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PERCEZIONE EXTRASENSORIALE
E MAGISMO ETNOLOGICO

There are statements supported by unquestiona-
ble testimony, which ough not be passed over in
silence, and yet T cannot but approach them with
hesitation. They are so revolting to the laws of
exact science, so alien, T had almost say, to the
experience of our lives. Yet is this true, or are
such esperiences only ignored and put aside with-
out serious consideration ?

D, G. Baivtoy, citato da TANG, The Making

of Religion, p. 67

There are more things in heaven and earth, Ho-
ratio, than are dreamt of in your philosophy.

SHARRSPEARE, The Tragedy of Hamlet,
Atto I, scena V.

I. Tr, PROBLEMA.

La credenza nella possibilita di influenzare a distanza il pen-
siero altrui, o di esserne influenzato, come anche di chiarovedere
cose ed eventi al di 1A dei limiti spaziali e temporali, & com’® noto,
U e L TR R G
zer: «La credenza nellinfluenza simpatica che eserciterebbero a
distanza persone ¢ cose appartiene all’essenza della magia. Se per
Ia scienza la possibilita che un atto compiuto o trascurato possa
influenzare un essere a distanza & soggetta a dubbio, per 1'uomo
primitivo, invece, questa facolta & assolutamente certa: per lui la
fede nella telepatia & uno dei suoi principi fondamentali. Un mo-
derno che sostenesse Vinfluenza da spirito a spirito esercitata a
distanza, non dovrebbe spendere nessuna fatica per convincere il
primitivo: il primitivo vi crede da molto tempo, ¢, per di pit,
agisce secondo la sua credenza con una coerenza logica che Puomo
culto, suo fratello, professante la stessa fede, non ha ancora mo-

1 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni, XVIIL (1942)



2 Ernesto De Martino

strato, per quel che ne sappiamo, nella propria condotta... »!,
il Lévy-Bruhl: « .. T fatti [di telepatia presso i primitivi], analo-
&hi in modo singolare a quelli raccolti dalla Society for Psychical
Research, o che sono riferiti in Phantasm of the Living, non sono
misteriosi per la mentalitd primitiva come per Ia nostra... Dal
punto di vista della mentality primitiva i fatti di questo genere
non hanno bisogno di una spiegazione speciale. Non Sono pitt sor-
prendenti per essa delle metamorfosi e dei miracoli, Essa vi sente
delle  partecipazioni” nelle quali si traduce I'azione di potenze
invisibili »2, Ora I'etnologia religiosa, per quel che concerne T'ac.
gertamento dei fatti, ron ha condotto nessuna seria ricerca
sistematica per stabilire se i poteri metagnomici vantati dal mago
siano almeno in qualche misura fondati sulla realta®, e, d’altra
parte, per quel che concerne il valore dei fatti stessi, I’etnolo-
gia religiosa ritiene in genere che la magia sia « a false science as
well as abortive art »", e che le pretese del mago siano tutte
senza mnessun fondamento, o addirittura tutte mantenute
con la frode, cosciente o incosciente®, In generale ¢ da osservare
che nella ricerca magico-etnologica, come in qualsiasi ricerca sto-
rica, il fatto concreto, storicamente e culturalmente Operoso, non &
costituito dalla sola ideologia o dalla sola credenza, ma dalla ideo-
logia e dalla credenza con la loro efficacia reale, dalla pretesa o
dall'intenzione con il loro effettivo tradursi nel mondo: e pertanto
& tenipo che la etnologia abbandoni una buona volta, nei riguardi

stica e aprioristica a un tempo, agnostica nell
Peventuale fondamento reale delle credenze magiche, aprioristica

31 G Trazer, The Golden Bough: The tagic Art, 1, 10153, p. 119,

* L. Lévy-Brubl, Le Surnaturel of la Natuss dape la Mentalité Primitive,
1931, D. 40,

* Sullo stato attuale della ricerea etnologica per auel che concerne la feno-
Romenologia paranormale in genere, vedi B, De Martino, Lineamenti di Etno.
metapsichica, in Problemi di Metapsichica, wolyme <dito a cura delia Societa
Ttaliana di Metapsichica, Colombo, Roma 1942, DD, 114 € sgE. T ben vero che
pudiew Lang, soprattutto in The Making of Religion, tentd di ‘porre il pro.
blema: ma il suo restd un tentativo isolato, ¢, per pin rispetti, insuficiente,
Anche lo Hauer in Dic Religionen, iiir Werdep, ihr Sinn, ihre Walreit, 1, stutt.
&art 1923, pp. 276-291, ayverte il problema etnologico-religioso dei poteri meta.
guomici,
* Frazer, op. cit,, 1, p, 33,
5 Opicit, 1, p. a5,
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nel valutare il magismo come un grande delirio collettivo. Nella
presente monografiaanalizzeremo anzitutto i risultati della psi-
cologia paranormale per quel che concerne Paccertamento. spe-
rimentale delle attitudini metagnomiche; in secondo luogo esa-

i se il 1 ¢i offre la prova diretta della
realth di tali attitudini; in terzo luogo, guadagnata la certezza che
i poteri metagnomici vantati dal mago sono reali, valuteremo que-
si poteri sia nel loro aspetto pitt propriamente storico e culturale,
<iod nella loro organica inserzione nel dramma umano del magi
smo etnologico in azione, sia nel loro nesso con 1a personalitd di

chi 1i manifesta.

11, CRIPTESTESIA, PERCEZIONE EXTRASENSORIALE
E METODO STATISTICO.

Secondo la terminologia adottata dal Richet ed oramai univer-
<almente accolta, tutti i fenomeni di, corioscenza paranormale si
“accolgono sotto la denominazione generale di < criptestesia . La
criptestesia si distingue in accidentale (0 spontanea) & sperimen-
tale, ¢ quest’ultima, che qui di te ci interessa, si di
& eua volta in due grandi categorie di fenomeni, secondo che il
soggetto prenda conoscenza extrasensoriale di cose od eventi del
S o estertio in maniera diretta, essendo ciod esclusa in toto la
possibile influenza sul suo psichismo inconscio di forze mentali,
conscie od inconscie, ad esso estrance (luciditd ¢ chiaroveggenza),
overo se si riesca a speri te la possibilita di
iasions da mente a mente per cui il soggetto percepisce Cos€, SER7
cazion o idee del mondo esterno in dipendenza causale dallo psi-
S iemo di una o pit altre persone (trasmissione del pensiero o te-
lepatia sperimentale)’.

1 Per una iuformazione generale sullargomento, <i veda Ch. Richet, Traité
de Metapsychique, Alcan, Pasis 1922, PP. 55509 Osty, La Conmaissance
Supra-Normale, Alcan, Paris 1923; M. R. Warcollier, La Télépathie, Alcan,
Papis s0at; R. Baerwald, Die intellcklucllon Phanomens (Der Okkultismus in
Uskunden, 1), Berlin x025; A. Wintersteitt, Telepathie und Hellsehen im Lichte
Ger modermen Forschung wnd wissenschaftlicher Kritik, Franz Leo & Co.
Ameterdam-Leipzig-Wien 1957, T. Per zicerche sperimentali con metodi di labo-
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In questi ultimi tempi per opera del Rhine e della sua scuola
sono stati introdotti nello studio della fenomenologia criptestesica
nuovi sistemi di ricerca, prevalentemente basati sul metodo stati
stico. I risultati ottenuti sono tali da poter assumere come ormai
dimostrata sperimentalmente la esistenza delle attitudini cripeste-
siche, sia pure in forme e circostanze speciali'.

La tecnica di lavoro impiegata dalla scuola di Durham & cosi
riassunta lallo Schepis: « Dato un mazzo di carte di 5 diversi sim-
boli (5 carte per ogni simbolo), la probabilitd di indovinare una
carta sard misurata da 5/25, e cioé 1/s5. Se, cio¢, prima di sco-
prire una carta di uno di questi mazzi, si chiama a caso un sim-
bolo, e se ogni volta si rimette la carta nel mazzo e si rimescola, il
numero medio dei colpi indovinati, cioé dei colpi in cui il simbolo,
preventivamente chiamato a caso, corrisponde a quello effettiva-

ratorio & da vedere Hans Bender, Zum Problem der aussersinnlichen Wahrneh-
ming, ein Beitrag zur Unfersuchung des * raiimlichen Hellsehens® mit Labo-
raforiumsmethoden. Sonderdruch aus Z. £. Psychol. Bd. 135, H. /3 (1935), A
Barth, Leipzig 1036. Sulla fenomenologia spontanea mella forma delle cosid-
dette * allucinazioni telepatiche * & ancora utilmente consultabile la vecchia sil-
loge di E. Gurey, F. W. H. Myers e F. Podmore, Phantasm of the Living,
2 voll., Tritbner & Co., London 1886, Per l'atteggiamento di benevola attesa as-
sunto in Italia dalla psicologia ufficiale nei confronti di queste ricerche, vedi
S. De Sanctis, Psicologia sperimentale, 11, 1930, pp. 37-39. Nel corso tenuto dal
De Sanctis presso la R. Universita di Roma mell'anno accademico 1922-23 fu-
rono dedicate alcune lezioni alla metapsichica.

1 La bibliografia sull'argomento, per quanto si tratti di ricerche che hanno
avuto particolare incremento solo dopo il 1934, & gid cospicua. Ci limiteremo
a segnalare: . H. Rhine, Extra-Sensory Perception, Boston Society for Psy-
chic Research 1934 (Ristampa Faber & Faber, London 1035); C. E. Stuart and
J. G. Pratt, 4 Handbook for testing Extra-Sensory Pcn:ptwn, Farrar and
Rinehart, New Fork 1037; . A. Greenwood, J. G. Pratt, J. B. Rhine, Burke M.
Smith, Ch. E. Stuart, Extra-Sensory Perception after Sizty Years, Henry Holt
and Co., New York 1of0, 11 rapido accumularsi del materiale, e soprattutto il
progressivo perfezionamento della tecnica di lavoro, ha condotto alla necessitd

i fondare un periodico dedicato , il Journal of

Che dal. 1037 a1 1030 fil pubblicato presso la Duke University da W, McDov-
gall, J. B. Rhine ¢ C. B Stuart. Dal 1930 il periodico ¢ dedito dal Gardner
Murphy della Columbia University e da Bemard E. Riess dell’Hunter College.
Una completa bibliografia, aggiornata fino al 1040, si trova in appendice alla
gid citata opera Extra-Sensory Perception after Sixty Years. Si veda anche
G. Schepis, La esplorazione delle percezioni. extrasensoriali col metodo stati-
stico, in « Bollettino per i soci della Societd Italiana di Metapsichica», n. 2
(1930), . 10-45. Per ricerche di studiosi enropei sulla percezione extrasenso
riale, ricorderemo J. Hettinger, The Ulira-Perceptive Faculty, Rider & Co.,
London ot0; id., Exploring the Ultra-Perceptive Faculty, id. 194z
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‘":éh‘azmm, si potranmo ottenere risultati che notevolmente differi-
sanno, in pitt 0 in meno, da tale misura media : ma col progressivo
ento delle estrazioni, il numero dei colpi effettivamente indovi-
mati si avvicinerd sempre pitt al rapporto di probabilita. Ora se in
Fygnate serie di esperienze, condotte in diverse circostanze di
‘tempo e di luogo, costantemente si ottenesse una proporzione di
colpi indovinati notevolmente superiore non soltanto alla media di
/5, ma eccedente altresi il limite entro il quale detta media do-
mbbe oscillare secondo il calcolo della probabilitd, e se fosse pos-
bile eliminare, in tali esperienze, 1'influenza di tutti i fattori per-
furbatori e sensoriali, oggettivi e soggettivi, che interferiscono o
ssono interferire nell’esperimento, allora sarebbe lecito desu-
m re «che sui risultati ha agito costantemente una causa estranea,
, come prima approssimazione, splegare tale causa con facoltd
trasensoriali possedute dal soggetto »'. T mmc)pall risultati otte-
finora (1040) nell’s ione della

metodo statistico sono i seguenti: ) per quel che concerne il
blema della realtd della percezione extrasensoriale tale attitu-
deve ‘consxderars; come dimostrata. Infatti i risultati ottenuti
anno, o nella i dei casi, un carat-
che non pud essere spiegato col caso. Inoltre per un gran
numero di prove non spiegabili col caso, & da escludere in modo

g
i dgssoluto 1'1mp1ego di qualsmsx normale via senson&le Inﬁne m

ale ¢ soggetti, sembra che la facoltd in quistione sia indipendente
1 sesso, e che, ibi l'etd non ituisce un fattore
erminante’; inoltre 'attitudine non si manifesta nei psicopa-
Dill che nei soggetti normali', ¢ i medi professionali non mo-
ano di possederla in modo preminente, sebbene cid possa dipen-

1 Schepis, 0p. cit., p. 11

# Extra-Sensory Perception after Sixty Ycars, p. 105.
3 0p. cit., p. 257 eq.

| 40p. cit,, p. 250
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dere dal fatto che il chiaroveggente professionale trova difficolta a
trasferire di colpo la sua attivitd nella routine di un laboratorio’;
infine non & stata rilevata nessuna relazione fra percezione extra-
sensoriale e intelligenza®; ¢) Per quel che concerne le condizioni
di esperimento che possono influire sui risultati, ¢ stato osservato
che il successo sperimentale della facolta fale pud es-
sere influenzato dallo stato psichico del soggetto, dalla tecnica im-
piegata, dall’ambiente, dalla relazione del soggetto con lo speri-
mentatore, ecc.?; d) per quel che concerne le relazioni della per-
cezione extrasensoriale col mondo fisico, non si & potuto accertare
la esistenza di una qualsiasi relazione quantitativa che leghi tale
facolta al mondo fisico (b. e., qualsiasi equivalente della legge di
Weber per la percezione sensoriale)?, la percezione extrasensoriale
& indipendente dall’angolo che le carte stimolatrici formano con
la linea di visione dell’ oggetto’, ed ¢ altresi indipendente da
schermi o da barriere visive, come dalla distanza dello stimolo; la
percezione iale di oggetti (chi ) e di stati
mentali altrui (telepatia) deve considerarsi come dimostrata’
fine si & cercato di determinare sperimentalmente se la percezione
extrasensoriale & indipendente dal tempo, se, ciod, la precogni-
Zione & un fatto reale: su questo punto le ricerche, gid molto pro-
mettenti, continuano®; e) per quel che concerne le caratteristiche

in-

1 0p. cit., p. 267 g

2.0p. cit., p. 262,

3 Op. cit., . 269, 273, 278 SB4y 279, 282 &

40p. cit., p. 291

5 0p. cit., p. 303 68

6 Op. cit., 1. ¢

7 Op. cit., p. 303 sg. Per questo accertamento & stata necessaria una parti
colare tecnica di lavoro, poiché notevoli difficoltd presenta, nell’accertamento
della telepatia, la esclusione della chiaroveggenza, ¢ nell'accertamento della
chiaroveggenza la csclusione della telepatia. Nelle esperienze di pura chiaro-
veggenza debbono essere impicgati stimoli la cui natura sia ignota a tutti;
nelie esperienze di telepatia, invece, l'agente o trasmittente opera mna scelta
puramente subiettiva di immagini, e Tende poi nota tale scelta solo dopo 1a
isposta del percipiente.

8 La tecnica impiegata & qui lo seguente: prima che il mazo venga me
scolato il soggetto deve determinare per vie extrasensoriali in quale ordine st
disporranno le catte dopo il rimescolamento. Si veda J. B. Rhine, Experiments
bearing on the Precognition Hypothesis: T. Pre-Shuffling Card Calling, in Jour-
nal of Parapsychiology T (1038), pp: 34 € J. B. Rhine, B. M. Smith and
J. L. Woodruff, Experiments bearing on the Precognition Hipothesis: IL. Th¢
Role of Extra.Sensory Perception in the Shufiing of Cards, id., pp. 119713%

285, 287, sg€.

|
4
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psi iche della fone extr riale & stato accertato che
essa & inconscia, consistendo in un processo non accessibile al-
Pintrospezione’; irregolare nella sua manifestazione, ciod soggetta
ad alti e bassi, a giorni buoni ¢ cattivi®; instabile, ciod pud decli-
nare senza catise apparenti’; non soggetta a sviluppo, sebbene de-
terminate condizioni di esperimento possono migliorare i risultati®;
abbraccia nel sto campo pitt di un oggetto, ¢ apprende le relazioni

in un atto unico, immediatamente, senza passare per tappe discor-
sive?; pud essere diretta dalla volontd del soggetto, come & dimo-
strato dal fatto che una ricerca sperimentale & possibile, e anche
dal fatto che alcuni soggetti sono riusciti a realizzare intenzional-
mente una media di colpi indovinati particolarmente bassa, al di
sotto della media secondo probabilita®.

Gli esperimenti di percezione extrasensoriale tentati nei nostri
Jaboratori con soggetti europei o europeizzati si propongono anzi-
tutto di accertare il fenomeno nelle pii rigorose condizioni, e,
in secondo luogo, di studiare le modalitd con cui esso si manifesta,
At fine di i il a rispondere alle domande in-
zionali che il ricercator i pone, i fatti di cono-
scenza paranormale subiscono una riduzione artificiale che 1i allon-
tana notevolmente dalla concretezza della loro forma storica e spon-
tanea, ¢ li avvicina, per quanto & possibile, alla forma dell’esperi-
mento naturalistico. In questa riduzione sperimentale il lato pitt
propriamente spirituale, wmano ¢ culturale dei fenomeni metagno-
mici & volutamente trascurato: quali siano le credenze del sensi-

tivo o del medium, quale il loro valore e la loro genesi storica, non
ha qui interesse, ma al pill ¢i si chiede, e si sottopone a prova, se
1a fede nel buon esito dei risultati influisce sui risultati stessi;
quale sia Pambiente culturale pitt adatto per lo spontaneo manife-
starsi della chiaroveggenza o della telepatia costituisce un quesito
a cui Vesperimento, data la sua natura, non pud rispondere : al pitt
si cerca di riprodurre artificial izioni i i

le d che

1 0p. cit., p. 311
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si essere li al e si prova se real-

mente il fenomeno & agevolato dall’osservanza di quelle condizioni;
1a complessita dello stimolo storico che opera sulla fenomenologia
spontanea & qui ridotto, per opportunitd di ricerca, alla sua nuda
ialitd di stimolo, it d: ogni valore spirituale: il
dramma umano del morente che appare in punto di morte al fa-
miliare o all’amico, si riduce, nella tecnica di laboratorio, al tenta-
tivo, ripetuto numerose volte, di trasmettere al percipiente la fi-
gura di una certa carta scelta a caso nel mazzo; e cosl via. Questo
modo di procedere, quando si sia ben consapevoli della sua natura
e dei suoi limiti, rende preziosi servigi allo studioso: se si vo-
gliono ottenere accertamenti rigorosi, o anche utili nozioni e indi-
cazioni su certi nessi determinati, & d’uopo ricorrere alla riduzione
ot le del fatto i Ma una volta guadagnata,
attraverso 'esperimento, la certezza desiderata, & d’uopo tornare
dall’isolamento artificiale del dato sperimentale alla complessita
storico-culturale del fatto stesso considerato nella sua vivente spon-
taneitd. Poiche, in ultima analisi, il vero fatto metagnomico non &
quello che, per opportunitd di ricerca, si produce nelle condizioni
artificiali dei nostri laboratori, ma quello che si manifesta come
fatto essenzialmente culturale, e che pertanto par-
tecipa in maggiore o minore misura al dramma umano.
‘Tuttavia, do <i rivolgi alla 1

gnomica spontanea che ha luogo nella nostra civiltd, ¢i rendiamo

ia meta-

stibito conto che neppure qui siamo in presenza di una vera e pro-
pria spontaneitd storico-culturale nel senso pieno dell’espressione.
Anzitutto i fatti di chiaroveggenza e di telepatia costituiscono nella
nostra civiltd, una fenomenologia sporadica, senza nessuna apprez-
sabile efficacia sociale ¢ storica: i destini della cultura nella quale
viviamo sono affidati non gid ai cosiddetti ‘ sensitivi’, ma all’os-
servazione e all’esperimento del naturalista, al calcolo del mate-
matico, al gindizio o all’intuizione dell’uomo politico, alla consa-
pevolezza dell’nomo morale. In secondo luogo il sensitivo non
trova, nel nostro ambiente storico, I'alimento culturale necessario
per Pesplicazione della sua attivitd: la cultura in cui & inserito, e
a cui d’altra parte egli stesso necessariamente partecipa, nomn gli
offre né i grandi temi ideologici vivi e attuali attraverso cui rego-
lare, fecondare e dirigere i suoi poteri n¢ le forme istituzionali in




Percezi 2 ¢ magismo etnologi o

cui convogliare le proprie sorprendenti attitudini. Al contrario, la
mentalitd dominante accoglie i suoi ¢ poteri’ con diffidenza e con
sospetto, e in ogni caso come alcunché di estranco, di problema-
tico, o anche di spiritualmente indifferente : tutto al pitt il sensitivo
pud diventare, per entro la nostra cultura, un oggetto diri-
corca scientifica, al pari di qualsiasi forza della natura, ma giam-
mai pud costituirsi come soggetto della cultura stessa, cd es-
sere avvertito da questa come uno strumento del suo manifestarsi,
come una espressione della sua essenza, come un organo vitale del
suo funzionante organismo. In terzo luogo gli stati psichici pitt o
metio dissociati (coscienza onirica, piccola trance, trance profonda)
che favoriscono la esplicazione delle attitudini metagnomiche non
hanno, nel nostro ambiente storico, importanza culturale ricono-
sciuta : la labilita della sintesi ci appare anzi come misére Hsycho-
logique. In altre parole: la struttura ideologico-istituzionale della
nostra civiltd non & adatta al sensitivo. Lo ¢ spiritismo’, come
tentativo di creare artificialmente intorno al sensitivo (o, anche, al
medium) un ambiente storico adatto, e la psicologia paranormale,
come scienza che si propone di accertare poteri dai pitt ritenuti
non credibili (o addirittura ‘ impossibili ’), costituiscono una Ti-
prova di questa sostanziale antistoricitd del sensitivo per
entro la nostra cultura.

Per lo studio della fenomenologia metagnomica nella sua spon-
taneitd storico-culturale, noi siamo dunque rinviati a un ambiente
storico diverso dal nostro, a forme culturali nelle quali la ideologia
come le istituzioni, la credenza come la vita sociale siano organi-
camente adattate all’esercizio dei poteri metagnomici. Nella pre-
sente i la logia m i
spontanea nell’ambiente storico particolarmente propizio del magi-
smo etnologico.

III. LA PERCEZIONE EXTRASENSORIALE
COME FATTO ETNOLOGICO POSITIVAMENTE DIMOSTRATO.

1esame della percezione extrasensoriale come fatto culturale
agico ic pone l’accertam di tale i

sulla base dei i logici di cui di i Senza dub-

bio la certezza guadagnata in sede sperimentale che i poteri meta-




10 Ernesto De Martino

gnomici sono, in generale, un fatto reale, ci autorizza a ritenere
che, presumibilmente, tali poteri non possono mancare in culture
la cui struttura ideologico-istituzionale & particolarmente adatta
alla loro manifestazione. Ma qui non basta una semplice presun-
sione fondata sull’analogia, e, comunque, su considerazioni di or-
dine teorico: & d’uopo una dimostrazione positiva. Purtroppo, allo
stato attuale della ricerca etnologica, questa dimostrazione incon-
tra serie difficoltd ; in generale i fatti metagnomici, come del resto
tutta la fenomenologia paranormale, hanno per lo pitt incontrato
una sorta di ¢ impermeabilita all’ esperienza ’ da parte degli osser-
vatori in loco. Osserva acutamente lo Shirokogoroft: « La trasmis-
sione del pensiero a distanza fu osservata da parecchi autori e inter-
pretata in diversi modi. Per altro gli esperimenti hanno confermato
la ibilita di una tale [ d’uopo i] al
problema con intenti positivi di ricerca, il che non era ancora pos-
sibile acuni anni fa. Ci si consenta qui di osservare che lo scetti-
cismo dovuto all’ignoranza e al pregiudizio non ha permesso la
raccolta e la pubblicazione dei fatti. In realtd sino ad alcuni anni

fa chiunque avesse osato discutere tali quistioni o pubblicare i fatti,
avrebbe incontrato la critica degli ¢ uomini di scienza’, per i quali
tutto cid rientra nella ¢ superstizione ’, nel * folklore ’, nel ¢ difetto
di critica ’, e simili, mentre poi essi stessi sono schiavi delle teorie
esistenti e delle ipotesi accettate come veritd ’. In effetti un sif-
fatto comportamento degli uomini di scienza ¢ tanto etno-
centrico quanto quello dei Tungusi, e manifesta
tanto ‘ folklore ’ quanto quello designato con questo nome dagli
uomini di scienza »*. Tuttavia, in attesa che il materiale documen-
tario migliori in quantitd e in qualitd, e si costituisca una meta-
pschica etnologica o etnometapsichica come scienza di osservazione
e — eventualmente — di esperimento?, & gid possibile allineare fin
da ora un certo numero di documenti etnologici sufficiente per
ingenerare la convinzione che, presso i popoli di natura, alla cre-
denza nei poteri metagnomici si accompagna un reale esercizio di
questi poteri.

18, M, Shirokogoroff, The Psychiomental Complex of the Tungus, London
1035, P. 18, nota

2 Cirea la necessitd di una metapsichica etnologica, si veda :
op. cit., Pp. 127 6E8.

De Martino,
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Alcuni dati importanti ci sono anzitutto forniti dallo Shirokogo-
roff el suo lavoro sul complesso psicomentale dei Tungusi. Serive
T'autore :

Documento 1): In stato di grande concentrazione gli scia-
mani, come altre persone, possono entrare in comunicazione con
altri sciamani e con individui comuni. Presso tutti i gruppi Tun-
gusi questo si fa del tutto intenzionalmente per necessita di carat-
tere pratico, specialmente in casi urgenti. Nel pratico intento di
ottenere una comunicazione del genere, la persona deve pensare
senza interruzione a un’altra persona, ed esprimere un desiderio,
come, p. ¢., ¢ per favore, vieni qui (in un dato luogo) *. Cio deve
essere ripetuto finché si vede la persona chiamata o finche si ap-
prende che la persona ha inteso il richiamo. Si pud vedere la per-
sona fisicamente, nel suo ambiente naturale. Pitt tardi, quando si
incontra la persona chiamata, si pud chiederle conferma dell’am-
biente e del Tuogo nel momento della chiamata. La persona pud
anche rispondere comparendo sotto forma di uccello o di un ani-
male parlante con voce umana. Lo stesso animale non potrebbe
farlo nel suo stato normale, e pertanto siffatti animali non sono
ritenuti reali. I Tungusi fra cui sussistono rapporti stretti, come
. e. bambino e genitori, rapporti di amicizia ¢ di mutua compren-
sione — p. . gli sciamani in lotta fra di loro possono essere ostili
Puno all’altro, ma desiderano comprendersi a vicenda — possono
comunicare pitt agevolmente delle persone che non si conoscono.
Tnoltre alcuni sono assolutamente incapaci di fare ¢io, e di questi
i Tungusi dicono che * ignorano il modo per farlo ?, sebbene siano
poi incapaci di spiegare come essi stessi ci riescano. Gli sciamani
usano questo metodo nella loro pratica ordinaria, quando deside-
rano incontrare determinate persone o altri sciamani. Talora essi
ion sanno rendersi ragione del motivo per cui lasciano un luogo
 vanno a un altro dove incontrano la persona che 1i ha chiamati :
essi vanno perchd ¢ sentono che debbono andare . II periodo mi-
gliore per chiamate del genere & quando il tempo & calmo, e di
notte, V. K. Arseniev mi riferl un caso da lui personalmente 0s~
servato: uno sciamano invitd due altri sciamani da Tuoghi lontani
in una particolare circostanza (malattia improvvisa di un giovane),
ed essi arrivarono entro un lasso di tempo tale da escludere ma-
terialmente la possibilitd che fossero stati avvertiti da un messag-
gero. I Tungusi parlano di casi del genere come di cosa ordinaria,
© impiegano questo mezzo quando non hanno tempo di inyiare un
messaggero. Questa seric di osservazioni & interpretata [dai Tun-
gusi] nel senso che vi & un elemento che si esteriorizza in forma
di sostanza immateriale — I'anima —, e che comunica con le anime
delle altre persone. Nello stesso gruppo di prove dell’esistenza del-
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1 amma i Tungusi comprendono i casi di “ visione a distanza’ (ciod
di %), il eui ¢ forse o stesso di quello
della telepatia... Secondo alcune dichiarazioni dei Tungusi, quan-
do, in generale, taluno & colpito da qualche disgrazia, se ne pud
avere comoscenza a distanza mercé una caratteristica sensazione
al cuore. Tre giorni dopo arrivo del nonno del mio informatore,
un mnipote (o fratello) si era ucciso impiccandosi. Il vecchio non
riusciva a restar lontano, perche sentiva una inquietudine che lo
costringeva a tornare. Egli non fu sorpreso quando apprese il sui-
cidio. Quando qualcuno muore, i giovani del clan possono saperlo,
e riferire cid che & avvenuto e le circostanze della morte. I Birar-
Cen dicono che questo si verifica anche presso i Manciit e i Dahur,
e tale ragguaglio puo essere preso come punto di partenza per una
ricerca. Una prova a favore di cid ¢ la seguente: un bambino
‘vide’ suo zio uccidere il padre, e predisse che ’assassino sa-
rebbe tornato tre giorni dopo con le corna di un Cervus Elaphus,
ucciso dal padre. L’uomo tornd come era stato predetto : fu portato
immediatamente davanti al ragazzo che ripeté la sua accusa.
L’uomo allora confessd e la sentenza di morte per il criminale fu
decretata dall’assemblea del clan'.

Quanto sia diffuso V'impiego di mezzi paranormali di cono-
scenza nell’ambito dello sciamanismo tunguso si desume anche
da quest’altro passo dello stesso autore :

(Documento 2): Accanto ai metodi comuni — semplici
metodi di natura logica, e intuizione — lo sciamano adopera me-
todi speciali per intensificare la sua capacitd percettiva e il suo
pensiero rappresentativo, o anche per intensificare Iintuizione.
Questi metodi sono: lettura del pensiero, comunicazione a di-
stanza, direzione autosuggestiva dei sogni, ed estasi. Tutti que-
sti metodi sono in grado maggiore o minore impiegati dai mem-
bri ordinari della comunitd, ma fra gli sciamani sono diventati
condizione essenziale della loro arte. To ho gid precedentemente
ammesso la possibilitd della trasmissione del pensiero, fenomeno
che mion ¢ fondato su un ordine di illazioni tratte dai fatti, e che
sembra invece risultare da una comunicazione diretta... Il feno-
meno della trasmissione del pensiero in un grande numero di casi
puo essere spiegato come risultato di una semplice * intuizione’
o coincidenza — parallelismo — del pensiero in due individui.

ale peculiaritd non & caratteristica di tutti gli sciamani, alcuni
ne possono disporre in minor misura, altri in maggiore: ma tutti
si sforzano in questo senso. Gli sciamani ottengono [la comunica-

1 Shirokogoroff, op. ¢i., p. 117 sg., 118 nota.
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zione a distanza] con metodi diversi: possono ottenerla nei loro
sogni, durante 1'estasi, ovvero in un ‘normale’ stato di concen-
trazione su un desiderio al quale essi ‘ pensano fortemente’. In
tutti questi casi gli sciamani dicono che essi ¢ spediscono 1'anima *
con una comunicazione. Si deve notare che questo si verifica me-
glio di notte... n¢ bisogna dimenticare un’altra condizione, e ciod
che lo sciamano raggiunge l'estasi molto pitt facilmente nell’osct-
ritd. D’altra parte la comunicazione fatta a distanza & spesso sim-
bolizzata nella forma di animali che fanno la comunicazione a
quelli che Ia ricevono. Gli animali — p. e. orsi, cani, serpenti —
compaiono sia nei sogni (durante il sonno), sia in visioni allucina-
torie (fra i Birarten). D’altra parte comunicazioni del genere pos-
sono essere percepite anche sotto forma di voci udite, ovvero pos-
sono restare non precisate : ¢ Desidero fare questo perché lo scia-
mano lo desidera: lo sento’, dice il Tunguso. Finalmente la per-
cezione pud mancare del tutto, ¢ la comunicazione pud essere ri-
cevuta inconsciamente, seguita dagli atti che essa implica. L’ana-
lisi di questi casi & estremamente difficile, poiché non & agevole
determinare se la comunicazione a distanza sia effettiva oppur no:
invero, it di pensiero e di ione & cosa che facil

si verifica. D’altra parte vi sono casi in cui due persone (una delle
quali & uno sciamano, ovvero entrambe sciamani) non si conoscono
fra di loro, né conoscono l'occasione nella quale la comunicazione
@& fatta, come, p. e., nei casi urgenti ir cui lo sciamano desidera
di avere l'assistenza di un altro sciamano e lo chiama. La natura
di questi fenomeni non & chiara, ma io non mi azzardo a respin-
gerli con la scusa che mancano di ‘ razionalita "'

Durante le sedute gli sciamani manifestano talora poteri para-
normali di conoscenza :

(Documento 3): Gli sciamani (sebbene non tutti) possono
spesso dire che cosa le persone presenti alla seduta pensano e
fanno. In molti casi questo & semplicissimo, poiché lo sciamano
pud agevolmente indovinare i pensieri di persone che sono state
a lungo sotto la sua personale influenza e che egli conosce da
tempo: quando il pubblico si trova in una condizione estatica la
cosa pub essere spiegata semplicemente come il risultato della sua
propria virt suggestiva, Ma vi somo casi che non
sono cosi semplici. Per esempio, uno sciamano accusd
un giovane presente alla seduta di aver mangiato il rene di un
animale sacrificale. Non era possibile il sospetto che lo sciamano
sapesse chi aveva fatto la cosa (in questo caso particolare ritengo

1 0p. cit., p. 36t
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n altre fac-
1 rene, che

che egli non poteva averlo visto, poiché era occupato
cende)... Lo sciamano ordind al giovane di rimettere
fu immediatamente vomitato nel tamburo’.

Un altro lavoro che fornisce interessanti documenti di perce-
sione extrasensotiale fra i popoli di natura & quello del Trilles sui
Pigmei dell’Africa Equatoriale. In occasione di un sacrificio prima
di iniziare una impresa guerresca, il Trilles ebbe occasione di os-
servare questo interessante tipo di sogno metagnomico :

(Documento 4): La vittima prescelta & un elefante. Ma
questo elefante deve essere designato in modo particolare. Du-
rante tre o sette giorni, secondo I’importanza della tribit da assa-
Jire e del nemico da vincere, il capo della tribll osserva un digiuno
rigoroso : durante tutto il giorno non tocca cibo, si astiene da qual-
siasi bevanda, ed ha solo diritto di masticare i frutti di amomo a
condizione di gettarne i semi... In una delle notti che seguono il
digiuno di tre o sette giorni, il capo vede in sogno un clefante pre
sentarglisi... Il fatto non meriterebbe attenzione se ad esso non
aggiungesse qualche cosa ancora: al sisveglio, il capo descrive
Panimale, la sua taglia e il suo rifugio, il ltogo dove esso si trova
attualmente. Egli dichiara di aver visto P’animale, la radura dove
pascola, gli alberi che vi si trovano, la via che bisogna prendere
per arrivarvy, i pericoli che & d’uopo evitare. Tutto sard tro-
vato esatto piu tardi®

1.0p. cit.,, p. 331. A proposito dei poteri metagnomici dello seiamano du-
cante le sedute non @& dubbio che sussistono difficolt talora insuperabili per
distinguere cid che dipende dalla efficacia suggestiva o dalle sue pit o meno
consapevoli induzioni ormali o dalle intuizioni ete, da cid che invece & in
Teale fone con facoltd i di In una seduta tenuta
dallo sciamano Iglulik Angutingamaruk allo scopo di purificare una donna
malata (K. Rasmussen, Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos, Report of

the 5. Thule Expedition 1oat-24, VIT: No. I, pp. 133-141), & manifesta In parte
dovita alla suggestione, alla induzione mormale, ete. Tuttavia dopo la lettura
del verbale della seduta, redatto fedelmente dall'Olsen, si ha Vimpression
e mon sia completamente aderente al documento il seguente giudizio valuta:
tivo del Rasmussen « (Lo sciamano) si trova in condizioni di fare suggestions
che stimolano le confessiont fatte (dalla paziente). Bisogna naturalmente tenct
presente che in un piceolo villaggio eschimese ogminio sa tutto &i tutth, mal-
Brado ogni sforzo del singolo di mantenere I cosa segreta, ¢ per quanto ferme
Sia 1o eua convinzione che nessuno sa nulla. Che se poi lo sciamario non avesse
Sella Qi preciso st cui fondarsi, egli si atterrd ai fatti della vita quotidians,
per i quali egli pud essere sicuro che tutte le donne hantio violato dei labi. E
D1 mon 4i meno egli pud contare di meravigliare tutti con la sua conoscenza >
{0p, cit., p. 132). Ritorneremo piil oltre su questo interessante documento
2R, G, Trilles, Les pygmées de la forét équatoriale, Paris 1932, - 495
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Avendo il Trilles sublto un piccolo furto, nn negrillo volle si-
bito rintracciarne Iautore consultando il suo specchio magico:

(Documento s): Senza dir parola (il negrillo andd a cer-
care il suo specchio magico, poi dopo qualche incantesimo dichiard
in modo deciso: ¢ Vedo il tuo ladro, & il tale’, e mi designd uno
dei giovani che mi avevano accompagnato. * D'altronde, guarda tu
stesso’. B con mio grande stupore vidi riflettersi nello specchio i
tratti del mio ladro. L’nomo, stbito interrogato,
confesso di essere effettivamente colpevole®.

Senza entrare in merito all’apparizione dell’immagine del ladro
nello specchio, & evidente il carattere metagnomico dell’episodio.
In un’altra occasione uno stregone negrillo ‘vide’ nel suo spec-
chio magico le piroghe con i loro uomim, che il Trilles attendeva :

(Documento 6): Conversavo un giorno con uno stregone
negrillo. I miei uomini con le piroghe dovevano raggiungermi e
portarmi le provviste. Incidentalmente, ne parlo al mio uomo, do-
mandandomi: ¢ Saranno ancora molto lontani, mi porteranno cio
che ho chiesto loro?’. ‘ Ma dirtelo & cosa facilissima '. Prende il
sto specchio magico, si ia qualche i i
Poi: ‘In questo momento gli uomini stanno doppiando il punto
tale del fiume (era lontano pitt di un giorno di piroga), il pitt
grande sta per tirare un colpo di fucile su un grosso uccello, lo
ha abbattuto, gli uomini remano energicamente per raggiungerlo,
esso ¢ caduto nell’acqua. Lo hanno preso. Essi ti portano cio che
hai chiesto’. Infatti tutto eravero, provviste,
colpo di fucile, uccello abbattuto: ed era, lo
ripetiamo, a un giorno di distanza dal lnogo®.

n ica sembra iarsi talvolta con la
intellezione di lingue scomosciute :

(Documento 7): In uno dei viaggi che noi facemmo con
nionsignor Le Roy, lo stregone del villaggio in uci arrivammo
Ia sora ci descrisse con molta esattezza la via che avevamo per-
coreo, la lista del nostro pasto, e anche la conversazione tenuta.
Una delle cose dette nella nostra conversazione era particolarmente
fipica. Avevamo incontrato una piccola tartaruga. ‘Pud servire
per 1a cena di questa sera’, mi disse monsignor Le Roy, ed io
aggiunsi ridendo, poichd avevamo molta fame: Se occorre, ag-

1 0p. cit., p. 180.
2 0p. cit., p. 181.
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gitngeremo la testa della guida’. Ora noi parlavamo in francese,

ingua di cui lo stregone non capiva una parola: e tuttavia senza

mupversi dal suo villaggio, in cospetto di tutti, egli ci aveva ‘ vi-
Z!o’ n‘el suo specchio magico, e ci ripeteva quello che avevamo
etto I*.

