exameron , !Va, 9-10 (trad. it. G . Coppa, Torino 1969) . 
603 

Per r~~dersi conto dell'incidenza cli tale simbolismo nell 'attuale pratica liturgica si ve

dano:. G . We1dmger - N . Weidinger, Gesti, segni e simboli nella litutgia. Guida per laforma:àone 

lztutgzca dezfanczullz e ragazzi, e specialmente dei ministranti, Leumann (To) 1985 (ed. or. 1980) 

pp. 75 ss. e 110 ss.; ]. Aldazabal, Simboli e gesti. Significato antropologico, biblico e litutgico, Leu'. 

mann (To) 1987 (ed. or . 1984 e 1986), pp. 32 ss . e 64 ss. 
604 

Cfr. E. Goblet d'Alviella, op. cit., p. 33; F. Heiler, op. cit., pp. 56-57; A. M . Di Nola 

Fuoco e focolare, cit., col. 1667-68; E. Testa, I simboli giudeo-cristiani, Jerusalem 1981 passi '. 

] . L: Mc Kenzie, .Dizionario Biblico, trad. it. Assisi 1981 IV, s. v. fuoco , pp. 361-362; M.' Lurk:: 

Dmonano delle zmmagznz e dei simboli biblici, Milano 1990 (ed. or . 1987) , s. v. fuoco, pp. 89-

9.1; M: Cocagnac, Les symboles Bibliques: Lexique théologique, Paris 1993; James L. Dow, Di

zzonano della Bibbia, Milano 1993 (ed. or. 1974), s. v. /uoco, p. 147; A.-M. Gerard, Dizionario 

della Bibbia, 2 voll., Milano 1994 (ed. or. 1989), s. v . fuoco, pp. 516-519; ] . Goudsblom, op. 
Ctt., pp. 51 - 67. 

60
' Cfr. G . Durand, op. cit., p. 173. 

606 
A.-M. Gerard, op. cit., I voi. , s. v . Fuoco, p. 516. 

607 G . Busi, op. cit., p . 61. 
608 

Es. 3, 2 . Per le citazioni dei passi biblici si fa riferimento qui cli seguito alla trad. it. Mi-

lano 1982, curata dalla Società Biblica cli Ravenna. 
609 Es. 13, 21-22 . Cfr. Nm. 14, 14; Ne. 9, 12 e 19. 
6 10 Es. 14, 19-24. 
611 Es. 19, 16-19. 
6 12 Es. 24, 15-17. 
613 fu:. 1, 2-4. 
6 14 Ez. 1, 25-28 . 
6

" Dn. 7, 9-10. 

. 
6 16 

Per la re~zione tra verbo divino-fuoco e più in generale parola-fuoco cfr. G . Busi (op. 

czt., p . 60) e, ampiamente C . G . Jung (La trasformazione .. ., cit. , pp. 163 ss.) 
617 Gr. 5, 14b. Cfr. Sl. 29, 7. 
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618 
Cfr. tra l'altro]. Goudsblom, op. cit., pp. 53 ss . e p . 65. 

619 II Mac., 10, 1-3. 
620 Gn. 22, 6. 
621 Es. 35, 1-3. 
622 Lv. l , 1-9. 
623 Gn. 8, 20-21. 
624 

Cfr . Es 30, 1-7; Lv. IO, 1 e 16, 13; Dt. 33, 10. 
6

" Sl 141, 2 . 
626 Lv. 6, 1-6 . 

627 Lv. 10, 1-2; Nm 3, 4 . 

628 II Mac. l , 19 ss. 
629 II Mac. 2 10; Lv. 9, 24; II Cr. 7, l; Gdc. 6, 21. 

630 I Re 18, J8. Il motivo del fuoco disceso dal cielo in occasione cli sacrifici ricorre anche 

nel mondo classico. Cfr. P . Saintyves, Le renouvellement dufeu sacré, parte I , cit., p. 461. 

631 II Re 16, 2-3. Cfr. II Cr. 28, 3 . 
632 II Re 3, 27. 
633 Lv. 18, 21 e 20 1-5; Dt. 12, 31 e 18, 10. 

634 II Re 21 , 6. 
6n II Re 17, 17. 

636 Gr. 7, 31e19, 5; fu:. 20, 31. Cfr . anche Mi 6, 7. 

637 II Re 23 , 10. 
638 Nm. 31 , 22-23 . 

6J9 Lv. 13, 47-53 . 
640 I Re 15, 13 . 
64 1 II Re 23 , 4-14. Cfr. Dt. 7, 5 e 25 ; 12 , 3; I Mac. 5 , 68. 

642 Es. 12, 10 e 29, 34; Lv. 4, 11-12 e 16, 27 . 

64J Gs. 8, 19 e 11, 11; Gdc. 20, 48; I Mac. 5, 5; . 

644 Gn. 38, 24. . . . 

64' Lv. 20, 14 e 21 , 9. Pene analoghe per i medesimi crimini sono commmate dal codice cli 

H ammurabi: cfr. R. De Vaux, op. cit., p. 166. 