R

I,'unita dei clan negrilli, dispersi e isolati, & mantentuta simpa-
teticamente dagli stregoni, dai maghi e dai cantori :

(Documento 8 Tutti i clan pigmei che abbiamo incon-
trato i jgnorano quasi a vicenda, fatta eccezione di quelli che sono
abbastansa vicini, prodotto relativamente recente di mn identico
tamo. T tuttavia da notare che questa unione ¢ questa conoscenza
Segli altri clan potrebbe essere molto pitt completa di quello che
radiamo, mantenuta dagli stregoni, dai maghi e dai cantori che
Saniio di_clan in clan, rintracciandoli ¢ visitandoli, chiamati non
T come se non forse in virti della loro scienza misteriosa. A
questo proposito possiamo citare il fatto seguente: un vecchio
o di tn clan negrillo venne a morte nelle nostre vicinanze. 11
‘Diccolo clan. viveva molto isolato. Ora, senza che qualchie uomo del
D on fosse andato a informarlo, ed essi non avevano messun inte-
£esse a ingannarmi, due giorni dopo giunse da molto lontano per
bresiedere ai funerali un mago negrillo che nessuno conosceva, 1y
Phe & foce sitbito riconioscere nella sua qualitd. B poiche io gli
Chicet dopo come avesse appreso la cosa: * So che sei nostro amico
i tiopose —, silege mfunge wa lur; domanda al vento che
passa’. E la risposta era molto seria: cgli non aveva per nulla
Tintenzione di farsi beffe di me?.

Loetnologia dispone, nei riguardi dei Zulu, di un buon docu-
mento di D. Leslie ¢ 1a percezione etx iale, L'at-
tore, che direttamente osservd 1 fatti, racconta di aver dovuto at-
traversare una volta il territorio abitato dagli Zulu per andare in-
contro ai suoi cacciatori Kafiri, Raggiunto il luogo dell’appunte-
mento, dei Kafiri nessuna traccia. Uno dei seryi del seguito consi-
glid allora il Leslie di recarsi da un veggente: e l'esploratore, tanto

1 Op. cit, p. 180 sg. 11 Trilles aggiunge : ¢ Bt combien nous pourtions citer

Qautres cas! " (p. 181)

2 Op. cit., p. 144. Noteremo qui incidentalmente che il Trilles appare note-
©olimente. interessato. alla fenomenologia paranormale presso i popolt da Tui
&1 wata 0. clt., BB, 162, 173 84 177, 118, 188; Le Totémisme chez tes

incter 1ot BD. 43435 6436465 Flewrs mofres eb Ames blanches, De-
sclée, Paris 1917, DP. 200 SEE.
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per passatempo, accettd. Ed ecco come il veggente ‘apri le porte
della distanza’ (secondo I'mmagine Zulu per designare la mani-
festazione dei poteri metagnomici) :

(Documento o): Lo stregone accese otto piccoli fuochi,
quanti erano i miei cacciatori, in ciascuno di tali fuochi getto delle
radici, che emettevano un odore nauseante e fumo denso, e vi gettd
anche di poi una pietruzza, gridando contemporaneamente, il
nome al quale la pietra era dedicata. Poi trangugid una ‘ medi-
cina’, e cadde in uno stato psichico apparentemente simile alla
trance. Cio durd per circa dieci minuti, e durante tutto questo
tempo i suoi arti si agitavano convulsivamente. Poi sembrd sve-
gharsx si diresse verso uno dei fuochi, rimosse le ceneri, fisso la
pietru con attenzione, descrisse 1'uomo fedelmente, e disse:
¢ Quest'uomo & morto di febbre, e il vostro fucile & andato per-
duto’. Quindi portandosi davanti al secondo fuoco: ¢ Quest'nomo
(correttamente descritto) ha ucciso quattro elefanti’ ¢ passo a de-
scriverne le zanne. Portandosi poi davanti al terzo fuoco: ‘ Questo
uomo (descrivendolo ancora) ¢ stato ucciso da un elefante, ma il
vostro fucile tornerd a casa’, e cosi per il resto, con descrizioni
minute e corrette degli nomini, e con lindicazione del loro suc-
cesso o del loro insuccesso. Mi fu detto dove erano i superstiti e
che cosa facevano in quel momento. Mi fu anche detto che fra tre
mesi avrebbero fatto ritorno ma che mon sarebbero passati per
quella via, poichd non speravano pitt di trovarmi tanto dopo il
tempo convenuto. Queste informazioni, di cui presi allora diligen-
temente nota, con mio grande stupore si palesarono poi corrette in
ogni particolare. Che quest’uomo potesse aver avuto le informa-
zioni dai cacciatori per via normale era poco probabile (was scar-
cely within the bounds of possibility): essi erano sparpagliati in
una regione lontana duecento miglia’.

1,’antropologo Lidio Cipriani riferisce un singolare caso di me-
tagnomia fra i Manghetu (regione dell’Uelé-Napoko, Congo bel-
24). Durante una battuta di caccia, il Cipriani ebbe la ventura di
tceidere quattro bufali con nove colpi di carabina. Dopo I'ueci-
 sione, due degli tomini del seguito furono inviati verso il loro vil-
laggio in cerca di gente per portar via la carne, ¢ il Cipriani restd
ad attendere sul posto, insieme ad un altro uomo del seguito, ¢ al
signor Fontaine, proprictario di una grande piantagione di caffé
& Namunza presso Rungu, un belga che conosceva molto bene Ia

3 D. Leslie, Among the Zulu and Amatongos, Bdinburgh 18753, citato da
Lang, The Making of Religion, 19092, p. 65 sg.

2 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religions, XVIIL (1942)
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Jingua dei Mangbetu. Intanto, sotto il sole cocente, i bufali si
enfiarono in breve come otri, ¢, benche cosi enfiati, scomparivano
nelle alte erbe, s che erano visibili solo portandovisi sopra. Quasi
cinque ore erano gid passate nell’attesa, quando da una direzione
completamente diversa da quella prevista furono visti sopraggiun-
gere una quarantina di indigeni. Che si trattasse degli uomini man-
dati a chiamare, smarritisi nella foresta, € appunto per questo 1non
provenienti dalla direzione giusta, era possibile: ma, in questo
caso, avrebbero dovuto arrivare in ritardo, e non in anticipo,
come facevano. Dalla loro narrazione, tradotta fedelmente dal
signor Fontaine, risultd che non si trattava degli nomini mandati
a chiamare, ma di altri, i quali in lontananza avevano udito i nove
spari. Essi narrarono che, per rendersi ragione dei colpi, si erano
Livolti al Toro stregone, un uomo capace di cose straordinarie. n
+acconto sembrd al Cipriani poco persuasivo, anche perché gli in-
digeni pretendevano di essere stati guidati dallo stregone, con
tutta sicurezza verso il luogo dove i bufali giacevano. Invero si
poteva supporre che gli indigeni avessero avuto le informazioni
necessarie dai due uomini del seguito precedentemente partiti, e
che fossero accordati per raccontare I’ ingenua storiella, al fine
di giustificare 1a loro presenza in un luogo dove non erano stati
imvitati, Ma gli indigeni, con quella sinceritd che & propria di tutti
i negri, insistettero nelle loro affermazioni, ed assicurarono di non
aver ricevuto nessuna informazione dai due uomini del seguito,
che del resto erano partiti per tutt’ altra destinazione, D’ altra
parte, per un lungo raggio dal punto dove si svolgeva la scena, la
zona era disabitata: si trattava di un regione paludosa, popolata
da grossa selvaggina, soprattutto da bufali, i quali non sogliono
pascolare in zone frequentate dall’nomo. Tuttavia i dubbi sulla
veridicita del racconto persistevano. Il Cipriani si rivolse allora
allo stregone, che faceva parte del gruppo: se era capace di tanto,
che desse una prova delle sue attitudini straordinarie. Ed ecco

la “prova’:

(Documento 10): Fgli mi indicd i quattro bufali, ancora
sprofondati nell’erba, ¢ mi li accennd a distanza, uno dopo Taltro,
e due maschi e due femmine, Queste ultime, egli mi disse,
erano ambedue pregne, ma dell"una il vitellinio era appena come ¥
sto pugno, mentre dell’altra era piuttosto grosso e me 1o doman-
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dava in regalo per mangiarselo quale cibo delicatissimo. Non mossi
nessuna obiezione alla proposta, e soltanto ritardai Papertura delle
due bestie per confermare, o meno, il responso, a quando gli
womini mandati a chiamare da noi fossero giunti. Nel frattempo
avrei io stesso cercato di capire in qual modo I’indovino potesse
cogliere mel giusto. Lo stato uniforme di estremo
gonfiore dovuto al caldo avrebbe impedito a
chiunque una tale diagnosi, che del resto nessuno
di noi o dei nostri uomini si era preoccupato di fare dopo 'ucci-
sione... I superfluo dire il resto: I'indovino ebbe ragione in ogni
particolare ed io rimasi con un grande interrogativo davanti a me'.

Tlautore aggunge a commento che la ipotesi della mistifica-
zione & da escludere: a parte il fatto che ogni tentativo di rico-
struire il presunto trucco appare, in questo caso, estremamente ar-
tificioso, ¢ anche da osservare che « il negro mentisce raramente,
0 se questo fa trattando con un bianco, cade poi in tali contradi-
zioni, da rendere siibito chiara la sua menzogna»’.

R

ESTO DE MARTINO
(continua)

1 L, Cipriani, In Africa dal Capo al Cairo, Bemporad, Firenze 1932, Bp. 136
444. 11 Cipriani opina che ‘e condizioni migliori per 1o studio della fenomeno-
logia paranormale siano offerte dal regno animale, poichd qui Vipotesi del
truceo intenzionale & da scartarsi a priori (op. cit., p. 445). E di questa ‘ Meta-
psichica Animale’ ha dato un saggio in Studi e Ricerche di Metapsichica, Co-
lombo, Roma 1942, PD. 117 sgg. Senza dubbio si tratta di un genere molto inte-

ressante di ricerche, a cui frse & riserato una grande avvenire: basterebbe
pensare, . ¢., alla * apparizione magica’ della via da seguire per quella specie
di uccelli migratori che compiono il viaggio da soli, secondo Vinterpretazione
di uno dei maggiori tappresentanti della moderna psicologia animale, il von
Uexkiill. Ma se in tema di accertamento la metapsichica animale sard feconda
di tisultati, solo o studio del magismo etnologico potrd illuminarci, come &
ovvio, sul significato storico-culturale della Per quel
che concerne Ia possibilit di mistificazioni, & da osservare che questo pericalo
& certamente ndnno presso i primitivi, poiché, come il Cipriani stesso rico-
nosce per i suoi negr, essi sono sostanzialmente sinceri, o comunque i loro
Tl e | i s siacca i il
spirito, il compito dello studioso interessato ai problemi della psicologia para-
normale risulta per questa parte notevolmente facilitato r s quel che concerne
Ia vexata quaestio della genuinitd dei fenomeni in esame. B in ambiente euro-
Dpeo o curopeizzato, invece, che il pesicolo delle aasBeashun bt maggiore.




CONTRIBUTI ALLA MITOLOGIA SLOVENA

Come quarto volume della collezione « Storia delle religioni»
fu pubblicata nel 1023, la traduzione italiana della « Mitologia
Slava » del professore Alessandro Briickner. Due anni dopo, nella
prima annata degli «Studi e materiali di storia delle religioni»,
. 247-250, uscl il contributo di P. 8. Leicht « Tracce di paga-
nesimo fra gli Slavi dell’Isonzo nel sec. XIV ». Seguono ora nelle
pagine seguenti alcuni complementi alle antichitd mitologiche
slovene, frutto delle mie recenti ricerche in gran parte gia pub-
blicate!, in parte ancora inedite.

Per questa vita spirituale compresa nella mitologia pagana,
le fonti sono ancora pitt scarse che per la storia politica ed eco-
nomica degli antichi Sloveni. Percid bisogna ricorrere ad altre
fonti non scritte, ma altrettanto sicure, se, avendole raccolte con
la maggiore completazione possibile, le paragoniamo fra di loro
e sappiamo estrarne il vero senso. Poiche non & soltanto la let-
tera sola, che pud darci un quadro della vita di un popolo; que-
«ta documentazione pud esserci data spesso in modo ancor pid
chiaro degli antichi miti, usi e costumi.

Tssi sono come un vivo legame fra il passato e il presente,
che lega invisibilmente 1’ uomo odierno coi suoi antenati remoti.
Questi miti, costumi ¢ usi sono sorti dal popolo stesso, sono cre-
seiuti insieme a lui, traggono la loro origine dalla sua culla, e
percid 7 del te ¢ passano — resistendo a tutte
i ioni — da una i all’altra cosi che nessuno

le

1 Jos. Mal, Stovenshe mitoloke starbne, Glasnik-Bulletin de la Societt di
Musée de Slovénie, XXI, 1040, . 1-37- Nel contributo presente sono doctmen-
tath soltanto 1 nuovi complementi; quanto alle altre affermazioni, vedi la biblio-
grafia citata nelle « Slovenske mitoloske starine ».
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pud rendersi conto esatto del come, perché e quando sono stati
concepiti.

Sul semplice contadino sloveno, cosi strettamente legato alla
natura, il suo vecchio mondo mitico pieno di tutti gli spiriti
possibili, buoni e malvagi, e cost simile al mondo reale, eserci-
tava un’attrazione di gran lunga pit forte di quella dottrina cri-
stiana della grazia e della redenzione, accessibile solo alla pura
logica. i missionari riuscirono ad espel-
lere il ricordo degli antichi dei e di tutte le forze divine di or-
dine superiore; ma non riuscirono a sopptimere i vecchi riti re-
ligiosi e le credenze in varie divinitd minori, sebbene i preti
tentassero di alienarle dal popolo dipingendole come esseri dia-
bolici nemici e reietti da Dio, oppure sostituendoli con santi cri-
stiani. Se non era possibile altrimenti, i riti pagani venivano
trasformati in modo che il popolo convertito di recente quasi non
potesse osservare differenze esteriori. I riti antichi prendevano un
nome cristiano, oppure la forma antica assumeva pensiero e con-
tenuto cristiano. In molti casi gli antichi usi e costumi erano
cosi radicati e intensi, che veramente si potrebbe parlare di un
certo sincretismo preliminare fra le due religioni.

Pare che tale sincretismo fosse vivo in Carinzia ancora nel
sec. XI. T documento autentico di re Arnulfo dell’anno So1, fal-
sificato circa 1’anno 1072, afferma che la cappella St. Peter im
Holz, situata «in Sclauinie partibus», era stata fondata e con-
sacrata «ob hereses quasdam illis in partibus obhortas necandas».
I falsificatore di Freising del detto documento proiettava le con-~
dizioni del tempo suo ad un’epoca, in cui, anziche di eresia, si sa-
rebbe potuto parlare ancora di un vero paganesimo della popola-
zione slava* | 11 patriarca d’Aquileia Bertoldo racconta nell’anno
1228, come il popolo sloveno errando nelle tenebre dell’ errore imi-
tasse i riti pagani : «populum in regione que Metlica dicitur existen-
tem errore cecitatis involutum et ritum gentilium quodammodo imi-
tantem gremio ecclesie nostre utpote in conterminiis nostre dio-
cesis constitutum a vero ovili errantem ad viam reduximus ve-
ritatisy. 11 imo patriarca prop al papa I'i

1 Monumenta historica ducatus Carinthiae TII, p. 27, nr. 6; Klebel,
Zur Geschichte der Pfarren und Kirchen Kimtens (Carinthia T, Jhg. 117,
1927, D. 137, 139.
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di una nuova sede vescovile a Gornii grad, dicendo che la popo-
lazione subiva gravi danni nella vita spirituale e che era in grande
pericolo di cadere in errori eretici, dai quali sarebbe stato diffi-
cile salvarla. Dalla nuova colonia dell’ ordine dei cavalieri teuto-
nici presso Velika Nedelja nella Stiria inferiore (a. 1236) si spe-
ravano effetti altrettanto favorevoli per la vita religiosa degli Slo-
veni: «considerata etiam correctione plebis illius sclauice, que et
prouida ordinatione fratrum predicte domus Theotonicorum posset
prouenire .

In queste localitd 1’ arbario di Salisburgo per Ptuj dell’anno
1322 menziona un certo «lapidem Triglaw'». La pietra rappre-
sentava probabilmente la divinitd Triglav degli antichi Slavi o
ne era almeno il ricordo; fra la popolazione poi doveva essere
cosi noto e caratteristico da venir usato quale designazione topo-
grafica locale ancora nel sec. XIV. Proprio in quel tempo (1331)
il minorita Francesco de Clugia aveva abbattuto agli abitanti di
Caporetto 1’albero sacro e aveva ostruito la fonte, dove eserci-
tavano un culto pagano: «ad locum de Cavoreto, ubi inter montes
Selavi innumerabiles arborem quandam et fontem, qui erat ad
radices arboris, venerabant pro deo». E nel cuore stesso della
Slovenia il vescovo di Lubiana Hren nel 1607 rimproverava nelle
prediche ai suoi fedeli il culto di divinitd pagane: Lada, Plejn,
Poberin, idola et dii antea Carniolac. Plejn & il dio dell’ abbon-
danza; da questa radice bisogna dedurre il verbo plenjati (= por-
tare frutta in abbondanza) e il sostantivo plen (= rapina).

Come gli altri popoli Slavi anche gli Sloveni s’inchinavano
con reverenza alla natura e ai suoi fenomeni. Quali agricoltori
erano ad essa strettamente legati, perch? le intemperie avrebbero
potuto distruggere tutto lo sforzo delle loro laboriose fatiche e
mettere a repentaglio persino la loro stessa esistenza. Per sfug-
gire la mala sorte, il contadino cercava di ottenere il favore de-
gli esseri e degli spiriti sopranaturali che popolavano i suoi campi,
i suoi boschi e la sua casa, con preghiere, donie sacrifici. Per lui
gli dei abitavano i boschi, gli alberi e le fonti, i fiumi e i laghi,
e ivi venivano da lui venerati. Tutta la natura coopera con
1’ womo. Cid traspare anche dai suoi canti, dalle sue fiabe e dalle

1 M. Ros, Srednjeveski urbarji za Slovenijo, I, p. 101.
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sue favole: egli parla con gli uccelli e col vento, il sole & suo
compagno ¢ le stelle, le acque, i boschi e le pietre sono suoi
amici. Ad ogni passo ci appare un vivo culto della natura in in-
numerevoli particolarita folkloristiche, nelle quali si & conservata
fino ad oggi una enorme quantita di ricordi pagani. Nella Podjuna
in Carinzia ancor oggi «danno da mangiare» al vento e al fuoco
affinché siano amici agli uomini: al vento i cibi vengono pre-
sentati in una scodella messa sull’albero, nel fuoco invece si
getta del lardo, della carne ed altri cibi. Anche in altre parti
della Carinzia slovena fino a poco fa si facevano simili sacrifici

ai quattro elementi: dopo il pranzo pasquale si gettavano fuori
della finestra quattro pezzi di cibo coll’augurio che 1I’acqua, il
fuoco, la terra e D’aria in quell’anno non dovessero apportare
alcun danno alla casa e ai prodotti della campagna.

La credenza nella divinita del fuoco forma il fondamento della
mitologia slava e slovena. Un accenno alla santitd del fuoco ap-
pare nell’uso tuttora esistente che proibisce di sputare nel fuoco.
Se un antico proverbio dice dei Russi che essi vivevano nel bosco
e adoravano una ruota («zili v lesu, molili h kolesu»), lo stesso
vale anche per gli Sloveni. La ruota era infatti il simbolo del
sole e particolarmente i Sloveni Carantani facevano rotolare al
solstizio d’ estate in gitt per le pendici e lungo i fiumi delle ruote
ardenti in onore della fiammeggiante divinita solare. Il mito po-
polare sloveno della lucertola che sta tanto volontieri al sole,
ricorda ’antico culto del sole. Questo mito racconta che la lucer-
tola una volta era uomo; e poiché esso adorava il sole, Iddio lo
trasformo in animale.

11 risultato dell’ opera dell’ agricoltore dipende dal calore pro-
pizio del sole. Dai tempi pagani si & conservato fino ad oggi nella
Carinzia slovena presso i contadini il costume di recarsi a Pasqua
— quando la natura rinasce a nuova vita — al sorgere del sole

nei campi, dove essi pregano in silenzio chinando la testa sco-
perta colle mani giunte e rivolti verso oriente, verso il sole. C'&
ivi anche Ta credenza che il giovedi, il venerdi e il sabato santo
il cielo sia aperto: ciascuno puo ottenere tutto quello che chiede
pregando in ginocchio all’aperto prima del levar del sole!, In

1 «Jutro» 1941, . 88 (13. IV), p. 5
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Stiria si crede che l¢ case rivolte verso il sole sorgente siano
particolarmente felici, e si afferma che anche gli uceelli scelgono
di preferenza quelle cavitd dei tronchi che sono ivolte verso
orientet.

Per esser pill vicini alla loro suprema divinitd solare, gli Slo-
veni sceglievano anche i luoghi per i loro conveghi di culto di
preferenza sulle alture. Pur non potendosi addurre alcuna dimo-
strazione archeologica concreta, 1’ esistenza i questi santuari na-
turali & documentata dall’antichissima tradizione di adorare la
divinita solare e pitt tardi il Dio celeste cristiano in localita che
vengono inondate per prime dai raggi del divino sole sorgente.
Le innumerevoli chiesette slovene dedicate ai tradizionalt patroni
ceclesiastici ¢ le imagini sacre poste nelle selve silenziose e sulle
cime dei monti testimoniano di esser state costruite da una stirpe
fornita di credenze diverse da quelle dei loro vicini cui & estranea
quest’ impronta cost caratteristica della terra slovena. Klebel®
stesso ha constatato, che la parte settentrionale montuosa ¢ pre-
cisamente tedesca della Carinzia conta relativamente pochissime
chiesette poste sulle sommitd dei monti, che invece divengono
pitt numerose verso il bacino sloveno di Celovec (Klagenfurt),
dove si trovano anche quattro celebri monti, meta di pellegri:
naggi, che sono in relazione coll’antico culto del sole ¢ di cui
parla gid una relazione del XVI secolo?, Kiebel ha cercato yn
nesso tra il culto delle divinitd romane sui monti e i santi e

santuari; ma naturalmente non ha potuto trovarlo. E’ perd in-
teressante 1a sua constatazione che esistono nella Carniola 24, nel
CGoriziano 8, nella Stiria inferiore 10 e in Carinzia diverse altre
chiesette (particolarmente ospedaliere) dedicate allo Spirito Santo
o situate per lo i in solitarie zone montane: cid dovrebbe di-
mostrare che lo Spirito Santo ha cacciato i maligni spiriti pagani,
che prima vi erano venerati.

Al sole si riferisce tra gli Sloveni anche tutt’una serie di
wsanze nuziali, In Carinzia gli invitati al matrimonio si mettono
a tavola sempre cominciando da oriente verso occidente, e nello

1 Riferito dal prof. dott. P. Strméck.

2 B, Klebel, 0. ¢., . 123, 175

3 Seconda edizione, redatta dal Birken, a. 1665, &i Fugger, Spiegel der
Eliren des Erzhauses Oesterreiclt, p. 308:
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stesso ordine vengono anche pronunciati i brindisi e distribuiti i
cibi, nello stesso senso anche lo sposo fa girare la sua sposa,
quando essa entra per la prima volta nella casa. Alle nozze ven-
gono invitati per primi quegli ospiti che abitano verso oriente.
Presso la Mura si cerca anche di ordinare il corteggio nuziale in
modo di andare verso oriente, anche se in questo modo si deve
fare un grande giro per arrivare alla chiesa.

Il gallo era un animale sacro al sole, e per cid lo incontriamo
ancor oggi cosl spesso sulle case slovene, e perfino sul tetto delle
chiese. Tl dio del sole (Svarog: svatba ‘nozze’) era anche il pro-
tettore del matrimonio; cosi si comprende perchd deve far parte
della dote anche un gallo e perché la sposa slovena della Zila
porta andando in chiesa una forca, ad una delle cui punte & le-
gata una candela, all’altra un gallo,

Se gli Sloveni tributavano un culto divino al fuoco, gli aseri-
vevano pure una particolare forza magica purificante e salutare.
Essa aveva la massima intensitd, quando si spegneva il fuoco
vecchio, impuro, e si deva un fuoco novello,
confricando fra loro due pezzi di legno fino che si accendevano
oppure ottenendo delle scintille colla pietrafocaia. Questo fuoco
novello, puro e vivo, dava un nuovo incremento alla vegetazione,
alla salute, alla fertilitd. Percid alla festa del solstizio d estate
| («kres») si saltava al di sopra di un rogo acceso; quando il be-
stiame si ammalava di peste, veniva condotto sopra la brace e
vi si conducevano perfino delle carrette per aver fortuna nel tra-
~ sporto dei prodotti agricoli.
~ Al tempo in cui coll’anno nuovo anche il sole risorge a nuova
~ vita, gli antichi Sloveni accendevano in onore del sole il rogo
invernale o natalizio, che alla meta del sec. XIX era ancora in
| uso presso gli Sloveni della Carinzia, Ti dio Svarog (Bog Svarog)
| anche col diminutivo Bo3i& 5i¢ (piccolo dio
boZi¢ anche ‘Natale’), che da la fertilita alla terra, Di
qui veniva anche Puso di mettere alla vigilia di Natale sulla ta-
| vola ogni specie di frumento,

A Natale si fa il pane con ogni sorta di piante, colte prefe-
ribilmente nella notte del solstizio d’estate. Il primo posto fra
tutte queste piante era occupato dalla felce, cui veniva attribuita
na speciale potenza magica. Avendo in tasca del seme di felce
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4 diventa invisibili, si comprende il linguaggio delle piante ¢
degli animali ¢ si pud accedere liberamente a tutti i tesori sot-
tereanel, Nella forma originaria questo pane si chiamava pabo- z
votnik (praprot——felce), che ancor ogg in russo significa “felce’;
i1 nome di questo, pane si & ridotto tra gli Slovent nella forma
attuale poprinik. T1 suo antico significato rituale & indicato an-
(e Gulls circonsthusmt chellognt imembro gella famigtiey © cost
pure ogni animale domestico, riceve uil pezzo di poprinik, che
lo presrva dalle malattie, dai morsi dei serpenti ¢ dal fulmine.
Nl fuoco natalizio ardeva un ceppo di legno chiamato boitnik
(ceppo i Natale) o verga beata. Questo ceppo & chiamato dai
Setbi badnjak (ceppo di Natale) e dai Russi koloda (klada—"‘ceppo’).
Acota, eirca soannil ta) nel Gorizlanoy st sedeva iR oD al fo-
colate ¢ si offriva al ceppo di Natale ardente del vino da una

maiolica che veniva pure versato su di esso; esso era anche co-
sparso di cibi. Dal ceppo i Natale si attendeva, che esso avrebbe
portato per incantesimo a tutti { presenti salute, pace, fertilith e

ogni fortuna in genere.

Le feste di Natale vengono chiamate aticor 0ggi in certe loca-
1itd le feste di Koleda. I cantori di koleda (koledniki)® risalgono
all’epoca pagana; poi la chiesa ha associato ai Toro canti il ri-
cordo della mascita di Cristo. Originariamente i Joledniki rappre-

o

degli sp li osceni a
Nel XIII secolo troviamo in Russia fra le norme relative alla
confessione che non & lecito festeggiare la koleda; se qualcuno
nel giorno di capo @’ anno prende parte alla koleda pagana, deve
far penitenza per tre anni vivendo a pane € acqua.
Al risveglio primaverile della natura gli antichi Sloveni ac-
cendevano un rogo in onore del dio del sole primaverile Jarilo,

1 1 caati d Koleda si sono conservati anche presso gli Sloven, ma i formd
gia del tutto cristianizzata. In « Slovenske mitologke starine » ho citato a scopo
b matesime Andasnr s, uilojewicyPaymiel 4y oo ttal WHIAREE naroda
Srbskog (:860), il quale cita anche le fonti, donde egli ha Dreso i singoli canti-
T dbctansa questi canti confermeno ci che in rudimenti si & conservato anche
tra gli Sloveni stessi. I'influsso del libro di Stef. Verkovié, Veda Slovena
(1867), in Milojevié, sarebbe ancora da constatare e analizzare per i singoli par-
ticolari. Vedi I. SiSmanov, Gliick und Ende einer berithmten literarischen
Mystification : Veda Slovena, Archiv. fiir slavische Philologie, XXV, 1903, P- 580-
611: Liarticolo del Dott. A. Solovjev in «Byzantion », IX, 1934, D 317 88 - GF-
Krek, Einleitung in die slavische Literaturgeschicte?, 1857, D. 320 8 84%:
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che venne sostituito nell’ epoca cristiana dal zeleni Jurij (Giorgio
verdeggiante). Il ricordo della morte invernale di Jarilo fu pitt
tardi festeggiato per influsso latino con scherzi e spettacoli osceni.
Nei funerali del Carnevale sloveno dobbiamo vedere il tramonto
della forza giovanile di Jarilo, che deve soccombere ai demoni
dell’inverno; ’amante di Jarilo invece & rappresentata dalla
«umida madre terra» nel rito del «segamento della donnaccia».

Il dio del sole estivo & Kresnik (kres= ‘fuoco del solstizio
&’ estate’), che nella sua qualitd di divinitd dell’abbondanza ha
cura degli abitanti del suo territorio. Egli si azzufia pure cogli
dei, suoi compagni, cosi che lampeggia a cielo sereno quando
bisogna salvare le biade dalla loro rapacita.

Una specie di Giove nell’Olimpo degli Slavi antichi era
Dazbog, il cui nome di per se stesso indica colui che da la ric-
chezza e il benessere, che ricolma I’ umanita di tutti beni terreni,
perché apporta col calore e coi raggi solari la fertilitd e la feli-
citd. Alcuni studiosi affermano che la seconda parte del nome di
Dazbog si & resa indipendente come abbreviazione ipocoristica,
cosi che il bog==‘dio’ era identico a Dazbog nella sua qualitd
di largitore della ricchezza e di tutti i beni. Questo sinonimo
passd poi al Dio (=Bog) cristiano, ricco di grazia, di giustizia e
di ogni bene. Molti sostengono pure che Dazbog sia 1’appellativo
antico e originario di Triglav (tri=‘tre’, glava="‘testa’), il quale
avrebbe ricevuto il suo nuovo nome soltanto dopo la sua raffigu-
razione policefalica, in quanto Dazbog nella sua qualitd di Sve-
tovit (svet— mondo, videli =vedere), vedeva tutto sulla terra, in
cielo e sotterra. A ragione la poesia popolare serba chiama Tri-
glav, come successore del antico Da’bog, il dio sopra gli dei,
forte, terribile e strapotente, il massimo tra gli dei, il vero Dio
Antico Primo Primissimo.

Dopo tutto cid sembra verosimile I’ipotesi che anche il nome
del monte pitt alto della Slovenia sia in relazione coll’ antico culto
del dio Triglav. Indizio di cid sarebbe, oltre il nome, anche 1’an-
tico mito di Zlatorog (camoscio dalle corna d’oro) pascolante sotto
la protezione e in compagnia delle Fate (Vile) e delle Parche
(Rojenice) sulle pendici vicine. I giardini paradisiaci si stende-
vano fino al monte Bogatin, il quale secondo un antico racconto
popolare custodirebbe infinite ricchezze e tesori immensi. Nei din-
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torni di Ptuj esisteva, come sopra fu accennato, ancora nella
prima meta del secolo XIV una pietra di Triglav, cosi comune-
inente tota da servire quale indicazione topografica: curia una
prope lapidem Triglw. Sia questa una lapide originaria della
divinita paleoslovena, oppure si pensi a una stele funeratia ro-
imana con tre busti, oppure anche soltantoa una roccia naturale
con tre vertici, non dobbiamo ad ogni modo trascurare Iipotesi,
assal verosimile, che questo lapis Triglew della campagna di
Ptuj sia un resto di una dimenticata antica imagine slovena del
culto pagano.

11 padrone del cielo, del fuoco, del fulmine e della folgore
era Porun, che fu sostituito nell’epoca cristiana da Sant’ Elia.
Frano sacri a Perun la iride (slov. «perunika», (bogus», Iris
germanica L) e la sempreviva (slov. (netresk» = pianta che non
viene mai colpita dal fulmine, Sempervivum tectorum L.). Presso
{ Croati ¢ i Serbi la iride ha il significativo nome di «bogasica».
Gl Sloveni del Prekmurje chiamano invece la felce magica “fiore
di Perun’; ivi si dice pure che ‘Perun ha colpito’, invece di dire
‘1 folgore ha colpito’. La pocsia. popolare slovaces conosce
Perun sotto il nome di Parom conservatosi ancora nelle impre-
che Parom ti prenda’, ‘per Parom’. Il Parom-Perun

cazioni ¢
slovacco si nasconde pure nelle imprecazioni Slovene: “che Para
ti prenda’, ‘maledetta Para’, ‘ Para bastonata’, Para maligna’,
¢povera Para’.

1 antico dio slavo dei pastori ¢ delle greggi, Veles, venne
sostituito a cagione della somiglianza dei nomi da san Biagio
(sv. Bla%, sv. Vlasij). Nella Bela krajina nel giorno di san Biagio
hessuno attacca il bestiame ai carri, perche si ritiene che il giorno
di san Biagio sia la festa di tutto il bestiame (bldgo = bestiame).
I pastori della Stiria facevano sopra il rogo di San Giorgio una
croce sulla quale appendevano delle corna bovine, il che & un
ricordo assai evidente del dio pagano del bestiame. Inginoc-
chiandosi sotto il carpine essi poi pregavano che (san Velko»
(Veles!) custodisce le loro vacchette.

Alle pitt alte divinita dell’ Olimpo slavo apparteneva la dea
MokuSa. Una fonte russa del secolo XIV si lamenta ancora dei
cristiani professanti due religioni, che offrono dei banchetti agli
idoli e adorano segretamente le Fate (Vile) e la MokoSa, in special
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modo le donne. Questa Mokosa si & conservata fra gli Sloveni
del confine linguistico stiriano settentrionale nella fiaba della po-
tente maga Mokogka, la quale una volta sarebbe stata una prin-
cipessa pagana. Essa era molto benevola verso gli uomini e to-
glieva bambini soltanto a quelli che li educavano male.

Alla nascita si radunavano in casa le Rojenice (Fate della na-
scita). Essendo esse presenti e partecipanti alla nascita, poté sor-
gere ben presto la credenza, che esse influisserv su tutta la vita
del neonato, determinando il suo futuro e decidendo del suo de-
stino. Percid le Rojenice appaiono presso gli Sloveni anche sotto
il nome di Sojenice (fate del destino), Affinché la sentenza delle
Rojenice sia favorevole, in alcune regioni in occasione di un parto
si mette del pane sulla tavola.

Oltre alle Rojenice e insieme ad esse gli Sloveni. veneravano
pure Rod (Genio della stirpe). Cid prova che originariamente
questi esseri venivano venerati quali custodi e protettori della
famiglia e della stirpe. In Rod si vedevano dunque gli antenati
annoverati tra gli dei, i quali si incarnavano nuovamente nel
neonato. Percid gli Sloveni scelgono per i loro bambini sempre
dei nomi di battesimo ereditari. Da tempi remoti si facevano a
Rod e alle Rojenice con canti e divertimenti sfrenati, talvolta
addirittura osceni. Questi banchetti in onote di Rod e delle Roje-
nice sopravvivono, con un ricordo velato e represso del loro signi-
ficato originario, nei festeggiamenti dell’ onomastico. Fra la gente
semplice di gran parte della Slovenia questo festeggiamento del-
. Ponomastico ¢ tuttavia indicato colla parola significativa di
reSitev o vezitev (riscatto, legamento). Nel banchetto dell’ono-
mastico si tratta certamente degli antichi sacrifici espiatori ¢ pro-
piziatori a Rod e alle Rojenice per ottenere fortuna per il neo-
nato. Finche il sacrificio non & compiuto, il festeggiante & « le-
gaton, dopo il sacrificio e dopo il banchetto rituale invece &
| «riscattaton. Simili banchetti vengono chiamati dai Russi bianchi
«odviazivanje » (odvezitey= ‘riscatto’).

Fra le divinitd e i demoni minori va nominato per primo il
| protettore del focolare domestico. Questi era il primo padrone di
| ogni casa, annoverato fra gli dei. Di qui deriva anche il nome
sloveno e russo di questa divinita della casa: dedek (= ‘nonno’),
. in russo $fur che corrisponde a proavo. Siccome i missionari non
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potevano abolire il culto dei demoni della casa, essi cercavano
di render odiosa agli Sloveni la credenza antica affermando che
presso il focolare non ¢’¢ il Dio, ma soltanto I’insetto §furek
= ‘scarafaggio’*.

Nei nomi éur e dedek si & dunque conservato anche presso
gli Sloveni il nome della divinita della casa, nota nella mitologia
ussa sotto gli stessi nomi oppure col nome di domovoj. Gli Slo-
veni al pari dei Russi usavano trasportare lo $fur-domovoj dalla
vecchia abitazione nella nuova colla brace, cid risulta dal fatto,
che, alla demolizione di case vecchie si & trovato spesso nelle
muraglie una pentola con del carbone.

Al domovoj domestico fa inconsciamente omaggio ancor oggi
la sposa slovena; quando essa dopo lo sposalizio arriva alla casa
dello sposo, non va nella stanza, ma si affretta ad andare prima
di tutto in cucina dove essa recita presso il focolare la sua pre-
ghiera ed eventualmente getta nel fuoco ancora un piccolo dono
al domovoj, qualche moneta o qualcosa di simile. Hssa cerca di
ottenere il favore del domovoj anche baciando la soglia della
tova casa ¢ deponendovi qualche moneta, come pure portando
in casa del pane e del vino o facendo un giro intorno alla tavola
nella stanza o intorno al focolare nella cucina, essendo in questa
il focolare collocato ancora, secondo 1’ uso antico, nel centro.

Come nel caso del domovoj cost anche per le Fate (Vile) il
cristianesimo non @ riuscito a degradare agli occhi della popola-
ione in demoni maligni. Esse sono rimaste delle buone donne
che ajutano la gente nel layoro dei campi, indicano il tempo op-
portuno per la seminagione, ammaestrano, curano e difendono.

11 padrone dei campi di frumento presso i Russi & polevik o
polewoj (polje=‘campo’). Terminata la mietitura, si lasciava in
Russia per ringraziamento a polevoj 1’ ultimo covone, in epoca
pift recente invece solo qualche manciata di grano, che viene
chiamata dai Russi «capra» (koza), essendo per loro questo ani-
male simbolo di feconditd. E’ interessante il fatto che anche in

1 Anche il silvaio (piccolo démone el bosco: gozdni Skratelj) assume, s¢-
condo. tma buperstizione ancor viva, la formia di uno scarafaggio che qualeune
potrebbe chiudere in una scatoletta : ofr. Varticolo Ostanki praznoverstva med
Slovenci (= ‘Residui, della superstizione fra gli Sioveni ), pubblicato nello
« Slovetiee », 16 giugno 1623, 10- 134:
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certe localitd della Slovenia si lascia sul campo un fascio di
spighe non mietute che viene parimenti chiamato capra, Del
pari nei dintorni di Celje ¢ di Smarje in Stiria le mietitrici non
mietono completamente il campo, ma lasciano alla estremitd del
campo aleune spighe per «le anime del purgatoriot», altrove in-
vece viene lasciato sul campo 1’ultimo fascio intero. Anche presso
gli Sloveni tutto questo & un obolo, un prezzo di riscatto per il
polevoj, che nelle prediche del vescovo di Ljubljana Hren & chia-
mato plejn.

Gli antichi Sloveni imaginavano che non soltanto il bosco ma
anche ogni singolo albero sia 1’abitazione di una divinitd; per-
cid essi anche giuravano, per gli alberi, per le fonti e per le
pietre. Nei boschi sacri essi veneravano i loro dei e si tenevano
adunate, consigli e tribunali (il tiglio del villaggio); nell’ epoca
precristiana anche gli sposalizi si celebravano sotto gli alberi
come dice il proverbio russo: venéali se ob jeli, a Erti peli (=*si
sposavano presso I’abete, e i demoni cantavano’); un accenno a
cid si trova anche nel motto scherzoso Sloveno dello sposalizio
sotto 1'abete, la cui origine risale dunque alle usanze pagane.
Presso i Serbi si fanno ancora delle processioni verso un albero
consacrato e segnato (zapis ‘albero con nota incisa’), attorno al
quale si fanno tre giri in direzione del corso del sole e presso il
quale il sacerdote recita la sua preghiera. Nessuno deve mangiare
frutti di quell’albero o arrampicarsi su di esso. Nella Stiria slovena
una vecchietta, proprietaria di un podere abbastanza grande, esce
ogni domenica di Pasqua alle due del mattino dalla sua casa per
andate e pregare presso un albero « per la benedizione »*,

Tali alberi sacri sono menzionati anche in alcuni documenti
antichi. Circa I’anno 1300, p. es. un certo Vid da Vestrnica
presso Maribor tributava onori divini ad un albero. Trenta anni
pitt tardi Pinquisitore di Cividale condusse una vera e propria
crociata contro gli abitanti di Caporetto, che tributavano culto
pagano ad un albero ¢ ad una sorgente. L’albero venne abbat-
tuto e la sorgente ostruita. In Russia ancora nel secolo XVII si
«Hai fatto sacrifici al demonio e al

domandava in confession

1 Informazione del Sig. Prof. Dott. P. Strmsek.
2 Notizia del Sig. Prof. Dott. P. Strmick.
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fiume ? Hai adorato il demonio presso la fonte? Hai dato nome
di dio alla sorgente, al pozzo o al lago?» La ferma credenza
nella virth magica dell’acqua si manifesta anche nei numerosi
aspersori. Andando in chiesa la sposa non manca di gettare qual-
che moneta nel ruscello o nel pozzo per cattivarsi il furore della di-
vinitd acquatica. Nella notte di Natale la ragazza vede nello
specchio dell’acqua il suo futuro sposo. Il giorno di Capo &’ anno
le ragazze offrono all’acqua qualche moneta dicendo: « Cara
acqua ! Io ti dono dal fondo al fondo, sono gia abbastanza ma-
tura per avere un marito!» (Ljuba voda! Jaz ti darujem od dna
do dna, sem za moza Ze dosti godna D).

Di origine pagana & anche la settimana. Il computo del tempo
in base alle quattro fasi lunari di sette giorni ciascuna fu in uso
ab antiquo presso i Cinesi e i Semiti. Dalle regioni transcarpa-
tiche anche gli Sloveni portarono con se questa divisione del
tempo. Che essa non venne da loro adottata soltanto col Cristia-
nesimo, & dimostrato tra Ualtro dalla circostanza, che la Chiesa
inizia la settimana colla domenica, presso gli Slavi invece con
questo giorno la settimana si conclude. Per essi quindi il mar-
tedi (torek) & il secondo giorno (in russo vtoroj dan); mentre se-
condo il computo cristiano il giovedi (etrtek il quarto giorno)
sarebbe il quinto, il venerdi (pelek quinto giorno) dovrebbe es-
sere il sesto. Dato che per gli antichi Slavi la settimana si chiu-
deva col giorno di domenica, la parola nedelja (‘ domenica’) serve
ai Russi, Serbi, Croati ¢ Bulgari a significare anche la settimana,

ciod il periodo di giorni, dopo il quale si torna a contare nuova-
mente ‘ primo giorno’, ta dan, la den (ta dan = ‘questo, primo
giorno’, teden =

“settimana’ per eccellenza). Terminando la do-
menica un periodo di tempo, il secondo veniva indicato come se-
guente ad esso: po-nedeljok (= ‘dopo la domenica’, ‘lunedi’).

Dalle rampogne dei missionari cristiani risulta che i Russi
veneravano Ta Nedelja come una divinitd pagana e non come il
giorno del Signore e festa della sua tisurrezione. Le denomina-
Zioni locali slovene come Velika Nedelja, Mala Nedelja, Nedeljisce,
Sv. Nedelja hanno quindi una origine molto antica e sono in
relazione con la personificazione pagana del giorno di nedelja,
che nei canti popolari serbi viene chiamata la figlia di santa
Petka (petek = ‘quinto giorno’, ‘venerdi).”
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resso gli antichi Slavi il giorno di venerdi era venerato in

"‘2 jerdi non lavora’). La Petka, presso i Russi Pjatnica Paraskeva,

poi in particolar modo la protettrice del matrimonio, la quale
inyocata dalle ragazze alla festa di Pokrov (= ‘coperchio”)
questa preghiera: Matuska Pjatnica Paraskeva, coprimi (cio,
dami lo sposo) quanto prima ! Chi difatti copriva una ragazza
on un fazzoletto, era presso gli antichi Slavi come se I’avesse
lichiarata sua moglie. Per tale ragione anche il copricapo slo-
eno delle donne si chiama pefa, derivato da petkia, che signi-

. Si conoscono anche nomi di localitd derivati da torek ‘mar-
tedi’. Nella valle della Pesnica in Stiria esiste tuttora il mito,
he il martedi una volta era consacrato alla dea Torklja, la quale
on permetteva che le donne filassero durante la sua giornata.
ora intorno alla metd del secolo XIX le donne preferivano
are di lavare o di far il pane il martedi e il venerdi non &
ene pulire i porcili perché altrimenti vi entrerebbero delle ma-
ittie. In una fiaba carantana la Torklja appare insieme a Zefrtek
‘giovedi?); tutt’e due porgono aiuto a una donna poiché essa
iva di filare nei giorni di martedi e di giovedi in loro onore.
Russi il Giovedi-Suvertotka ¢ una santa che aiuta a salire
| paradiso. I Russi conoscono anche la Sreda (mercoledi), la

ra. Le due localitd slovene Podsreda (‘sotto il mercoledi’) e
odetrtck (‘sotto il giovedi’) sarebbero dunque delle localita si-
ate sotto il bosco sacro rispettivamente a divinitd di Cetrtek

lla sedmina, banchetto che ha luogo il settimo giorno dopo i
Berali. Un ricordo del culto degli antenati si trova invece nel-
Usanza di lasciare aperta alla vigilia del giorno di tutti i morti
Dporta di casa; la stanza & riscaldata, sul tavolo ¢'& il lume,
Pane e una brocca d’acqua, di vino o di birra, affinche gli
nati, che in questo giorno ritornano alle loro case, possano
illarsi e riscaldarsi sul banco presso la stufa, dove quella sera
~ Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni, XVIII (1942)
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nessuno deve mettersi a dormire. I defunti (rajniki) 1a cui morte
viene dalla lla chiamata navéek, abitano nel
1aj (paradiso) oppure navje, dove si giunge attraverso il mare, op-
pure attraverso il ponte dell’ arcobaleno.

T interessante il fatto di trovare presso tutti gli Sloveni 1’ uso
gt certi furti rituali. La gente & persuasa che qualche volta Diso-
gna rubare al vicino qualche cosa, che poi porta fortuna. Nella
Bela krajina per esempio esiste I’usanza di dar da mangiare al

bestiame a Natale, durante la messa di mezzanotte, del mangime,
che si trova gid preparato in un paniere. Il padrone o il servo
devono perd stare attenti che qualcuno non porti via dalla stalla
questo paniere col mangime, perché cosi porterebbe via anche la
fortuna. Nelle Slovenske Gorice si crede che un pezzo di legno
rubato influisca sulla capacitd delle galline di far uova, mentre i
semi rubati influirebbero sulla feconditd, Nei dintorni di Celje si
credono che bisogna rubare della rugiada, affinché la fertilitd passi
dal campo altrui al proprio: nella domenica di Pentecoste bisogna
stendere prima del sorgere del sole un lenzuolo sul campo del
vicino affinché esso si impregni di rugiada, poi bisogna traspor-
tarlo sul proprio campo, affinché vi lasci la rugiada che vi & stata
raccoltat, In tutta la Slovenia & diffusa I usanza di tali furti i
tuali in occasione del corredo e delle nozze stesse, quando si tenta
i «rubare» perfino la sposa, la sua campagna o 1o $p0sO $tesso,
o almeno una focaccia e un mazzo dalla mensa nuziale.

Gli Sloveni attribuivano una forza magica al ripetersi di qual-
che atto per tre volte. Da una triplice circumambulazione dovrebbe
risultare un cerchio magico che preserva da ogni male coloro che
in esso si trovano, oppure li conferma nello stato ¢ nella situa-
sione in cui venivano a trovarsi. Cosl si spiegano molte usanze
nuziali, come pure il significato del triplice girare intorno alla
pietra ducale nella cerimonia popolare dell” insediamento sul trono
del Duca Carantano Sloveno.

Gli Sloveni cercavano di ottenere il favore e la grazia degli
déi e la loro protezione dai demoni e dagli spiriti maligni érti

1 1] Prof. Strmiek mi informa d'una contesa, durata un anno intero, fra due
case, che sostenevano, l'una contro V'altra, che veniva rubata la rugiada e con
essa la fertilitd dei campi. - Cf. anche Jutro, 1041, ir. 1208 (3- V1), p. 4; Jutto,
1041, 1. 14 (7. 1Y), B 4
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e besi con sacrifici e preghiere. T sacrifici erano per lo pitt cruenti,
percid moliti (pregare) ha originariamente lo stesso significato di
immolare, scannare ; epperd 1’agnello, che serve da vittima, presso
i Serbi si chiama tuttora molitva (preghiera).

Fra i cibi erano sacrificati oppure consumati come pasto ri-
tuale specialmente il pane (poprinik /), il miele, il cacio e la po-
lenta. Di particolare considerazione godeva il miglio, il quale era
originariamente quasi 1'unico grano degli antichi Slavi. La pol-
tiglia di miglio si mangiava al battesimo ¢ a Natale in onore
delle Rojenice, prima del banchetto pasquale si mangiava della
poltiglia, e a Pasqua si dava da mangiare alle galline del miglio,
per aumentare la loro capacitd di far uoval.

I sacerdoti pagani, #reci, da segni vari interpretavano e predi-
vvace I'moavenire, in particolare anche dal gettito dei dadi o di
altri oggetti: al loro cadere si rivelava quale sarebbe stato il desti.
no. Da questo gettito vra, vorZa & derivata la parola slovena vraga,
esprimente il concetto della divinazione. Si ottenevano presagi
sulla buona o mala sorte anche dal volo degli uccelli ¢ secondo
che si fosse incontrato o chi avesse tagliata la strada all’ inizio di
qualche lavoro. Siccome il male ¢ il bene dipendevano da questo
mutuo incontrarsi ed esso era la misura del successo e della for-
tuna, presso gli Sloveni anche srefanje (= incontro) prende il
nome dalla fortuna attesa (srefa = felicitd, prosperitd).

Da quanto si @ riferito risulta che i vecchi usi e costumi pos-
sono rivelare molti aspetti dell’antica mitologia slovena. Ci sono
molte cose di cui finora abbiamo avuto torto di non interessarci.
Le abbiamo registrate forse quali resti di una arretrata supersti-
zione, senza cercare di spiegarceli come testimoni di una primor-

diale vita spirituale e di una pr della vita?,

Lubiana, Museo Nazionale.
DOTT. GIUS. MAL

1 Jutro, 1941, nr. 8 (13. IV), .

2 In forma dagginnta sia accennato al fatto che quasi tutte le antichitd
mitologiche menzionate in questo studio vivono ancor oggi fra la popolazione
della Slavia Friulana. Cfr. Val. Ostermaun, La vite in Friuli?, iojo, pp. s
60, 65 85, 7585, 264, 295, 359, 305, 416, 440 58., 454y 454, 519, S31. Lautore stesso
rileva (451) che cle tradizioni mitologiche dei nostri Slavi somo molto pit
ticche di quelle della parte friulana della popolazione ».
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Aetpo xal “Hehloy Boyunse, norugdppuxs Kloxn.
Epigr. Hom. X1¥

Circe & sicuramente la pitt nota fra le maghe dell’ antichitd
mediterranea; tanto che, immortalata da Omero, a lei tornano
con il canto poeti &’ ogni tempo, da Vergilio a Chrétien de Troie,
a D’ Annunzio. Tuttavia, che sappiamo della sua storia? Qualche
episodio che splende in una vita rimasta nell’ ombra. La vediamo
mutare in forme bestiali I’ umanitd dei compagni &’ Ulisse, la ve-
diamo vendicarsi di Scilla per gelosia, di Picus per amore con
una crudele metamorfosi : momenti di una vita divina. Manca
insomma alla sua storia quella continuitd che troviamo, ad
esempio, nella vicenda di un’altra grande maga, Medea. Della
quale possiamo ricostruire — pur attraverso un romanzo terreno
@ amore e di dolore — 1a personalitd pressoche intatta: la se-
guiamo passo Passo da quando dd le prime magnifiche prove
della sua arte per salvare Giasone, a quando rivela la sua se-
greta possanza nell’ annientare “Talos, a quando — compiuta I'ul-
tima strage — scompare miracolosamente sul carro trascinato dai
draghi. Qui I’avventura ha un ciclo compiuto e 1’ ayventuriera
_ se cosl si pud chiamare una dea — giunge a moi con una
storia ricca ed esauriente, che ha un inizio, uno sviluppo, una
soluzione. E una divinita, quella di Medea, pitt vicina agli uo-
mini, perch® essa stessa si & pienamente rivelata a loro, ha vis-
suto 1a loro vita a rischio di perdere — direi quasi — i suoi di-
ritti divini, onde in lei si & 2 torto, voluto vedere pill la donna
che non la dea‘. Nei suoi confronti Circe & come fermata nel
tempo, un poco prigioniera con le sue vittime mel palazzo lumi-

1A, Delatte, Herbarius, Licgi 1538, P. 5; M. Groeger, De argonauticarum
Jabularum Wistoria quaestiones selectae, Bratisiava 188, ER. Sg-47; Pauly-Wis-
B, Rét-Bneyeh,, XV, 1, col. 0 (Lasky); vedi di coutro il Robert, Griechische
Heldensage, Berlin 1920, pp. 186 85-
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noso di Aiaia. Le & mancato, in rapporto ad Ulisse, quel quid
di essenziale che ha Medea rispetto a Giasone: infatti che sa-
rebbe avvenuto di costui senza la preveggente riparatrice di ogni
gesta destinata ad avere esito irreparabile? Tutto il destino del-
1’eroe & legato al volere di Medea: che, s’ella lo salva in Col~
chide, lo fard poi miseramente morire sotto la poppa della nave
Argot, Ulisse invece, che gode di una grande autonomia nell’av-
ventura, &, in questo senso, libero di fronte a Circe, come di
fronte a Calipso, come di fronte a Nausicaa, tre dolei indimen-
ticabili esperienze prima della patria, prima della casa.

Circe dunque entrd nel poema d’ Omero, ma solo per un mo-
mento della sua storia, storia che doveva pur esistere, poiché ce
la rivelano a tratti notizie brevi, meno noti episodi giunti fino
a noi. Tuttavia la sua fama si & imposta a quella di altre maghe,
di Medea stessa, che pure ha una parte essenziale nella saga
degli Argonauti. Fu il canto del poeta a darle I’ immortalitd vera
fra gli uomini di tutti i tempi, a far di lei la pit terribile fra
le maghe terribili, come di Euriclea la pit fida fra le nutrici fe-
deli, come di Nausicaa la pitt nobile fra le giovinette di san-
gue reale.

Studiamola ora piti da vicino questa dea tanto famosa e pur
tanto oscura?:

*HeMlo 5andpavee wére whotse * Queavivy

Teponts Kipun?.
¢ della genitura solate porta in volto i segni inconfondibili, per
cui i mortali che s’ in lei restano abbagli

amd wpads yap Eeipat
Rrugoais duclvesow dAipuot fbgnveo:
otiNBe Bt nokd mpdowna, phoybs Samélapmey Aozt

1 Tradizione raccolta da Staphylos i Nauerati: vedi Argum, alla Medea di
| Buripide; cfr. Med., 1386 ss.
2 Ho gia trattato di Circe altrove, ma solo rivelandone 1 tratti che Vavvici-
| mano a Morgana e alle maghe medievali: Da Circe a Morgana, R. Istituto Loni-
| bardo di Scienze ¢ Lettere, LXXIV, 2 (1040-41)-
3 Hes. Theog. 057 ss.; cfr. drgon. Orph. 1219 ss.; Apoll. Riod. Argon., TV
;sg—sgx, Epigramm. Hom. XIV, 15 ss.; Hygin. Fab. CLVI; Apotlod. Biblioth.

5 Argon. Orph. 1219 ss.
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C’¢ chi la fa nipote di Helios, perchd figlia e non sorella di
Aietes ¢ di Hecatet. Ad ogni modo innegabili sono i vincoli di
sangue con Helios, vincoli che spiegheranno assai bene — come
vedremo — i segreti della sua stessa arte e che chiariscono la
posizione di Circe considerata quale sacerdotessa di Helios®. Ma
non solo alla Ninfa Perseide o ad Hecate si attribuiva la mater-
nitd di Circe; nelle Argonautiche orfiche si parla di Asterope
_ Oceanina come Perseide — che avrebbe generato ad Hype-
rione Circe®.

Anche la madre dunque & di stirpe divina. Se non che, come
figlia di Hecate, Circe & fatta sorella di Medea* e, pill esatta-
mente, sorella maggiore®, mentre come figlia di Helios diventa
anche sorella di Aietes e di Pasifae®. Ialbero genealogico della
nostra dea & — pur fra le incertezze — ben significativo.
Ampititto 1a sua dipendenza da Helios condiziona e spiega Varte
meravigliosa di maga ch’essa svolgera sulla terra, L’ invocazione
Bespo xal " Hedioo Boyansp, molvghopare Kigwn & secondo me,
quella che pitt efficacemente definisce questa nostra magnifica
iddia, molugdppanog proprio perche figlia di Helios. E ormai noto
che il culto dei mediterranei era rivolto ad una grande dea, si-
gnora delle erbe dei fiori delle piante, signora delle belve e degli
srmenti, signora degli agricoltori ¢ dei marinai, signora delle
fanciulle mature per le nozze e delle spose feconde : a questo suo
vastissimo mondo, che comprende tutta la gamma degli esseri
viventi sulla terra, essa guarda benigna e soccorrevole, pronta a
favorirne e proteggerne via via il prodigioso moltiplicarsi. Or-
bene, questa onnipotente divinitd & specialmente adorata come
Jargitrice di salute, di benessere, Quali sono i mezzi di cui di-
spone per quest’ opera essenziale? la conoscenza delle erbe e dei
fori da cui estrac succhi ¢ unguenti e beveragei che ridonano,
per prodigio, la salute la giovinezza 1a vita. Ond’& che in questa
sua diuturna nobile fatica di wéTvie QUTOY, essa s’ identifica con
a terra, & dai suoi fedeli sentita come la terra, feconda altrice

1 Sehol, in Apoll: Rliod. Argon. TIL, 200 a, bs off. 2403 Diod. Sic. VI, 45-
5 BHG 1V, Joatin. Antioch p. sst. 243 Josnl Mal. (CHronogT fxdon

3 Argon. Orph. v. 1216-1217-

4 Diod. Sic. IV, 45; Schol. Apoll. Riod. IT, 240,

5 Schol. Apoll. Rhod. IIL, z00b-

o Apollod, Biblioth. 1, 83 - Cfr. Hygiu, Fab. CLVL
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di vita, che da sé genera instancabilmente le erbe tenere, i frutti
copiosi, i possenti tronchi. Ma a questa eterna vicenda di vita
ogni anno rinnovantesi all’ombra della selva come sull’aprico
campo tre volte arato, collabora la maschia possanza di Helios
che illumina la terra e la riscalda, cio¢ la feconda. Helios fu
dai mediterranei di buon’ora sentito come fattore di vita, ope-
rante accanto alla grande dea, la vera wétvia del mondo universo,
di cui egli era paredro’. Il passaggio poi da paredro a padre —
quando si tenga presente nella religione minoica 1’alternarsi per
le stesse coppie divine di legami che agli occhi di noi moderni
sembrano assurdi o immorali — non ¢ difficile da spiegare. Sdop-
piandosi la grande dea in altrettante personalitd divine rispon-
denti ad un determinato i ibile nome, e esse,
tra le molteplici virtit iniziali, quella specialmente di pappaxides,
ecco che Helios fu sentito come padre non pitt solo della produ-
zione vegetale, ma di loro stesse, che con i vegetali avevano
tanta familiaritd, erano — sempre per virtd di Helios — deposi-
tarie del segreto nascosto in ogni corolla, in ogni frutto, in ogni
radice. Questa, molto brevemente, 1’acuta soluzione proposta da
Uberto Pestalozza al problema di Helios nel culto ¢ nel mito
mediterraneo.

Cost nacque Circe e con lei le altre gappaxiBes che i medi-
terranei sentirono operanti nelle terre a specchio del nostro mare :
Hecate, Medea, Pasifae, Agamede, Mestra. Mestra, figlia del-
Peliade Aithon?, nota per P’arte delle metamofosi®, arte che ha
in comune con Medea e con Circe; Agamede* la bionda, figlia di
Augeias, figlio di Helios e forse Helios stesso,

1 Pasifae e il toro Helios in Creta sono Vesempio. tipico.
2 Ovid. Metam. VIII, 738 s tzes in Lykophr. Alex. 1303; Palaephat.
245 Anton. Lib. s Vedi. 0. Gruppe, Griech. Mythol, w. Religionsgesch, Min.
chen 1906, D. 708 1. 3 € . 119. 13 detta anche figlia di Erisictone, che sarebbe
un altro nome di Aithon: vedi Palaiphat. ssa & per Poseidone madre di
Bellerofonte : 0. Gruppe, op. cil., p. 708 1. 5. Tl nome Mrjatpa ba, con tutta
probabilitd, la radice Myz- comune a Myjseta: *My3-ovpa, Mrjotoa, con caduta
della dentale: vedi O. Gruppe, op. cit., D. 99 1. 2 € p. T19.
5 Vedi gli autori riportati nella nota precedente ¢ Tzetzes in Lycophr.
Alex. 1303
4 I1XI, 738 ss. 11 nome “Ayayuiay & anatolico, cfr. Tayv-prione, Maha-pine,
Awo-priang: vedi E. Fiesel, Namen des gricchischen Mythos im Etruskischen,

Géttingen 1028. Agamede, come Mestra, & legata & Poscidone: Hygin. Fab.
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Pasifac, che fu piire puphonls, se a quanto racconta Apollodoror
riusci a gettare un incantesimo ferino e mortale sulle amanti di
Minosse, incantesimo che solo la wipxala §lCa riuscivaad annul-
Jare; Medea, la cui vita terrena & futta intessuta di prodigi di-
vini, chiessa opera valendosi di caratteristici vegetali, di erbe
strane, di fiori vari, I versi di Sofocle® ce la ritraggono proprio
mentre compie la rituale raccolta:

7 & tEoniow yzpbs Bppor eEROLT
sy dpywesd) onalova TopS
adwborsy o BEYETOL

al B wodvmeal
xiotat BICOY xpOTTOUSL TORAS,
ac fie Bows dhakalopénn
oty yakidos i SpEmAvois.

Hecate finalmente, per fa quale fiorisce in Colchide un giardinot,
entro an bosco: & la radura Juminosa in cui penetra la dea per
trarme rimedi infallibili; questa, che una tarda concezione reli-
giosa fa specialmente operare o nel mondo catactonico delle om-
bre o sulla terra alla luce spettrale della luna, & in yerith essa
pure progene &i Helios; 4] mepl wis dpyplas Exdotoce Brasplfovon
symetpordan <O e BAnTploy xal <0y ladal Buvapévoy Erévesdt,
Licercatrice dunque di semplici, autrice di gppone possenti. La
velebra un passo della Teogonia esiodea? — che i ritiene inter-
polato — in cui le sono attribuite tutte le caratteristiche di di-
vinith mediterranea’s i appare infatti come dea %0upuTE63%s
CLVII; Eustath. in Dion. Per. 322; vedi Roscher I 8g; O. Gruppe, op. cit.,
PD. 74, 119; T43-144; T 4] 2, 12. Secondo Theoer. ldyll. 11, 1416 € scol.
relativo le & dato anche il nome di Tepupr27.

1 Il XI, 743

2 Biblioth. IIT, 197-198.

3 *Pyos. fre. o1 N2

4 Argon. Orph. 015 85.

5 Schol. Apoll. Rhod. 111, 200a; cofr. IIT, 200b.

6 411

7 11 Nilsson lo cita, ma non viene poi alla conclusione di vedere in lei una
espressione della zétyin s Geschichte der Griechischer Religion, Miinchen, 1941,
Pp. 686 68, 736, 741.
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come protettrice di greggi e di armenti, custode di pescatori
e di guerrieri, soccorrevole ai re, proprio come la dea minoica
che vive nella reggia accanto al re-sacerdote, molto vicina dun-
que alle ben note dee del mondo mediterraneo, fino a confondersi
con esse. Ma per un punto ancora essa si accosta all’isola e alla
civiltd di Creta: per la‘madre Asterie!, nome il cui radicale ri-
troviamo, oltre che a Delo e a Rodi, in Creta; ora Hecate, &
vero, regna in Colchide, ma anche un figlio di Minos di nome
"Aocépog — "Actéping Awrados — si era spinto, secondo una tradi-
zione mitica che adombra una realtd storica, a regnare lassit,

Rapporti dunque assai antichi fra questi nomi e fra queste terre.

Ma torniamo a Circe, divina figlia di Helios. Essa abita —
dice Omero? — vijaby ¥ Alalyy, 691" * Hode fpuyeveine | oxle nal
%0pot elot xal dvwodal > Hellow: immagine, come gid ebbi a dire?,
felice e perché pocticamente bellissima e perche si attaglia a
Circe che ¢ figlia del Sole. Ma sappiamo pure dell’esistenza di
un’ Aiaia tirrenica, vespertina®, dove & molto dubbio se Omero
abbia fatto giungere Ulisse. Due Aiaie’ dunque, e di conseguenza
due Circei: se infatti 1'Zpos Kipxotov modugdppanoy & Italia® &
certamente pitt famoso, sappiamo secondo Timeo® e Dionigi Pe-
riegeta® di un Kipxawov medioy Koky(3oc®?, dove il primo raggio
di Helios risveglia la vita nel giardino segreto, illumina nel volto
bellissimo la dea, ti¢ Botdvag Exetdey suAhéyouoavtt. Omero per-
tanto conserva la notizia tradizionale, che fa di Aiaia una terra
orfentale, se pure gid ai tempi del poeta la localizzazione di Circe

L Hesiod. Theog. jog-srz.

* Tl nome di questo figlio di Minos & il nome stesso del Minotauro (Apollod.
Bibl. 111, 1, 4) ed & curioso che sia anche il nome di un Argonauta (Apollod,
Bibl. 1, o, 16); cfr Ch. Autran, Homére et les origines sacerdotales de V'épo-
pée grecque, Paris 1930, 11, p. 232, n. 4.

3 0d. XII, 34,

4 Vedi il mio atticolo Da Circe a Morgana sopra citato.

3 Apoll. Rhod. 1V, 850 ss. e schol. in 856; schol. in Ap. Rliod. IIT, jog-1sb.

6 Alla Aigla yijgog tienica. corrispondeva una Aiaiu vijgog colchica: Apoll.
Rhiod. TIT, 1074, 1003 ¢ relativi scolii,

7 Schol. in Apoli. Rhod. 111, 305-13b,

8 FHG 1, p. 105, fr. 0.

9 v. 6oz in Geogr. Gr. Min. 11, p, 6.

10 vedi Schol. i Apoll. Rhod. II, joo-sora; cfr. la definizione dell’Etymol.
Magnum.

11 Eustath. in Dion. Per, 6z,
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in ambiente tirrenico era un fatto compiutot, Come poi dal-
1’ oriente la figlia di Helios si sia portata verso occaso ce lo spiega
Apollonio Rodio ¢ 1o conferma il suo scoliasta. Infatti, secondo
il poeta, Aietes stesso® Licorda d’aver condotto wazpds v Gpposwy
>HeMoto 1a sorella Circe ‘Bomepins el ydovés, dove prese di-
mora pdda oMby amdmpob Kodyldos alns: “Foneplns, dice 1o
scoliasta, perché mpds Buauis weltan ciod verso il tramonto del
Sole, Cost ad opera di Apollonio Rodio, che &, come ogni poeta
alessandrino, meticoloso raccoglitore di miti e leggende, i due
Circei acquistano la loro giusta — o per 1o meno giustificata —
parte nella vita della dea, e 1a geografia di Omero, che appariva
fantastica e poco coerente, si fa congrua e reale.

Questo dicevo gid nel mio precedente studio. Ma ora sono in
grado di fare un altro rilievo. Joseph Karst in un articolo inti-
tolato Aia Kolchis et les Chamites se{?tenhianaux’, partendo dal
presupposto di vedere mella colonizzazione ed espansione prese-
mitica nel Mediterraneo 1’ opera non gid di mediterranei, ma di
Camitit, quali i Lelegi dell’ Asia Minore (che sono mediterranei
come i Carii), i Lybo-Berberi (che sono mediterranei, e degli
idiomi mediterranei conservano notevoli testimonianze®), ecc., fa

qualche originale ipotesi intorno alla. guestione di Circe. Basan-
dosi sulle attestazioni dei classici’, egli ci parla di una popola-
Sione di Keguévas nel Ponto Caucasico (odierni Circassi), a cui
corrispondono nella Troade i Dépysbec’ (da notare il tipico alter-
Sarei mediterranco della sorda, della sonora e dell aspirata) e
wella Palestina i Pegyeaatod Ora, fondandosi sulla Aia della Col-
ehide pontica (Ponto Caucasico), sede di Kirke, il Karst pensa

1 (ots. Autean; Homére, et les. arigines. sacerdotales de Vépopée grecque,
11, 246.

2 11, 309 65

3 Orfontalia 3, 1934, 31 88, Devo Vindicagiote af Drof, B, Pettazzoni.

4 1a civilts dellIndia prearia, egli la dice camito-semitica.

5V, Bertoldi, Kopyivy, « Annuaire de V'Institut de Thilologie et d'Histoire
Orientales ¢t Slaves », V, 1037

8 p. 37

7 Herodot. V, 1223 VIL, 43.

s Gom, X, 165 XV, ar; Dent. VII, 1. Aucte gli Ecrectici dell'Tberia colchica,
o eudet della seglone dei Kepxétay, risslirebbero ad mn radicale E-kerket.
Dobbiamo agginngere aiTéoywdsce ai Tepyeoator i Kirkisha della Cilicia che
2ot document! egisi appaiono fra «i predoni del mate»? vedi J. L. Myzes,
Who were the Greeks?, Berkeley, Cal. 1930, 134, 559 . 10%:
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naturalmente ad un rapporto di Kirke con i Kerketai e, subor-
dinatamente, con i Gérgithes e i Gergesaioi, e considera i Ker-
Eetai come il popolo di Kirke (o Kerke). Ma per questi rapporti
dei nomi di popoli o sono in grado — credo — di andare pit
oltre. Esiste infatti, gid per testimonianza degli antichi, un le-
game nominale — sostenuto con ogni probabilitd da uno sostan-
ziale — fra nuclei etnici come fra toponimi, rispondenti tutti ad
un radicale Kipx-, Kepx-, radicale che da Képxvpa nell’ Adria-
tico ci porta via via! fino a Kipxfjsiov o Kepxéarov di Mesopotamia?,

Da Kerkyra, dicevamo; infatti Kerkyra pud supporsi come un
centro del culto di Kirke, (che forse le diede il nome), dal mo-
mento che lo scoliasta di Apollonio Rodio® ci parla chiaramente
di un trapianto dei Ké)yo: in quest’isola, dov’essi «abitarono»
e donde poi furono espulsi* per trasferirsi nell’isola di fronte e
in seguito tra i monti Kerauni, fra gli Abanti e i Nestei, po-
poli illirici, e ad Orico, cittd illirica; altri nuclei di Kéyoc
abitarono — sempre secondo lo scoliasta — le isole Bpuyyides,
isole dell’ Adriatico®. Tali notizie ci testimoniano dunque una mi-
grazione di questi nuclei etnici da oriente verso occidente, mi-
grazione di cui dovremo anche in seguito tener conto.

In Mesopotamia — come abbiamo visto — esiste un Kirkésion

1 Abbiamo dunque : Kéouvou; Kepxdg, ¢itth di Beozia (H. Stephanus, Lex.
s. v.); Kepxszundy Bpog (Pape-Benseler, Worterb. d. griech. Eigennam., s. v) e
Kepriveoy, castello pure in Tessaglia (Pape-Benseler); monte Kegwivy di Peo-
aia (Steph.); Kepwivisig Mpvy (Steph) o Kepxemiotoy 8pog (Pape-Bemseler)
di Macedonia; Képnagog monte di Colofone o Kepyeretg monte samio (Pape-
Benseler); Kégutyya fola presso le Sirt (Steph) a cui & legata Kipmw
o cittd egizia
Steph.); xspuamg che titorna sia in Egitto che in Fenicia; Kipxrioior o
chxéumv di Mesopotamia (Pape: Benmu) A questi toponimi polxcmmo -
ungere nomi propri quali K ceanide
v.én-“ figlio di Tgitto (Apollod. I, 1, ,;. Réprianon alio) dil Eretide /e m
Rhode (Diod. Siculo V, 56) o di Helios e di Cidippe (Steph. Byz. p. 351 cir.
Strab. XIV, 2, §
2 In cui si rivela l'indifferente sostituzione dell’ s coll’ ¢ : V. Bertoldi, Pre.
mgmu culturali mediterranee nel lessico greco e latino, Arch. glott. Tt. X¥XI,
ostiene che lalternanza vocalica e/i & un fenomeno di sostrato tipico i vo-
eabott giunti al latino per il tramite etrusco, ma & fenomeno attestato pure in
alcuni parlari dell’Anatolia ¢ della Tracia, ¢ ne porta esempi.
3 drgon. IV, 1002-1003.
4 Schol. Apoll. Rhod. 1V, 1216.
5 Cfr. Tzetzes in Lycophr. Alex. v. 175 (p. 82, 25 ss. Scheer).

S’
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o Korkéaion, — alia confiuenza del Chaboras con 1 Bufrate —
che si potrebbe pensare esso pure non separabile da Kirke. Ma,
Jerventst alla valle dell{Rufrate, non Sotremrio dire di aver toc-
cato gli estremi limiti del sostrato colchico in oriente. Fozio* in-
fatti ed Esichio? ci dinno in tre parole una notizia che acquista,
dopo quanto si & detto fin qui, un impensato valore : Kegnizaw
(Kegnézar secondo Esichio) Ebvoe “Tyamév. Ma v’ha di pilt: ac-
tanto ai Kepxéra o Keputras ' Dibixal v exano dei Kéxyot  Ivdinot.
Kédyor (Kolkai, Korkai) infatti era il nome di un grande centro
masittimo o commerciale dell’India?, situato & nord-est del-
1 odisend capo| Comerin, (antica capitale del £eEno dei Pandyas,
culla della civiltd indiana meridionale e patria dei tre mitici fra-
telli, che passavano per aver fondato i regni Pandya, Khera e
Kholat, Pitt a nord era Kamara, alla foce del fiume Xapneos
(Khaberis, Kaveri) che ritroviamo pure nella Colchide, dove Am-
celebresy.

miano Marcellino® ricorda i «Camaritarum pagos
Questo duplice rapporto viene cingolarmente rafforzato dalla esi-

<tenza, sempre nella regione del Ponto Fussino, ¢ precisamente
« sudeest della Palude Maiotide, della popolazione dei Zpaoc’,
il cui nome non pud non richiamare quello del grande fiume del-
{' India cisgangetica, il Sindhu, non che quelli di parecchi topo-
nimi diffusi nel mondo egeo-anatolico € altrove® al pari di Kamara®.
Si profila cosi una relazione fra Ia Colchide e 1India?, sul fon-
amento della comune area indo-mediterranca in cui Puna e
Daltra vengono ad esser comprese; fondamento 1a cui saldezza,
sitre che dai ritrovamenti archeologici di Mohenjo-Daro ¢ di
Harappa nella valle dell’Indo'®, & avvalorata dagli indizi vari di

1 Lexikon s. v. cfr. Tzetzes in Lycophr. Alex. v. 174 € 887.

2 Lexikon s. V. ofr. 'Tzetzes, op- cit., loe. eit.

5 Tab. Peuting.: vedi Pauly-W cowa-Kroll, Real Encycl., XXI HB, col. 1071

4V, A. Smith, The early history of India, Oxford 1008, D. 4067 cft. B 401

ota.

5 Rer. gest. SXII 8, 24

o Seylac Feriptss 7an Geogr. Or. Mty [ B 35

© 7. Sundwall, Die eineimischen Namen ‘der. Lykicr, Leipzig, 1913, 1957
‘Pape-Benseler, Wortertuuch der gricch. BIgomiamon, 13067 Steph. Byz. Pp- $69-57°:

S beripl. Maris Erythr., 60 (p. 301); A Mate. Rer. gest. XXII, 8, 24

9 A proposito dell’espansione colchica ad Otiente vedi Ch, Schuchhardt,
Alteuropa, Berlin 1047, 200 8.3 cfr. 270, 396

107, Marshall, Molienjo-Daro and. the Indus Civilisation, London 1931, T
48 58
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carattere 1i istico antropologico culturale!, che tutti
influiscono a rendere assai probabile la provenienza occidentale
dei Dravida, considerati quale veicolo della civiltd mediterranea
sino alle foci del Gange e all’isola di Ceylon®. Percid, anche nel
caso della Colchide eussina e di Kolchoi indica, di Kamara eus-
sina e di Kamara indica, dovremmo vedere un trapianto nelle
regioni pitt meridionali dell’India — e precisamente in regioni
di lingua dravida — di toponimi propri delle plaghe orientali del
Ponto Eussino. E Sindhoi eussino, in rapporto a Sind e a Sindhu
dell’ India nord-occidentale, potrd rappresentare una tappa ante-
riore nella graduale diffusione dal bacino del Mar Nero alla pe-
nisola indiana®.