646 Gs. 7, 24-25. Cfr. Gs. 7, 15. 

641 Sl. 83, 14-16. Cfr . Zc. 11 , l ; Gr. 21 , 14; fu:. 21 , 3-4. 

648 Sl. 18, 9. Cfr. 11 , 6 . 

649 Dt. 4, 24. Analogamente in Eb. 12, 29. Cfr . 10, 27 . 

6' 0 Gr. 7, 20 . 
6'l Dt. 32, 21-22 . 
6'2 Gn. 19 24; II Re 1, 10-13; Nm. 11, 1e16, 35; Is. 10, 16-19; Gr. 11, 16; 17, 27 e 21, 

14 · fu: 15 7· Os 8 14· Am. 1 14 e 2 2 . Sull'ira cli Yahwéh che "brucia" e "divampa" si ve

da~o a
0

nch~: Dt . .32.' 22;' Gr. 4, 4; 15 , 14 e 21 , 12; fu:. 21 , 36; 22, 21 e 22, 31. 

m Mt. 3, 11 (cfr. 13, 40 ss.); Le. 3, 9 e 3, 17. 

m Is. 66, 15-16. 

m Mal. 3, 2-3. 
6'6 1QH VI, 17-19 (trad. it. L. Moraldi, Milano 1999) 

m I Pt. 3, 12. Cfr. 3, 7 . Si veda anche A. Miche!, Feu du Jugement, in A. Vacant - E. Man

genot _ É. Amann et alii, Dictionnaire de Théologie Catholique contenant l'espos~ des doctrines de 

la théologie catholique. Leurs preuves et leurs histoire, Paris 1939, tome V, par~1e II, coll . 223?-

2246. Nello Zend Avest1l , cosi come in altre tradizioni religiose, si parla della fm: del mon~o m 

una grande conflagrazione che purifica tutto. «Nell 'Avesta si hanno delle tracce lmportantt del

la concezione cli una resurrezione universale di tutti i morti alla fine dei tempi ; questa resurr.e

zione è correlativa ad un passaggio per il fuoco: c'è un ponte, il ponte cinvat che varca un abis

so cli fuoco; un ponte larghissimo per il pio, mentre è come una lama di spada pe~ il malvagi~ 

che non riesce a passare. [ . .. ] Si ha anche l'idea che alla fine dei tempi un fiume cli fuoco passi 

attraverso tutti i morti , e quelli pii vedano il fuoco come una semplice doccia cli acqu~ fresca, 

piacevole e niente affatto turbante, mentre i malvagi passando attraverso il fuoco soffrtrebbero 

atrocemente ma verrebbero purificati» (M. Piantelli, op. cit., pp. 47-62) 

m Cfr. ad esempio: Sl. 140, 11; Is. 66, 24, Assunzione di Mosè 10, 19, Apocalisse siriaca di 

Baruch 59 10 Apocalisse di Pietro, Nn. 6-13 (ed. it. a cura di L. Moraldi , Apocrifi del Nuovo 

Testament~, C~sale Monferrato 1994 , pp. 334-339); 1QS, II, 8 (I manoscritti di Qumrt1n , cit .) . 
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Cfr. H. Vo~gr~er, Storia dell'inferno, Casale Monferrato 1995 (ed. or. 1993), pp. 69 ss. e G 
Bardy et alii, L inferno, trad . it . Brescia 1953, passim. · 

6
" Sir. 21 , 9. 

660 Esd. 7, 36. 
661 Gdt. 16, 17. 
662 

Mt. 5, 22; «fornace de/fuoco» in Mt. 13, 50; «stagno di fuoco e di zolfo» in Ap. 19 20· 
20, 10, 14-15 e 21, 8. Per mteressanti parallelismi tra le immagini dell'aldilà in area Medi '· ' 
ti .,. al !Md. . oonen
a e e ?IU m gener e ~e e 1terraneo antico con quelle bibliche oltre alle pp. 30 e ss. di H. 

Vorgrimler (op. ctt) , s1 vedano: P. Dhorme, Le Séjour des morts chez /es Baby/oniens et /es H, 
breux, in «~evue Biblique >>, 1907, pp. 59-78; L. Moraldi, L 'aldilà dell'uomo nelle civiltà bab:: 
lonese'. egma, greca, latina, ebraica, cristiana e musulmana, Milano 1985. Cfr. anche J. Le Goff 
La na1ssance du Purgatoire, Paris 1981 (trad. it. Milano 1996), pp. 32 ss . ' 

663 In Hebr. X, 27, P. L. CLXXV, 629 . 

• ~ Mt. 18, 8-9. Cfr. Mt. 5, 29-30; Mc. 9, 43-49; Le. 16, 23-24. Il nome Geenna deriva dal 
Ghe Hinnom termme abbreviato per indicare la Valle di Ben-Innom (valle del figlio di Irm ) 
l'.a.ttuale Wadi e! Rababi. La valle godeva di pessima reputazione in quanto vi si compivan:~i'. 
ti m onore di, ~aal-Moloc Cfr. Gr. 7, 30 ss .; 19, 4 ss. Sulla Geenna si vedano: C. Spicq, Lari
velaz1~ne del! znfmio nella Sacra Scrittura, pp. 85 ss . in G . Bardy et alii, op. cit., pp. 65-103; H. 
Vorgrimler, op. c1t., pp. 14 ss. 