Ritornando ora ai Kerketai, essi abitavano secondo 1’anonimo
Periplus Ponti Euxinit tra la palude Sindica e quella Parga:
Amb 3t (24) <0y Bivdwy elol Kepnérar of Aeyopevar Topizas, o
ooy ol Emieirds Edvos wal vavtindv pdhiote. Giovanni Dama-
sceno dice® : Keprézar tode aduijonvias buiody <oy lepiy dmeipyon-
ow. Bay B¢ wg, xoBeviv ondpos, Suqdpry, mpooiévies dpeEi
&xootor Epmtdovsty adt. Claudio Tolomeo®, dopo Bdta e dopo
> Avals xépn, nomina Kepréudoc xdAmos: siamo nella Sarmazia
asiatica, Sappasio 7 &v *Aocly. Anche Pomponio Mela” enumera
i Cercetici (Kepxérat) dopo gli Heniochi e gli Achei, e poi «in
confinio idis, Sindones». E Strabone XI 2, 1:
mepl 88 v Mpvny Modrar, mpdg 8¢ ff daddtty t00 Boomdpou
i nazd oy "Aciny dott wal ) Sevdue pesa 88 zabeny *Ayawol
%o Zuyol wal ‘Hyloyor, Kepnérar e ot Morpomdyoves.... jesd
52 vodg “Hwibyovs ) Kodyle Omb wotc Kavwaslow peat neupévy
xal 1ot Mooyixols. E pitt oltre (14) dmd 8 v Batdv & pdy

1 V. Pisani, India contemporanea e India preistorica, « Giornale della So-
cieth Asmm Ttaliana », N. §., I, 1934, 340 ss.

2 V. Pisani, op. cit., p. 340.

3 I interessante notare in proposito che Kolyig era pure una cittd della
grande Armenia, ad oriente quindi della Colchide : vedi Ptol. Geogr. V,

Tab. Peuting. Geogr. Rav. 81, 2.
FHG V, 1, p. 182, 22,

5 Morum mirabilium collectio: FHG III, 461, frg. r25 (= Stob. XLIV, 41).
Per la cuccessione di questi nuclei vedi Pseud.-Scylacis Periplus, Geogr. Gr.
Min. I, pp. 5960, § 72-74 ¢ Dionys. Orbis descriptio ibid., IT, v. 679 ss. (p. 145).

6 Geogr. V, § (Miiller, Parigi, 101, vol. I, 2).

7 Chronogr. (Betlino 1367), I, 110,
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*AprepiBugos <y Ksguesay déyeu mapadiay bpppavs Exouony
ah wbpoe, Ne va trascurato il passo di Stefano di Bisanzio (p. 638)
tormo ai Xapdeat, in quanto la localizzazione loro & vista in
tapporto a quella dei Keguétar, Concludendo, malgrado le piccole
varianti dovate all’opinione dei diversi geografi che ne han par
weronby < dvBp@y poroVt

lato, resta ben fermo che questo K
s localizzato agli estremi limiti orientali delle terre che si spec:
chiano nel Ponto Eussino.

Ma a questi @oriente corrispondono — secondo il Karst
(1. cit. p. 30) — in occidente i Kipufiotat o Circel, legati, com’& na-
turale, a Circe tirrenia ed alla sua leggenda. Tale ipotesi si fonda
evidentemente, sulla esistenza della colonia che i Romani avevano
dedotto nel paese dei Circei, ricordati, oltre che da Livio (XI 12)
o da Cicerone (de mat. deor. TIL o), da Polibio (III 24), chie
nomina i Kipradtcag assieme a quelli di Ardea, di Antea e di
"erracina, e da Dionigi d’ Alicarnasso (VIII 14), che menziona
la loro Kipwaiay méky. Ora il perdurare in et storica di tale
nome applicato alla cittd e al popolo, fa legittimamente credere
che sia questo Pultimo nucleo sopravissuto di una it vasta co-
St - 1a) comunita clod della dea Circe - estesa) i tutta
quella plaga. Che s il ricordo della sua divina patrona exa giunto
0 in Etruria — poiché si parlava ancora del suo mortaio sul
Se)évatoy Bpoct — e se d’altra parte la dea Feronia — che ar-
riva, fatta oggetto di culto, fin nell’ Etruria meridionale? — & con
ogni probabilitd, come vedremo, la legittima erede di Circe, non
sard fuori luogo supporre che questo popolo dei Circei, race olto
in efa storica entro le mura di una modesta cittd, abbia alle ori-
gini goduto di un raggio di diffusione che doveva farlo bandi-
tore del culto della sua dea oltre i confini settentrionali del Lazio.

Sono dunque con il Karst quando asserisce che Ciree vive in
Ttalia, in Sicilia, nel bacino espero-mediterraneo come in qlello
orientale, purch® in questi stanziamenti si veda l'opera non gid
i Camiti ma di Mediterranei. Dai due nuclei di popoli omonimi

cotsero cosi due localith pure omonime; ed & interessante che

1 Lespressione & delle Argon. Orph. x044.

2 Schol. in Theocr. Tayll. 11, 15.

5 Vodt i1 mio volwme, Riflessi mediterranei nella pi antica religione lo-
ziale, Milano-Messina 1939, 301 65
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Eustaziot, proprio parlando del medlov Kigxaiov di Colchide, ri-
porti la descrizione straboniana del monte Circeo d’Italia, del-
1’ 3o cioé moASpetlov vnailoy Daddosy xal ENesw tanto ctmica-
mente e corograficamente questi due luoghi erano sentiti vicini
e direi quasi identici.

Circe, cosi restituita alla realt, acquista ai nostri occhi una con-
sistenza quasi inaspettata. Ci si disvela signora di un popolo che
divide con lei la proprietd di un nome, la signoria di una terra,
anzi di molte terre, ché la dea emigra con i suoi devoti, e dovun-
que essi arrivino, 12 ella riceve nuova gloria di culto. Ma i Ker-
ketai non sono, in fondo, che I’esponente di un pitt vasto ethnos,
quello mediterraneo. E il mito ne accompagna il camminoj; il mito
che localizza Circe nel Ponto Eussino e la riprende poi sulle sponde
tirreniche d’Italia, non fa che riflettere lo storico emigrare di un
popolo che, a piccoli nuclei, muove dall’oriente verso occaso :
ma il suo lento e tribolato andare di sponda in sponda, d’isola
in isola, affrontando audacemente mari ignoti e popoli nuovi, &
dalla favola mutato in un audace fantastico volo, compreso fra
un’alba e un tramonto, che porta Circe sul carro di Helios dagli
estremi orientali a quelli vespertini.

Oltre al nome dei Kerketai e del Kirkaion presenta notevole
interesse quello di Aia, la sede di Circe. Aia & la terra, la terra
fertile: puoiloog ale (Iliad. IIT 243)%. Ala era una cittd della Tes-
saglia®; siconosce anche una fonte Alx in rapporto con 1’ Axiost.
Alx dunque, sede di Circe, sarebbe la terra, la terra irrigua, la
terra fertile, intimamente legata alla vita e all’arte della dea.
E ancor pilt interessante si fa il rapporto, quando si tenga pre-
sente che alz & pure il nome di una pianta: Ala * % Aeyépeva
0. puta 8 dom®. L’ humus dunque ha parte essenziale nel ter-
. Da alx |’ aggettivo alafa, che & epiteto di Circe®, Alafa

mine ol

1 in Dion. Per. 602.
2 Gli antichi grammatici la derivano addirittura da yate, con aferesi del y-
Cir. Chantraine, La formation des noms en grec ancien, Paris, 1
Al i 17 Suid,
8 Herodian. in Gramnt. Gr. vol. I, TII, p. 271, 16.
4 Schol. 0d. XI, 239. cfr. iAlg, npvivy &v llatoviy (Etym. Magnum s. v.),
Ala, Maxezoviag mnyi (Herodian, I11, 1).
1. Bekker, Anecdofa gracca, Berolini 1514, I, D. 363 3; cfr. Eiym. Ma-
gnum s. v. Ata
6 Apoll. Rhod. IV, s50; cfr.

hol. Od. X, 32; Eustath. in 0d. 1651
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3 1a dea terriera, la dea legata alla terra, quindi la dea pappaxis
che dalla terra appunto — oltre che da s& — trae i poteri della
<ua arte, U esplicazione della sua scienza. E un’altra maga, Medea,
3 detta, come Circe, alaiat. Inoltre, un terzo personaggio, Atfimns*
Aljtqc in origine non & un nome, & un aggettivo, derivato da
alo?, di forma ionica per Aldeng’. Poi Alfjtng assunse il valore
di nome proprios il nato, il figlio per eccellenza, di Als, Pabitatore
per eccellenza di Ala e quindi il re Alayeviic®, Innanzi tutto dun-
que Ala & terra fertile; alofe & la dea che con la terra si con-
fonde, sia essa Circe o Medea; alafe fu pure detta 1’ isola, che
era particolare dimora di Kirke (vijaos Alada’); infine odalo diviene
un vero e proprio toponimo’.

Che Circe sia « iddia dalle molt’ erbe », ch’ essa conosca tutti
i vegetali con cui prepara farmachi e pozioni per ogni genere di
metamorfosi non & il caso qui di ripetere : prosatori e poeti che ci
Aarrano della sua arte, parlano concordi di gppana’. Essa dunaue
doveva disporre in Adaia di un wépeves, di un giardino, dove colti-
vare segretamente tutte le piante necessarie per 1 attivita di ogni
giorno. Veramente la dea mediterranea — quale 6T QUTBY —
domina tutto il verde che ricopre la natura e — quale pappaxls —
porta in sé il segreto dei succhi celati, delle misture prodigiose:
quindi ella sa e possiede i segreti del bosco quanto quelli del piano;
<a e possiede le piante delle forre come le corolle dei prati; sa,
in una parola, tutta la natura, e tutta la matura possiede, mera-
vigliosamente. Tuttavia & comprensibile che questa vigile racco-
glitrice di erbe e di inflorescenze e di radici medicamentose ne
sia I’ esperta coltivatrice in un giardino suo — aiuola nel suo pitt
vasto giardino che & il mondo — un po’ nascosto agli occhi degli

1 Apoll, Rhod. TH, 1136 IV, 43. vedi pure Etym, Magnum & v-

2 0. Gruppe, op. cit., D 55

3 Steph. Byz. s. v: ala; vedi pure Eustath. in Od. 1614, 1 8. € 1651, 28

ol T sauris. delis, Stephand o, vs sl Abieng Bosl B kato) che al
maschils, al contrario di Alutog.

5 Dews al prof. Ubesto Pestalozza tale chiarificazione a proposito di Alijeng.

& Ap. Rhod. 111, 1074 € 1093 € schol.; Bustath. jn 0. 1614, ¥ 883 il quale
chiarisce bene il passaggio e 1651, 25

7 Apoll, Rhod. IV, 66x; Etym. Magnum . v. Alaln; Schol in Ap. Rhod.
III, 1074} Schol. in 0d. X, 32.

s Lo tse metamorfosi ben mote, operate sui compagni di Ulisse, &1 Scilla,
su Pico, sono fatte a mezo di prodotti vegetalt.
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womini, ma ben aperto ai raggi di Helios che lo fanno rigoglioso
¢ lieto. Onde se Europe o Atalanta, Persefone o Calipso — espres-
sioni tutte della grande dea — tornano ogni volta alla nostra
mente come uscenti dalla natura in rigoglio e oramai non pos-
siamo pitt immaginare Calipso senza 1'ombra dei pioppi degli
ontani dei fragranti cipressi che ricoprono la sua isola in fiore,
né Europe senza quel suo campo smaltato di narcisi, di giacinti,
di viole, di serpilli, Hecate come Artemis, come Hygieia, come
Hera, come Bona Dea, Feronia, Diana, Flora e tante ancora, van-
tano tutte un loro giardino segreto, ricco di semplici, possente
@ annosi tronchi. Dice esplicitamente Flora: «est mihi fecundus
dotalibus hortus in agris»!: alla sua voce tante e tante altre fan
eco; come per miracolo s accendono dal Lazio alla Colchide i
giardini segreti e meravigliosi. Ecco quello di Diana — tutto un
bosco — presso il lago di Nemi?; ecco il lucus o meglio i luci
Feroniae, sparsi tra Luni e il Circeo’; ecco I herbarium di sem-
plici nel tempio di Bona Dea, rivelatore di un horfus 1i accantot;
ecco I hortus di Hera presso il Sele®; ecco il suo ey sul Ci-
terone®, ecco gli altri suoi giardini di Argolide e forse di Creta?
o Paltro presso le Esperidi®; ecco i xfmar di Hygieia sanatrice?;
ecco quelli di Artemis che ci riportano in Laconia o in Asia
Minore!®; mentre con Hecate e con Circe torniamo in Colchide.

Nel racconto di Apollonio Rodio (Argon. III 200 ss.) Giasone,
giunto in Colchide per compiere la sua missione, arriva con al-
cuni compagni al Kiprafov medlov, piantato ad agnocasti e a sa-
lici (non sara dunque questo il %ijrog di Kirke colchica?). Il luogo
& sacro alla divina figlia di Helios, alla maga onnipossente ¢
temuta. Quale spettacolo si presenta loro? Dalla sommita degli

1 Ovid. Fast. V, 209 ss.
2 vedi il mio volume Riflessi
e altre localita laziali.
op. cit., p. 3ot ss.
Macrob. Saturn. I, 12, 2t ss.
Vedi il mio studio Il santuario di Hera alla foce del Sele. Rendic. del R,
Tstit. Lomb, di Scienze e Lettere, LXXII, 1038-39, 446 ss.
Eurip. Phoen.
1t santuario ecc.,
ibid., 454-
Elio Arist. *AcxAymiadal, Lipsiae 1829, I, p. 72.
Pestalozza, Sulla rappresentazione ecc., 32.

mediterranei, p. 309 8. per il bosco di Nemi

aw

4 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni, XVIIl (1042)
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alberi pendono cadaveri sospesi a grosse funi, poiché per i Colchi
& sacrilegio bruciare 1 morti, se womini, e nemmeno & lecito sep-
pellisli ¢ costruirvi sopra un tumulo; ma i avvolgono in pelli
fresche di toro e 1 sospendono ad alberi lontano dalla cittd. Le
donne invece vengono deposte in seno alla terra. Lo scoliasta ri-
pete la medesima notizia, e cita in proposito anche la testimo-
nianza dello storico Ninfodorot, il quale aggiunge che i Colchi
Generano. soprattiitto il Cielo e 1a Terra, dove Obpavés sard da
intendere come il cielo luminoso e solare. Nicolao Damasceno?
conferma tale costume : Kakyou <obe tehsuThouvTag 00 YAmTOudt,
204 npepior amd évdgwy; cosl pure Blianot: Kéyor 38 Tob
vengods &y Blpauis Bamtova wal rarapbdEavies B 0V BEvBEOY
2Eapdot. Questo costume & attestato Presso popolazioni caucasiche
anche in tempi moderni. Nell” Abkhazia, facente parte del terri-
torio dell’antica Colchide, quando qualcuno & ucciso dal fulmine,
& deposto in una bara e questa & sospesa a un albero fino a che
il cadavere sia totalmente decomposto, quindi & sepoltot. T
Cerchessi (Kerketai, Circassi) avevano 1’ abitudine nel XVI sec.
di esporre il cadavere di un mobile, dopo avergli levato gli in-
testini, seduto sopra un palco di legno in un campo, per una
<ettimana; poi il cadavers veniva posto sopra un tronco d’al-
bero — spaccato in due e scavato — con abiti, armi e doni®. Ma il
riscontro piit stringente & fornito dall’ antico costume degli Osseti,
i quali usavano seppellire soltanto i cadaveri delle donne, mentre
quelli degli vomini erano auvolti in pelli di bufalo e sospesi ad
alberi sacri® — precisamente come 1 Colchi dell’ antichita, Que-
sto rito della (pilt o meno temporanea) esposizione del cadavere

1 Cfr. FHG 11, 380, fr. 170

2 FHG I, p. 461, fr. 124

3 Var. Histor. IV, 1, &

« Auth, Byhen, Lo civilisation caucasienne, Paxis 1936 359 -7 Gli Osseti
(ibid., 219) credono che chi & stato uceiso dally folgore sia stato colpito da
& it (axicke in Russia successore di Pern, il dio fulminatore del paganesimo
Slavo)s i parenti <d nmici danzano intormo ol definto, guardandosi. bene dal

piangere « per non jritate it Santo». 11 morto & sepolto 12 dove fu colpito o 18
Zout atie lcapri hantio trascinato sopra M CAro ! due xmote; si sacrifica un
capro Tieto su la tomba, e la sua pelle & sospess ad wn'alta pertica.

5 ibid.

s Byhan, op. cit., 215
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sugli alberi & largamente diffuso, come & noto, presso popoli in-
colti dell’ Asia, e non soltanto dell’ Asia.

Il Kionatoy medloy ¢ dunque un cimitero, e forse non soltanto.
di vomini, perche & lecito pensare che ai piedi degli alberi siano
sepolte, in grembo alla Terra Madre, le donne. Questo carattere
del sacro campo di Circe getta sulla figlia di Helios una nuova
luce. Circe appare qui sotto un aspetto che non le conoscevamo
ancora, quale signora del mondo dei defunti, non gid tuttavia in
un senso circoscritto ed esclusivo e quindi tetro e paurosot, bensi
in connessione diretta ed inscindibile con 1’ aspetto corrispondente
di dea della vita ¢ della vita universa, per cui nascono vivono si
moltiplicano le piante, gli animali, gli uomini, per cui germina
la terra e scorrono le acque fecondatrici del suolo. Dea della vita,
essa domina le leggi della vita, di cui & perd necessario arcano
correttivo la morte, onde essa diviene la dea dei morti in quanto
¢ la dea dei viventi ¢ vice versa. E se le spoglie degli uomini
vengono appese agli alti rami degli alberi, i corpi inanimati delle
donne, dai cui grembi tante vite erano uscite alla luce, la dea
vuole che riposino in grembo alla Terra Madre, ciod nel suo
grembo medesimo, inesauribilmente fecondo.

Questo particolare aspetto di Circe colchica la riavvicina
ancora di pitt all’altra grande iddia del paese, ad Hecate, che una
tradizione mitica® fa strettamente congiunta di sangue a Circe
stessa, in quanto Aietes, il figlio di Helios, avrebbe sposato He-
cate, figlia del fratello suo Perseus re dei Tauri® e ne avrebbe
avato Circe e Medea, che nel poema di Apollonio Rodio & la
somma sacerdotessa di Hecate, La tradizione piti nota fa di Circe
invece la sorella di Aietes, figlia con Iui di Helios; ma ad ogni
modo gid questa intima parentela fra le due grandi divinita della
Colchide ¢ indizio di analogie cosi evidenti tra di esse, da farle

1 Circe quasi esclusivamente interpretata come un‘originaria dea dei morti
vedi specialmente E. Bethe, Die Sage vom Trosciun Kricge, Leiprig-Berlin
1927, 1L, . 175 88 cfr. C. Fries, Homerische Beitriige, Rein. Mus., 81, 1032, 26.

2 Schol. Apoll. Rhod. I1I, zoca, z01b.

3 Anche Aictes spingeva i suoi possessi fino all'opposta sponda del Mar
Nero se regnava anche sui Mowdzar: vedi Schol. Apoll. Riod. TIT, 200b. & IV
3a1322: quest’ultimo passo, dove i Mardrzar sono chiamati Tuidar ¢ da con:
frontarsi con gli scolii di Tzetzes ai vv. 174 e 87 all’Alessandra di Licofrone.
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senz’ altro ritenere 1'una un doppione dell’ altra. Entrambe, Circe
ed Hecate, in origine forme della grande divinitd mediterraneat,
vennero riducendo per vie diverse la loro multiforme attivita, co-
sicchd la virth magica, fondamento di tutti i poteri della grande
divinitd mediterranea, virtlt insita nella sua essenza divina e da
questa inseparabile, divenne la nota preminente e, si pud dire,
esclusiva di Circe, mentre in Hecate accanto alla virtd magica,
di cui le Argonautiche descrivono Je opere meravigliose®, prevale
il carattere di dea del mondo sotterraneo, con particolari aspetti
mostruosi e terrificanti®. Ma come divinitd catactonica noi tro-
viamo nella Colchide, accanto ad Hecate, anche Circe — se pure
in tono assai minore — Circe la quale pertanto divide con He-
cate gli attributi di potentissima maga e di signora dei morti.

Un’ altra terra, Creta, ha per questa ricerca uno speciale inte-
resse. Nel mito di Minos e di Pasifae entra la nostra dea perch®
sorella di Pasifae, prole essa pure solare?, e vi entra proprio in
qualitd i gagpenls, in quanto da lei prende nome la wprais
$Ca che annulla te il magico i che la ge-
losia di Pasifae aveva gettato sulle amanti di Minos®. E mi
piace riportare qui un passo dell’ Etymologicum Magnum che, pur
nella sua complessitd, pud esserci utile : ol omd Kopnvatoy i
2o, oo, % GBerel) Kpfione: Krete & una ninfa ed dia & sua
sorella, evidentemente. Queste due creature ci hanno Jasciato i

due nomi legati per bocca del lessicografo, ma questa loro unione
di sangue riflette un’ unione etnica che non dové mancare, come
ho git accennato, dall’eta di Minosse e forse prima. Anche que-
sta volta la trama logora e quasi cancellata di un mito riflette-
rebbe pill stretti legami di popolis quei di Aia e quei di Creta
sono dunque parenti — li unisce del resto il comune vincolo me-
diterraneo — e la loro parentela & projettata nel culto attraverso

1 Vedi i sopra citati versi esiodei, Theog. (Rzach), 4i1 ss. ofr. M. P.
son, Gesch. d. griech. Rel., pp. 684685

2 Apoll. Rhod. Argon. TIL.

3 0. Gruppe, ische Mythologie . Relil i 406, 53 804
53 1200, 2; cfr. Nilsson, op. cit., p. 656,

4 Apollod. Bibl. T, 83.

5 Apolied. Bibl. IIT, 197-198;
Plin. N. H. XXV, 147; XXVII, 60.

ofr. Dioscur. Mat. Med. III, 119; IV, 75 ¢
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il legame di queste due ninfe che, abitatrici di terre acquatiche,
di terre irrigue e fertili, si sentono sorellet,

Nel golfo Saronico emergono le isole Farmacusse, le isole
dalle piante magiche, la maggiore delle quali® vantava la tomba
della nostra dea. La notizia cosi formulata pare tarda, ché le dee
mediterranee non conoscono la morte altro che nei loro paredri;
Ie si pud tuttavia concedere una certa credibilitd quando non la
si prenda cosi isolata — altrimenti si potrebbe anche supporre
che Circe, quale dea pappoxis, vi sia stata portata a causa del
nome stesso dell’isola — ma vista nel quadro delle altre notizie
che accennano ad una innegabile presa di possesso da parte della
dea di tutto questo tratto di mare. Piccolo cabotaggio quello di
Circe, perché piccolo cabotaggio fanno i suoi adoratori. E cosi
di mare in mare, d’isola in isola — il nome di un monte, il ri-
cordo di un mito, la di un fatto ci illuminano a tratti
il suo cammino — essa toccd gli estremi occidentali della sua
attivitd: e se nelle isole Farmacusse si parlava, come vedemmo,
della sua tomba, nel Sehfjvaoy 8pog d’ Etruria si parla® dei mortai
suoi e di Medea, in cui le due maghe avevan pestato i loro in-
trughi &v olc Enomtov <& gdppona.

Ed eccoci, finalmente, in Italia. Lontana & ormai la terra dei
Kerketai, lontana quella dei Kolchoi che Circe deve comsiderare
perdute, anche perché laggit domina incontrastata la magia di
Medea. Ma in occidente nasce per lei un nuovo Kirkaion ricco
di erbe, ricco quindi di possibilitd che in mano sua si fanno cer-
tezza radiosa; masce un’ Aiaia tirrenica’ che non doveé farle rim-
pianger troppo quella di Colchide. Messo piede in queste con-
trade occidentali, la sua vita riprende, o meglio, si continua, fatta
di metamorfosi e & incantamenti d’ogni genere. Questo ci fan
pensare il rigoglio del Circeo tirrenico, il ricordo cosi serupolo-
samente serbato di un suo mortaio. Ma fatti, fatti concreti, poco
o niente. Si verifica anche per Ioccidente quella mancanza di

1 Secondo Apoll. Rhod. III, 1074 e schol., e secondo Val. Flacco Argon.
V, 425 Aia era una cacciatrice la quale, fuggendo il dio fluviale Phasis, fu dagli
dei mutata nellisola dallo stesso nome. Aia qui non & detta ninfa; ma niente
di pit naturale che un dio fluviale s'invaghisca di una ninfa.

2 Strab. IX, 1, 13.

3 Schol. Theocr. Iayll. II, 15.

4 Apollod. Bibl. 1, 9, 24. Circe & detta Avyvosic da Burip. Troad. a37.
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continuitd nella storia di Circe, cui gia accennavo agli inizi:
quanto maggiore & il suo fascino, tanto piti nascosta ¢ misteriosa
@& la sua arte. Fra tutte le metamorfosi ch’essa dové compiere
nella plaga tirrenica, una solo & uscita in una redazione organica
dall’ ombra dei boschi Circei, si & rapidamente diffusa all’ intorno,
& divenuta il prototipo della magia di Circe, I’ esempio che vale
per tutti, tramandato dalla fantasia del popolo, consacrato dal
canto dei poeti. Alludo alla nota avventura di Picus', re avo di
Latino che, indifferente ai vezzi e alle profferte di Circe, & mu-
tato dall’ira e insieme dall’amore della dea in uccello, in pic-
chio. T1 quale — come gid ebbi a dire? — per la sua spiccata
simpatia verso la peonia, pianta dalle virtd meravigliose, e per
Ia conoscenza del luogo ove cresce I'erba capace di aprirgli il
nido chiusogli dai boscaiolit, potd facilmente diventare il paredro
ornitomorfo della dea (I’uccello come il toro come il cavallo &
una delle forme che la dea predilige per compagno), ed aiutarla
quindi validamente nella ricerca di erbe per ogni sorta di magie.
Che la sua qualitd di wéwva purdy condiziona e spiega ad un
tempo la signoria ch’essa esercita sugli animali e sugli uomini.
E se i lupi e i leoni® che Circe rinserra mei recinti del palazzo
di Aiaia furono uomini, zods adti wozéderEe — e qualcosa della
perduta umanita resta in loro penosamente — e tali divennero
appunto ad opera dei suol farmachi segreti, dei suoi imperiosi
colpi di péBBos, dei suoi «voglion possenti, & legittimo supporre
che non fossero questi i soli animali in dimestichezza con la dea;
possiamo supporre ch’essa, in qualitd di méovia mediterranea, vi-
vesse famigliarmente con le fiere che s’ intanano nelle forre bo-
scose, con gli uccelli che nidificano sugli annosi tronchi della selva
o nelle anse stagnanti dei fiumi, con la vasta famiglia zoomorfa

320 85

1 Verg. Aen. VII, 170 85, € Serv.; Ovid. Metam. XI'
2 Riflessi mediterranei ecc., pp. 366-367-

3 Plin, XX -
4

Plin. XXV, 20; XXVI, 131, 150,

Plin, X, 40; Aeliani de nat. anim. I, 45.

Maiali, 1upi ed altte fere secondo Dion. Chirys, VIIL 134 M. divennero i
compagni di Ulisse; lupi maiali asini e leoni sono menzionati da Apollod. Bi-
blioth., Fragm. Sabbaitica, Rein. Mus, 1801, XLVL 177 sg. pubblicati da Pa_
padopiles Keramens. Notevole che qui si parli del wuxedy — motoriamente
siferito a Demeter e ai misteri cleusini — a cui Circe aggiungeya unl Gdppwrov,
i1 swo segreto: questo wvxsty differisce comunque dafla bevanda omerica,
perche ci sono vino e cacio in pitl
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che — lontana e spesso ostile all’uomo — si fa docile e man-
sueta al gesto, allo sguardo della dea. Restituiremmo in tal modo
quell’ originario e pilt completo potere che si andd smorzando
nell’ unica visione della dea-maga circondata dalle sue vittime oc-
casionali, e vedremmo davvero in lei la primitiva métvia Klpwy.
Del resto anche la metamorfosi di Picus, come quelle precedente-
mente operate, rientrano alle origini fra le note prerogative della
pbinia mediterranea, che muta gli uomini in bestie e in modo
analogo opera sopra di st secondo che il capriccio le suggerisce,
giacché per lei, che & signora di tutto il mondo terrestre, non
esistono distinzioni nette fra i vari regni della natura, di cui I'uno
fluisce nell’altro indifferentemente. Se Itar, ad esempio, ¢ chia-
mata in modo esplicito «la vacca», sappiamo che Semiramide
si trasforma in colomba, Pasifae in vacca, Demeter in giumenta.
T questo imbestiarsi pud naturalmente facilitare speciali rapporti
con animali, rapporti gid favoriti dalla dimestichezza con cui la
péinia antropomorfa vive tra leoni, cavalli, tori, uccelli, E dunque
un gioco questo della dea, che le permette di rivelare in forme
sempre nuove I’arte sua meravigliosa. Pitt tardi si ¢ venuto ac-
centuando in esso quel carattere di perversa malignitd che alle
origini certamente mancava, € percid Scilla passd come vittima
della gelosia di Circe e Picus del suo sdegno. E allora Ulisse che
smaga Circe e Gilgame$ che accusa senz’ombra di metafora il
turpe operare di Itar sarebbero gli eroi insorti a rivendicare,
contro arbitrio perverso delle divinitd, i diritti degli uomini.

Complessa dunque e completa — come dicevo -~ dobbiamo
credere la vita di colei che domina la verde solitudine del Circeo.
Ma tutta questa plaga & animata dalla magia; poco lontano dalla
nostra, altre figure divine esercitano in tono minore 1’ arte loro;
osctire e sommesse, queste compagne le stanno accanto senz'om-
bra di rivalitd, di contrasti, di vendette. E questo accordo pare
si rifletta nella tradizione seriore che tende ad avvicinare, ad as-
similare queste alla sorella maggiore. Marica, ad esempio, sarebbe
una forma di Circe fino a confondersi con Circe stessa. Dice Lat-
tanzio? — raccogliendo una fra le tante tradizioni mitiche — che

1 vedi Myjotpn guppunis — prole solare anch’essa — fuig elg may sldog
ooy pessfiniesas etoaa s Lycophr. Alex. v. 1393.

2 Serv. ad Aen. XII, 164
3 Div. Instit. 1 (Patr. Lat. T, p. 236)
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la nostra dea, dopo morta, assunse il nome di Marica: qui non &
da credere ad una morte vera ¢ propria della dea, come non cre-
demmo alla sua tomba di Farmacussa. In questa morte s’adom-
bra forse il suo tramonto radioso: la dea, antica e possente, cede
— cioé muore — di fronte alla pili recente Marica in cui si con-
tinua 1arte di maga. Pitl viva pilt concreta di Marica & Feronia.
Fssa domina il mondo vegetale! con gli stessi scopi che animano
Circe e le altre dee mediterranee, cui pilt sopra accennammo; e
domina pure il mondo animale, come ci rivela il suo paredro
ornitomorfo, il picchio, che prende 1’ esplicito nome di Feronius®.
Fcco anche questa volta 1’ accostamento, 1 assimilazione che tende
ad identificare non pitt le due persone divine, ma a conciliarle
nell’amore di un unico paredro — impresa tanto pitt delicata e
rischiosa — paredro che lascia la signoria di Circe, da cui gli
era stata imposta la natura ornitomorfa, per quella di Feronia
che gli impone il proprio nome; e questo secondo atto conferma
e sanziona la sua nuova esistenza di subordinato paredro. Di Fe-
ronia sappiamo quel che ignoriamo di Marica: che fu portata®
cioé nell’ Agro Pontino da un nucleo di navigatori provenienti
dal Mediterraneo orientale : Dionigi 1i dice Spartani e capostipiti
dei Sabini — tra i quali fioriva il culto di Feronia — e moi i
diciamo senz’ altro Sabini, popolo che i numerosi richiami topo-
nomastici di di stirpe medi at, C rispetto
a Circe, legata al vetusto mondo minoico, legata all’antica saga
degli Argonauti e appartenente quindi ad un pilt antico sostrato
mediterraneo, Feronia ci si rivela piti recente nel dominio di

quelle terre, pitt modesta nefla sua vicenda pressoch? ignota.
% una leggenda che lega Circe — fatta figlia di Eeta —
alle due sorelle Angizia e Medea®. E Angizia si insedio presso
il lago Fucino, esercitandovi le sue arti sanatrici; e Medea —
sepolta a Butroto — diede un suo figlio come re ai Marsi, a quei

1 Dion. Hal. III, 32, 1.

2 Fest, 228, Lindsay.

3 Dion. Hal. 11, 49, 5

4, Pestalozza, Leto mell'Egitlo mediterraneo in Pagine di religione medi-
terranea, Milano 1943, PP. 99100

5 Solin. TI, 27; per i rapporti di Angizia con i Marsi cfr. Sil. Ital. Pun.
VII, 450 ss. e Varticolo di Linda Clarke Smith, 4 ival of an ancient Cult
in the Abruzzi. Studi e materiali di Storia delle Religioni 4, 1928, 106 85
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Marsi che traggon la loro origine, come vedremo, da un figlio
di Circet e Ia loro fama dall’essere invulnerabili al morso dei
serpenti, dote originaria, ch’essi avranno tratto dal loro proge-
nitore piuttosto che dal loro re, onde anche a Circe si ricono-
scerebbe quella signoria dei serpenti, che & vanto indiscusso di
Medea. La quale, non tanto per i noti legami di parentela ¢ di
arte qon Circe merita d’esser qui ricordata, quanto per quell’af-
finitd di vicenda che prodigiosamente 1’avvicina alla nostra dea.
Essa pure infatti muove da oriente ad occaso, portata probabil-
mente da successive migrazioni di nuclei colchici, ciod mediter-
ranei®. Che, se la ritroviamo a Creta, alle prese con il gigante
Talos, a Corinto essa & oggetto di un culto cosi radicato da esser
ritenuta — lei colchica — autoctona della regione. Sorge di fronte
a tale controsenso 1’ipotesi® che una schiera di Colchi 1'abbia
portata a Corinto, dov’era in fiore — come in Colchide — il
culto solare. Quivi Medea prende possesso della terra; e la tra-
dizione che la vuol fare originaria di i fu probabilmente susci-
tata dai Colchi stessi i quali — per meglio legittimare anche da
un punto di vista religioso il loro dominio sul paese —— avrebbero
riattaccato le origini della loro dinastia solare ad Helios corinzio.
Da Corinto poi il figlio di Helios, Aietes, padre di Medea, si sa-
rebbe recato in Colchide?, mentre questo passaggio di Aietes non
& in realt che un ritorno alla terra d’origine. Ma eccola ancora
Medea sulle rive adriatiche, dove il suo nome dato ad un’inse-
natura fra Laurana e Moschiana — regione dov’¢ fama che i
Colchi abbian fondato Pola® — & assai significativo, accanto alla
notizia® che poneva, come vedemmo, il sepolcro di Medea a spec-
chio dell’ Adriatico e precisamente a Butroto. E se la fantasia di
Apollonio Rodio la fa giungere in Italia a purificarsi d’aver uc-
ciso Absirto, la fa giungere presso Circe con I’animo in subbu-

1 Gell, Noct. Att. XVI, 11, 1; Plin. VII, 15

2 Vedi, per le migrazioni colchiche verso occidente, Schol. Apoll. Riod. 1V,
1002-10032,

3 Ipotesi che mi ¢ suggerita dal prof. U. Pestalozza.

4 Schol. in Pind. Ol XIII, 75; vedi la stessa tradizione raccolta da Eumelo,
o, presso Paus. 1T, 3, 8 (Epic. Graec. Fragm., 1I, 6 ss., Kinkel

5 Strab. V 1, 0j cfr. I 2, 30.
§ Solin. 11, 27.
7 Apoll. Rhod. TV, 725 es.
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glio, straniera nella terra che la ospita e sconosciuta persino alla
regina del Circeo, cosicché solo lo splendore degli occhi rivelera
ad essa la comune discendenza solare, se tutto questo, dicevo, &
arte di poeta, sta di fatto che ’arte qui abbellisce la realtd di
Medea, 1a quale, come Circe, mise piede in Italia perch® porta-
tavi dai suoi cultori, Colchi come quelli di Circe, e quivi, in
questa terra schiettamente mediterranea, senza né il nome ne
1 aspetto di straniera, confonde, come Circe, la personalitd sua
con quella di divine creature locali, emanate da una stessa civiltd,
o si assimila a Bona Dea, che per la signoria sui serpenti le so-
miglia prodigiosamente'.

Ma torniamo al mostro assunto. Cosl ambientata in questa
terra ol essa pud ormai chiamare sua seconda patria, preso pos-
sesso del Circeo riceo di farmachi, stabiliti contatti con le dee
Jocali a lei molto simili perche frutto di una stessa civiltd, la di-
vina figura di Circe acquista un pitl ampio respiro: essa, la réeva
esperta di piante e di fiere, ci si rivela, in queste terre vesper-
tine, progenitrice ¢ signora di popoli e di cittd. Secondo Omero,
ad Ulisse, dopo tante avventure amorose, resta sempre un unico
figlio, quello di Penelope in Itaca. Ma gid Isiodo accenna nella
Teogonia® alla prole che Circe aveva dato all’eroe: Agrio, La-
tino, Telegono. Da Esiodo in poi la notizia & ripetuta, se pure
con qualche variante nel numero o nel nome dei figli*. Cosi cittd
e popoli riconducono la loro origine a Circe, per bocea di storio-
grafi che attinsero probabilmente anche a tradizioni locali. Sono
gli Ausoni® infatti, sono i Marsi® che vantano la loro discen-
denza da un figlio della dea; & la cittd di Preneste che vede il

1 Macrob, Sat. I, 12, 26.

2 v. ror1 88

3 Oltre a Telegono (Dion. Hal. IV, 45; Schol. Acistoph. PIut. v. jo3; Lact
Plac. in Stat, Theb. TV, 5503 Taetacs in Lycophr. Alex. v. 704; Georg. Cedr. in
Corp. Seript, Hist, Byz, T, p. 232, 1. 2 s8); oltre ad Agrio e Tatino (Hustath,
<he cita Hes., in Od. 1796, 40; cfr. Johann. Lyd. de Mens) si parla di Ausoue
assieme a Latino (Bustath, in Od., 1379, 20)-

% Tustath. in Dion, Per. 78, il qualé rporta Valtra opinione secondo eui
Auson sarebbe figlio ai Calipso e di Atlante, cfr., Tactaes in Lycophr. Alex.
. 44 € 702 che lo fa figio di Circe e di Ulisse.

5 Solin. 11, 27; Aul. Gell. 11, 1; Plin, VI, 155 cfr. XXI, 78; XXV, 113
XXVIIL, 19 ¢ 30.
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suc fondatore in Prainestos di Latino! o addirittura in “lelegono®;
sono le cittd di Ardea® e di Anteiat che riconoscono come fon-
datori gli eponimi rampolli della dea e dell’eroe’. E tali genea-
logie non mancarono fin anche per il nome grande di Roma*,
Questa trama di discendenze ¢ di parentele vale indubbia-
mente a rilevare la possanza di questa primitiva divinita in quelle
terre, se ancora dopo secoli le genti ne sentivano vivo tutto il
fascino, riconoscendola madre del loro eponimo progenitore ¢
quindi loro stessa signora. Evidentemente il nume di Circe non
era ancora spento.
MOMOLINA MARCONI

1 che & figlio di Ulisse e di Circe:
2 Plut. Parall., g1.
3 Steph. Byz. s. v.
4 Steph. Byz. 5. v

Steph. Byz. s. v. Ipaivestog.

5 FHG IV, Xenagores, b ser, 6 Syncell. Chronographla . 105 A cfr.
Dion. Hal. I, 72,
6 Vedi Xemag. e Syncell. 1. ce.; Plut. Rom., 2; secondo Fest, 329, 15

Lindsay, Latinus, figlio di Telcmzcc < di Circe, ¢ padre di Romo e di Romolo.
Roma figlia di Telemaco, Clinias, FHG IV, p. 366; cfr. Fest. p. 520 Lindsay.