66
' Gv. 15, 6. 

666 Gd. 7. 
667 Ap. 20, 9-15; 21, 8. Cfr. anche 14, 10. 

•• 
668 

Cfr. G . Bardy, I padri della chiesa di fronte ai problemi posti da/l'inferno , in G. Bardy et 
alii, op. c1~., pp. 107-168; H. Vorgrimler, op. cit., pp. 94 ss . Sulla natura e le modalità d'azione 

~e! fuoc? infernale una lunga trattazion~ corredata di numerosi documenti in A. Miche!, Feu de 
I Enfer,. m A. Vacant - E. Mangenot - E. Amann et alii, Dictionnaire de Théo/ogie .. . , cit., tome 
V, partle II, coli. 2196-2239; cfr. H. Leclercq, Feu chrétiennes (Supplice du) in F. Cabro! - H. Le
dercq et alii, Dictionnaire d'Archéo/ogie chrétienne et de liturgie, Paris 1922, ' tome V, partie I, coli. 

1~56-1463. Sul ~oco. del pur~atorio ~ · Miche!, Feu du Purgatoire, in A. Vacant _E. Mangenot 
- E. Amann et alii, D1cttonna1re de Theo/ogie ... , cit. , tome V, partie II, coli . 2246-2261. Cfr an
che M. P. Ciccarese, Visioni dell'Aldilà in Occidente. Fonti, modelli testi Firenze 1987 pass · 

669 14, 9-11. ' , , im. 
670 

Adversus Nationes II, 14 (trad. it . M. Simonetti - E. Prinzivalli Casale Monferrato 
1996a) ' 

671 II C/em. VII, 8, cit . in G. Bardy, I padri .. . , cit., p. 108. 
672 II C/em. XVII, 7 cit . in H. Vorgrimler, op. cit, p. 95. 
673 Martyr. Po/ycarpi 11, 1 (trad. it. A. A. R. Bastiaensen et alii, Milano 1987) 
674 De Resurr. XXXV, 6 (trad. it. C. Micaeli, Roma 1990) 
m Cipriano, Ad Demetrianum XXIV (trad. it. G . Toso, Torino 1980) 
676 Octavius 3 5, 3-4. 
677 G. Bardy, I padri .. . , cit., p. 112. 
678 

Cassiodoro, De anima XV (trad. it. M. Simonetti - E. Prinzivalli Casale Monferrato 
1996b) ' 

679 
Va rilevato che .interrogativi circa il senso in cui vada interpretato "l'ardere nel fuoco" 

se cioè in sei:so metaforico o concreto, ricorrono anche nella letteratura cristiana recente. Si ve'. 
da ad esempio la lunga meditazione di un autore come P. Florenskij sulla geenna (La colonna e 
ti fondamento della verità, Milano 1974, ed. or. Mosca 1914, pp. 259-315) 

680 
Clemente Alessandrino, Stromati VII, 6, 34.4 (trad. it . G. Pini Milano 1985) Cf V 

1,9.4. ' . r.' 
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68 1 De principiis I, 1, 2 (rrad . it . M . Simonetti, Torino 1968). Cfr . A. Miche!, Feu de /'En-

fer, cit., coli. 2200-2201. . . 
682 Ibidem II , 10, 4. Origene si rifà qui esplicitamente a Isaia 50 , 11 : «Ecco, vot tutti che 

accendete il fuoco, / che vi cingete di frecce ardenti, /andate nel braciere del vostro fuoco, /tra le frec 
ce che avete infuocato. /Tanto verrà a voi dalle mie man::/ nel dolore gtacerete». · 

68} Orat. Catech. XL, P. G. XLV, 105; Orat. III de resurrecttone Domzn1, P . G . XLVI, 680; 

De anima et resurrectione, P. G . XLVI, 68 (dr. A. Miche!, Feu de /'Enfer, cit., coli. 2201-2202; 

G. Bardy, I padri .. . , cit., pp. 117-118) 
684 F.xpositio evangelii secundum Lucam II, 82 (rrad. it . Torino 1969) . . 
685 F.xpositio evangelii secundum Lucam VII, 204 cit . in G . Bardy, I padn ... , c1t., P· 114. 

Cfr. A. Miche!, Feu de /'Enfer, cit., col. 2203 . . . 
686 Epistola ad Avitum CXXIV, 7; In Epistolam ad Ephesios III, V, 6; Apo/og111 Adversus Li

bri Rufini II, 7 (dr. A. Miche!, Feu de l'Enfer, cit., coli. 2201-2202; G . Bardy, I padn . .. , c1t., pp. 