CREDENZE ED USI DEI BEKTASCI

In attesa di claborare definitivamente un ampio stadio sul
1 Tsfam in Albania con particolare riguardo alla setta dei Bek-
tascit, pubblico qui due capitoli relativi alle credenze ¢ agli usi
dei Bektasci fondati sulla letteratura europea e opere orientali
poco ote ¢ su ricerche personali fatte in Albania nel 1030.

1]
CHI SONO 1 BEKTASHI?

Sommario : 1. Tl fondatore del Bektascismo: HAZgi Bektish Veli (sec. XIIT).
Te difiusionie odierna della setta, — 2. Le basi politiche ¢ dottrinali delle
deviagioni teligiose mell’Tolam. — 3. Pasticolari credenze dei Bektashi e

di sette affini.

©. - §i chismano Bektashi i seguaci di Haggi Bektish Veli,
i «santo pellegrino Bektash» che, provenendo dal Khorasan
(Iran orientale), arrivd in Asia Minore nel secolo XIII ¢ si sta-
bk in wn villaggio presso Qirshehir (tra Angora e Cesarea)*. Bgli
apparteneva al movimento dei Baba (in turco ‘padre’), predica-
tort i dottrine rivoluzionarie ed eretiche, assai sviluppato tra i

1 Nel corso della trattazione uso la grafia «Bektashi» che & anche la exo.
fia albanese; ma scrivo « Bektascismo ». Mancando alla tipografia aleuni segni
del nuiovo alf. turco-atino, ko supplito con § ¢ &

2 Risssumo qui il risultato degli studi fatti da G. Jacob, Beitrdge zur Kennt-
iss des Derwiscl-Ordens der Bektaschis, Betlino, 1008; 1d,, Die Bektaschijje,
Afonaco, 1093 M. Fuad Koprild, Les origines du Beklachisme, negli « Atti del
Congr. Tntern. di Storia delle Religioni», Parigi, 1026, Le ricerche degli orien-
Galicti ¢ degli studiosi turchi su questo argomento somo state ricsaminate ©
Sntegrate in un oftimo libro (The Bektashi Order of Deruishies, Londra-Hart-
ford, 1937) i John Kingsley Birge, che ha soggiomiato a lungo in Turchia ¢ ha
fatto un viaggio appositamente in Albania.

i descritto da Th. Meuzel, Das Behfafi-Kloster Seffid-t Ghazt nelle
AMitteill des Sem. f. orientalische Sprachem; XXVIIL (1925), PD. 92125 ¢ Det
a parte archeologica ed artistica da K. Wulzinger, Drel Beklashi-Kidster
Phrygiens, Bertino 1or3 (Heft 21 dei Beitrige zur Bauwissenscliaft).
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Turchi e i Persiani dell’ Asia Centrale fino all’Anatolia. Le loro
credenze erano un miscuglio di Islam ortodosso e di Islam dis-
sidente (Sciismo) e di misticismo influenzato da credenze pan-
teiste. Ebbe molti seguaci, introdusse nelle riunioni un rituale
particolare con agapi, simboli e uso di ceri. Alla sua morte avve-
nuta in data non precisata, probabilmente poco prima del 1205,
nel villaggio, che prese il suo nome (Hagii Bektash Koi), i disce-
poli pr d la setta, La dissi iffusi del Bekta-
scismo in Anatolia e nella Turchia europea, specialmente nell’eser-
cito permanente dei Sultani ottomani, cioé il corpo dei Giannizzeri
istituito verso il 1360 dal Sultano Murad I, diede origine alla leg-
genda che Hagsi Bektash fosse vivente al tempo della istituzione
dei Giannizzeri, avesse accordato al nuovo corpo militare la sua

dizie e la sua mi i e ornato con un lembo
della sua manica il loro copricapo caratteristico. Mentre & storica-
mente provato che all’epoca dell’ istituzione del corpo dei Gianniz-
zeri Haggi Bektash era gid morto da oltre mezzo secolo, & d’altra
parte sicuro che il 1 si diffuse parti tra i
Giannizzeri (giovani cristiani allevati nella religione musulmana
e quindi facilmente portati ad abbracciare le confuse credenze
sincretistiche dei Bektashi), tanto che un «agente» (vekil) della

setta risiedeva nelle loro caserme a Costantinopoli, e alla morte
del capo della setta il successore si recava dal villaggio di
Hag#i Bektash a Costantinopoli per ricevere Iinvestitura dal-
' Agha dei Giannizeri mediante I'imposizione dello speciale co-
pricapo detto tag'. 1l Marsigli* ’informa che i Ciannizzeri
nelle loro preci giornaliere facevano di lui « precisa commemo-
razione, come di loro fondatore . Si comprende quindi che nel
1826, allorché distrusse il corrotto corpo dei Giannizzeri, il Sul-
tano Mahmiid IT aboll e perseguitd anche Ia setta dei Bektashi.

ismo ¢ stato ¢ definiti abolito in
Turchia nel 1925 e sopravvive ora in Albania (con circa 60 teqe
¢ un numero imprecisabile di adepti, forse 50.000 o pit) e in

qualche altra zona della penisola balcanica. Una tege bektashi
esiste tuttora al Cairo, ma & piuttosto un ricordo del passato che

1 Gevdet, Tartkit, XII, pp. 208-200.
2 Stato militare del’Imperio Ottomanno, Aja-Amsterdam, p. 67.
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un centro attivo della setta. Il capo dei Bektashi d’Albania ¢ attual-
mente capo riconosciuto della setta anche fuori dei confini albanesi.

2. - Se vogliamo sapere qualcosa di piit preciso sulle credenze
dei Bektashi e sulle origini del loro movimento, dobbiaamo rifarci
alle scissioni politico-religiose dell’ Islam nei primi secoli, alla si-
tuazione religiosa dell’ Anatolia nei secoli XIII-XIV e alle devia-
zioni eretiche di alcune correnti del misticismo musulmano. Un
fatto di gravi conseguenze nella storia politico-religiosa del-
PIslam fu lo scisma degli Sciiti, cio¢ dei seguaci di “Ali, stac-
catisi dal resto dei Musulmani (i Sunniti o ortodossi) nei primi
decenni dopo la morte di Maometto (632 d. Cr.). Essi sostene-
vano che ad ‘Ali, genero di Maometto, del quale aveva sposato
la figlia Fatimah, toccasse la successione (il Califfato o Imamato)
nella direzione dello Stato musulmano fondato dal Profeta. Uc-
ciso ‘Ali nel 661 in una moschea presso Kiifah, i suod partigiani
si strinsero attorno ai suoi figli Hasan e Husein contro la dina-
stia sunnita degli Omayyadi considerati usurpatori, e combatte-
rono Mu‘awiyah e suo figho Vazid, che avevano stabilito la sede
del Califfato a Damasco. Nel 680 d. Cr. (10 mubarrama dell’anno
61 dell’ egira) Husein fu ucciso con molti compagni «lai seguaci
degli Omayyadi a Kerbela’ (Mesopotamia). Gli Sciiti vissero da
allora nell’ odio contro i primi califfi e nella credenza che 1’au-
toritd ai califfo (essi dicevano pid precisamente imam) si traman-
dasse ereditariamente nella discendenza di ‘Ali (quindi Hasan e
Husein, il figlio di questi “Alf Zein el-*Abidin, il figlio di questi
diq. ecc.), dividendosi
in varie sette, delle ‘quali le principali sono due: gl Imamiti
duodecimani, che contano 12 imam fino a un Mohammed ibn
cl-‘Askari che sarebbe misteriosamente scomparso e dovrebbe ve-
nire un giorno come mahdi (il «ben guidato (da Dio») a rimettere
ordine sulla terra (a tale frazione appartengono gli Sciiti odierni del-
1’ Iran e della Mesopotamia) ; gli Isma‘dliti (o Tmamiti settimani)
i quali si fermano nella successione al settimo imam, Mohammed

Mohammed cl-Baqir, e poi Gia‘far es

fighio di Gia‘far es-Sadiq; a tale frazione appartenneros molte sette
(‘Obeiditi o Fatimidi, Carmati) con sopravvivenze odierne in
India, in Siria e in Arabia.

Tl dissenso tra Sunniti e Sciiti consiste essenzialmaente nella
teoria dell’imamato professata dagli Sciiti. Questi ritengono che
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Dio abbia conferito ad ‘Ali ed ai suoi discendenti poteri e pre-
rogative che sono emanazioni della stessa divinita, In ambiente
sciita e specialmente tra gli Isma‘iliti si sviluppd la tendenza
all’ interpretazione allegorica del Corano ed ebbero diffusione le
dottrine esoteriche dei Batiniti (bafini in arabo «nascosto, eso-
terico) e le teorie neoplatoniche delle «emanazioni divine» la
cui icazi nvol il sistema inale dell’ Islam sun-
nita ortodosso.

Queste idee sciite trovarono tetreno favorevole melle regioni
periferiche dell’ Islam, sovrattutto dove 1’islamizzazione non fu
molto profonda, in terreni impregnati di altre credenze (cristiane,
induistiche, pagane), sovrattutto nell’altopiano iranico, nell’ Asia
Centrale, in Anatolia e pit tardi nella Turchia Europea. L’'Im-
pero Ottomano fondato sulle rovine dell’ Impero selgiuchide in
Anatolia fu, nel suo organismo statale, campione dell’ortodossia
sunnita, specie quando dovette fronteggiare militarmente e poli-
ticamente la Persia sciita (sec. XV-XVIII); ma nel suo territorio
sempre pilt esteso dall’Eufrate al Danubio, con popolazioni di
nomadi turcomanni superficialmente islamizzate e di Cristiani as-
soggettati, ebbero voga eresie di tinta sciita propagate da wo-
mini che d sulle masse e if spesso
rivolte. Questi eretici erano accomunati nella denominazione di
‘Alevi «seguace di ‘Ali» per la nota distintiva dell’attaccamento
ad ‘Ali ed ai suoi discendenti o di Rafizi «eretico»; ma ebbero
nomi diversi: Qizilbash «testa rossa» ai confini della Persia;
Gelali dal nome di Gelal loro capo sollevatosi in Anatolia nel
sec. XVI (e poi gelalt diventd sinonimo di «ribelle)»t.

Accanto a queste deviazioni pchtlco~rel|glose degh eretici sciiti
o aleviti va hig del mi ( vuf)
musulmaro che assunse particolari sviluppi in Anatolia nel pe-
riodo da noi considerato (sec. XIII-XVI).

Il misticismo comincid sotto forma di movimento ascetico
(zuhd) in seno all’Islam fin dalle prime generazioni, come rea-

1 Per la storia religiosa dell’Anatolia e della Turchin europea tiei secoli
XIV-XVI sonio da vedere: Fr. Babinger, Der Islam in Kieinasien, in ZDMG,
LXXVI (1922); Fuad Koprild, Anadoluda islamiyyet,
‘asiv, 1922); Ahmet Refik, Osmanli devrinde Rafizilik
nopoli x932.
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zione al lusso e alla corruzione e per il bisogno dello spirito di
tendere ad avvicinarsi a Dio oltre l¢ barriere dell’Islam forma-
listico e rigidamente monoteista che colloca un divario incolma-
bile tra Dio e la creatura, {imitando le relazioni tra 1P uomo e
Dio alla esecuzione di preghiere rituali e di obblighi canonici
non avvivati da sentimento affettivo. Il misticismo sviluppd poi
specialmente con Ibn ‘Arabi (1165-1240) un corpo di dottrine filo-
sofiche in parte mutuato dal neoplatonismo ¢ dal cristianesimo
orientale.

A noi interessa qui rilevare nella speculazione dei mistici mu-
sulmani il principio che I’uomo pud arrivare alla conoscenza di
Dio e alla compenetrazione in Dio attraverso stadi progressivi di
elevazione e di perfezionamento che sono (secondo lo schema
pitt elaborato) :

1) la sheriah «leggen, ciod I'adempimento degli obblighi
della Legge musulmana come fanno o dovrebbero fare tutti i
musulmani :

2) la tarigah «via», ciod la via mistica che vorrebbe essere
anica nell indirizzo, ma diverge per diversi sentieri secondo le
consuetudini delle diverse confraternite mistiche :

3) la ma‘rifab «conoscenzar, ciod la « gnosin, la cono-
scenza di Dioj

4) la hagiquh «veritd», che & V'ultimo stadio, al quale non
tutti sanno arrivare, del raggiungimento della veritd. Chi ha toc-
cato questo altissimo grado di perfezione & designato con titoli
vari, ad esempio con quello arabo di muhibb «amante» (in turco
diventato miihib o mithip, cost entrato anche nell’albanese: myhip).

Il Bektascismo ha ereditato appunto queste norme di perfe-
zione spirituale dalla precedente e collaterale elaborazione matu-
rata negli ambienti mistici musulmani tra i quali & nato. E per-
cid il Bektashi ha 1’ obbligo (teorico) di essere buon Musulmano,
devoto, praticamente,”alla- ¢ legge» (credenza in Dio unico e
nella: missione del Profeta, adempimento degli obblighi della pre-
ghiera, del digiuno ecc.) e, in pity, di tendere all’ elevazione con
la pietd e la bontd, cercando di'staccarsi dalle cose terrene con
1 umiltd fino a giungere alla visione di Dio.

Ma la presunzione che le pratiche esteriori del primo grado,
quello dell’ osservanza della «legge», siano superficiali e non co-
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stituiscano I"essenza dei doveri dell’ womo verso Dio porta il bek-
tashi a disprezzare quelle pratiche e a diventare inosservante.
Questo & il risultato finale di molti indirizzi mistici musulmani,
e lo & specialmente per i Bektashi, come dimostra la prassi della
loro setta anche ai nostri giorni. L’indifferenza per le pratiche
della Tegge musulmana sunnita alla quale tanti Musulmani
@ oggi arrivano per scarso sentimento religioso o sotto I’influsso
del razionalismo o del materialismo & invece per i Bektashi la
di una parti ione del loro senti re-
ligioso; pitt che «liberi pensatori musulmani» sarebbero da de-
finire «superatori del pensiero ortodosso musulmano attraverso un
sincretismo di credenze mistiche o eretiche .
Un canto del poeta Edib Kharabi (sec. XIX), del quale diamo
qui avanti altro saggio, comincia:

O asceta! non ti portano al Paradiso
L abluzione che hai fatto e la preghiera e il digiuno....

Contemporaneamente ai Bektashi altri movimenti mistici erano
diffusi in Anatolia: dei Babat, degli Abdal, dei Qalenderiyyeh,
degli Veseviyyeh (originari dal Turkestan). Con il tempo essi si
fusero nel Bektashi Invece si distinte con pro-
prie usanze e un indirizzo pitt ortodosso altre confraternite mi-
stiche, come quella dei Mevlevi fondata in Anatolia da Gelal
ud-Din Rami (sec. XITI).

1l favore che il Bektascismo incontrd per vari secoli nell’Im-
pero Ottomano si suole spiegare anche con il fatto ch’esso ebbe
un carattere popolare e quasi nazionale turco, usando la lingua
turca e penetrando tra il popolo e le masse dei soldati. Certo &
che in Albania il Bektascismo ebbe dalla fine del sec. XIX un indi-
rizzo nazionalista e collabord al movimento per ! indipendenza.

3. - L’esposizione sin qui fatta non darebbe un’idea com-
pleta delle credenze dei Bektashi se non aggiungessimo queste
altre nozioni :

1) T Bektashi credono, con una concezione panteista, che
Dio solo esista e che il cosiddetto mondo dell’ esistenza non sia
che uno «specchio» della «reale esistenza» divina. L’uomo,
parcella o emanazione di Dio, deve tendere a Dio attraverso i
gradi di perfezione spirituale fino a quello dell’ « uomo perfetto»

Studi e Materiali di Storia delle Religioni, XVIIL (1042)
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(insan-i kamil) e a confondersi con la divinitd. Il male e il pec-
cato non esistono come tali se non per chi crede nelle apparenze
di questo mondo fisico.

2) Essi la icosi. Credono
che Panima si incarni successivamente in diversi esseri viventi

perferionandosi o degradandosi (da esseri umani a esseri animali,
ad esempio in serpente) secondo la condotta morale. Colpe gravi
<ono 1 omicidio volontario non giustificato da motivi di difesa,
i rapporti sessuali illeciti, il furto. Basi della dottrina morale
del Bektascismo sono quindi 1amore per tutte le creature, la
tolleranza per tutte le credenze, il rispetto dei diritti e della vita
degli altri, la fedeltd, I'onestd, I'ammirazione ¢ la contempla-
sione del creato come manifestazione di Dio. V¢ infatti nel
modo di trattare e nel tenore di vita dei Bektashi una evidente
tenerezza e gentilezza verso tutti accoppiata con I'amore per
1 ordine, la pulizia, le piante, i flori.

3) Rispetto alle religioni rivelate i Bektashi hanno idee sin-
cretiste che in parte si spiegano con la loro dottrina delle ema-
nazion: divine. Partiti dalla concezione mistica islamica, che fa
i Maometto Ja plit pura emanazione di Dio, sono giunti a una
specie di trinitd: Allah:Mohammed-‘Ali. La grande venerazione
e quasi adorazione per ‘All, originata dalle idee degli Sciiti del-
1Iriq e dell’Tran molto diffuse nel mondo islamico orientale
donde prese le mosse il Bektascismo, & del resto comune a tanti
ordini mistici musulmani. In conversazioni avute con dei Bek-
tashi ho perd notato ch’essi non hanno idee chiare in proposito;
qualeuno ha voluto paragonare la loro Trinitd con quella eri-
stiana, ma non aveva alcuna nozione precisa a questo riguardo
© non sapeva neppure enumerare le Tre Persone del dogma cri-
stiano; un altro mi ha spiegato cosi graficamente la Trinitd
bektashi:

Mose Seslt Mohammed-‘Ali

intendendo per Mohammed-‘Ali 1" unitd costituita da Mohammed
(il Profeta Maometto) e dal suo genero ‘Ali. (Ma queste sono
forse elucubrazioni posteriori di gente non bene edotta dei prin-
cipii della setta).
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4) *Alf & addiritura oggetto della adorazione dei Bektashi;
si potrebbe quasi dire il loro Dio. Il suo nome, i suoi simboli
Ja spada “dhii-l-figar” », la cavalcatura Duldul sono spesso scritti
o raffigurati sulle pagine dei libri e sulle tavolette che adornano le
pareti delle tege dei Bektashi. Con lui sono associati nella vene-
razione la moglie Fatimah, figlia di Maometto, e i figli Iasan e
Husein, quest’ ultimo commemorato con gran pietd il 10 di
muharram del calendario lunare musulmano in ricordo dell’ec-
cidio di Kerbela’ (680 d. Cr.). Attorno a Husein e a Kerbel:
fiorita una letteratura elegiaca in tutto il mondo musulmano
sciita, nelle confraternite mistiche e tra i Bektashi.

Altro punto di contatto con le dottrine sciite ¢ la credenza
nei dodici Tmam, ciod coloro che sarebbero stati i veri successori
ed eredi di Maometto e i depositari della rivelazione divina, e
e nei « 14 puri (pak) e innocenti (ma‘sim) », ciod 14 figli dei vari
Imam uccisi in tenera et, il disprezzo per i primi tre califfi sun-
niti Ab@i Bekr, ‘ Omar, ‘Othman (nessun Bektashi porta questi
nomi), considerati come usurpatori, per i califfi omayyadi, specie
Mu‘awiyah e Marwan, responsabili della persecuzione di ‘Ali e
della sua famiglia. Nella terminologia propria degli Sciiti 1'av-
versione verso coloro che non riconobbero ‘Al chiamasi teberra
«astensione », propriamente in arabo fabarra’ «si dichiard inno-

a’ &

cente».

5) I Bektashi hanno derivato dalla setta musulmana dei
Hurifi (che trae origine da un Falullah fatto uccidere come
eretico da Tamerlano nel 1401) la credenza nel misterioso valore
delle lettere (harf pl. huriif) dell’alfabeto arabo, che applicano
con un’ermeneutica complicata anche al Corano fino a giustifi-
care le pin strane conclusioni. Dal Hurufismo deriva anche la
predilazione per le rafigurazioni del volto umano mediante let-
tere dell’ alfabeto arabo con valori simbolici connessi con le loro
credenze relative ad ‘Ali e ai suoi discendentit,

) T Bektashi rifuggono dal mangiare alcuni animali. Biso-
gnerebbe perd verificare se I’avversione per taluni animali sia
generale o particolare alla loro setta. Non mangiano serpenti,
tartarughe (in albanese breshké) e corvi e in armonia con I'uso

1 §i veda Birge, op. ¢it,, pp. 151152
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locale rifuggono dal mangiare gatti. Hssi hanno in comune con
i Musulmani sunniti avversione per la carne del cane, ma a
differenza dei Sunniti non considerano vietata la carne di porco
(in albanese dherr oppure thi); perd quasi tutti I'evitano per non
attirarsi I’ odio dei Sunnitit, Non mangiano, d’ accordo con i Sun-
niti, carne di bestie che non siano state macellate e dalle quali
non sia fatto uscire il sangue; nella macellazione usano la rituale
frase araba bismillahi «in nome di Dio» o la corrispondente tra-
dotta in albanese mé emrine Zotit.

Caratteristica dei Bektashi & invece 1’avversione per la carne
della lepre (in albanese liepr, in turco tavshan). A questo pro-
posito ho sentito diverse spiegazioni: o perché, dicono, o & un
animale completo e sarebbe solo maschio oppure maschio e fem-
mina ad un tempo; o perché & una bestia vile; o perche era cibo
prediletto di Mu‘Gwiyah, che fu nemico di ‘Ali e aveva sangue
di lepre (secondo P'idea della metempsicosi accettata dai Bektashi
e che spiegherebbe altre simili usanze)®.

7) La dottrina morale dei Bektashi & nobile ed elevata, al-
meno nelle sue enunciazioni. Non fare il male, godere la hellezza
della vita e guardare al mondo e alle creature con occhio sereno
e fraterno & la espressione del Bektascismo ideale. Un bektashi
albanese che parlava turco mi ha sintetizzato la loro dottrina mo-
rale con queste quattro parole: elden, dilden, belden sakin «sfa
in guardia dalla mano, dalla lingua, dai lombi»®. In pratica non
so quanto siano applicate queste massime, che el resto non sorio
unicamente dei Bektashi, ma patrimonio comune dell’esperienza
morale.

8) T Bektashi sono arrivati allistituzione di un ordine quast

1 Padse Alberto Cracehi (1821-1857), missionario ¢ poi vescovo in Albania
dal 1346 al 1887, notd che anche gli Albanesi Cristiani ritenevano inumouda Ja
Carne del maiale. Si veda Padre Camillo Libardi, It Missionario albancse net
campo di battaglia ovvero ricordi della vita i P. Alberlo Cracchi 0. M. Ve-
scovo di Pulati in Albania, Pergine, 1935, P- 19

2 1 viaggiatore Ibn Batatil nel sec. XIV siferiva che i Rawafd (Sciiti)
della costa del Mar, Nero, verso Sinope, non mangiavano lepre.

3 Vale a dire non far male con la mano (non uccidere, non rubare) e cot
Ia lingua (uon essere invidioso né maledico) ¢ guardati dalla lussuria e dagli
atti sessuali illeciti, Si noti che lo stesso precetto era diffuso nell'organizzazione

i igi detta futuwwah, sulla quale vedasi

un mio articolo in « Otiente Moderno», XX, 1640, PP. 207:302.
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monastico, con influssi del monachismo cristiano orientale, riti,
iniziazioni speciali e (per certi gradi) I'obbligo di celibato, cose
tutte estrance all’Islam ortodosso che non conosce gerarchia ec-
clesiastica né celibato.

o) I riti dei Bektashi e specialmente il potere quasi magico
dei Baba hanno fatto supporre che sopravviva in essi qualcosa
dei riti pagani dello Sciamanesimo dei Turchi dall’ Asia Orientale.

Vari punti delle credenze ¢ degli usi, degni di ulteriore
studio, dei Bektashi dell’ Albania e della penisola balcanica rive-
lano somiglianze con credenze ed usi cristiani, specialmente dei
Greco-ortodossi.

11) E notevole il fatto che i Bektashi ammettono nella loro
setta (non perd nella gerarchia superiore) e fanno partecipare
alle riunioni promiscuamente anche le donnet.

12) Va rilevato infine che non esistette in origine e non
esiste oggi un vero e proprio corpo di dottrine bektashi. Quello
che ho cercato di esporre schematicamente qui sopra & il risul-
tato di inchieste sui Bektashi odierni e di polemiche svoltesi tra
loro e i Sunniti. Il Bektascismo & sincretista ed eclettico e, per
il principio della fagiyyah («timore» poi « prudente finzione »)
proprio degli Sciiti e delle sette musulmane, si sottrae alle inda-
gini. T Bektashi non hanno un proprio libro religioso; all’occor-
renza rispondono che il loro Libro & il Corano. E cosi & comune
tra i pinl istruiti di loro (non tra la massa che & del tutto igno-

rante) la della vastissima mistica musul-
mana in arabo, in turco e in persiano, dai poemi persiani di
Ferid ud-Din ‘Attdr e Gelal ud-Din Rimi (sec. XII-XITI), ai can-
zonieri di Yinus Emre® (turco del sec, XIIL-XIV) e del persiano
(sec. XIV). Hanno pure voga i libri eretici dei Hurafi
(11 (rtmmfan in persiano di Fagzlullih, tradotto in turco con il

1 Questo @ uno dei lati del Bektashismo che gli attirato critiche o calun-
nie, e che forse in dati casi ¢ in certi tempi ha dato occasione a abusi ¢ scan-
dali. Sullimmoralitd dei conventi bektashi ¢ fondato il romanzo artisticamente
notevolissimo di Ya‘qab Qadri, moderno prosatore turco, intitolato Nir Babd,
un saggio del quale & stato tradotto da L. Bonelli in «Oriente Moderno », XI,
ARty 2. 4o 258.
veda E. Rossi, Il poeta mistico turco Yinus Emre (sec. XIIXIV),
in xunemc Moderno », XX, 1940, pp. 7586
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titolo di ‘Ashgnamel) € degli Sciiti estremisti (i testi detti
gia'feri degli “ Aleviti e dei Qizilbash).

Le dottrine esoteriche pit proprie dei Bektashi sono conser-
vate ¢ trasmesse oralmente dai baba, con elasticitd e ampiezza
che non consente di identificare credenze ben definite all’ infuori
delle linee generali sopra accennate. Nei libri che parlano della
vita del fondatore Hakgi Bektash Veli e dei principali santi, detti
vilayetnameh, non si trovano enunciazioni dottrinali ma racconti
leggendari di opere prodigiose e di miracoli. Esiste inoltre una
Jetteratura bektashi turca e anche una letteratura bektashi alba-
nese, che consiste specialmente in canti religiosi (detti nefes).

II.

USANZE DEL BEE

Sommario: x. Gerarchia dei Bektashi, — 2, Vesti ¢ simboli del Bektashl. '
3. Le foge o « conventis dei Bektashi e cerimonte che vi si conpiono. —
% Canti e preghiere bektashi. — 5. Vita interna delle fege.

1. - T Bektashi hanno sviluppato una organizzazione che ha
. dell’ ordine monastico e dell’affiliazione settaria, con it dini-
Ziazione e cerimonie segrete.
Nell’ organizzazione attuale (e mi riferisco specialmente a
quella dell’ Albania) si distinguono:
) 1'aspirante all’affiliazione, detto ashik (dall’arabo ‘@shig,
letteralmente «innamorato»);
b) 1'affiliato, che chiamasi muhip (dall’arabo mulibb lette-
ralmente «amante). La cerimonia dell’affiliazione o iniziazione
s detta ainigem (in alf. albanese ajnixhem), e si svolge in una

sala apposita per i riti della setta, che si trova in ogni convento
(teqe); Vaffiliarsi, Ventrare nella setta & detto nella speciale ter-
minologia « prendere il nasip» (dall’arabo nasib  che significa
« quota, parte destinata»). 1aspirante & in tal caso sottoposto a
pratiche rituali e simboliche € deve essere accompagnato da una
« guida » (spirituale) che & detta con vocabolo persiano rehber
(in albanese con vocabolo d’uso recente wudhé rréfenjes) e ini-
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ziazione o ammissione gli & conferita da un capo della setta, che
in tal caso ha la funzione di miirshid «indicatore, guida, ini-
ziatore » ;

¢) il «monaco», detto dervish (in persiano « povero, pove-
rello» in senso mistico; ora si cerca di sostituirvi il vocabolo al-
banese verfaré «povero»). I dervish che si votano al celibato si
chiamano mugerred dervish (in albanese dervish virgjin). 11 der-
vish sposato & detto seyyar dervish (ambulante, vagante; in alb.
martuar) ;

d) il «padre», detto baba (vocabolo turco, che si vorrebbe
sostituire in albanese con prindi, raramente usato). Di solito &
celibe (mugerred baba), ma pud essere anche sposato (mute’ eh-
hil baba). Si distingue anche il grado di seyyar igiazetli baba,
« baba ambulante, munito di permesso”.

Superiore al baba era fino al 1925 in Turchia il Khalife «vi-
cario», e sopra tutti stava il Dede «nonno», dimorante nel vil-
laggio di Ha¥#i Bektish in Anatolia. In Albania nell’ uso odierno
a Khalife corrisponde il gjysh «nonno», al Dede il Krye Giysh
«Capo-Nonno ».

Mentre i muhip formano la massa dei fedeli (nella quale &
compreso, ma non per tutti i riti, anche la categoria degli ashik
«innamorati» o «simpatizzanti»), coloro che rivestono i gradi da

dervish in su costituiscono una specie di «clero», espressione da
intendersi con qualche riserva per non stabilire erronee corri-
spondenze con il «clero» cristiano. Sta per il fatto che nel Bek-
tascismo esiste una speciale forma di «ordinazione» o «inizia-
zione » che, insieme con la pratica del celibato e 1’ organizzazione
quasi conventuale, costituisce una delle somiglianze esistenti tra
1a setta e gli ordini monastici cristiani in pieno contrasto con le
norme e con la tradizione dell’Islam, il quale non ammette
clero né gerarchia ecclesiastica n¢ guide spirituali o iniziazioni.

Il miirshid, colui che accoglie e ammette i muhip, pud es-
sere tanto un muhip che un dervish; ma per Iiniziazione di un
dervish la guida deve essere un dervish, per !’iniziazione di un
baba deve essere un gjysh.

1’ elevazione nei gradi della gerarchia dei Bektashi & regolata
da disposizioni solo in parte note. Ci sfugge poi completamente
la successione degli stadi mistici che corrispondono a questi tra-
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passi. Qualcuno mi ha detto che al muhip si comincia con dire
che Mohammed ¢ ‘Ali sono la stessa persona; ai dervish poi si
insegna, in pitt alto grado della dottrina esoterica dei Bektashi,
che ‘Alf oppure ‘Tsa (Gesil) sono sopra ogni cosa, pura emana-
Zione di Dio e infine che tutto & Dio e Dio & ogni cosa (pan-
teismo).

2. - T muhip partecipano solo saltuariamente alla vita delle
tege, alla quale si recano nelle sere di riunione; essi attendono
alle loro occupazioni nelle cittd, nei borghi e nelle campagne e
non portano alcun distintivo visibile della loro credenza; mi as-
sicurano perd che portano sotto gli abiti una specie di scapolare,
un cristallo o alabastro poligonale a dodici punte detto feslim
tashi (la «pietra della resa») che per alcuni simboleggia i do-
dici Tmam, per altri (quando parlano con Cristiani) significa i
dodici apostoli.

Tnvece i dervish, i baba e le gerarchie superiori, che formano
il cosiddetto «clero» bektashi, risiedono nel convento. Essi por-
tano abiti e distintivi speciali. Una lunga veste di tela o di lana
con larghe maniche copre tutto il corpo. In testa portano un co-
pricapo caratteristico di lana bianca diviso nella parte superiore
in 12 spicchi (simbolo dei dodici Tmam dei quali s’ discorso sopra)
detto huseinmt lag « corona huseinita» (in alf. albanese hyseini
taxh) e nella parte inferiore in quattro sezioni; la parte inferiore
& avvolta con un velo o turbante di color bianco per i gradi fino
a baba, verde per i giysh e il krye-giysh (della gerarchia alba-
nese). Sul petto cade il teslim tashi sopra nominato, che i muhip
portano nascosto. I dervish votati al celibato portano un cerchietto
di metallo al lobo di un orecchio. Altri simboli che si trovano
nelle teqe e servono nelle cerimonie sono, oltre le candele, un
cordone (tighbend) usato nelle iniziazioni, un’ascia (leber) che
appare in mano ai Bektashi nelle piti antiche raffigurazioni, un
corno  (nefir) per le adunate, una ciotola (keshkul), rosari
(tesbih) ecc.

3. - Le riunioni, che avvengono nelle tege per lo pitt di sera
e si protraggono nella notte, sono segrete; non vi possono in-
tervenire che i muhip e i gradi superiori. Esse servono :

1) a cerimonie d’iniziazione dette ainigem, che consistono
in un i rituale di puri i dell’ aspirante, in una
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specie di professione igrar (in alb. pohim), recitazione di pre-
ghiere e finale ammissione (nasip almak, in alb. merr dhor
«prendere la mano») pronunciata dal baba della tege;

2) al canto di inni religiosi per varie occasioni;

3) a sermoni e spiegazioni delle dottrine della setta.

I canti hanno vari nomi, di solito nefes (propriamente «fiato,
incantesimo»); sono per lo pitt in turco e in persiano, da poco
anche in albanese. Sono lodi di Dio, di Maometto, di ‘Ali, dei pro-
foti, inviti a considerare la nullitd delle apparenze della vita este-
riore. Un tipo di preghiera da solo o in comune dei Bektashi & detto
giilbenk; altre preghiere individuali che il Bektashi recita in
varie occasioni della giornata si chiamano tergiiman; la preghiera
che si recita sulle tombe dei venerati capi e santi della setta e
in altre occasioni si chiama niyaz (vocabolo persiano corrispon-
dente all’arabo du‘@’ «invocazione», da distinguere dal namaz
(persiano) o salah (arabo), che & la preghiera canonica dei Mu-
sulmani).

11 Bektascismo non distoglie esplicitamente i suoi adepti dal-
’osservanza delle pratiche del culto comuni ai Musulmani sun-
niti; ma in pratica i Bektashi non le osservano, mentre adem-
piono alcune loro prescrizioni particolari, che qui enumero non
compiutamente :

bash-okutmak (cosi in turco, tradotto in albanese kéndim
kryesh, letteralmente «lettura della testa»)!; & la confessione pub-
blica, che si fa nella tege una volta all’anno prima della com-
memorazione dell’ eccidio di Kerbela’ (festa dell’ Ashuré, 10
muhurram dell’anno lunare musulmano) o una settimana dopo;
il peccatore non dichiara il peccato, ma solo confessa d’aver
contravvenuto alle regole morali e chiede perdono (in albanese
fa’lmi mékaten) ;

matem «lutton (in alb. zi), commemorazione della ashuré
«cerimonia dell’ Asciura» o eccidio di Kerbela’; dura per tutti
i primi dieci giorni del mese di muharram e durante tale periodo
i Bektashi non bevono acqua pura, non macellano e non man-

1 Su questo punto non mi & riuscrio di sapere dai baba albanesi pit di
quanto riferisce il Birge, op. cit., pp. 170175, La confessione dei peccati detta
maghfireti diunib si ritrova anche presso gli ‘Alevl d’Anatolia.
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giano came, evitano anche le tova; il 10 leggono in pubblico le
mersiye, elegie per Husein e i suoi compagni;

nevriiz, letteralmente in persiano «nuovo giorno”, festa in
origine dell’inizio della primavera, che si celebra per due giorni,
intorno al 21 marzo'. T considerata come la festa della nascita
di ‘Ali e si svolge con recitazioni di poesie (nefes e gazel) e una
preghiera (in albanese lulje) a Dio.

Tra le caratteristiche delle riunioni & I’uso spesso immoderato
dell’acquavite (raki). Dicono che il raki & indispensabile come
stimolante della fantasia e dello spirito e atto a favorire 1o
stato di grazia delle mistiche adunanze: altro segno del tono di
suggestione e di artificiosa esaltazione che domina i riti dei
Bektashi.

Alle riunioni partecipano insieme con gli uomini le donne che
abbiano avuto 1’ ammissione come muhibbeh. Mi dicono perd che
di solito si tratta di donne non pitl giovani e che 1a promiscuitd
dei sessi, generalmente non ammessa dall’Islam tradizionale sun-
nita, non dA occasione a inconvenienti.

Anche fuori delle tege i Bektashi sono legati alla loro orga-
nizzazione, alla quale fanno elemosine (di frutti, granaglie, ta-
lora di una sola candela, qualche volta di proprietd immobili
come case e terreni). I baba e i dervish raramente girano per
visitare le famiglie dei Bektashi. Morendo, il Bektashi pud es:
sere sepolto mel cimitero dei Musulmani sunniti'e far leggere dal
khgia sunnita la preghiera dei defunti; ma non & raro il caso,
specie ora che il Bektascismo & libero da persecuzioni, che il

Bektashi preferisca essere sepolto nel eimitero adiacente alla fea¢;
in tal caso le preghiere funebri sono recitate dal baba nella sala
dei riti, detta meidan, che si trova in ogni fege; con il cadavere
sono sepolti il suo teslim tashi ¢ il cordone detto tighbend. Le
tombe dei dervish e dei baba sono riconoscibili per una pletra
sormontata dal copricapo detto huseini faf.

4. - Riporto nel testo originale ¢ in traduzione aleuni canti e
formule di preghiera dei Bektashi.

1'8i vedano articolo nawriiz nell’c Enciclopedia Ttaliana » e la mia nota
Usanse ivanfane del ¢ Nawriiz”, in « Oiente Modemio s, XX, 1940, b 206465,
e i lavori ivi citati.
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1. Un nefes di Edib Kharabi'

« Kéfinun» hitabi izhar olmadan
Biz bu kdinatin iptidasiyiz.
Kimseler vésili didar olmadan

Ol « kabekavseyini ev edna»siyiz.

Yok iken Ademle Havva dlemde,
Hak' ile Hak idik sirri miiphemde.

Bir gececik mihman kaldik Meryemde,
Hazreti Isanin 5z babasiyiz.

I

« Kintikenz» sirrinin olduk agdhi,
Aynelyakin gordik Cemalillahi.
Ey hace bizdedir sirri ilahi,
Hiinkér Haci BektaS fukarasiyiz.

S

Bize peder dedi tifli Mesiha,
« Rabbi erini» deye cagirdi Miisa
« Lenterani» deyen biz idik ana,
Biz Tiru Sinanin tecellasiyiz.

*

Zahida Sanimiz «inna fetahnd»,

o

Harabi kemteri serseri sanma.
Bir kili kirk yarar kdmiliz, amma
Pirim Balim Sultan budaldsiy

1. Noi siamo il cominciamento di questa esistenza, anteriori alla
rivelazione della parola del gaf ¢ min®. Noi siamo quelli
della «distanza di due archi o pilt vicino®» prima ancora
che alcuno abbia ottenuto la visione (di Dio).

1 Bdib Khardbi (1853-1016), uno serivano della Marina militare dell'Tmpero
ottomano, & uno dei poeti bektashi moderni pilt noti. Questo mefes si trova a
p 102 del volume BehtaSi Sairleri di Sadettin Nitzhet, Costantinopoli, 1930 la
notazione musicale ¢ data nel I vol. della raccolta BektaSi nefesleri, a cura
del Conservatorio di Costantinopoli, 1933, Riportiamo il mefes nellalfabeto
turcolatino del testo con gli adattamenti spiegati sopra (p. 60).

2 11 Corano. Qdf ¢ mim sono lettere iniziali delle sure T. e LXVIIT del
Corano.

3 Espressione coranica: Corano, LIIL, o.
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2. Noi eravamo Dio con Dio nell’ arcano mistero quando ancora
non v’erano Adamo ed Eva. Fummo ospiti una breve notte
da Maria, siamo il vero padre del Signor Gesi.

3. Noi fummo a conoscenza del mistero dell’ cero un tesoro'» ;
abbiamo veduto con gli occhi nostri la bellezza di Dio. E’
dentro di noi il segreto di Dio; noi siamo i «poverelli» del
signore Haggi Bektash.

4. A noi disse «padre» il Bambino Gesit. Mos¢ gridd: «Signore,
fammi vedere® [». E fummo noi che gli dicemmo: «Non mi
vedrai®». Noi siamo la rivelazione del Monte Sinai.

O asceta | & nostra gloria il «noi abbiamo conquistato*». Non
ritenere Kharabi come I'infimo dei vagabondi. Siamo minu-
ziosi e perfetti, ma siamo i seguaci del capo nostro Balim
Sultan®,

II. Un nefes di Pir Sultan®

1. Sabahin seherinde’ ciimbiise geldim
Daglar yé Muhammet Ali cagirir,
Erenler meclisi bagu gillistan
Giller y@ Muhammet Ali cag

2. Gordiim felek semalarda do
Talip olan mirSidinden kaniyor.
YViiregime bir ot distic yaniyor
Yanar yi Muhammet Ali cagirir

1 Frase che i mistici attribuiscono a Dio: «ero un tesoro nascosto e volli
essere conosciuto; percid creai 'uomo per essere conosciuto»

2 Corano, VT, x3a.

3 Corano, VII, 139.

4 Corano, XLVII, 1.

5 Santo bektashi del see, XV-XVI, rinnovatore della setta,

6 Pocta bektashi del sec. XVIL Questo nefes trovasi in quasi tutte le rac-
colte; la motazione musicale & data nel gid citato vol. I di Beklali Nefesleri,
. 214,

7 In alcuni testi: seherde.
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3. Pir Sultan Adbal’sin', vardiiriir a§]
Aik olanlar da yakar isigin.
Hasan ile Hiiseynin besigin
Sallar, yi Muhammet Ali cag

1. Nell’alba del mattino sono venuto alla festa. I monti gri-
dano: o Mubammed-‘Ali’ | La riunione dei mistici, il giar-
dino, il roseto, le rose gridano: o Muhammed-‘Alj !

2. Ho veduto il firmamento girare nei cieli. I’ aspirante alla via
mistica si affida al maestro. Nel mio cuore & caduto un
fuoco che brucia e grida: o Muhammed-‘Ali !

3. Tu sei Pir Sultan Abdal, sei innamorato. Chi & innamorato
accende il suo lume, dondola la culla di Hasan e Husein e
grida : o Muhammed-‘Ali !

IIL. Esempi di preghiere dette tergiiman®

a) Nel vestirsi: «Sia lodato Iddio che mi ha dato questa
veste....».

b) Nel lavarsi: « Intendo lavarmi con la lavanda della ve-
ritd ¢ mondarmi dal diavolo ¢ dal demonio, dall’avarizia, dal-
1aviditd, dalla menzogna e dall’odion.

¢) Nella professione (igrar) : «Sia lodato Iddio perché sono
diventato un servo particolare del Signore, con I'amore del-
Panima e del cuore, servitore della «gente del mantello» (i mi-
stici); sono uscito dalla via della tenebra ed entrato nella via
giusta; mi sono svegliato dal sonno dell’ errore, ho aperto I’animo
e il cuore....».

5. - Chi entri in una feqe dei Bektashi si trova davanti ad un
ambiente che ha pitt della fattoria ¢ della casa di campagna che del
convento. Le tege sorgono di preferenza a un paio di chilometri
dai centri abitati, per lo pitt lungo le vie di grande comunicazione,
spesso su collinette o su fianchi di alture in mezzo ai campi col-
tivati; talvolta occupano antiche sedi di castelli con mura e porte
che danno I'idea di un fortilizio, come la tege di Melqan presso

1 In aleuni testi: Abdal'im.
2 Ricavate dal libro Mirat ul-maqdsid fi def’ el-mefdsid, Costantinopoli,
1203 Eg. (1876); questo testo & in arabo.
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Korca. A chi entra s’avvicina subito un dervish o un baba che
da il benvenuto all’ospite, lo fa accomodare nella stanzetta di
ricevimento, che oggi ha un arredamento piti occidentale che
orientale, con tavolino e sedie. La nota orientale ¢ data dai tap-
peti e la caratteristica dell’ ambiente bektashi appare subito dai
quadri alle pareti rappresentanti i simboli della setta, disegni cal-
Jigrafici con invocazioni a Dio, a Maometto, ad ‘Ali e ai suoi figli,
per lo pitt intrecciati in modo da rappresentare un viso umano
oppure un copricapo della setta con I'immancabile spada a due
tagli (detta Dhii-l-figar) di ‘Ali.

Al ospite sono offerti caffé alla turca, raki (acquavite), siga-
rette e cibo. E’ uso delle tege accogliere per almeno una notte
i viandanti e offrire loro da dormire e da mangiare, siano essi
bektashi o di altra credenza.

Girando la tege, che di solito & a due piani (talora a un planm 4
solo), si nota che, oltre al cortile d’ingresso e la stanza di rice-
vimento, essa comprende :

gli alloggi per il baba e per il suo servo;

gli alloggi per i dervish, che non sono sempre separati e
talora consistono in un’unica camera;

il locale per le cerimonie rituali, detto meidan (in'alfabeto
albanese mejdan), letteralmente «spazio, campo, piazza». K’ questa
una sala rettangolare arredata all’ uso orientale con tappeti a terra
cuscini e pelli di montone lungo le pareti, i soliti quadri simbo-
lici appesi ai muri. Lungo una delle pareti, vicino a un rialzo
di cuscini coperto dalla pelle di montone riservata al capo della
tege, sorge una specie di altare formato per lo pitt da alcuni gra-
dini di legno sui quali sono disposti candelabri con candele, in-
censieri e lampade a olio. E’ qui che si compiono le cerimonie
serali o notturne alle quali sono ammessi soltanto i muhip con
1’ esclusione di qualsiasi profano;

un’altra sala dello stesso tipo, ma senza i candelabri e gli
altri arredi del mejdan, riservata alle adunanze che non si ten-
gono nel mejdan, ai banchetti e ai trattenimenti designati con il
nome di muhabbet.

Annessi alla tege sono le tirbe (alf. albanese tyrbe) o mausolei
dei baba e dei dervish defunti, e il cimitero dei muhip che hanno
voluto essere sepolti presso la tege.
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Dato il loro carattere di fattoria agricola, le tege sono fornite

di locali di deposito delle granaglie, cantine, stalle, rustici ecc.
Nelle tege da me visitate in Albania non m’& occorso di tro-
vare pift di cinque o sei dervish, i quali attendono ai lavori della
lege e sorvegliano gli affari dell’azienda agricola per la quale
dispongono di servi (shérbitor) che possono anche essere affiliati
(muhip). In alcune tege mi & stato detto che vi sono fino a 10
dervish. Essi sono agli ordini del capo della fege, il baba, che
pud essere anche un giysh (nonno), come & il caso delle tege
ove hanno sede le sei circoscrizioni territoriali della setta in
Albania. Tra i dervish (quasi «monaci») delle feqe esiste una ge-
rarchia non bene nota in tutti i suoi particolari e non sempre rap-
presentata in tutte le tege in ogni suo grado. Secondo un mano-
seritto inedito citato da Sadettin Niizhet nel libro Bektasi Sairleri
Poeti bektashi», Costantinopoli, 1030, pag. 488, le cariche (post)
della gerarchia dei Bektashi sarebbero dodici (ognuno in riferimento
o in ricordo di altrettanti santi bektashi venerati dalla tradizione)

nel seguente ordine! :
baba «padre» (il capo del convento)
i «cuoco »
elkmekgi « panettiere »
nakip assistente del baba
ataci (non identificato)
meydanci addetto al meidan
tiirbedar addetto alle tirbe o musolei o sepolereti della tege

kilerci cantiniere
kahveci caffettiere
kurbanci addetto alla macellazione

ayakgi (non identificato)

mihman addetto agli ospiti.

In Albania mi & occorso di sentir elencare solo cinque o sei

di queste cariche e ho avuto notizie discordanti sull’ ordine della
gerarchia. Qualcuno mi ha detto che il pitl elevato in carica dopo
il baba & il suo servo personale, altri mi ha affermato che & il
tirbedar. Neppure & certo che le dette cariche siano effettivamente
legate alle funzioni designate dal vocabolo; per lo meno in qual-

11 nomi sono tiferiti secondo I'alfabeto turco-latino.
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che caso il titolo & semplicemente simbolico e ricorda usanze piit
antiche pressapoco come & avvenuto nei nostri ordini monastici
(padre guardiano) e cavallereschi (scudiero ecc.).

La sveglia & data di buon mattino nella tege, prima del sor-
gere del sole. Qualcuno mi ha detto che si usa risvegliare la teqe
con il suono dei tamburelli, altri m’ha assicurato che il baba
stesso da il segnale della levata con un moderno companello elet-
trico (dove esiste).

Ho detto che le tege possiedono campi, bestiame, casa in citta
e nei villaggi. Queste proprietd erano e forse sono iscritte nel
catasto sotto il nome dei baba delle tege. Per ovviare agli incon-
venienti di questo sistema da qualche tempo alcuni capi delle tege
sono venuti nella determinazione di far attribuire le proprieta al-
P’ente morale della fege. Cid mi risulta che & in via di attua-
zione per le tege di Melqan e Turan a Korga e per la sede del
Gran Nonno vicino a Tirana.

1. attivitd di studio delle tege ¢, per quanto mi risulta, molto
scarsa. E? pitt facile trovare studiosi del Bektascismo tra i muhip,
e i simpatizzanti laici della setta che tra i baba e i dervish. Nelle
teqe albanesi non ho trovato raccolte di libri di notevole impor-
tanza; vi si vedono pochi libri stampati per lo pitt in turco, in
persiano e in albanese, miscellanee manoscritte di canti e formule
della setta, vilayelname, ciod agiografie e testi relativi alla storia
leggendaria della setta, del suo fondatore e dei suoi santi, canzo-
nieri e poeti turchi e persiani (come il mesnevi di Gelal ud-Din
Riimi, poeta mistico del sec, XIII).

1ascendente dei baba sugli affiliati dipende pitt che dalla loro
dottrina dalle cerimonie rituali ¢ dall’esaltazione mistica dell’am-
biente e da attrattive e qualitd personali dei singoli baba. Ho
talora sentito parlare da Bektashi della superioritd di questo o di
quel baba per dottrina e bontd, ma pitt spesso mi & stato parlato
della forza di attrazione, quasi di dominio ipnotizzante che qual-
che baba eserciterebbe sulle assemblee dei muhip e sui singoli
visitatori, Questo mi fu ripetuto nel 1939 specialmente per il
Nonno (gjysh) di Argirocastro, Baba Selim, noto in tatta 1'Alba-
nia e dotato, dicevano, di straordinario fascino sui suoi adepti.

R. Universita di Roma. ETTORE ROSSI




SULL’IMPIEGO RITUALE DELL’ ERBA
PRESSO LE POPOLAZIONI ETIOPICHE

L’impiego cultuale o, pitt genericamente, rituale dell’erba,
quale qui di seguito viene preso in esame, non ha relazione con
quel larghissimo impiego delle erbe che si riscontra nelle pratiche
magiche delle popolazioni di ogni parte del globo. Gli usi dei quali
qui parlo trovano la loro ragion d’essere nel valore simbolico as-
segnato non a d i erbe o specie L iche cui si attribui-
scano particolari virtit magiche o terapeutiche, bensi alla semplice
@ comune erba, intesa nel significato generico della parola. La
magia non entra di regola in queste usanze, che come vedremo
hanno carattere essenzialmente religioso.

Nelle loro forme pitt tipiche e pilt note, questi usi sono stati

rivelati nella letteratura etnografica verso inizio di questo secolo,
2 proposito di ricerche eseguite su quelle genti che le diverse scuole
etnologiche chiamano Camito-Nilotici, o Semi-Camiti, o Camitoidi

La spiegazione pitt ovvia e accettata per il valore
simbolico attribuito all’erba da questi popoli, che sono fra i pii ti-
picamente pastorali del mondo, ¢ data dallo Hollis in poche
parole, da Iui raccolte dalla bocca degli indigeni stessi: « Gli ar-
menti si nutrono di erba, e i Masai amano erba per questo mo-
tivo», € ancora: « I Masai amano molto I'erba, poiché essi di-

cono: Dio ci ha dato bestiame ed erba, ¢ noi non separiamo le
cose che Dio ci ha date»’. Sulla base di questo sentimento si
sviluppa I'impiego rituale dell’erba stessa, impiego che si mani-
festa in svariate forme.

La prima & data dall'uso dell’erba nelle riunioni di preghiera
all’Essere supremo. Il Le Roy scrive: « Fra i Masai, il sacri-

1 A. C. Hollis, The Masai, Their Language and Folklore, Oxord 1e05,
P. 289. Cir. anche C. H. Stigaud, To Abyssinia through an Unknown Country,
London 1910, p. 212,

6 - Studi e Materiali di Storia delle Religioni, XVIII (1942)
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ficio pill significativo che si possa fare alla Divinita & quello di
una manciata d’erba colta nella pianura, offerta a Dio o ai suoi
rappresentanti come un omaggio il cui significato & il seguente:
« Sei Tu che hai coperta la terra di quest’erba senza la quale i
nostri armenti e noi non potremmo vivere. Tu ne rimani il pa-
drone: eccola ” »*.

Il Merker da una descrizione pitt particolareggiata di que-
sta forma di sacrificio: « Durante la preghiera, essa [la donna]
tende le braccia al cielo. Nel far cid, essa tiene in entrambe le
tmani ciuffi d’erba, oppiire ne tiene uno nella mano sinistra, men-
tre intorno all’avambraccio destro essa ha legati parecchi fascefti
'erba. A ogni preghiera, la donna sacrifica a Dio un po’ di latte 2
T carattere propiziatorio di tale sacrificio & palese: « Quando vi &
un periodo di siccitd, le donne annodano erba ai loro abiti, e vanno
ad offrire preghiere a Dio »®.

11 valore simbolico dell’offerta di erba si conserva presso i Ma-
sai anche fuori del campo cultuale. «Se un guerriero percuote
un ragazzo sulla terra del pascolo, il ragazzo strappa un poco di
erba, e quando il guerriero vede che il ragazzo ha erba in mano,
cessa di batterlo. Ancora, se i Masai combattono con un nemico, e
desiderano di far pace, porgono dell’erba come segno di ¢id »*.

Tnoltre 'erba (in certi casi sostituita anche da fronde verdi)
viene usata ritualmente anche nelle cerimonie funerarie: ne get-
tano i familiari sulla salma del defunto, e pit tardi 1 passanti sul
Tiiogo dell’inumazione’.

Questo insieme di usi e di credenze, che & stato comprensiva-
mente battezzato « rituale dellerba », o anche « cultura dell’erba »
(Grasritual, Graskultur), si ritrova in svariate forme, in gran
parte analoghe a quelle sin qui ricordate per i Masai, anche fra
altri popoli niloto-camitici. In particolare, esso & stato posto bene
in evidenza per i Nandi®.

1 Cfr. P. M. Schulien, Kleidung und Schmuck bei den Alchwabo in Portu-
giesisch-Ostafrika, in « Anthropos », Vol. XXI (1926), pp. 997:01-

2 M. Merker, Die Masai, Berlin 1910, P. 207.

3 A, C. Hollis, op. cit. ¢ loc, cit

4 4. C. Hollis, op. cit. € loc. cit.

5 M. Merker, 0p. cit,, p. 201

§A. C. Hollis, The Nandi, their Language and Folklore, Oxford 1509,
PP, 77 € segg.; Schulien, op. cit,, Pp. 9IO9IT.
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Fra i Suk, il rituale dell’erba ha relazione con il culto del ser-
pente, a sua volta legato a credenze metempsichiche, come in-
forma il Beech: «Se il serpente si incontra sulla via con la
testa abbassata si deve gettare su di esso una manciata d’erba e
passar oltre »*.

Vediamo cosi come questo rituale sia connesso non solamente
con il culto dell’Essere supremo, ma anche con la propiziazione dei
Mani e degli spiriti minori. Un esempio se ne trova inoltre fra i Ba-
ganda, tribdt bantu camitizzata, presso la quale, secondo Ia testi-
monianza di Roscoe, si sacrifica al genio dei fiumi, chiamato
Muige, nel modo seguente: « Da ciascuna parte del fume... vi
era un mucchio di erba e di stecchi, ed ogni persona che passava
gettava alcuni stecchi o una manciata d’erba sul mucchio come
offerta allo spirito, e, dopo avere impunemente attraversato [il
fiume], ne gettava ancora sul mucchio dall’altra sponda »®.

Lo Schulien, che nel suo lavoro (p. 82 n. 1) ha citato
buona parte di queste notizie, osserva che 1'uso dell’erba nella
cultura spirituale non & qui pit un uso negro (come molti altri
da lui ricordati, specie in relazione all'abbighiamento), bensi & ti-
pico della cultura camitica, anzi pil in generale della cultura pa-
storale (Grossviehziichterbrauch), tanto che trova riscontri fra i
popoli nomadi dell’Asia centrale, Tungusi, Buriati, Tartari e Cal-
mucchi mongoli. Fra tali nomadi il sacrificio primiziale dell’erba
va unito ad altri, tra cui appunto quello del latte, che abbiamo

visto accennato a proposito dei Masai.

L’etnologia storica si ¢ naturalmente posto il problema della
origine di tali costumanze; e poichd qui siamo di fronte a ideolo-
gie per lo piit strettamente legate a consuetudini e concezioni pa
storali, la risposta non poteva essere incerta: in Africa, la fonte e
il centro di diffusione di quegli usi furono identificati appunto
presso il popolo portatore per eccellenza della cultura pastorale
camitica : cio¢ fra i Galla. Cid ¢ affermato esplicitamente o impli-
citamente dal’ Ankermann® e dal Baumann®

1 M. W. H. Beech, The Suk, their Language and Folklore, Oxford 1911;
P. W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, VII: Dic Religionen der Hirten.
volker I, Miinster i. W., 1940 (uscito nel 1042), p. 471

2. Roscoe, The Baganda, London 1911, p. 315.

s B. Ostafrika. Das Ei . Stuttgart 1920,

4 H. Baumann, Vélkerkunde von Afrika, Essen 1940, p. 216.




8 Vinigi L. Grottanelli

Di fatto, analoghe credenze e analoghi riti si rilevano fra que-
sti Camiti orientali: cid & stato messo in evidenza in un lavoro a
carattere sistematico del P. Schmidt solo in epoca recentis-
sima’, mentre in un suo scritto precedente, che fino all’anno scorso
rappresentava la pit completa esposizione della religione dei Galla,
non ne era fatto cenno®. In realtd, gia nella letteratura etnografica
del secolo scorso si trovavano chiare testimonianze di questi usi,
come quello del margd fra i Galla del Limmu, segnalato dal Cec-
chi®, per cui un capo mel richiedere favori ai suoi dipend
invia ad essi « manelle d’erba ». Lo stesso Autore ci informa che
il rito del marga veniva compiuto anche nel corso delle cerimonie
nuziali?, qui con il valore — a quanto pare — di offerta augurale.

Fra la pidt pura e tipica tribi dei Galla nomadi, i Borana, I'of-
ferta di erba come segno di pace, segnalata dal Donaldson
Smith, fa esatto riscontro alla menzionata usanza dei Masai®; e

i

dei medesimi Borana scrive il Bottego: «Ritengono sacra una
specie di pianta, a cui, come offerta votiva, appendono recipienti
di latte... Nel passare vicino a queste piante strappano dell’erba e
1a gettano al piede»®, mentre il Borelli parla di ciuffi d’erba
che dagli Oromo vengono appesi appunto a tali alberi sacri’: &
un’altra dimostrazione dell’equivalenza, nell'ideologia di questi
pastori, dell’ erba con il latte nei sacrifici, qui connessi a culti
animistici, Come agli spiriti degli alberi, cosi si sacrifica ai genf
dei fiumi, non diversamente da quanto abbiamo notato per i Ba-
ganda: Azais e Chambard ci informano come i Galla non
passino un fiume senza prima gettarvi una manciata d’erba®.
1erba ricorre frequentemente nei canti galla raccolti dal Sal-
1 P, W. Schmidt, op. cit.
2P W. S(hnudt Diz Religion der Galla, in « Annali Lateranensi», I, 1937,
pag 82 e seg;
3 A Cecc).n. Da Zeila alle fronticre del Caffa, Roma 1886, vol. II, p. 194,
a1, e p. 3
4 A C'.‘cchl, op. cit., pp. 438
5 A. Donaldson Smith, Thmngh Unknown African Countries, London-New
York 1897, p. 197.
6 L. xmmmem e C. Citerni, L'Omo. Seconda spedizione Bdttego, Milano
899, p-
7J. Borelh Itinéraire de mon voyage aw pays Oromo et Sidama, Te Caire
1859, D.
8P, Azms et R. Chambard, Cing anndes de recherches en Ethiopie, Patis
1931, peg. 118,
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viac?; ed @ importante notare che essa trova anche impiego nelle
cerimonie legate al sistema dei gada, come ce le descrive il Ce -
rulli a proposito dei riti degli Abbicciu: « Nell’ottavo anno del
loro grado i follé vanno in processione al sicomoro sacro per una
cerimonia detta erreccia... I follé passano in corteo ad uno ad uno
sotto la volta del sicomoro..., ¢ giunti all’alteza del tronco si
sporgono un istante verso di esso, gettandogli — contro — un fa-
scetto d’erba »*. In altre cerimonie connesse ai gada, 1'erba viene
espressamente impiegata quale simbolo di benedizione : « I giovani
ed i ragazzi dicono: o gonddla, benedici. Essi tagliano dell’erba e
gliela porgono. 11 gonddla la prende in mano, la benedice sputan-
dovi sopra, e la ridd ad essi»’. Sembra pure che I'erba venga
usata quale simbolo nei giuramenti*.

Come si vede, il rituale dell’erba investe larghe sfere anche
della cultura sociale di queste genti. La connessione di esso con
le usanze nuziali & precisata, dopo il Cecchi, dal Pauli-
tschke: «La ragazza fugge presso I'nomo da lei scelto, e a
dimostrare che ella vuole appartenergli ne cosparge la testa con
erba fresca, e con questa cosparge pure l'abitazione di lui »®. Ne-
gli usi funerari, si ha parallelismo con quanto si & detto a propo-
sito dei (Masai: fronde verdi vengono gettate sulle tombe da ogni
passante®,

I Galla di Gore quando incontrano il leone usano gettargli con-
tro dell’erba: il Seligman interpreta cid come « un esempio
speciale della loro abitudine di gettare erba in aria come segno
di pace»’.

1 substrato religioso di tali usanze, pitt o meno evidente in

1P. M. de Salviac, Un peuple antique au pays de Méndlik, Les Galla,
Paris 1901,

2 . Cerulli, Eliopia Occidentale, Roma 1030, Vol. I, p. 3

3 E. Cerulli, The Folk-Literature of the Galla of Southern Ab
vard African Studies, vol. III, Combridge Mass., 1922, Dag. 173-174.

4 M. M. Moreno, Favolc ¢ rime galla, Roma 1935, bp. 110-111. La concisione
del testo galla non consente una identificazione chiara e sicura dell’uso in
questo caso.

5 Ph. I’numschk:, Ethnographic Nordostafrikas. Berlin 183, Vol. I, pag. 168,

© F. Maurette, Mission .s:ia'nl;fqm. Du Bourg de Bozas. De la Mer Rouge &
L‘Alta‘nt‘que etc., Paris 1906, p

Seligman, Some ns[)e:l: of the Hamitic problem in the A.E. Su.
drm, Jmlm Roy. Anthe, Tust, vol. XLIIT, 1013, pag. 657-655.

inia, Har-
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alcuni casi, si rivela con chiarezza in altri. « Le forme esteriori del
loto culto [dei Galla] sono singolari: — scrive un vecchio viag-
giatore’ — essi colgono, uomini e donne, qualche manciata di
grano ancora verde o di erba e se la pongono sotto le braccia; pren-
dono quindi un bastoncino lungo circa 2 piedi; un uomo lo tiene
da una estremita ¢ una donna dall’altra; dopo di che le coppie cosl
unite danzano in circolo intorno all’albero [sacro], gridando:
Awaq [Dio], dacci un buon raccolto, veglia sui nostri beni, sui
tiostri gregei, ete. .

Questi e simili riti ricorrono da una provincia all’altra dei va-
sti paesi galla. La testimonianza pill significativa la troviamo anzi
presso uno dei gruppi oromo pitt settentrionali, riportata recente-
mente dal Uollega ad opera di un Missionario tedesco, il Wass -
mann? Nel breve capitolo dedicato al sacrificio fra i Galla, que-
sti fornisce la descrizione particolareggiata di una cerimonia che
egli chiama « Grasgebet », preghiera dell’erba, Ne riporto parzial-
mente la traduzione. « Gli anziani vi invitano (alla « preghiera del-
Perba») donne e ragazze della loro stirpe, Essi stabiliscono un
punto sulla strada come luogo della preghiera, e vi si recano quindi
di buon mattino. Fanciulli recano in cesti le offerte sacrificali,
pane, berberé, e sul capo portano giare di birra. Le donne e le fan-
ciulle si intrecciano giunchi a foggia di corona intorno alla testa,
e prendono un ciuffo d’erba in mano, tenendolo insieme con un
bastone (2). Si dispongono in fila, il viso rivolto al sole nascente.
Agitando continuamente Uerba, esse gridano « Hofue », una pa-
rola il cui significato non ho potuto sino‘ad oggi accertare. Poi esse
invocano Wagayo (cioé Dio), che tenga lontani i corvi e i nugoli
delle cavallette, e impedisca la venuta di malattie. Nel frattempo
viene reiteratamente gridato: « Hofue ya Waq numari = Hofue,
o Dio, abbi misericordia di noi!». Tale espressione invocativa di
Dio & tanto pitt notevole, in quanto questo & 'unico sacrificio del
quale essi stessi asseriscono che sia offerto al demonio. Dopo la
preghiera Terba viene ammucchiata e allineata, e sopra di essa

1 Rochet d’Héricourt, Voyage sur la cdte orientale de la Mer Rouge, Pa-
s 1841, pag. 167.

2 D. Wassmann, Das Oromovolk auf unserm abessinischen Missionsfelde,
Hermannsburg 1033
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vengono poste le offerte sacrificali’. La preghiera viene ripetuta
per pitt glorni nel medesimo luogo, e ogni giorno nuova erba
viene stesa sul mucchio; ma le offerte sacrificali vengono presen-
tate solo il primo giorno, ecc. ecc.». Fin qui il Wassmann.

I riti che fino a questo punto ho ricordati sono proprii dei Galla
pagani, ma essi non si perdono neppure presso quelle frazioni del
popolo che si sono convertite negli ultimi secoli alle religioni rive-
late — conversioni spesso puramente formali, o nelle quali almeno
gli adepti si limitano a sovrapporre elementi cristiani (o islamici
a seconda dei casi) al fondo persistente degli antichi riti del loro
paganesimo. In un’opera recente, il Vatova ci riferisce come
in occasione della festa cristiana del masqal i rivieraschi galla del
lago Arsodi (nel gruppo dei laghetti di Biscioftd) si rechino a get-
tare nel lago grandi quantita di erba e di fiori% & qui da ravvisarsi
con ogni probabilitd un sacrificio a quei genf o demoni dei laghi,
oggetto di superstizioni cosi largamente diffuse in tutta I’Etiopia,
e di cui abbiamo poc’anzi visto un prossimo parallelo nelle offerte
ai geni dei fiumi e degli alberi. La coincidenza dell’epoca scelta
per il sacrificio con la ricorrenza cristiana appare elemento di pitt
tarda adozione. D’altro canto ¢ da notarsi che fra gli stessi Abis-
sini vigomo, in occasione del masqal e di altre feste religiose,
usanze che si potrebbero ritenere imparentate con queste®. Se si
guarda bene perd, si osserva che fra gli Amhara si tratta sempre
della raccolta e dell’impiego di determinate erbe (e di fiori): in al-

1 Senza heninteso trarre alcuna induzione dal rafionto, si puo notare che
Tuso di sacrificare sopra letti o strati d’erba trova riscontro nella religione ve-
dica cosi come in quella iranica. 1'uso, per la Persia, era gid stato segnalato
da Trodoto (I, 132). Per una facile consultazione, ved. in Encycl. of Rel. and
Eth. le voci Vedic Religion ( Macdonnell), Vol. XII, p. 614 e Sacrifice
(Tranian) (E. Edwards), Vol. XI, p. 19.

2 G. Brunelli ed altri AA., Esplorazione dei laghi della fossa galla, Roma-
Verbania 1941, Vol. I, pag. arr-arz.

3 Llofferta dell'erba detta ¢nquéfdlds & simbolo augurale del capodanuo
abissino; la &’invia anche a grande distanza, nella speranza di averne un com.
penso. Offerte analoghe si fanno in occasione della festa della Croce (masqal).
Lianalogia cot usi galla formalmente simili (come ad es. quello del margd)
non mi sembra tuttavia convincente. Cfr. Guidi, Vocabolario amarico, Roma
1001, DP. 463464; C. H. Walker, The Abyssinian al Home, London 1933, p. 88;
M. Griaule, Mythes, croyances et coutumes du Bégamder, in « Journ, Asiat. »,
1935, T, . 81 d. estr.
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tre parole si & persa, attraverso la bimillenaria tradizione cristiana,
la credenza pagana nel valore rituale della semplice e comune erba
quale simbolo religioso. Altra spiegazione dell’assenza di una
« cultura dell’erba » fra gli Abissini si pud certo trovare nel fatto
della Toro notevole evoluzione culturale, di antica data, rispetto
al ceppo comune delle genti camitiche est-africane cui essi al pari
dei Galla appartengono. Uno degli aspetti di tale evoluzione & ap-
punto dato dal graduale abbandono — attraverso il secolare pro-
cesso di passaggio ad una economia sedentaria — della pura cultura
pastorale tipica dei primitivi Camiti,

T infatti fuori questione che il « rituale dell’erba» & caratteri-
stico dei popoli pitt tipicamente pastorali dell’Africa orientale,
quali i Galla e i Niloto-camiti, ¢ che esso sembra doversi ricolle-
gare alla «psicologia pastorale » di queste genti, in contrapposto
quindi a quella dei limitrofi popoli negroidi a cultura agricola o
delle genti cacciatrici, ritenute inferiori, Un passo dello Holli s
2 eloquente a tale rignardo: «Se un uomo [Masai] dovesse chie-
dere perdono a un altro (offrendogli dell’erba) e la sua richiesta
non venisse accettata, si dice che I'uomo che rifiuta & un Dorobo?,
e che egli non sa di bestiame » [cioé che ignora le consuetudini sa-
cre agli allevatori]®. Presso un’altra grande tribu pastorale ad af-
finitd etiopidi, i Watussi del Ruanda-Urunda, secondo un’informa-
zione che devo alla cortesia del prof. J. Maes di Tervuren, la rac-
colta e la disposizione dell’erba destinata al rivestimento delle abi-

tazioni non vengono mai praticate dai membri della tribt, bensi
affidate ai soggetti negri Wahutu: si vuole cosi evitare Puso pro-
fano dell’erba — simbolo sacro — da parte del pastore, mentre
Io stesso atto & considerato lecito al Negro, rappresentante Uele-
mento soggetto. Secondo questa concezione dei Masai e dei Watussi,
il rituale dell’erba sarebbe dunque una prerogativa esclusiva dei
privilegiati popoli pastorali nei riguardi delle genti o caste inferiori.
E, poiché le aristocrazie camitiche furono le portatrici di quella cul-
tura pastorale, esso doviebbe essere senz’altro assegnato, come di-

1 Circa la cultura originaria dei Camiti, vedi tuttavia avanti, pag. 03.

2 1 (Wa)ndorobo, stirpe cacciatrice vivente in seno al popolo masai, sono
linguisticamente classificati anch'essi come Can ma rappresentano
sociologicamente una casta inferiore, ben distinta per origine e per cultura
dallaristocrazia pastorale dei Masai.

3 A. C. Hollis, The Masai, op. cit., p. 260.

g




Tmpicgo rituale dell’erba presso le popolazioni etiopiche 8o
cemmo, ad un complesso di elementi culturali che i Camito-niloti
hanno adottato dai Camiti orientali. La stessa corrente etnico-cul-
turale dovrebbe I essere ile della diffusi
del rituale dell’erba anche fra gli stessi Niloti, diffusione di cui
esistono indizi se pure meno copiosi ed evidenti’,

Senonche & da notarsi — e vengo qui al lato meno noto ¢ pit
interessante della questione — che credenze ed usi analoghi si
incontrano in Etiopia presso le popolazioni a cultura assai pia

antica, e che o sono decisamente negre — appartenenti percid ad
uno strato etnico di molto piit remoto stanziamento nel paese che
non i Galla — oppure appaiono comunque non molto o non affatto
penetrate da influssi culturali galla, i quali ultimi in ogni caso
hanno in Etiopia una storia relativamente recente.

Fra i Cunama, tribtt non cuscitica dell’Eritrea occidentale, al
termine delle cerimonie di iniziazione dei giovani, uno degli an-
ziani usa cogliere ad un certo punto una manciata d’erba verde, Ia
bagna, e con essa strofina loro la testa, dichiarandoli quindi adulti?;
e nei gi desi lazi

i, presso la viene pure ma-
icgata, ¢ i nelle formule sacre, una

fronda verde®,

Fra i Mao, popolazione negra dell’Etiopia occidentale, ho io
stesso raccolto Ia seguente descrizione di una loro forma di pre-
ghiera: « ... gli nomini ¢ le donne si riuniscono presso il villaggio,
raccolgono manciate di erba frésca e le sollevano verso il cielo,
quindi lo invocano : “ Yeresi, come tu fai crescere I'erba, cosi con
cedi 2 noi questa ¢ quest'altra cosa (che i nostri figli crescano sani,
che i raccolti non siano distrutti, ecc. ecc.)”* ».

! Fra gli Scilluk, Perba & usata nel rituale dei sacrifici propiziatori prima
di una guerra (D. Westermann, The Shilluk People, Philadelphia-Berlin, 1012,
PP 173-174); erba viene pure collocata entro una rete con la quale non si &
ancora tiusciti a pescare con successo (W. Hofmayr, Die Schilluk, St. Ga-
briel-Médling, 1035, p. 223); in questo secondo esempio & perd apparente Vin-
tenzione magica. Fra una tribd nilotica meridionale, i Lango, «se una ragazza
@ scoperta in rapporti illeciti con un womo all’aperto, o se essa stessa si la-
menta di un simile fatto. tutti i passanti gettono erba sul luogo [della forni-
cazione] poich¢ ivi & immanente jok con cattiva influenza» (J. H. Driberg,
The Lango, a Nilotic Tribe of Uganda, London 1023, pag. 161).

2 A, Pollera, I Baria ¢ i Cunama, Roma 1013, p. 119.

3 A. Pollera, op. cit., p. 104,

4 V. L. Grottanelli, Missione etnografica nel Uollega occidentale, Roma,
R. Accad. d'It, 1940, Vol. I, T Mao, p. 312,
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Presso un altro e distinto gruppo di questa popolazione, entrato
da secoli nell’orbita di una cultura analoga a quella del Caffa, si
usa legare al palo centrale dei tempietti alcune fronde. di un pianta
sempreverde prima di offrire i sacrifici’

Il Le Rousx narra di uno « Sciangalla » (Negro) del Uollega,
il quale dopo di essere stato percosso da un capo abissino ritornava
poco dopo presso di lui « a quattro zampe, con un pugno d’erbe in
bocea, emettendo lamentevoli gemitin, per chiedere perdono ai

suoi piedi®.

Assai lontano da queste regioni, fra i Giangerd dell’Etiopia
centrale, il Montandon fu testimone di queste o consimili
usanze : avendo egli fatto tna piccola elemosina a due storpi, que-
sti mani fa loro grati iendo un ciuffo d’erba,
mettendogliclo in mano ¢ baciandoglicla’.

Lo Jensen scrive a proposito dei Coira, popolazione ometo
a sud del Lago Margherita: «I Coira (Keura) piantano lungo le
strade... alti, sottili pali... Essi sono luoghi di preghiera per gli
indigeni in viaggio, che gettano un ciuffo d’erba contro questo
segno dei sentieri, pregando in tal modo per un buon successo del
Toro viaggio®. Fra altri Ometo tale uso era gia segnalato dal Bie-
ber?: in determinate localitd destinate a riunioni di sacrificio nel

Dauro — ciod in provincia assai meno vicina del Coira a re-
gioni occupate dai Galla — si trovano conficcate nel terreno aste
di bambi, «accanto alle quali i fedeli di passaggio depongono
come offerte sacrificali pietre o ciuffi d’erbav. E analoghe credenze
si hanno nel Caffa, dove all’incrocio di strade gli indigeni offrono
in sacrificio ai geni dei sentieri « piccoli pani di burro o ciuff di
erba fresca »®, I Walamo, altra popolazione del gruppo comune-
1V, L. Grottanelli, op. cit., D. 320. Analogo imipiego ¢ fatto dai Nandi:
« Grass is bound round the central pole of the house as a sign of life and
nxengmx (Hollis, The Nandi, p. 78
H. Te Roux, Ménélik et nous, Paris s. d. (1902 73,
3 G. Montandon, Au Pays Ghimirra, Neuchitel mn. . 103
4 Ad. B Jensen, Im Lande des Gada, Stuttgart 103, p. 415

. J. Bieber, Kaya Ein Volkstum  im Afrika,
Vol. n Wien 1523, p. 373
. ] Bieber, ep Git., pag. 367. Questi usi dei Sidama in occasione di

viaggi no wano un mnotevole parallelo fra lontanissimi popoli dell'Africa, gli
Zulu del Natal: «fra alcune tribil cafre, quando un nomo & in partenzi per
un viaggio malsicuro, annoda insiene alcune foglie d’erba affincht il viaggio
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mente noto come Sidama, nel salutare persone di riguardo usano
cogliere fili d’erba e gettarli davanti ad esse'.

In zone ancora pilt meridionali dell’Etiopia, si trovano altre
traccie di simili usi, a carattere cultuale o meno. I1 I’ Abbadie
informa che i Méqan si mettono dell’erba fra i capelli all’apparire
della luna nuova®. Lo Hodson riferisce di un indigeno Gabbra®
che richiesto di fare da guida e volendo sottrarsi a tale compito,
«colse una manciata d’erba e la gettd in aria — un gesto equiva-
lente, suppongo, al nostro baciare la Bibbia — e giurd per tutti i
suoi déi che egli non conosceva la strada»*. E I'uso di erba come
simbolo di pace & noto pure agli Arbore, abitanti il bacino del
Lago Stefania®.