115-117) . . . 
687 Basilio, In psalm. XXXIII, 4 e 8; Gregorio di Nazianzio, Gratto XI zn sanctum bapttsma, 

36; Giovanni Grisostomo, In Mattheum homilia XLIII, 4 (dr. G. Bardy, I padn ... , czt., PP· 118-

121; H . Vorgrimler, op. cit, pp. 108-110) , . 
688 De Civitate Dei XX, 16 (dr. A. Miche!, Feu del Enfer, czt., coli . 2204 ss.; G. Bardy, I 

padri ... , cit., p. 122) 
689 ]. Le Goff, La nascita del Purgatorio, Milano 1996 (ed. or . 1981), p . 11 . 

690 G . Van der Leeuw, op. cit., p. 43. 
691 A. Van Gennep, I riti ... , cit. 
692 Cfr . C.-M. Edsmann, Ignis Divinus ... , cit. 
693 Cfr . ] . Le Goff, La nascita . .. , cit., pp. 11-12. 
694 Gregorio di Nissa, L'anima e la resurrezione, a cura di S. Lilla, Roma 1981, PP· 96-97; 

cfr. Idem, pp. 137-138. 
m Omelie su Luca 26, 3 cit . in E. Prinzivalli, op. cit, p. 180. 

696 Mt. 3, 11-12. Cfr. anche r Cor. 3, 11-15 . 
697 Cfr. J. Ries - C. M. Ternes, op. cit. 
698 G. Lukacs, Teoria del romanzo, Milano 1999 (ed. or. 1920) , p. 23 . 
699 Cit . in F . Heiler, op. cit., p. 55. Cfr. E. Goblet d 'Alviella , op. ci!·· p. 5~ . . 
100 Anonimo, Omelia per la santa Pasqua, 62 (trad. it. S. Pricoco - M. S1monett1, Milano 2000) 

10 1 Giovanni Damasceno, Canone pasq. III (trad. it. M. B. Artioli, Roma 2000) 
102 Giovanni Damasceno, Canone pasq. I (trad. it. M. B. Artioli, Roma 2000) . . . 
103 Origene, Commentario su San Giovanni I, cit. in G. Passarelli, Icone delle dod1c1 grandi 

feste bizantine, Milano 2000, p. 21. . . 
704 Vangelo di Nicodemo V (XXI) , 3 (trad. it . M. Craven, Tormo 1990) 
7o5 Ibidem II (XVIII) , 3. 
106 F . Vigouroux, Dictionnaire de la Bib/e, Paris 1926, tome II , part . II , col. 2223. 

101 Cfr. J. ] . Bachofen, Il simbolismo ... , cit., p. 202 . . . . 
108 Plutarco, Quaestiones romanae, 75 cit. in J. ] . Bachofen, Il s1mbolzsmo ... , czt., p. 207. 

109 ] . ]. Bachofen, Il simbolismo . .. , cii., p. 219. 
710 Ibidem, p. 225 . 
rn G . Bachelard, La fiamma di una candela, Milano 1996 (Paris 1961), P· 13. . . 
1 12 ] . Gottfried Herder, L'anima romantica e il sogno, trad. it . Milano 1967, P· 98 c1t. m 

G . Bachelard, La fiamma ... , cit., p. 13 . 
m G. Bachelard, La fiamma ... , cit., p. 22. Cfr. ibidem, pp. 58 ss. 
714 Ibidem, p. 23 . 
m E. Zolla, Lo stupore infantile, Milano 1984, pp. 51 ss . 
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Cfr.]. L. Mc Kenzie, op. cit., s. v. lampada, pp. 533 es. v. luce, pp. 561-562; M. Lurker 
op. ctt., s. v. lampada, pp. 104-105 es. v. luce, pp. 114-115; A.-M. Gerard op. cit. s v l ' 
pp. 944-946. ' ' · · uce, 

717 Gn. 1, 3-4. 
718 

Cfr. Gb. 3, 4 e 33, 28-30; Is. 9, l; Am. 5, 18 e 20; I Pt. 2, 9. 
719 II Sam. 21, 17 e 22, 29; Gb. 18, 6 e 29, 3; SI. 18, 29. 
720 II Sam. 23, 4. 
721 SI. 104, 2. Cfr. Ez. 43, 2; Dn 2, 22; Gv. 1, 4-10; I Tm. 6, 16. 
722 SI. 36, 10. Cfr. SI. 43, 3; Gb. 33, 30. 
723 SI. 27, I. Cfr. Is. 60, 19-20; Mi. 7, 8. 

. 
724 

fa:. 1, 27 . Cfr. Sl 36, 10; Gb. 37, 21-22. «Non c'è luce che possa guardarlo, senza oscu
rarsi. Persino la corona eccelsa, la cui luce è più forte di tutti i gradi e di tutte le schiere celesti le _ 
~eriori e le infen_~ri [ ... ]~ (Ra 'y~ Mehemnà, III 225°, trad . it. E . e A. Toaff, Milano 2000. ~a 

corona eccelsa e la pnma e più alta delle dieci sephiroth). 
725 Mc Kenzie, op. cit., s. v. lampada, p. 533. Cfr. Gb 18, 5-6 . 
726 Ap. 22, 5. 
727 Eucologio I, 5-6 (trad. it. S. Pricoco - M. Simonetti, Milano 2000) 

• 
728 

R. Farina, L'impero e l'imperatore cristiano in Eusebio di Cesarea. La prima teologia poli
tica del cristianesimo, Zurigo 1966, pp. 64-65. 

729 
Dionigi Aeropagita, Gerarchia Celeste, XV, 328d-329c {trad. it. L. Scazzoso Milan 

1997). Dio~gi ritorna sulle analogie Dio-Fuoco e Dio-Luce, in diversi altri passi della 'sua ope~ 
ra. Per es. m Lettere, IX, II: «così il Dio sovraessenziale è chiamato fuoco, e le realtà intellegibili 

_ dt Dio sono chiamate detti infuocati» (trad. it. S. Lilla, Roma 1986) 
730 Gn. 2, 7. 

• 
731 

Il l'.bro de~lo splendore. Zohar, a cura di E . e A. Toaff, Milano 2000, passim. A tale pro
poS!to possiamo ricordare un passo della Midrash ha-Neelam «E non c'è giorno in cui questa lu
ce non st trradt nel mondo, facendolo esistere. Il Santo, che benedetto egli sia, attraverso di essa ali
menta il mondo». 

7~2 Romano il Melode L, 3, 444 cit. in G. Passarelli, Icone delle dodici grandi feste bizanti
ne, Milano 2000, p. 28. 

733 J. ]. Bachofen, Il simbolismo .. ., cit., pp. 168. 

. 
734 

Pausania, Periegesi, VIII , 29, 3-4. Mi piace in proposito ricordare una pagina del Sim
bolzsmo dei tarocchi ?i P. I?. Ouspensky, sulla carta "sole" «appena vidi il sole compresi che es
so stesso era la manifestazione del Mondo Fiammeggiante e il segno dell'Imperatore. Il grande 

astr? sple~deva e donava calore. [ . .. ] Per un istante chiusi gli occhi, e quando li riaprii vidi che 

ogru r~gg10 del Sole era lo scettro dell'Imperatore, che portava con sé la vita. E vidi che sotto 

le so~tili punte. di questi raggi sbocciavano ovunque i mistici fiori delle Acque, e tutta la natura 
contmuava a rmascere dalla misteriosa unione dei due prindpi» (Roma 1987, p. 61) . 

:: Quaestiones convivio/es, 2, 3. Cfr. Macrobio, Satum. VII, 16, 1-14 e Ovidio, Met. I, 442 ss. 
Cfr. ] . ] . Bachofen, Il simbolismo .. ., cit., pp. 158 ss. e note. 

737 
Sull'uso sacro di oggetti e la venerazione di simulacri in bronzo cfr. Macrobio Satum 

V, 19, 7. ' ., 
738 

Sul valore e l'uso sacrale di terrecotte e bronzi cfr. J. J. Bachofen Il simbolismo ct't 
pp. 168 ss. ' . . ., ., 

739 R p· . M I 
. . . · 1erantoru, ono.ogo sulle stelle. Forme della luce dalle origini alle fini dei mondi an-

tichi, Tormo 1994, p. 360. 
740 Cfr R p· . . 

. · · 1erantoru, op. c1t., p. 360-61. Sulle lampade antiche cfr. T . Szentèleky, An-
c1ent Lamps, Amsterdam 1969; H. S. Harrison, op. cit, pp. 237-239. 

741 R. Pierantoni, op. cit., p. 361. 
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m Ibidem, p. 364. Cfr. S. Loffreda Ofm, Luce e vita nelle antiche lucerne cristiane della Ter-

ra Santa , Gerusalemme 1995, p. 7 . 
743 Gv. 1, 7; Ef 5, 14; Cl. 1, 12. 

" 4 Mt. 17, 2; Mc. 9, 3; Le. 9, 29. 
m Gv. 3, 19-21. 
746 Dionigi Aeropagita, Gerarchia celeste, I, 2 (trad. it. S. Lilla, Roma 1986). Cfr . Id ., No-

mi divini, IV, 4-6. 
m SI. 18, 29-31 Cfr. SI. 119, 105. 
748 S. Loffreda, op. cit., p. 48. Sul simbolismo del Battesimo cristiano si veda R. Iorio. Bat-

tesimo e Battisteri, Firenze 1993 . 
149 Cfr. R . Farina, op. cit., p . 88. 
no Proclo di Costantinopoli, PG 65, 757, 761 cit . in G. Passarelli, Icone delle dodici gran-

di feste bizantine, Milano 2000, p. 125 . 
m S. Loffreda, op. cit., p . 17 . 
m Ibidem, pp. 19 ss. 
m Ibidem , p. 24. 
m Ibidem, p. 29. 
m Cfr. ibidem, pp. 39 ss. 
m Ibidem , pp. 50-52. 
m Cfr. Zc. 4, 2 ss.; Mt. 5, 15; Mc. 4, 21; Le. 8, 16; Il, 33. Sul simbolismo della menorah 

si vedano: M. Cocagnac, op. cit., pp. 26 ss.; G . Busi, op. cit., pp. 214-222; . 