Tl complesso di osservazioni che abbiamo enumerate, raccolte
da diversi viaggiatori, & invero abbastanza cospicuo se posto in re-
lazione con la povertd di notizie sistematiche lamentabile fino ad
oggi circa le genti non cuscitiche dell’Etiopia, e fino ad un certo
punto anche circa i Sidama. Frammentario qual &, esso prova gid
come il «rituale dell’erba » sia conosciuto attraverso praticamente
tutta I’Etiopia da genti che con i Galla in piit casi non hanno n¢

abbia buon esito» (J. Shooter, The Kafirs of Natal and the Zulu Country,
anltm 1857, p. 217 e segq.; Frazer, The Golden Bough, Parte IT (ediz. 1or1),
pag. 306). Ma in questo caso sembra doversi scorgere un elemento magico,
i appunto da quel fabbricar nodi; & questo un elemento affatto distinto
e indipendente dalla cultura dell’erba, alla quale qui si viene a sovrapporre,
come del resto accade anche presso i Camito-Nilotici (Nandi). Opportunamente
il Frazer rammenta a questo proposito il divieto copto di formare e scio-
gliere nodi magici, sancito anche dal Fetha Nagast (I. Guidi, Il F. N., Roma
1890, pag. 140). Cid dimostra Iestensione di tali pratiche anche all’Etiopia cri-
stiana.

1 F. Maurette, op. . 257

2 A. d’Abbadie, Févym[ﬂuc de V'Ethiopie, Patis 1890, pag. 199; C. Conti
Rossini, I Mekan o Suro nell’Etiopia del sud-ovest e il loro linguaggio, in
« Rendic. Acc. Line.», Cl. sc. mor, stor, e filol., Vol. XXII, fasc. VIIX, 1914,
. 17 dellestr. 11 Conti Rossini ritiene che tale uso dei Meqan possa confron-
tarsi con quelli abissini, pidl sopra da moi ricordati, e aggiunge: «Certo,
Yerba ha una parte nei riti ¢ nelle credenze de’ Camiti d’tiopia. Per esempio,
tra i Saho, nell’elezione del capo tribdt ognun che concorra all’elezione depone
un filo d’erba sul capo di chi vuole elettos (loc. cit., n. 2).

3 Tribit poco nota abitante ai confini fra Etiopia e Kchyz dedita prinei-
palmente all'allevamento dei cammelli (Vannutelli e Citerni, op. cit., p. 166;
A. W. Hodson, Scven Years in Southcrn Abyssinia, London 1927, pag. 36 e
segz., 260).

4 A, W. Hosdon, op. cit.,, p. 5.

5 Donaldson Smith, op. cit., pag.
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ebbero in passato diretto contatto, oppure fra le quali la cultura
galla ebbe scarse occasioni di diffondersi, anzi fu considerata come
cosa di genti inferiori, tanto violentemente combattute quanto sde-
gnosamente disprezzate: com’? il caso del Caffa.

Ed & notevole che presso queste genti — negre o cuscito-occi-
dentali che siano, ma in ambo i casi di cultura pit antica che non
gli Oromo — si ritrovino tutte le diverse forme, in cui il rituale
dell’erba si ripresenta fra i Galla stessi: e cio¢ sia i riti collegati al
culto dell’Essere supremo, sia i sacrifici offerti ai geni o divinitd
minori, sia ancora i giuramenti, sia infine le offerte simboliche

fatte ad individui per ottenerne pace o perdono.

Per i motivi storici ¢ geografici accennati, si deve concludere
che la « cultura dell’erba» non fu da tutti questi popoli presa in
prestito ai Galla, a differenza di quanto si poteva fondatamente
sostenere per il caso dei Camito-Niloti, soggetti sin da epoca re-
mota a constatati influssi camitici non solo nel campo culturale,
ma anche in quello somatico.

Ma, detto i, il problema genetico di questa cultura non resta
risolto. Tt moto che i Galla non rappresentano se non la pit re-
cente ondata (meglio si direbbe riflusso) delle migrazioni camitiche
nell’Africa nord-orientale; cosi come & generalmente accettata la
opinione che anche le precedenti, assai pitt antiche ondate etniche
camitiche, si siano in questa parte del continente sovrapposte ad
un substrato autoctono negro’.

1 Tale, almeno, la conclusione a cui giunge la storia, ¢ che dobbiamo per
ora accettare nei limiti dei nostri attuali orizzonti storici, Ancor piti antico,
forse, appare in Etiopia Pelemento pigmoide, ogg! quasi del tutto sommerso
da quello negro. Cfr. sopra tutto C. Conti Rossini, Storia d'Etiopia, Bergamo
1925, T, Dag. 6571, € per la presenza di Pigmei in Etiopia v. anche il mio vo-
lume sopra cit., pp. 40-50. Certo & che la cronologia di tutti i grandi movimenti
etnici documentabili per I'Africa nord-orientale e graduale espan-
sione di genti camitiche, mentre I'elemento negro appare in continuo, oggidl
ancora mon interrotto, regresso. A queste conclusioni storiche si devouo. perd
contrapporre i dati delia preistorie, che indicanc invece per tutta VAfrica
ctientale una passata maggiore diffusione di elementi europoidi, lasciando sup-
porre che I'elemento negro vi sia giunto in epoche pin tarde (per un recente
excursus dei reperti preistorici, v R. Biasutti, Razze ¢ popoli della terra, spec.
Vol. II, pag. 6-10). Ma in 1ealtd, specie per questa parte del continente geo-
graficamente cosl soggetta ai grandi flussi e riflussi di raze diverse, la con-
tradizione fra i dati storici e quelli preistorici non & che apparente, quando la
si consideri alla luce della necessaria prospettiva dei tempi.
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Ora, se & vero che le usanze di cui qui ci occupiamo appaiono
pitt antiche di quell’ultima migrazione cuscitica, assai pitt azzardato
sarebbe sostenere la stessa tesi nei riguardi delle migrazioni pre-
cedenti, perdentisi nelle tenebre di un passato di gran lunga pit
remoto. Mancano documenti storici per potere risalire tanto in-
dietro.

Se dovessimo basarci sui dati attuali, constateremmo come —
eccettuati i Sidama di cui gid abbiamo parlato e nei quali, si noti,
un substrato culturale negro affiora continuamente — fra i rima-
nenti popoli cuscitici dell’Africa nord-orientale non si trovano te-
stimonianze degne di nota circa la presenza di un rituale dell’erba’.
Ma cid potrebbe i essere la di una evo-
luzione culturale dovuta a influssi estranei: & noto che tanto i So-
mali quanto gli Afar e { Begia hanno adottato 'islamismo in tempi
molto remoti — sono stati, anzi, i primi Africani ad adottare la
nuova fede, come si spiega per la vicinanza geografica dei loro
paesi alla culla dell’ Islam — e ¢id non ha mancato di alterare pro-
fondamente, attraverso oltre un millennio, Ia loro cultura spiri-
tuale, disperdendo fra essi molti usi del primitivo loro pagane-
simo.

A rendere pitt complessa e delicata la questione, interviene il
dubbio, giustificato secondo le pit recenti teorie, che gli stessi
Camiti africani non fossero originariamente affatto portatori di
una cultura pastorale, ma che prima di raggiungere lo stadio del-
Pallevamento puro e del nomadismo avessero in pitt remote epo-
che posseduto una cultura agricola. Di un simile sviluppo, durato
forse millenni, non ci & possibile ricostruire le fasi; ma & certo in.
vece che in epoca storica possiamo seguire le fasi del processo
inverso, per cui queste genti (da esse non escluse vaste frazioni
degli stessi Galla) sono gradualmente passate dal nomadismo pa-
storale alla vita sedentaria agricola. E su tale processo devono si-
curamente avere influito i popoli negri agricoltori, a cui i Camiti
vennero per successive ondate sovrapponendosi su quasi tutta l'area
dell’Africa orientale.

Ci fu cost — e se ne potrebbe dare una ricchissima documenta-

1 Vi ¢, & vero, il caso dei Saho, tribd dancala, di cui a p. or n. 2, Ma a

ben vedere questo esempio & lontano dal rappresentare una forma culturale
della natura di quelle elencate ad es. per i Niloto-Camiti e per gli stessi Galla,
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zione! — largo passaggio di elementi culturali da una razza, da
una cultura all’altra. Nel campo della religione, il «rituale del-
Jerbay mon & che uno dei tanti elementi che si incontrano, in
quell’area geografica, tanto fra i Negri quanto fra i Camiti. Fra
essi, si pud ricordare il licantropismo, il culto del serpente, i sa-
crifici umani (che sono segnalati presso una popolazione classi-
ficata come cuscitica, i Giangerd), e fino alla stessa figura del
« Dio-cielo ».

Per rimanere nel nostro campo, si deve oggi constatare, contra-
riamente a quanto fu affermato, che quella che fu battezzata « cul-
tura dell’erba» & patrimonio comune dei due fondamentali ele-
menti etnici dell’Africa orientale, ¢ mancano le prove per dimo-
strarne il passaggio dal mondo camitico a quello negro.

Una riprova molto eloquente dell’antichitd di quegli elementi
culturali e delle concezioni religiose loro connesse & costituita dal
fatto che se ne trovano traccie, come di usanze gid cadute in de-
suetudine, fra genti africane che I'etnologia storica ha classificato
come appartenenti alla cultura originaria, come fra i Pigmei del-
1’ Tturi e fra quelli del Gabun studiati dal Trilles, e proprio
nella forma dell’offerta di foglie e fronde verdi all’Essere supremo
¢ ai gent della foresta®.

11 fatto che qui fronde o foglie sostituiscano l'erba rappresenta
una variante ia e non iegabile con la diver-
sitd dell’ambiente naturale. Mentre fra le popolazioni a cultura
pastorale il massimo valore rituale viene assunto dall’erba, base del

pascolo degli armenti, fra i Pigmei della foresta equatoriale quel
valore viene assunto dalle foglie, come simboli della vegetazione
da cui o gli indigeni stessi, o gli animali che essi cacciano, traggono
pitt 0 meno direttamente il loro alimento primordiale.

1 Uno studio del genere non ¢ stato mai organicamente condotto a fondo.
Lo abbozzd nel 113 il Sawicki (Der Einfluss des geographischen Milieus auf
die rassiale und kulturelle Entwicklung Abessiniens, in Mitt. der k. k. geogr.
Ges. in Wien, B. 56, spec. pp. 515-519), ma su dati troppo insuficienti, il che
lo portd ad una Al e questo fondamentale problema culturale (e
1o stesso errore prospettico ha commesso il Baumann mel suo pur magistrale
trattato ultimo), problema che pure & indispensabile affrontare per spiegare,
in ispecie, tutta la cultura dei c. d. popoli « sidama .

2 Ha acutamente scorto le implicazioni di questo fatto lo Schmidt, Ursprung
nsw., cit, Vol. IV, pp. 53




Impiego rituale dell’erba presso le popolazioni cliopiche 05

In entrambi i casi, l'idea informatrice di quei sacrifici e delle
connesse credenze & la medesima. Ma nella cultura pastorale il
mnesso logico appare piti immediato ed evidente; e cid ci aiuta a
spiegare come proprio presso i tipici rappresentanti di questa cul-
tura il rituale dell’erba, antichissimo in Africa, abbia raggiunto il
massimo sviluppo e le sue forme cultuali pitt espressive.

Roma, R. Accademia d’Italia, Centro Studi A.0.I.

VINICI L. GROTTANELLL



RASSEGNE ED APPUNTI

Medicina e magia
nel Sud-America precolombiano

(Comunicazione all' XI Congresso internazionale di Storia della Medicina,
tenuto a Zagabria e Belgrado nel settembre 1938).

La coltura pil elevata di tutto il Sud-America precolombiano
fu certamente la coltura incaica intesa come fusione e continua-
zione di altre, sia pur meno importanti o evolute, che gli Incas
seppero assimilare e far proprie.

Ed & dell’epoca e della coltura incaica che — anche per
quanto riguarda le conoscenze mediche — da cronisti, storiografi
e conquistatori ci & pervenuta maggior copia di notizie.

Gli Amautas, presso gli Incas, costituivano una classe privi-
legiata di sapienti incaricati di raccogliere conservare e diffon-
dere le nozioni scientifiche e le prove del sapere umano, com-
prese quelle inerenti all’arte sanitaria: ma erano, pitt che altri,
i cosidetti Sonkoyoc o Camascas — indovini stregoni e sacer-
doti — quelli che pitl direttamente si occupavano di guarir mali
e togliere malanni.

Si arrogavano uno speciale potere, venuto misteriosamente a
loro e alle loro famiglie, da divinitd superiori e facevano credere
di trarre da esseri soprannaturali la scienza di curare, o meglio,
la facoltd di allontanare dal corpo dei malati i danni occasionati
dalla contrarietd di forze occulte ed avverse, dall’odio di oscuri
nemici o dalla malevolenza di agenti invisibili.

L’arte loro era un ibrido connubio di pratiche strane e di
illogiche credenze alle quali si univa una discreta nozione delle
virth terapeutiche di piante e medicinali, e una particolar mae-
stria nell’ esecuzione di alcuni atti operatori: primo, fra gli altri,
quello della trapanazioue del cranio che perd veniva fatta, non
solo allo scopo di curare e togliere i guasti di ferite e malattie,
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ma anche per cavare e scacciar gli spiriti che ne eran la causa
0 per procurarsi amuleti e talismani da servirsene a difesa e pro-
tezione contro altri mali.

Una delle pratiche pit frequenti a cui ricorrevano le genti
incaiche, in caso di infermitd e di contagi, era quella dei sacri-
fizi umani, specialmente di bimbi, nelle epoche pilt remote; sa-
crifizi di animali o di oggetti inanimati, pitt tardi. Il potere ma-
gico, tanto di chi 1i compiva come quello delle vittime immolate,
era tenuto in gran conto.

Talvolta — sempre nella convinzione che le malattie fossero
conseguenza di colpe e di peccati — si ricorreva alla confessione
che aveva anch’essa un particotar significato magico.

Era I'Ichuri, fattucchiere e indovino, che in pubblico o in
privato, confessava il peccatore e ad esso (fosse il malato o si
dichiarasse colpevole del male altrui) assegnava penitenze espia-
torie consigliando altresi bagni lavacri e abluzioni.

Bagni e lavacri si accompagnavano anche a stretti digiuni e
ad astinenze corporali fatte per ricuperare energie perdute o per
liberare I’organismo da arcani e malefici elementi.

La purificazione dell’individuo aveva il suo contrapposto in
quella purificazione generale ¢ collettiva che si faceva, ogni anno,
in occaslone della festa della Citua, durante la quale — quasi
ubbidendo a istintivi principi di igiene sociale — tutti i cittadini,
uniti negli stessi riti e con lo stesso entusiasmo, si adoperavano
a scacciar, da ogni parte dell’abitato, spiriti e démoni ritenuti
cause di mali ed epidemie.

Se P'Ichuri era il confessore!, lo Jampecc (da Jamp, o medi-
cina: in quechua) era il medico che aveva qualche nozione pra-
tica. Tuttavia il Camasca o Sonkoyoc, stregone e ciarlatano, era
pur sempre quello a cui pitt di frequente ricorreva I’indigeno
quand’era ammalato. Fgli era maestro in quelle magiche usanze
con le quali dava ad intendere di estrarre — col succhiamento
diretto fatto sulla parte dolente ed inferma — dei piccoli oggetti
in cui si riteneva materializzato lo spirito che cagionava il male;
e faceva credere di saper interpretare sintomi e fare prognostici
scrutando nelle viscere di cavie conigli ed altri animali, in prece-
denza frizionati sul corpo del paziente e poscia uccisi e sezionati,

Pratiche simili furono in uso presso tutti gli antichi popoli
di Sud-America e persistono tuttora, qua e 13, specialmente fra
le genti andine.

L Cifr. R. Pettazzoni, La confessione dei peccati, 1, 122 sgg,

7 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni, XVIII (1042)
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Sono i cosidetti Collahuayas che mantengono ¢ trasmettono,
anche oggi, certi sistemi terapeutici.

Pseudo medici o ciarlatani girovaghi, i vanno nelle piazze
e nei pubblici mercati spacciando specifici e rimedi fatti di un-
guenti, di polveri ¢ particolarmente di foglie ¢ i erbe, racco-
mandate alcune (come la china, 1a ‘atania o la salsapariglia) per
1a loro efficacia, altre (come la Coca o il Chamico cavato dall’in-
fuso della Datura Stramonium) per il loro potere tossico ineb-
briante e stupefacente. Sono costoro che, fra le vette delle mon-
tagne del Perll e di Bolivia, diffondono ancora 1 uso di miscugli
i droghe e di astruse ricette € conservano, fra le attuali popo-
lazioni, i metodi e gli usi dei loro remoti antenati.

Dopo gli Incas, umo dei gruppi etnici pitt importanti di
Sud-America era certo quello dei Tupi-Guarani i quali — pit
o meno razzialmente puri o mescolati o sovrapposti ad altre
triblt — estendevano Pinfluenza del loro numero, della loro
lingua e della loro coltura, dal Rio delle Amazzoni al Paraguay,
dal Brasile a buona parte dell’ Argentina. Anch’essi — specie
per cid che ha rapporto con gli usi e le conoscenze mediche —
erano dominati da concetti animistici e ingenuamente attratti da
incantesimi e sortilegi.

Il Payé (medico tupi-guarani) era un fattucchiere che, impos-
sessatosi, dopo lungo € difficile tirocinio, dei segreti dell’arte,
andava — come P odierno Collahuaya del Perit e di Bolivia —
di paese in paese, di tribu in tribi, a por tare i problematici be-
nefici della sua professione.

Approfittando della facile suggestionabilitd della clientela, ora
si rivelava come un volgare ciarlatano che fingeva di trar fuori
dal corpo degli infermi lo Spirito o I’oggetto che era catls del
maleficio o della malattia; ora come un disereto erborista; ed ora
come un mago in rapporto con demoni e spiriti che obbedivano
a lui docilmente quando intendeva procurar mali e sventure a
qualche nemico.

Una delle pratiche pidl in uso Presso i Tupi-Cuarani era
quella della scarificazione cutanea: piccola oper: sione rituale
fatta per togliere la congestione 0 1’ accumulo di immaginari ve-
leni dalle parti infiammate ed inferme,

Caratteristico era anche il loro costume di dipingersi il corpo
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con una tintura vermiglia cavata dai semi dell’Uruci o Bixa
Orellana e che aveva lo scopo sia di proteggerli dalle punture
di insetti o dalla eccéssiva violenza dei raggi solati, sia di distin-
guerli coi segni di un vago simbolismo religioso.

A queste usanze aggiungevano Iaiuto di bagni di frizioni
e di ventose e, soprattutto, quello di una rudimentale materia
inedica nella quale avevano il sopravvento erbe resine e gomme
non prive di un certo valore terapeutico.

Perd, anzi che alle proprietd delle sostanze adoperate e pro-
vate in un lungo e primordiale empirismo, era sempre a qualche
essere soprannaturale che attribuivano ogni loro virtl ed ogni
loro efficacia.

Questa mentalitd dei primitivi che fa considerare la malattia
come conseguenza di peccati commessi, che attribuisce disgrazie
e mali fisici all’ opera nefanda di nemici e che, nei rimedi e nei
sistemi di cura, intravvede I’intervento di esseri invisibili favo-
revoli o contrari, & quella che prevaleva anche nell’arte sani-
taria degli Araucani o Mapuches, ossia dell’importante gruppo
etnico che abitava (ed abita ancora, per quanto ridotto) la zona
australe del Cile e che & rimasto famoso per la forza e 1ostinato
coraggio con cui ha resistito, in una lotta di secoli, a tutti i
suoi conquistatori.

11 Pillan degli araucani era il démone o il genio del male da
temersi, da invocarsi o da tener amico: il Huecuve invece era
1’ agente capace di diffondere mali e epidemie. I Calcu ne erano
i mandatari che, con ogni sorta di sortilegi, potevano recar danno
alle persone invise e salvare chi ne fosse vittima per altrui cat-
tiveria.

Le izioni mediche e far i degli araucani non
superavano quelle degli aborigeni sudamericani. Ma il principio
propriamente magico a cui si rimettevano e che presiedeva ogni
loro operazione o trattamento, era quello che ispirava e dirigeva
’opera della Machi, la dottoressa stregona che esercita tuttora la
sua professione fra gli ultimi superstiti della sua razza.

Emuli e compagni suoi, appartenenti allo stesso gruppo di
iniziati, erano i Gutaves o Gutarves specialisti in chirurgia: gli
Ampives o erbolari che spacciavano foglie e succhi di piante, e
i Cupoves che — come se intuissero I’ esistenza di microbi e di
germi — attribuivano ogni male all’ azione di insetti o di ani-
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tmali invisibili ¢ che, quali aruspici, leggevano nelle viscere de-
gli infermi.

Tra nella cerimonia del Guillatun, fatta per ottener grazie e
favori — e soprattutto in quella del Machitun, che aveva il pre-
cipuo scopo di curare i malati — che, fra grida danze e liba-
zioni, fra canti contorsioni e convulsioni, la Machi araucana di-
mostrava quel potere magico che impressionava e convinceva Te
sue credule genti. Ed & nei riti e nelle cerimonie di quella stre-
gona che si ha forse una delle pitt significative dimostrazioni
del costante principio magico e divinatorio che, presso i popoli
di coltura inferiore, presiede ad ogni pratica e suole determinare
quello stato di suggestione collettiva di cui sono facilmente vit-
time le menti ingenue e primitive.

Pur avendo ciascuno, oltre che una coltura, una impronta o
un carattere proprio, tutti i vari gruppi che, fin da tempi remoti,
abitavano il Sud-America, d cosi il pitt
empirismo con gli oracoli e gli incantesimi della magia.

Gli stessi concetti animistici ¢ demoniaci, talvolta lo stesso
cerimoniale o gli stessi sistemi terapeutici, si avevano tanto
presso le genti e le tribi pitt arretrate quanto presso quei gruppi
che, gid prima dell’arrivo degli spagnuoli, avevano raggiunto un
importante grado di civilta e di progresso.

Anche oggi it e magia ri e radi-
cati fra le popolazioni sudamericane ¢ sopravvivono nelle tradi-
Zioni, nei costumi, nelle credenze e sovrattutto nelle pit svariate
manifestazioni della medicina popolare.

A parte quanto pud essere stato importato dai conquistatori,
fon certo liberi da errori e da superstizioni, gli elementi magici
¢ religiosi dominanti I’ arte sanitaria degli aborigeni paiono esparn-
dersi ancora come imperiture propaggini che affiorino attraverso
i tempi e le distanze o come fili nascosti che — dal Panama al-
1’ estremo lembo d’America — si ostinino a mantener legati 1
pronipoti ai pilt lontani antenati.

T fltri e i farmachi a cui ricorrevano i Jeques o Chiquy, me-
dici e sacerdoti degli antichi Chibchas di Colombia; gli scongiuri
e i sortilegi del Sonkoyoc o Camasca incaico; le complicate ri-
cette spacciate dal Payé fra le tribd Tupi-Guarani; le cabale
dello stregone Diaghita, si ritrovano ancora fra i pochi Chocos
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dell’ Istmo di Panama, fra i dispersi indiani del tenebroso Chaco,
fra gli ultimi Onas, Yaganes e Alacalufes della Terra del fuoco
che credono ai loro Kon e ai loro Yekamus, medici santoni
e maghi.

Ma, piit che altro, rivivono, con analogie impressionanti, in
tutte le pratiche di quella medicina popolare a cui tanto volon-
tieri si affidano gli indigeni sudamericani ad onta di parecchi
secoli di influenza straniera e di importata civiltd europea.

A questa ostinata persistenza e a questa sopravvivenza del
pensiero medico degli aborigeni, fa notevole riscontro il rinascere
e perdurare di lontane correnti ideali le quali — col ritmo dei
corsi e dei ricorsi storici intuiti dal nostro Gian Battista Vico —
van manifestandosi un po’ per tutta America.

Sorgendo dai profondi istinti della razza o dai pili reconditi
meandri dell’ incosciente collettivo, esse rivivono, dominano la
mentalitd delle masse e sono forse la ragione di aspirazioni e mo-
vimenti che mirano al ritorno di forme e di istituzioni che si
vorrebbero richiamare in vita per adattarle a nuove condizioni e
a pitt nuovi bisogni.

Giuseppe Mazzini
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De Godsdiensten der Wereld, onder Redactie van Prof. Dr. G. VAN
piir LEROW, 2 voll. di VIII-405 e di VI-440 pagg., Amsterdam,
H. Meulenhoff, 1940-1041.

Per opera di G. van der Leeuvw e dei suof insigni collaborator,
qutti (tranne wno) olandesi, 'Olanda ha oggi nella sua propria
lingua un eccellente Manuale di storia delle Religioni, destinato
al gran pubblico.

1Olanda fu sempre in prima linea negli studi storico-religiosi.
Qui conviene segnalare il fatto che, a tutt’oggi, il pil usato Ma-
uale di storia delle Religioni in lingua tedesca ¢ quello che prende
il nome dall’olandese Chantepie de la Saussaye, un pioniere dei
nostri studi (morto nel 1920), il quale gid nella seconda edizione
(1807) del suo Mantale (1887-1880) aveva rinunziato alla paternity
unica del medesimo per trasformarlo in un’opera a collaborazione,
quale & anche attualmente nella quarta (Tubinga x625) edizione
curata da A. Bertholet e Edv. Lehmann (v. in questo Periodico,
1926, 285).

Teco il piano del nuovo Manuale olandese: Vor. I: Introdu-
Jione (G. van der Leeuw), Religione dei Primitivi (G. van der
Teeuw), Religione egiziana (A. de Buck), Religione babilonese-
assira (. M. Th. Bohl), Religione d’Tsracle (M. Buber), Altre re-
ligioni dell’Asia occidentale (J. de Groot), ismo e Indui-
smo (B. Faddegon), Buddhismo (J .Ph. Vogel), Religioni dell'Iran
(7. H. Kramers), Religioni della Cina (]. J. L. Duyvendak), Reli-
gioni del Giappone (C. C. Krieger). Vor. TI: Religione greca
(G. van der Leeuw), Religione romana (Fr. Muller), Reli
dellEllenismo (H. Wagenvoort), Religione dei Germani (Jan de
Vries), Religione dei Celti (A. G. van Hamel), Religione degli
Slavi ¢ Baltici (R. van der Meulen), Storia del Cristianesimo fino
allo scisma del 1054 (J. N. Bakhuizen van den Brink), Storia del
Cristianesimo dopo lo scisma (J. Lindeboom), Il Manicheismo (J-
H. Kramers), L'Islam (J. H. Kramers).
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La principale differenza rispetto al Manuale dello Chantepie
(¢ a molti altri) sta nella inclusione delle ‘ religioni bibliche ’
(Ebraica ¢ Cristiana). Un’altra differenza, nel rispetto formale,
sta nelle i e bene scelte i ioni che adornano I'ope-
ra. Di Manuali illustrati di storia delle religioni io conoscevo finora
soltanto 1’ Illustreret Religionshistorie, in danese, dovuta ad un
gruppo di studiosi scandinavi sotto la direzione di Edv. Lehmann,
pubblicata a Kopenhagen nel 1024.

Mi sia consentito di segnalare ancora una volta una lacuna
che & comune a quasi tutti i Manuali di Storia delle Religioni (com-
preso il Chantepie), ciod la mancanza di un capitolo dedicato alle
religioni dell’America pre-colombiana ¢ Messico, America Centrale,
Pert). Sembra quasi che un destino maligno abbia finora gravato
su questo settore della Manualistica storica-religiosa. Nei Manuali
in cui le suddette religioni sono trattate, p, es. nel Manuale italiano
(cattolico) di P. Tacchi Venturi (cfr. in questo Periodo, 1937,
p. 123), la trattazione & incompleta; pit completa & in un altro Ma-
nuale italiano, di N. Turchi, del quale & prossima la 3* edizione
(illustrata).

Raffaele Pettazzoni

R. Caxtont, I Primitivi, Milano, Garzanti, 1041, pp. 3

Non ¢ I’opera di un etnologo o di uno storico delle religioni,
ma di un filosofo, che si volge al mondo primitivo con interessi
essenzialmente speculativi. Lo studio della mentalitd primitiva,
soprattutto dopo le ricerche del Lévy-Bruhl, ha attratto I’ atten-
zione di molti filosofi, per i quali la sistemazione di tale menta-
litd nel quadro della vita dello spirito sembra diventato quasi un
punto di onore delle loro fatiche speculative. Con interessi vari,
e da punti prospettici diversi, i vari autori hanno utilizzato, con
maggiore o minore larghezza di informazione, i risultati della ri-
cerca etnologica o anche storico-religiosa piit recente: ora per
delineare un quadro completo delle etd della intelligenza (Brun-
schwicg), ora per determinare un nuovo modo di sintesi spiri-
tuale (Cassirer), ora per alimentare la loro polemica anti-intellet-
tualistica e per dare un fondamento al loro empito nostalgico-ro-
mantico verso le forme irrazionali di vita spirituale (Klages,
Dacqué), ora, infine, per esemplare il contrasto fra religione
“statica’ e religione ‘dinamica’ (Bergson). L’opera del Cantoni
deve essere considerata nel quadro di queste ricerche e di questi
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interessi, e rappresenta, come le altre dello stesso tipo, un chiaro
segno che i problemi della etnologia religiosa stanno per diven-
tare vivi per entro la cultura occidentale. L’autore accoglie la tesi
del Lévy-Bruhl sul carattere prelogico della mentalitd primitiva,
e in questa ravvisa una forma o struttura definita della vita spi-
rituale, un modo di sintesi del molteplice che ha la sua propria
legalitd : ¢ qui evidente I’ influenza delle idee del Cassirer. A no-
stro avviso sussiste nell’opera del Cantoni un equivoco che &
& uopo diradare. I fatti sulla base dei quali 1’ aytore ha costruito
il concetto di ‘ mentalitd primitiva’ sono essenzialmente ricavati
dalla fenomenologia magistica, e pertanto 1’autore avrebbe dovuto
parlare a rigore di mentalitd magica e non primitiva’. Che le
due espressioni non si coprano e non siano affatto equivalenti lo
dimostra il fatto che nella mentality primitiva deve trovar posto
anche la ideologia dell’essere supremo, e questa ideologia non
pud, senza visibile sforzo, essere considerata come un prodotto
del pensiero participazionista. L’ autore parla di mentalitd primi-
tiva senza far cenno alla credenza primitiva nell’ essere supremo:
si sbarazza della cosa con poche parole, lamentando che i missio-
nari voglion trovare ad ogni costo nei primitivi le nostre nozioni
di anima e di Dio: il rilievo & esattissimo, ma non cancella +il
fatto che una credenza nell’essere supremo completamente autoc-
tona & largamente documentata presso i popoli di natura, e che
questa credenza si spiega molto male con le teorie del Lévy-Bruhl.
11 Cantoni avrebbe dovuto parlare di * mentalitd magica’: ma
per una i di questa litd si impone la id
Zione storica, poiché il magismo non & una categoria dello spi-
rito al pari dell’arte o dell’ethos o del concetto logico, ma una
formazione storica definita. Questa trasfigurazione pseudo-catego-
rica del magismo a cui abbiamo molte volte assistito nel pitt re-
cente pensiero europeo ¢, a nostro avviso, un notevole esempio
di * troppa filosofia’: per questa via si riesce solo a una tipo-
logia camuffata per filosofia dello spirito.

Ma anche nella sfera stessa del magismo e della mentalitd
magica, & poi vero che il pensiero primitivo sia ‘ misticamente
orientato ’, e che la magia non abbia le sue basi positive ? Ap-
pena ora Ietnologia religiosa comincia ad attuare sistematica-
mente il programma di lavoro che Andrew Lang prospettd nella
prima parte della sua opera The Making of Religion: e gid i
primi risultati minano dalle fondamenta la costruzione teorica
del Lévy-Bruhl.
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Ci permetta infine il Cantoni un franco rilievo: avremmo de-
siderato che il suo acume speculativo si fosse esercitato di pitt
in medias res, ciod nel lavoro storico effettivo, Verso un pensiero
speculativo che utilizza i risultati conseguiti da altri nei vari
domini speciali del sapere, e che tali risultati non produce almeno
in parte per sua propria forza, noi — ce lo consenta 1’autore —
abbiamo qualche diffidenza.

Ernesto De Martino

A. PazziNi, La Medicina Primiliva, Editoriale ‘ Arte e Storia’,
Milano-Roma 1941, pp. 360.

Il Pazzini, che da circa dodici anni si occupa di storia della
medicina e che ha pubblicato sull’argomento un certo numero di
monografie e di lavori, ci offre ora in sintesi il risultato della sua
non lieve fatica. Secondo 1’ autore la ‘ medicina primitiva’ ¢ me-
dicina eroica, poich¢ in essa vive un elemento che, nella sua in-
tima essenza, in nulla differisce da quell’elemento eroico che
anima le leggende epiche delle prime civiltd. Questa medicina
eroica sarebbe caratterizzata dall’intervento di energie extra-na-
turali nella etiologia delle malattie, da una terapia suggerita dal
nume nella rivelazione, o in particolare stato di grazia, o nel
sogno, e infine dalla sacralitd del medico e della sua arte. La
“ medicina primitiva’ poggerebbe su due grandi verila, la fede e
I’empiria ; da queste grandi veritd sarebbero poi nate le grandi
favole della magia, della stregoneria, della astrologia e dell’ al-
chimia. Secondo il Pazzini, lo schema generale dell’ evoluzione
dell’ umanitd sarebbe il seguente: dalla religione alla magia, e
dalla magia alla scienza, La magia serebbe il primo gradino a
cui assorge I’ uomo nella i della propria
dopo il teocentrismo primitivo: in conformita di questo sviluppo
anche la medicina da religiosa si trasformd in magica, per poi
dar luogo alla medicina come scienza. Dalla personalitd iniziatica
del sacerdote, la cui potenza guaritrice deriva in ultima analisi
dal nume, si passa alla figura del mago-guaritore, e quindi a
quella del medico.

La ricostruzione del Pazzini ci persuade poco. Anzitutto non
comprepdiamo perché mai 1’autore abbia tenuto in cosi poco
conto il documento etnologico, a cui ovviamente, data la natura
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della ricerca, doveva essere dato il massimo rilievo. Tl Pazzini
utilizza un materiale documentario tratto quasi esclusivamente da
forme relativamente progredite di civiltd, a anche dal folk-lore:
gli sfuggono pertanto alcuni tratti salienti della figura del ‘ gua-
ritore’ presso i popoli di natura. Ed & un vero peccato: poiche
ne deriva, fra Ialtro, una grave lacuna, e ciod la completa omis-
sione dell’ attivitd del ‘ guaritore’ come psicoterapeuta, osserva-
bile in particolar modo nel magismo sciamanistico. Si tratta di
una terapia che presenta un particolare interesse, soprattutto
perche, nelle condizioni storiche e ambientali in cui si svolge,
ha una larga cfficacia reale, come ha dimostrato da recente lo
Shirokogoroff. In secondo luogo lo schema evolutivo religione-
magia-scienza non ci convince. In generale tutti questi schemi
evolutivi son sospetti, poiché in essi opera la mitologia di una
umanitd che comincia, con relativo primo anello della catena:
che &, da un punto di vista storicistico, come inseguire un’ombra.
In terzo luogo che la magia (e quindi la medicina magica) sia
una grande favola, ¢ affermazione almeno soggetta a cautela, per
quanto possa sembrare ovvia: 1’ autore stesso accenna che ad ali-
mentare la magia pud ben aver concorso la fenomenologia che
chiamiamo paranormale, e cio¢ i tatti che possono intervenire
nella ¢ piccola trance’ dei sensitivi e nella ‘ grande trance’ dei
medi. Non sarebbe quindi opportuno rinviare la decisione sul va-
lore reale della terapia magica a quando la etnometapsichica avra
definito la esatta estensione dei cosiddetti ¢ poteri magici’? E sulla
famosa conoscenza ‘ istintiva’ dei farmachi da parte di maghi e
stregoni, non sarebbe meglio attendere il risultato di inchieste
sul tipo di quella dell’istituto di farmacologia dell’ Universita di
Johannesburg ? A nostro parere, se si consideri la cosa senza
pregiudizi e senza apriorismi, & inevitabile la conclusione che il
materiale o di cni di i non ¢& i te
accertato in ogni suo aspetto per permettere una ‘storia della
medicina primitiva .

Ernesto De Martino

Corrapo GINI, Le iche tra le popolazioni primi-
tive, Roma 1042°
Le rilevazioni statistiche tra le ioni primitive impli

un gran numero di particolari accorgimenti tecnici per superare
le difficoltd che si oppongono alla esecuzione di tali rilevazioni
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¢ alla loro esattezza. Il prof. Gini ha potuto utilizzare la note-
vole messe di esperienze maturata nel corso delle spedizioni del
Comitato Italiano per lo Studio dei Problemi della Popolazione,
costituito nel 1g28. Nel complesso le difficoltd che incontrano le
rilevazioni statistiche nell’ambito dei gruppi etnici primitivi
dipendono per la maggior parte dalla cosiddetta mentalitd primi-
tiva, e dal suo tipico atteggiamento sia di fronte ai bianchi in
generale, sia, in particolare, verso le rilevazioni statistiche. Cosi,
per esempio, presso alcune popolazioni la stessa richiesta del nome
resce sgradita, e cid per la ben nota magia della parola, e per
la credenza che il nominare non resti senza effetto sulla cosa
nominata. Analogamente sussiste talora la credenza che il con-
teggio abbia una efficacia sulla serie
contare i figli, esaurire il loro numero, avrebbe per effetto di
chiudere la filiazione; e cosi via. Una lunga serie di sospetti e
di dicerie suscitano le operazioni statistiche: sospetti e dicerie
talora non privi di un qualche fondamento (come quando si teme
che il rilevamento statistico abbia scopo fiscale o di reclutamento),
ma tal’ altra affatto arbitrari (come quando si interpetrano le
misurazioni del capo come preparativi di uno scalp). Altre diffi-
coltd derivano ai rilevatori dalla necessitd di tener presente le
norme di etichetta e i tabu dei primitivi, i vari loro modi di espri-
mere i sentimenti, la loro tendenza al vanto o al dispregio, etc.:
tutti fattori perturbanti che possono compromettere anche irri-
mediabilmente il rilevamento statistico, se i rilevatori non li cono-
scono e non vi uniformano saggiamente la loro condotta.
Sarebbe molto interessante impiegare il metodo statistico per
P’accertamento di attitudini paranormali di conoscenza presso i
primitivi: il Rhine e gli altri suoi discepoli della Duke University
hanno impiegato tale metodo, con risultatiZpositivi, su soggetti
‘culti’. La Societa Italiana di Metapsichica, nella sua ultima adu-
nanza ordinaria annuale, ha espresso in generale il voto che
per I’avvenire sia curato anche quel trascurato aspetto della
ricerca etnologica in loco che & la metapsichica etnologica o
etnometapsichica. A nostro avviso sarebbe augurabile che in
un avvenire sperabilmente prossimo tale voto trovi la sua realiz-
zazione; comunque ci sembra che I'accertamento statistico della
¢ percezione extrasensoriale” presso i primitivi secondo la tecnica
del Rhine potrebbe benissimo rientrare fra i compiti delle future
spedizioni scientifiche promosse dal Comitato Italiano per lo Studio
dei Problemi della Popolazione.

Ernesto De Martino
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S. M. SHIROKOGOROFE, The Psychomental Complex of the Tungus,
Kegan Paul, Trench, Trubner & Co., London 1035, pp. 4%9
+ XVL

La tesi fondamentale dell’autore & che lo sciamanismo rap-
presenta una safety valve per entro la cultura tungusa, poiche
nelle date condizioni di labilita psichica dell’ambiente lo scia-
mano esercita una reale benefica azione riparatrice ¢ regolatrice.
Lo sciamano & soprattutto un padroneggiatore di spiriti,
e ha a sua disposizione un gruppo di spiriti padroneggiati: quando
lo sciamano viene a mancare, allora & sempre possibile che « gli
spiriti divengano liberin, cio?, nel linguaggio della nostra psico-
logia, le forme di dissociazione psichica, con relative esistenze

o  si

e senza compenso nella collettivitd, ponendone in pericolo la
stessa esistenza, Il maggior numero di casi trattati dallo sciamano
& di natura tale che varie forme di suggestione e di ipnosi pos-
sono essere realmente efficaci per correggere la ‘instabilitd > delle
persone. Guardato sotto questo punto di vista, lo sciamanismo ap-
pare come un modo di funzionare delle unitd etniche, e gli scia-
mani sono i suoi organi. Analogamente, molte pratiche in con-
nessione con la dominante ideologia animistica possono, per la
stessa ragione, sortire effetto positivo. 1. autore tuttavia non
mostra di trarre tutte le conseguenze implicite nella sua tesi.
Se la prassi dello sciamano riesce, e se, pil generalmente,
certi modi di azione connessi con la ideologia magico-animistica
possono essere effettivamente adeguati al fine, cio accade perche
in ambiente tunguso si rende operosa una causalitd che ordina-
riamente non sussiste nel nostro ambiente storico. Un caso fre-
quente fra i Tungusi & che il cacciatore non pud colpire gli ani-
mali col suo fucile, per quanto possa essere un buon cacciatore,
e disponga di un buon fucile. Secondo la credenza tungusa, la
causa di cid sarebbe da ricercarsi nella violazione di certi fabu
concernenti la caccia, o anche nell’interferenza degli spiriti. Ora
questa credenza pud essere corrispondente in qualche modo alla
realtd, e la connessione causale asserita puo effettivamente sussi-
stere, almeno in un certo senso. B’ infatti psicologicamente spie-
gabile che la violazione di un tabu (reale o supposta) determini
nella coscienza del cacciatore tunguso una condizione di squili-
brio e di di i per cui le ioni ne ie alla caccia
sono impedite o alterate nella loro normale esecuzione. Ovvero
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un instccesso casuale a caccia pud far sorgere I’idea che gli spi-
riti sono avversi: sotto I’imperio suggestivo di questa idea pud
prodursi un fatto dissociativo per cui il tunguso fallird tutti i
i colpi successivi. Per porre fine a questo stato di cose, il tun-
guso ricorre a un mezzo semplicissimo: dara soddisfazione agli
spiriti offesi, nella supposizione che il suo atto cau sera il ri-
torno della buona fortuna. Anche questa seconda connessione cau-
sale &, in certo senso, effettiva: la pratica riesce, perche & tolto
lo stato di ilibrio e di di iazi della caccia in-
fruttuosa. Si rende qui palese la insufficienza di concetti quali
¢ impermeabilitd all’ esperienza’, ¢ causalith mistica’ e simili, co-
niati e messi in circolazione dal Lévy-Bruhl per designare la
struttura della mentalitd primitiva. Questi concetti tradiscono il
presupposto di una cecitd per cosi dire costituzionale del primi-
tivo sia di fronte alla effettiva causalitd maturale, sia di fronte
all’ insuccesso di pratiche stimate ovviamente come inefficaci. Al
contrario, & da dire che la prassi del tunguso, nel caso citato,
& completamente adeguata all’ universo storico in cui intende in-
serirsi: ben si intende che nel nostro universo storico o non na-
scerebbe o, se nascesse, non riuscirebbe, poiché qui mancano tutte
e condizioni atte a renderne possibile la riuscita, Ora non i
sembra che 1’ autore veda con chiarezza queste conseguenze della
sua tesi, ¢ la loro notevole portata. Eppure nel suo lavoro 1'au-
tore insiste pidt volte su fatti e nessi reali, che si producono in
ambiente tunguso, confermanti il concetto di una causalitd sto-
rica e culturale peculiare di tale ambiente. Lo Shirokogoroff in-
fatti pone in rilievo non solo la frequenza dei casi di chiaroveg-
genza e di telepatia, ma anche il largo impiego culturale che le
attitudini metagnomiche hanno da parte sia degli sciamani come
degli individui comuni. Anzi a un certo punto giunge ad am-
mettere la possibilitd dell’ affatturamento a distanza, in quanto
la vittima sa metagnomicamente di essere oggetto di fattura.
I’ @ altra parte manifesto che la ideologia animistica tungusa
si fonda su reali esperienze di dissociazione della personalita,
sulla effettiva pluralitd delle esistenze psicologiche simultanee o
successive : e 1'autore nota come fra le ‘prove’ dell’esistenza
dell’ anima dei Tungusi assumono il fatto che 1’anima pud es-
sere ‘spedita’ nelle cosiddette icazioni i Di so-
lito gli avversari del Lévy-Bruhl fanno appello, nella loro pole-
mica, alla positivitd che il primitivo rivelerebbe nella sua attivitd
tecnica: ma ecco che presso i Tungusi tale positivitd emerge nella
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sfera stessa della ideologla animistica e della prassi magica, ciod
proprio 11 dove si sarebbe pitt disposti a supporre che misticismo
e subiettivitd, pensiero participazionista e categoria effettiva del
soprannaturale debbano trionfare.

Di particolare rilievo & I’atteggiamento dello Shirokogoroff per
quel che concerne il carattere morboso o meno del magismo scia-
manistico. Contrariamente alla maggior parte degli sciamanolo-
ghi, Pautore si mostra propenso a ridurre notevolmente la sfera
del patologico. Si & parlato di una hysteria of climatic extremes
o anche di ‘isteria artica’, e di recente Ake Ohlmarks ha
fondato la sua teoria dello sciamanismo proprio su un apprezza-
mento >ostan7la\mente pmcopatologlco del magismo sciamanistico
in generale. Lo utilizzando il proprio
punto di vista organicistico, osserva che la isteria degli sciamani
e dei loro clienti & molto spesso soltanto una reazione degli os-
servatori europei in atto di osservare un complesso culturale estra-
neo a quello a cui appartengono. Cosi quello stato di automa-
tismo a cui ¢ stato dato il nome di Chorea imitatoria o di ‘mania
imitativa ’, e che & caratterizzato da fenomeni di ecolalia (o anche
di coprolalia) e di ecoprassia, non appare all’autore uno stato
psichico in se stesso morboso quando lo si consideri per entro
I’ organismo culturale di cui fa parte (o, per tradurre questo lin-
guaggio biologico in quello storicistico: quando lo si valuti nel
suo ambiente storico). E pertanto lo Shirokogoroff noni accoglie
nessuno dei termini tecnici adottati per designare lo stato psi-
chico in quistione e propone invece il nome di ‘olonismo’, rica-
vato dallo stesso vocabolo con cui i Tungusi denotano il feno-
meno. Anche i fenomeni di possessione spiritica si palesano qui

come un modo di essere deila cultura considerata nella sua orga-
nica’unitd : la struttura ideologico-istituzionale della cultura tun-
gusa & completamente adattata al fatto della possessione spiritica,
lo alimenta e ne & alimentata, e d’altra parte la societd possiede
nello sciamano un fattore che corregge e ripara con successo reale
i fenomeni dissociativi connessi con la possessione. Infine nella
sfera dei fenomeni non essenzialmente patologici, 1’autore in-
clude anche quello della *xenoglossia’: ciod la capacitd che
hanno i Tungusi di parlare talora nel sonno linguaggi stranieri
da essi ignorati allo stato di veglia. Il fenomeno & mccutcstabﬂe,
ma la spi i che ne da lo Shirok off lascia i i

«'The only explanation is that the study of a language does not
follow the only way which be easily seen by the observers from
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the outer mmllfcatanons o[ the progress made by the person.
Ciog, i Tungusi i in
questione trattando con stranieri che lo parlano, ma o perche
credono di non poter apprendere tale linguaggio, o perchd temono
di offendere 1’ orecchio dell’ ascoltatore parlandolo male, durante
la veglia essi sinceramente lo ignorano: quando, nel sonno, la
inibizione della coscienza vigile viene meno, allora emerge dal
subconscio cid che effettivamente si sa. Se questa & una spiega-
zione convincente giudichi il lettore. Del resto la possibilita della
xenoglossia & da tempo oggetto di studio da parte della psico-
logia paranormale, e non pare che tutti i casi si possano spi
gare con la teoria dell’ apprendimento subconscio: per quel che
concerne la sfera pitt propriamente etnologica, il Trilles, Les
Pygmées de la forét équatoriale, p. 180 sg. cita un caso di in-
tellezione a distanza del francese da parte di uno stregone pigmeo
che molto difficilmente, a nostro avviso, pud essere spiegato con
tale teoria.

Nel complesso I’ opera dello Shirokogoroff & di grande interesse,
e si legge con profitto, sebbene le nuoccia forse una certa pro-
lissitd nella trattazione dei vari argomenti.

Ernesto De Martino

Ap. E. JuxseN, Beschneidung und Reifezeremonien bei Natursl-
kern. Mit 1r Kartenskizen, Stuttgart, Strecker u, Schro-
der, 1033.

Questo volume — che appartiene alla Collezione : «Studien zur
Kulturkunde», emanazione dell’ Istituto di ricerche per 1a morfo-
logia culturale fondato a Francoforte sul M. da Leo Frobenius —
rappresenta il contributo pitt ampio ed organico che sia uscito
sull’ importante della isione e dei riti di puberta,
Hsso comprende, oltre a una breve introduzione e ad alcune es-
senziali notizie di carattere storico su la circoncisione nell’ Islam,
in Egitto e presso i Semiti, una parte strettamente etnografica
nella quale i riti della maturitd sessuale sono partitamente stu-
diati per 1'Africa, I’Oceania e I’ America. Chiude la trattazione
una serie di considerazioni su le cerimonie di pubertd come
drammatica rappresentazione del passaggio del giovane dall’in-
fanzia alla maturitd sessuale.
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Nei brevi cenni storici I’A. rileva come 1’islamismo ha rice-
vuto dall’ Arabia la pratica della circoncisione, e I’ha trasmessa
alle genti camitiche d’Africa, presso le quali era invece diffuso
il monorchidismo (ablazione di un testicolo), e a quelle indone-
siane che usavano invece I’incisione del prepuzio o 1’ ablazione
del medesimo mediante due punte di bambi. 1’ Egitto ha pra-
ticato la circoncisione, per quanto siano da scartare i motivi
igienici accennati da Erodoto; presso i Semiti la circoncisione
non & di uso generale perché non si riscontra presso gli Assiri
e i Babilones

Nell’ Africa camitica si trova accanto alla circoncisione la mo-
norchia (Sudan, Ottentotti). Secondo il Bergmann (Origine, signi-
fication et histoire de la castration, Archivio per lo studio delle
tradizioni popolari, Palermo, 1885) 1'evirazione rappresenterebbe
1o stadio pitt antico, praticata sui vinti in guerra come simbolo
della loro sottomissione ai vincitori, stadio poi attenuato sotto la
forma di circoncisione ed elevato a simbolo della scitomissione
del gruppo alla divinitd, Teoria seducente, ma che mon tiene
conto del fatto che la circoncisione (o I’incisione) ha soprattutto
lo scopo di liberare il glande per facilitare I’accoppiamento. La
pratica del monorchidismo presso i Gianger (popolazione barba-
rica di lingua cuscitica con elementi di substrato etiopico) & stata
studiata dal Cipriani in un articolo (drchivio per I Antropologia
¢ 1" Etnologia, 1939, 78) che ha dato luogo ad alcune osservazioni
del Conti Rossini (Rassegna di Studi Etiopici, 1942, 101).

Tn Africa la circoncisione ha la sua diffusione pid antica nel-
Povest e nel centro con propaggini nell’est, nella qual zona
perd mancano i concomitanti riti che si svolgono nella foresta
(*Buschzeit’), forse soppressi dall’invasione cold avvenuta dei
popoli allevatori di bestiame. In un secondo tempo, grazie al-
{?islamismo, si & avuta, nello stesso continente, una pitt ampia
diffusione del rito, che perd non & penetrato tra Ottentotti e
Boscimani.

Tn Africa la circoncisione si pratica all’epoca della pubertd,
ed & connessa con un rituale che esprime la morte dell’ uomo
vecchio e la rinascita dell’uomo nuovo. L’iniziando viene sepa-
rato dalla comunitd e segregato in un spazio circoscritto dove
né donne nd estranei possono penetrare; quivi & sottoposto alla
disciplina di un direttore o capo che apparird poi agliniziandi
in aspetto di mostro o di animale feroce (in Africa leone o leo-
pardo) che divorerd I'uomo vecchio per dar origine al nuovo.
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1’ iniziando deve sopportar prove atte ad eccitare il terrore, come
accensione di fuochi, battiture, visione di speciali disegni. L’ini-
ziazione si chiude con una festa di spiccato carattere sessuale,
nella quale i circoncisi sono in modo particolare ricercati dalle
donne. Dopo I’iniziazione il giovane deve dimenticare la sua
vita passata: assume un nmuovo nome, pensa ad ammogliarsi, ¢

isce con i suoi i di ia un gruppo a parte.

In Australia la circoncisione, elemento culturale importato
dalla Nuova Guinea, si trova nel centro e nel sud, ma non nel
sud-est e nel sud-ovest; si trova anche nell’ Indonesia’ e in varie
isole della Polinesia, ma manca nella Tasmania e nella Nuova
Zelanda. In Australia alla cir isi si associa la inci
apertura del canale uretrale in tutta la sua lunghezza, taglio
orrendo il cui significato non ¢ ben chiaro.

Nell’America del nord la circoncisione si riscontra a nord-
ovest, presso la razza Dené con i suoi quattro gruppi; sulla
costa del Pacifico (Kwakiutl, Nutka, Selish) manca la circonci-
sione, ma vi sono riti che richiamano quelli della foresta relativi
all’ iniziazione pubere; & presente qua e 14 nell’America centrale
e si trova, nella meridionale, specialmente tra le tribu stanziate
lungo il Rio Negro.

I riti della circoncisione appaiono, dunque, una solenne di-
chiarazione della raggiunta maturitd sessuale; dal largo esame
comparativo 'A. ricava come fissi questi due punti fondamentali:
1. la morte dell’ iniziando, sij dalla netta i del-
I’ambiente nel quale ha fino allora vissuto; 2. 1’infusione di
nuove forze di tipo demonico, le quali operano la trasformazione
dell’ iniziando. Questo demone si presenta sotto forma di mostro
marino, o di animale: coccodrillo, leone, leopardo (Africa), orso,
lupo (America), o coperto da una maschera; fa sentir la sua voce
o nel mugghio del rombo (Australia) o nel suono del flauto
(Oceania) ; e finisce con ingoiare il giovane per restituirlo poi a
nuova vita, I’ esclusione delle donne da queste cerimonie & dovuta
alla preoccupazione di staccare I’iniziando dal suo ambiente fa-
migliare per aggregarlo alla societd degli adulti, onde si ricava
anche che i riti di puberta sono un prodotto dello spirito maschile,
e provengono quindi da una cultura patriarcale.

Un rilievo notevole dell’ A, & che questo tipo di rituale si trova
diffuso in quei luoghi nei quali vige il cannibalismo; il che con-
fermerebbe P'osservazione del Wissmann (Unter deutscher Flagge
quer durch Africa®, Berlino 1880), che pone il mangiar carne

8 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni, XVIII (1492)
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umana in relazione con la circoncisione e la capacitd di accop-
piamento. Quanto alla relazione che questi riti manifestano tra
morte e sessualitd, ' A. si richiama — confortato anche dalle osser-
vazioni del filologo W. F. Otto — alla analoga relazione che si
riscontra in Crecia tra le feste di feconditd, che sono anche feste
dei morti, e in quelle dionisiache : amore e morte sono del resto
due concetti che la poesia dell’umanitd ha sempre associato, I
fatto, poi, che il rito di pubertd si sia concretato nella circonci-
sione pud, secondo I'A., esser dovuto all’aver considerato il pre-
puzio come elemento inutile, anzi nocivo alla pratica della vita
sessuale, alla quale le cerimonie iniziatiche vogliono abilitare il
giovane, La circoncisione & dunque in origine una rappresenta-
zione drammatica della raggiunta ‘maturita sessuale, Da essa sono
in seguito derivati da un lato i riti detti di fecondita e dei morti,
dall’altro le feste di iniziazione alle societd segrete maschi 5 cost
numerose presso i primitivi. Questo cambiamento di- significato
ha fatto st che la circoncisione venisse a sparire dal quadro di
dette feste; la qual cosa & una conferma dello scopo originale
della circoncisione, che & di abilitare all’atto sessuale.

Nicola Turchi

¢ J. Dapiions, Libro de las Atldntidas (« Huma:
B, to. III), Buenos Aires [1030]. Un vol. di

nior », sez.

11 volume fa parte della « Biblioteca del Americanista Moder-
nov, intitolata Humanior ¢ diretta da J. Tmbelloni, la quale si
propone di trattare in s i separate sezioni, ciascuna suddivisa in
vari tomi, tutti i problemi, storici, etnici culturali dell’amercani-
stica. Esso & diviso in tre parti: Atlantide occidentale, redatta
dall'Tmbelloni, Atlantide di Platone, redatta da A. Vivante, e
Atlantide orientale, redatta dall’Imbelloni. T due Autori fanno una
esposizione completa, corredata da ricea bibliografia alla fine di
ogni capitolo, di tutta la questione dell’Atlantide, riconoscendo il
carattere mitico del racconto platonico nel Timeo ¢ nel Critia, scar-
tando per conseguenza la tesi dell’esistenza storica di un Atlan-
tide occidentale, e ammettendo invece secondo le vedute di L. Fro-
benius, « il primo etnologo dell’ atlantologia », I’ esistenza di un
Atlantide orientale o del Pacifico, la cui area culturale si stende
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dallo stretto di Gibilterra alle terre dell’ istmo che unisce le due
Americhe attraverso 1'Asia Minore, 1’Arabia, I'India, 1’Austro-
nesia, le isole del Pacifico. Solo ammettendo quest’Atlantide cul-
turale sorta dopo la scoperta dell’America & possibile spiegare le
uniformi caratteristiche di un’area cosi vasta, caratteristiche che
hanno una propaggine o metastasi anche nell’Africa occidentale
dalla Gambia a San Paolo di Loanda. Questa éra, che Bachofen
chiamd di Posidone in omaggio al mito del Critia, e che L. Fro-
benius defini come I'éra del dio Sole o della cultura maleo-negroide,
& detta dall’Imbelloni protostorica o dei grandi stati, ed ¢ fatta cor-
rispondere alla settima delle culture stabilite dalla scuola ciclo-cul-
turale.

L’Atlantide quindi nell’ icanistica moderna si ia il
complesso delle relazioni di causalitd ¢ di sviluppo che si riscon-
trano tra i popoli che abitano i due emisferi: relazioni che vanno
considerate non soltanto come fenomeni di convergenza (sulla base
dei dati comuni forniti dall’arco, I'ascia, tatuaggio, circoncisione,
riti iniziatici, culto del serpente), ma vanno anche studiate sulla
base di elementi veramente indicatori, quali sono suggeriti dal
metodo ciclo-culturale: p. es. i miti della creazione, il corredo fu-
nebre, la scrittura su pietra — elementi tutti che collegano le po-
polazioni istmiche e andine di America, dal duplice punto di vi-
sta razziale e culturale, tra loro e alla cultura pitt sopra citata che
I'Imbelloni ha chiamato dei grandi stati.

Nicola Turchi

C. G. Juxc, K. Kerénvi, Einfihrung in das Wesen der Mytholo-
gie. - Pantheon A ische Verl 1t. A Lei-
pzig, 1942.

In due fascicoli doppi delle «Albae Vigiliae» sono gia ap-
parsii due studi « Das géttliche Kind » e « Das géttliche Madchen »
di K. Kerényi, seguiti, ciascuno, da un commento psicologico
di C. G. Jung. Nel presente volume i due autori hanno voluto
riunire i due studi e relativi commenti; il Kerényi vi ha ag-
giunto uno studio introduttivo su 1’ « Origine e fondazione nella
mitologia ».

1 attivita del Kerényi & un incessante, tenace sforzo di av-
vicinarsi sempre piit alla religione e alla spiritualitd antica. Per
questo, ogni suo lavoro, oltre a trattare questioni particolari,
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segna una nuova tappa verso la comprensione generale. Nei due
studi di questo pil recente volume la tendenza a non scostarsi
dall’ autentico spirito dei miti porta il Kerényi al punto di non
far quasi altro che raccontare — con vasta conoscenza di analo-
gie e di parallelismi nel campo etnologico ¢ in tutte le reli-
gioni — i molteplici miti riguardanti le due grandi figure di tutte
le mitologie : il divino fanciullo e la divina fanciulla. — Apollo,
Hermes, Dioniso, Giove, il dio dei Voguli, il Kullervo del Kale-
vala, nella loro forma infantile, presentano dei tratti cosi pro-
fondamente comuni che risultano come le variazioni di un unico
motivo, quello del bambino divino, delle origini non ancora dif-
ferenziate di ogni esistenza. — La Kore ne & I’aspetto femmi-
nile: la divina fanciulla dei primordi contiene in s, in forma
involuta, le figure che pitt tardi assumeranno i nomi e le forme
di Persefone, Demeter ed Ecate: la loro identitd originaria si ri-
vela talvolta anche nella mitologia e nel culto posteriori. In Eleusi
si tratta appunto di questa divinitd che & nascita, parto e morte
nello stesso tempo, esistenza duratura e indistruttibile.

Nello studio introduttivo 1’atutore vuol quasi render couto a
s stesso del perché del suo interessamento per queste figure di-
vine primordiali. Il Kerényi afferma che ogni mito indistinta-
mente riguarda le origini: non nel senso di aftia, s'intende,
bensi dell’arché. Vivere il mito & come rifarci alle nostre pro-
prie «origini», ai nostri propri elementi costitutivi, e riorganiz-
zarli sempre di nuovo. Nel campo dell’ azione, al mito delle ori-
gini corrisponde un atto di altrettanto valore religioso e spirituale:
la fondazione. Partendo da un’interpretazione della « Roma qua-
drata», Kerényi arriva a foni tr in-
teressanti. I commenti di C. G. Jung, noto psicologo svizzero,
illustrano la realtd psicologica delle due figure divine primordiali
che — come warchetipin — sopravvivono tuttora nella psiche
umana, anzi ne fanno parte integrante; questi studi sfuggono
alla competenza dello studioso di storia delle religioni, ma non
gli sono inutili, perché indubbiamente allargano i suoi punti di
vista scientifici.

Angelo Brelich
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Mario UNTERSTEINER, Gli « Eraclidi» e il « Filottete » di Eschilo:
Saggi di ricostruzione (Biblioteca dell'Ist. Naz. del dramma
antico », 2), Firenze, Sansoni, 1 vol., di pag. 180, L. 20

Si tratta, naturalmente, della ricostruzione del mito ¢ non delle
tragedie, di cui troppo scarsi frammenti ci restano. La ricostru-
zione & tentata sulla base della tesi — prospettata dall’A. in altra
opera (Le origini della tragedia, Milano 1042) —, che il tragico
nel teatro greco muove dal contraddittorio incontro di due civilta,
di due religiositd, quella mediterranca e quella ellenica, tesi che ¢

delle delle ricerche di M.
on il quale trova nel mondo religioso egeo lo spunto di
tutti i principali miti localizzati nelle varie regioni della Grecia.

Tl torto della tesi consiste a mio parere nella sua totalitarietd,
sia perch il tragico pud erompere psicologicamente da impulsi
che non abbiano a che fare con urti di civiltd e di cultura, sia per-
ché di fatto ci rimangono tragedic in cui il tragico non nasce dal
contrasto greco-egeo, sia infine perché il pitt delle volte si ri-
scontra piuttosto un assorbimento dell’elemento  mistico’ popo-
lare, dionisiaco, da parte di quello civico olimpico; e questo spi
ga il tempo e il perché della massima fioritura del teatro tragico
greco che coincide con la massima fioritura della vita civica di
Atene.

Venendo al particolare, il contrasto tra i due mondi religiosi,
egeo e greco, nel mito di Eracle consisterebbe nel contrasto tra
Euristeo — identificabile con Poseidone, « che deve essere stato
la grande potenza maschile accanto a quella femminile preelle-
nica » — ed Eracle, che si sottopone, per ordine di Zeus, alle do-
dici fatiche allo scopo di debellare quella potenza divina intesa
come nemica. Ma & proprio dimostrato che Deianira, Atena, Hera
(e per il Filottete Crise) siano tutti aspetti dell’unica métvia egea,
moltiplicati cosi dagli Indoeuropei successori degli Egei per indi-
viduare i due aspetti benevolo ¢ malevolo della medesima dea? E
quanto a Filottete, & sufficiente I'etimclogia del suo nome per ap-
paiarlo con Apollo xepdios, e percid secondo 1'A. con il mondo
egeo; e basta Dattributo cosi generico del serpente per ravvici-
narlo alla grande divinitd femﬂnm]e cretcso’ Non s) potxcbbe con
maggiore efficacia di (Cfr. R
Hephaistos in Riv. di filologia 1909, p. 170-189) rayvicinarlo ad
Ffesto in nome della sua zoppaggine, del suo culto a Lemno, della
sua famigliarita con il fuoco che egli appicca alla pira di Eracle,
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ze » ha con l'«au-

della relazione che egli « amico delle ricche;
rea» Crise?

I/A. 2 un filologo acuto ¢ diligente, cui non & sfuggito nessun
dato relativo alla mitologia greca e alla religione egea, e si deve
essergli grati dei problemi che con tanta competenza ¢ tanta effi-
cacia egli ha agitato innanzi alla mente di filologi e di ierologi:
ma forse il miraggio egeo lo ha portato a sintesi non giustificate
dagli clementi che sono a nostra disposizione, e nemmeno giusti-
ficabili in se stesse in quanto coartano nelle strettoie di un unico
schema il libero svolgersi della coscienza religiosa greca.

Nicola Turchi

Gerhard StiBLER, Die Religiositdt des Livius ( (Tiibinger Beitrige
ur Altertumswissenschaft », 35) Stuttgart-Berlin, Kohlham-
mer, 1041, 1 vol. di p. 216.

11 volume f(che & uma dissertazione di laurea presentata nel
1037 alla Facolt filosofica dell’Universitd di Tubinga) ¢ diviso in
cinque capitoli: Romolo, Numa, Camillo, la Seconda guerra pu-
nica, la devotio. L’A. sostiene che Livio, nel tracciare il profilo di
quelle tre figure e di quella di Scipione il vincitore di Annibale,
ha dinanzi agli occhi la figura di Augusto, anch’egli figlio di un
dio come Romolo, anch’egli restauratore dei riti religiosi come
Numa, anch’egli secondo fondatore della cittd, dominatore della
Fortuna, intelligente interprete della volontd degli dei e fermo nel
volere che non si trasportasse altrove la capitale dello stato, come
Camillo, — anch’egli, dopo il travaglio, autore del momento fau-
sto della storia di Roma, come Scipione. Anzi, proprio nella nar-
razione della seconda punica si coglie il tipo della religiosita di
Livio. Di fronte alla fiqura tragica, su modello tucidideo, di Fa-
bio Massimo che non ha fiducia nell’aiuto degli dei e sente T'ine-
Iuttabilit del destino sta Scipione che crede negli dei, & persuaso
dell’attuazione di un piano divino nella storia di Roma ¢ sa che
adempiendo il volere degli dei si piega anche in proprio favore
il destino. Per Livio, chi non tiene conto del monito degli dei, che
si manifesta attraverso auspici e prodigi, si mette fuori della realtd
delle cose ¢ finird per subirne le dolorose conseguenze. T tristi tempi
della fine della repubblica sono una chiara manifestazione dell’ira
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degli dei per 1'abbandono dell’antica fede; ed Augusto, grande
fondatore, restauratore di tutti i templi, & quegli che — nuovo
Numa — ha potuto ridare al mondo la pace e la concordia ¢ chiu-
dere il tempio di Giano. In Augusto anzi — conclude lo 8. — si
verifica di nuovo un caso di devotio in quanto egli appare come
Tuomo divino offertosi per il riscatto di tutto il male accumulatosi
sulla patria romana. Questo & il senso da dare a quel caratteristico
rito di omaggio che annualmente tutti gli ordini di cittadini com-
pivano gittando per voto monete nel lago Curzio, dove gid Decio
& era votato per il bene della patria. E l'apoteosi che segul Ta
morte di Augusto non contradice, ma consacra il valore di questa
simbolica devotio.

Nicola Turchi

Prrersox, Apostel und Zeuge Christi: Auslogung des Philip-
porbriefes, 1 vol. in-16, di pp. 40, Freiburg im Breisgau, Her-
der, 1040.

11 volumetto & gid alla sua seconda edizione e fa parte, come
. 2, della Collana: « Leben ats dem Wort ».

Questa interpretazione della preziosa lettera ai Filippesi & sug-
gerita all’A. dalla preoccupazione di chiarire di fronte al prote-
stantesimo, che ne ha svalutato il significato, il valore del culto
dei martiri e dei santi nella Chiesa cattolica in quanto non & uso
tardivo o risalente ad origini giudaiche, ma scaturisce dalla testi-
monianza genuina degli scritti neotestamentari. Opportunamente
T'A. ha scelto la lettera ai Filippesi, sia perché questi dovettero
all’apostolo san Paolo la loro vocazione cristiana; sia perche la sua
testimonianza alla fede e alla persona di Cristo fu da lui proprio a
Filippi consacrata con la prima (ed a noi unicamente nota) delle
tre flagellazioni che altrove egli afferma di aver subito; sia final-
mente perché il contenuto della lettera & peculiarmente diretto ad
illustrare il valore della testimonianza (martirio) in relazione alla
fede. Vanno segnalate in modo particolare le osservazioni dell’A.
ai versetti 15-20 del I capitolo ¢ il partito che U'A. trae da I, 1 ¢
11, 10 a favore della costituzione gerarchica della Chiesa.

Nicola Turchi
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Pico DELLA MirANDOLA, De hominis dignitate, Heptaplus, De
Snte ef Uno, e scritti vari a cura di Eugenio Garin (Edizi
Nazionale dei Classici del Pensiero italiano, I), Vallecchi, Fi-
renze, 1942, pp. 601.

Il benemerito R. Istituto di Studi Filosofici inizia con questo
Volume una nuova Collezione monumentale, che arricchird la
produzione scientifica italiana di eleganti, serie e comode ed: i
delle principali opere di pensiero scritte da Italiani dai primi se-
coli del Medio Evo ad oggi. Il testo & preceduto da un’ampia
introduzione storico-critica, ed & dato in edizione critica, con la
traduzione a fronte se si tratta di scritti latini. Il volume del
Garin apre degnamente la serie; esso sard seguito da altri quattro
volumi tutti dedicati al Pico; & imminente la pubblicazione delle
opere di altri pensatori.

Poiché nel presente lavoro sono raccolti gli scritti che defini-
scono la posizione del Pico nei riguardi della religione, & oppor-
tuna la segnalazione di esso anche in questa Rivista.

1.’ entusiasmo dimostrato dal Pico per la magia, Iinsistenza
sugli interessi cabbalistici, gli spunti arditissimi diffusi nelle sue
dottrine, la valorizzazione del pensiero ebraico e le reminiscenze
platoniche misero in sospetto 1’autoritd ecclesiastica ; il Pico incorse
ben presto nell’accusa di eresia e fu chiamato in giudizio di
fronte ad una commissione pontificia. Il 5 marzo 1487 sette sue
tesi vennero condannate e di varie altre fu dichiarata dubbia la
ortodossia. I1 Nostro rispose con un’Apologia dedicata a Lorenzo
de’ Medici, ma gli argomenti principali in essa svolti si trova-
vano gid nell’ Oratio de Hominis Dignitate, che egli aveva com-
posto ’anno innanzi e che doveva formare il discorso di aper-
tura alla discussione pubblica sui punti fondamentali della sua
dottrina. Questa Oratio & veramente, come la chiama il Garin,
il Manifesto del Rinascimento perché in essa la vasta
letteratura sull’uomo fiorita in quell’etd trova 1’espressione pitt
alta e armonica; I’inno elevato dal Pico alla concordia degli spi-
riti, il suo sogno di una pax fidei e di una pax philosophorum
sono espressi con eloquenza entusiastica e poetica assai efficace. Ma
1‘atteggumento del Pico non piacque a Roma; il pontefice stesso,

VIII, intervenne e d in blocco le sue tesi;
Pico venne arrestato in Francia, ma fu liberato per 1I’intervento
dei governi di Firenze e di Milano. Ritornd a Firenze nel 1488
e si dedicd a un pitt composto e maturo lavoro. Frutto di esso
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fu 1" Heptaplus, ossia un commento ai versetti della Genesi in cui
2 narrata la creazione del mondo, ma questo non & che lo spunto;
infatti, partendo dal testo mosaico, 1’autore vuol dare una com-
piuta visione del mondo, dell’uomo e di Dio; del processo con
cui tutto parte da Dio e tutto a Dio ritorna; del circolo univer-
sale delle cose. Ma 1’accoglienza romana fu anche in questo caso
pessima, n& valsero i tentativi di accomodamento mossi da
Lorenzo.

Frattanto Pico preparava un’altra grande opera, una storia
del pensiero che mettesse in luce 1’esistenza di una perenne filo-
sofia e, insieme, la difesa e Iesposizione di questa eterna veritd.
11 De Enie et Uno, composto nel 1401 e dedicato al Poliziano,
esaminava un solo aspetto, ma centrale, della questione, e ciod
quale ¢ il rapporto tra I’ unitd divina e la molteplicitd del reale.
Le lince maestre del pensiero del Mirandolese possono infine es-
sere ricavate da un altro suo scritto, le Disputationes adversus
astrologos, che doveva far parte di una grandiosa opera apologe-
tica contro tutti i nemici della vera religione, divisi in sette ca-
tegorie; attingendo alle sue vastissime letture e confutando sot-
tilmente le varie posizioni, Pico passa in rassegna i vari argo-
menti avanzati dagli astrologhi; egli insiste sopratutto sul mo-
tivo dell’ umana liberta, della capacitd che ha lo spirito di farsi
artefice della sua sorte, e dimostra che la vera scienza deve cer-
care le cause con Iesperienza e la ragione e non lasciarsi soffo-
care dalla potenza di divinitd astrali, ossia non restare irretita
da tutto cid che & antiumano.

La personalitd del Pico, quale si rivela da tutti questi scritti,
& quella di un amante del sapere, desideroso di giungere all’ac-
cordo tra i diversi sistemi perché consapevole dell’ unita dello spi-
rito e dell’esistenza della veritd; percid egli amava superare le
ristrettezze delle scuole filosofiche antiche e moderne, 1’ una
contro D'altra armate, ed usava senza timore esempi, citazioni,
formule di pensatori pagani, ebraici, mussulmani. Le infinite pos-
sibilitd dell’ uomo sono da lui esaltate non per vanitd o ambi-
Zione, ma perche se ne ricavi un buon impiego a vantaggio della
fede e della veritd, e perch¢ si raggiunga la felicita alla quale
siamo chiamati e che altro non &, come Pico dice, che la mas-
sima realizzazione della propria matura e il pieno godimento
di Dio.

Paolo Brezzi
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P. Brezz1, Cristianesimo e Impero Romano, Roma, Casa Editrice

AV.ES. s. a (1042), DD. 309.

1 un volume ad uso scolastico. Vi sono raccolti (ed & il pregio
maggiore dell’opera) 1 testi principalf relativi ai rapporti fra P'Tm-
pero Romano e il Cristianesimo sino alla morte di Costantino. I
data anche la traduzione italiana. I testi sono raggruppati per ca-
pitoli, corrispondenti ai vari periodici storici successivi. Ciascun
capitolo ¢ preceduto da alcune pagine d'introduzione ed orienta-
mento.

® edi

, Napoli, R. Pironti,

Ll

. Corso, Etnografia: Prolegoment,

1942, pagg. 310.

Questa * Etnografia’ fu gid segnalata in questo Periodico (1041,
. 78). Nella nuova edizione non ¢’¢ pit traccia della divisione
in due volumi. L’opera conserva il suo carattere puramente de-
scrittivo, astenendosi dal trattare i problemi della scienza etno-
logica.

A. C. Braxc, Cosmolisi (estratto dalla ¢ Rivista di Antropologia’
vol. XXXIV), Roma, Tstituto Ttaliano di Antropologia, 1042-43,
pD. T14.

Con questo titolo il Blanc ci da una nuova ampliata elabora-
zione della sua precedente ‘ Etnolisi ’, come “ interpretazione ge-
netico-storica degli attuali ag i biologici ed ici
La teoria del Blanc fu gid esaminata in questo Periodico L

76). Qui troviamo una ulteriore precisazione dei tre momenti

della evoluzione etnologica delle culture primitive, i momenti di

genesi, di smistamento e di integrazione. Il Blanc af-

ferma il carattere eclemco della sua teom nella quale “ potranno
le durevoli effettuate,
ognuna nel proprio campo, dalle scuole contrastanti ”.
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Maria Azara, Tradizioni popolari della Gallura, Roma, Edizioni
Ttaliane, s. a. (1943), PD- 293:

Bianca M. Garantr, La danza della spada in Italia, Roma, Rdizioni
Ttaliane (1043), pp. 170-

Con queste due dissertazioni di laurea s’inaugura la nuova ¢
rie di “ Studi ¢ Testi di tradizioni popolari italiane ”, diretta ad
Paolo Toschi, sotto gli auspici della R. Universitd di ana e del
R. Museo di Etnografia Italiana.

La monografia della sig.na Azara & una diligente raccolta di
materiali condotta su apposito questionario — sugli usi e co-
stumi dei Sardi della Gallura concernenti tutti gli aspetti della
vita popolare “ dalla culla alla tomba ”

11 volume della sig.na Galanti ¢ un utile contributo allo studio
della * danza della spada ’ con particolare riguardo all’Italia. L'A.
ci da una tipologia della danza della spada in base al contenuto
(storico, tradizionale, religioso, vario).

Cid che & da apprezzare in questi lavori giovanili ¢ la bontd e
serietd del metodo, appreso alla scuola di um Maestro esperto e
grandemente benemerito di questi studi.

Breviari Mistici, Milano, Fratelli Bocca Edite

Con questo titolo ¢ stata iniziata la pubbl
di tesh mistici, in traduzione italiana. La C
tese ifiche, e va segnalata
del crescente interesse, in Italia, per la sci
religione. I primi sette Volumetti pubblicati
Cherubico di Angelo Silesio; 2. 11 Libro dellaiSaggezza eterna, di
Enrico Suso; 3. Amor Divino, di Avila; 4. Prediche,
di Giovanni Taulero; 5. 2 2 osophica, di Giacomo
Bohme; 6. Aforismi di mistica e di ricerca spi
genstern; 7. Il Pimandro di Ermete Trisme,

no: 1. I1 Viandante



NOTE E NOTIZIE

Per una biografia di Max Miiller

In vista del progetto di una ampia biografia i Federico Max
Milller (nato nel 1823 a Dessau, morto il 1000 ad Oxford), 1'in-
signe indologo editore del Rig-Veda e def ¢ Sacred Book of the
Tast», uno dei fondatori della Scienza comparata delle religioni,
o rivolge preghiera a quanti siano in possesso di lettere da lui
od a lui scritte, nonche di ogni altro materiale interessante, od
Sache di recensioni dei suoi libri pubblicate all’ estero in perio-
S mieno nat o il articotl ' lui dedicatl, FOmEHIE & quanti
Conservino qualche icordo personale di lui, di velerne gentil-
S nte dare notizia scrivendo al Dr. Christel Matthias Schroder,
Jever i. Old., Steinstrasse 3, Germania.
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