m A.-M. Gerard, op. cit., voi. I, p. 232, s. v . Candelabro. 
m P. Prigent, L'image dans le iudaisme du Il au VI siècles, Genève 1991, p. 68. 
760 Ibidem, p. 69 . Per una più estesa discussione sulla simbologia ebreo-cristiana della luce 

cfr. M . M. Davy - A. Abecassis - M. Mokri -J. P. Renneteau, Le thème de la lumiére dans le ]u

daisme, le Christianisme et l'Islam, Paris 1970. 
161 P. Prigenr, op. cit., p. 69 . 
762 Ibidem , p. 69. 
763 Ibidem, p. 70. Cfr. ibidem., pp. 58 ss. e 67 ss. 
764 R. Pierantoni, op. cit., p. 364. Cfr . E. Goodenough, ]ewish Symbols in the Greco-Ro-

man Period, Bollingen Series XXXVII, New York 1953 . 

m SI. 104, 1-2 . 
766 Simboli della trasformazione, cit., p. 114. 

161 A.-M Gerard, op. cit., voi. I, p . 57. 
768 È questo il senso di SI. 21, 2 e 4. La corona è il segno concreto dell'elezione divina ISl 132, 

17-18) che può essere perdura (Gr. 13, 18; Ez. 21, 30-32); è anche il segno della gloria di Israele (ls. 

28, 5). Sull'aureola e il simbolismo delle pietre preziose M. Cocagnac, op. cit., pp. 28 ss. 

769 Ad Aen., III, 587 e II, 616 cit. in R. B. Onians, op. cit., p . 193. 
770 Pr. 16, 15 . Cfr . Es. 34, 29-35. 
m G. Dumézil, Mythe et épopée m. Histoires romaines, Paris 1973 , pp. 230-315 . 
m M. D . Briquel, En deça de l'épopée. Un theme legendaire indo-europeen: caractere trifonc-

tionnel et liason avec le feu dans le geste des rois iraniens et latins, Paris 1981, p. 7. 

m M. D. Briquel, op. cit., p. 8. 
174 M. Eliade, Spirito .. ., cit., p. 119. 
m R . Corbin, op. cit., p. 43. Sulla nozione si veda J. Duchesne-Guillemin, Le Xvarenah, 

in «Annali dell'Istituto Orientale di Napoli», 12, 1962, pp. 95-128; Id. Il simbolismo nel culto 
mazdeo, cit., p . 82; G . Gnoli, Un particolare aspetto del simbolismo della luce nel Mazdeismo e nel 
Manicheismo, in «Annali dell'Istituto Orientale di Napoli, sez. Linguistica», 5, 1963, PP· 19-

31; G. Widegren, Les religions de l'Iran, Paris 1968, pp. 75-77 . 
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776 Yait XIX, 10, cit. in R. Corbin, op. cit., p. 43 . 
777 

G. Wide!l1'en, TheSacra/ Kingshif! in Iran, in LA regalità sacra, Leiden 1959, pp. 245-257. 
Lo. Xvarenah puo :ssere messo m relazione con il Melannu, il divino splendore caratteristico 

dei re (cfr. E .. ca~s1~, LA splendeurdivine, Parigi 1968, pp. 65 ss.). James ricorda che in Iran il 
re aveva relaz1oru di fratellanza con il Sole e con la Luna e «aveva ricevuto in dote da M'th 

dif ' bo! zra 
un.a natura uoco sim eggiata dall'aureola » (E. O . James, Antichi dèi mediterranei, trad. it 
Milano 1990, ed. or . 1958,.p. 129). · 

778 R. Corbin, op. cit., p. 43. 

• 
779 G. Widegren, The Sacra/ Kingship ... , cit., pp. 240-24 3 e 264 ss. Si confronti tale con-

cezione con le rappresentazioni veterotestamentarie di Dio come una colonna di fuoc 
780 R. Corbin, op. cit., p. 13 7. o. 
781 Yait X, 127, cit . in M . Eliade, Spirito .. ., cit., p. 120. 
782 R. Corbin, op. cit., p. 268 nota 30. 
783 Denkart 7, 2, 56. Cfr. M. Eliade, Spirito .. ., cit., p. 119. 
784 Denkart 7, 2, 1. 

m Yait XVII, 17-24 cit . in R. Corbin, op. cit., p. 68. 
786 E. Zolla, op. cit., p. 58 . Cfr. Id., Aure. I luoghi e i riti, Venezia 1995 . 
787 p il e! . 'al d 
788 

er r atlvo maten e ocumentario cfr. M. D. Briquel, op. cit., p. 11 ss. 
Cfr. G . Van der Leeuw, op. czt., pp. 42; J . Duchesne-Guillemin, Il simbolismo nel cul

to mazdeo, cit., p. 82. 
789 G. Dumézil suppone l'esistenza di una relazione tra i due nomi e quello della romana 

Vesta (Rztue/ indo-européens à Rome, Paris 1954, pp. 33-36) 
790 Per la Grecia si vedano: W . Burkert, I Greci, cit., voi. I, p . 90 ss.; M. Detienne _ J. -P. 

Vernant, LA cucina del sacrificio .. ., cit. 
791 M. D. Briquel, op. cit, p. 12. 
792 Vita di Alessandro (trad. it. L. Migotto, Pordenone 1989), 2, 3. 

• 
793 

Cfr. G. Dumézil, LA religione romana .. ., cit., pp. 277-278 e 288-289. La nascita 0 l'in

sedi~ment~ sul tro~o di .un sov~ano sono sovente accompagnati da particolari eventi celesti (si 
pensi, tra 1 al,tro, ali arcaico motivo della stella cristallizzato nella lettera evangelica): cfr. G . Wi
degren, LA légende roya/e de l'Iran antique, in «Mélanges G . Durnézil», Bruxelles: Coli. «Lato

mus», 45, 1960, pp. 225-237; A. Buttitta, Dall'oriente venne una stella, in Id. , Dei segni e dei mi
ti. Un zntrodu:uone alla antropologia simbolica, Palermo 1996, pp. 99-112 . 

794 G. Durnézil, Il fuoco divoratore ... , cit., p. 248 nota 45. 

m M. Pallottino, Origini e storia primitiva di Roma, Milano 1993, p. 252. 
796 Ab urbe condita, I, 39, 1. 
797 Havelok il danese (trad. it. C . Pietropoli, Parma 1995), 589-595 . 

::}. Goody,_Potere, p. 1000, in Enciclopedia Einaudi, voi. X , Torino 1980, pp. 996-1040. 
S · Bertelli, Il corpo del re. Sacralità del potere nel!' Europa medievale e moderna Firenze 

1_995, P· 21. Su Christos-Helios si veda E . Kirschbaurn, Les fouilles de Saint-Pierre de Rome, Pa

ns 1960, pp. 27 ss . Su altre rappresentazioni del Cristo che guida il carro solare: J. Jungmann, 
The Early Liturgy, London 1960, pp. 23-24 e 135-137. 

• 
800 ~-G. MacCormack, Arte e cerimonia/e nell'antichità, Torino 1995 (ed. or. University of 

Califorrua 1981), p. 47. 
801 Cfr. Ibidem, p. 260. 
802 Cfr. Ibidem, p. 271 e p. 327 n. 102. 
803 Incerti i:anegyricus ~ictus Maximiano et Constantino imperatori (VI) 14, 3 (trad. it. D . Las

sandro .- G . Micunco, Tarmo 2000). C&. LAtini Pacati Drepanii panegyricus dictus Theodosio im
peraton (XII) 3, 2. 

804 S. Bertelli, op. cit., p. 22 . 
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80~ Cfr. R. Turcan, Images solaires dans le Panégyrique VI, p. 699 e note, in M. Renard - R. 

Schilling, op. cit., pp. 697-706; E . Kantorowitcz, I "due soli" di Dante, in LA sovranità dell'arti
sta. Mito e immagine tra Medioevo e Rinascimento, trad . it. Venezia 1995, pp. 83-103 . Si veda 

anche R. Farina, op. cit., in part . pp. 199-200 e note. 
806 Cfr. R. Turcan, op. cit., pp. 697-699. 
807 Nazarii Panegyricus dictus Costantino Imperatori (X) 5,1 (trad. it. D . Lassandro - G. Mi-

cunco, Torino 2000) 
sos LAtini Pacati Drepanii panegyricus dictus Theodosio imperatori (XII) 3, 2; Claudii Mamer-

tini gratiarum actio de consulatus suo !uliano imperatori (XI) 2, 3 (trad. it. D . Lassandro - G . Mi

cunco, Torino 2000) 
809 Cfr. G . Negri, Giuliano l'Apostata, Genova 1990, pp. 192-200. Si veda anche l'inno 

dell'imperatore Giuliano a Helios re (trad. it. A. Marcane Milano 1987) 
8io Verus iambici, XXIV, 11 cit . in S. Bertelli, op. cit., p. 134. 
8" Cit . in E . Kantorowicz, I «due soli» .. ., cit., p. 102. 
8i2 E . Kantorowicz, I "due soli" .. ., cit., p. 95 . 
m Per una estesa trattazione delle feste caratterizzate dall 'accensione di falò e torce rin

vio alla mia tesi di dottorato di ricerca LA fiamma ... , cit. dove sono riportate numerose notizie 

sugli usi cerimoniali del fuoco in Italia e Europa e la relativa bibliografia. In particolare per la 

Sicilia si veda Id. , Le fiamme ... , cit. 
8" P . Toschi, Il folklore, Roma 1969 III, p. 67. 
815 Ibidem, p. 68. 
816 E. Goblet D'Alviella, op. cit. 
817 Ibidem, p. 8. 
818 Ibidem, p. 10. 
819 Ibidem, p. 40-41. 
820 II, 6, 7 cit . in E. Goblet D' Alviella, Historie .. . , cit., p. 40. La stessa funzione di me-

diatore del fuoco è implicita in un canto mongolo «il fuoco è una divinità che permanentemen

te volge i suoi sguardi verso il cielo» (idem) 

821 Ibidem, pp. 66-68. 
822 Ibidem, p. 70. 
82) Cfr. Ibidem , p. 67. 
824 Ibidem, p. 69. 
m The Golden Bough. A Study in Magie and Religion, London 1911-1915. Lo studio delle 

feste del fuoco era affrontato in Balder the Beautiful. The /ire /estivals o/ Europe, voi. X-XI, poi 

ripreso nel 1923: Balder the Beauti/ul. The Fire-Festivals o/ Europe and t~e Doctrine o/ the Exte~
nal Soul, 2 voli., London (a questa edizione si fa riferimento nelle pagme che seguono). Le ci
tazioni nel testo sono tratte dalla II ed. (Torino 1973) della trad . italiana dell'edizione ridotta 

Macrnillan, London 1922: Il Ramo d'oro. Studio sulla magia e la religione, trad. di Lauro De Bo

sis, Torino 1950, 2 voli. Sull'opera di Frazer si veda F. Dei , LA discesa agli inferi. James f. Fra

zer e la cultura del Novecento, Lecce 1998. 
826 J. G . Frazer, Il ramo d'oro ... , cit., II voi., p. 989 . 
821 Idem. 
828 Idem. 
829 Idem. Per Frazer infatti la peculiarità della cerimonia natalizia «può essere dovuta sem

plicemente al tempo cattivo dell'inverno che non solo rende assai spiacevole un'assemblea pub

blica all'aperto, ma può, da un momento all'altro, impedire che si raggiunga lo scopo dell 'adu

nanza spegnendo l'indispensabile fuoco sotto un rovescio di pioggia o una nevicata» 
830 Idem . 
8" Ibidem, pp. 989-990. 
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832 Ibidem, p. 990. Cfr. W. Mannhardt, Wa!d- undfe!dkulte-I.... , cit., in part. pp. 521 ss 
83J Idem. Cfr. E. Westermarck, Ceremonies .. . , cit., pp. 93-102. . 
834 «The solar theory », « The purificatory theory»: cfr. Ba!der the Beauti/ul .. . , cit., pp. 341-346 
m }. G. Frazer, Il ramo d'oro ... ,cit., II voi., p . 990. . 
836 Idem. 
837 Ibidem, pp. 990-991. 
838 Cfr. Ibidem, p. 991. 
839 Idem . 
840 Ibidem, p. 992. 
841 Ibidem, pp. 992-993. 
842 Ibidem, p. 994. 
843 Ibidem , p. 997. 
844 Ibidem, p. 998. 
8
" Ibidem, p. 998. 

846 « The conception of fire as a destructive agent, wich can be turned to account for the 
consumption of evil things, is so simple and obvius that it could hardly escape the minds even 

of the rude peasantry with whom these festivals originated» (Ba!der the Beautiful .. . , cit., p. 341) 
847 Ibidem, pp. 998-999. 
848 Ibidem, p. 999. 
849 Ibidem, p. 992. 
"'

0 Ibidem, p. 1000. 
""Idem. 
852 Ibidem, p. 1001. 
m Cfr. ibidem, p. 1001. 
m Ibidem, p. 961; dr. p. 975. 

m :bidem'. p. 980. Per una più approfondita discussione delle idee di Frazer a questori
guardo s1 veda il n. 10 della «Ricerca Folklorica» (ottobre 1994), I/rutti del Ramo d'oro. ]ames 
~- F~azer e le eredità ~li' antropologia, segnatamente per i riferimenti ai rituali del fuoco, il sag
gio di P. Clemente, L interprete e ti documento. Sondaggi sulla spiegazione dei fatti folklorici a par
tire dal Ramo d'oro, pp. 25-32. 

"'
6 Cfr.}. G . Frazer, Il ramo d'oro ... , cit., p. 975. 

""Ibidem, p. 976. 
m Ibidem, p. 983. 
m Ibidem, p. 1005. 
860 Ibidem, p. 1012. 
86 1 Ibidem, pp. 1012-1013. 
862 Ibidem, p. 1013. 
863

}. G. Frazer, Il ramo d'oro ... , cit., p. 1014. 
864 Idem. 
865 Idem. 
866 F . Dei, op. cit., p. 55. 
867 P . Clemente, L'interprete ... , cit. , p. 29 . 

• 
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