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LA RELIGIONE NELL' ARABIA PREISLAMICA

La religione preislamica, nella quale nacque Maometto ¢ che
egli aboli con I’ Islam, & un politeismo con elementi feticisti (lito-
latria) e animistici (culto i fonti e di alberi, demonismo), mentre
& totemismo, che alouni studiosi, come il Robertson Smith, cre:
devano in essa prevalente, non si scorgono che pocbe e malsicure
tracce. Essa conserva, anche per la natira di area isolata del Tuoghi
ove si & svolta, alcuni caratteri originari delle antiche religioni
cemitiche, delle quali & una delle principali manifestazioni; per
questo, e per la varietd dei fenoment. religiosi che si possono in
asea osservare, certo scarsamente illuminati dalle fonti, ma in parte
ancora documentati dalla parte dell’antico culto che, volta a nuovo
significato, & sopravvissuta nell’ Islim (e specialmente nel pelle-
grinaggio alla Mecca), essa offre grande interesse agli storici della
religione ¢ agli studiosi della Bibbia.

TI pantheon arabo & mumeroso, ma non uniforme per le nume:
rose tribit dell’antica Arabia, delle quali alcune, del resto, avevano
Liceviito il cristianesimo dalla missione soprattutto siriaca, mentre
in alcuni centri era assai diffusa la religione giudaica portata da
ebrei emigrati in Arabia al momento della grande diaspora, dopo
la distruzione di Gerusalemume, ¢ diveuta propria di intiere tribd,
specialmente a Vathrib (poi detta Medina), Khaibar e altre oasi,
- nel Vemen. Come ayviene anche presso altri popoli semitici, pre-

valse in singoli centri o tribd una divinita o un gruppo di divinitd,
venerate s’ intende anche altrove, che spesso perd, per il grande
prestigio dei santuari, meta di pellegrinaggi, erano oggetto di
sempre pitl viva venerazione anche al di fuori della tribit e in molte
parti dell’Arabia. Quando poi noi abbiamo notizia pitt abbondante
dalle nostre fonti della vita degli Arabi (e cioé appena da qualche
cecolo prima di Maometto), la relazione tra il Dio protettore e pro-
genitore e la tribl, propria delle origini e conservata altrove, non
& piit stretta e costante, € il particolarismo etnico va cedendo alla
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tendenza, di senso opposto, a superare i limiti della tribit e dare
alle figure divine un valore pitt universale ; processo che si potrebbe
dire enoteistico e che ha senza dubbio favorito 1’ idea monoteistica.

Tali divinitd sono di varia origine ¢ natura: non & vero che
la religione semitica antica fosse unicamente astrale. Ma certamente
anche per gli Arabi & documentata 'adorazione dei corpi celesti ;
di quella del sole sono prova sicura alcuni nomi teofori (‘Abd ash-
shariq, ecc.) e la grande divinita Allat, letteralmente «la Dea »,
diffusa in tutta 1’Arabia e anche tra Nabatei e Palmireni, & quasi
sicuramente da identificarsi con il sole. Essa & ricordata da Ero-
doto, che ne da il nome nella forma Alilat e lo rende con Ouranie,
mentre 1’altra divinitd che egli accoppia con essa, dicendole le
uniche d’Arabia, & da lui chiamata con parola di origine non di-
chiarata Orotalt, e interpretata Dionysos. Il culto di Dhii sh-Shard
(Dusares) assai vivo a Petra (il nome sembra derivato dal luogo,
«il protettore di ash-shari») ha elementi solari. Una seconda
divinitd femminile, anch’essa assai venerata in tutta 1’Arabia, &
al-‘Uzza (« la potentissima »), che & senza dubbio il pianeta Venere,
il cui culto sembra perd introdotto piti tardi da quello di altre
divinitd; con Iespressione «le due ‘Uzzd» che occorre in giura-
menti s’intende Espero e Lucifero. Secondo alcuni, viceversa, &
possibile che Allat e al-‘Uzza siano ambedue da identificare con 1a
grande dea pansemitica (al-‘Uzzd pud essere considerato come il
femminile di al-A‘azz, epiteto di Allah, come Allat & la forma fem-
minile di Allah. Una tradizione dice che Alldh dimora in inverno
a Taif presso Allat e in estate a Nakhla presso al-‘Uzzd). Del
culto della luna, che fu certamente venerata come in altri paesi
semitici (Vemen, Babilonia, ecc.), non abbiamo traccia presso gli
antichi Arabi del nord; la dottrina di Nielsen, che vede nell’antico
dio lunare degli Arabi I'origine del monoteismo semitico e quindi
cristiano, & frutto di fantasia. Della adorazione di altri corpi celesti
abbiamo indizio per lo pidt nei nomi teofori, argomento confortato
dalle analogie di altre religioni semitiche. Dio del temporale ¢
della pioggia & Quzah (adorato anche dagli Edomiti), e i fuochi
che si durante il pellegri; i a Muzda-
lifa, presso la Mecca, sono forse ricordo del suo culto; arco di
Quzah si chiama ancora in arabo I’arcobaleno. Della adorazione
di altri corpi celesti abbiamo alcune tracce.




La religione nell’ Arabia preislamica 3

Altre divinita sono in origine personificazione di idee astratte.
Cosi Manit, la terza delle grandi divinitd femminili d’Arabia,
che & il fato, la moira; cosi Sa'd, la fortuna, Rida, la benignitd
(forse nome eufemistico dato a un potere maligno), Wadd (divi-
nit assai venerata tra i Sudarabici), I'amore, la benevolenza.
Qualche persona divina porta nome di animali; altre conservano
meglio nel nome il ricordo della loro qualitd di protettrici della
tribd (che appare chiara nei casi in cui il Dio & riferito senz’altro

alla tribll, come il Dio di Rabi‘a, per cui giura un celebre poe-
ta arabo, Muhalhil figlio di Rabi‘a, non & forse il dio di suo
padre, ma quello dell’ intero importante gruppo tribalizio dei
Rabi‘a), o del luogo, come Dhii sh-Shara (Dusares), di cui sopra.
E probabile che gli Arabi, dopo la loro separazione dal ceppo
semitico, abbiano subito I'influsso del particolare sviluppo che
determinate concezioni o figure e pratiche religiose hanno rice-
vuto in altri paesi, soprattutto Babilonia e Yemen.

La nozione della origine della divinita, astrale o altra, si perde
per lo pit man mano, per naturale oblio, nella coscienza reli-
giosa, e prende tutto il rilievo la concezione delle divinita quali
esseri potenti protettori e abitatori del luogo e del santuario,
dove esse amano manifestarsi. Per il processo, poi, che abbiamo
gid indicato qui sopra, il prestigio di alcune di esse si diffonde
oltre i limiti della particolare tribi o del centro della loro vene-
razione e il loro culto diviene panarabo: manifestazioni di quella
tendenza alla unitd che appare chiaramente nello svolgersi del
fenomeno arabo e che porta altresi alla formazione di una lingua
letteraria comune a vari aggregati politici e pil tardi all’ Islam.
Allat, al-‘Uzza, Mandt e i loro santuari e cosi il gruppo delle
divinitd meccane sono divenute oggetto di comune devozione
e meta di generali pellegrinaggi. Vi & poi una figura divina,
Allah, ciod «il Dio, che indizi sicuri (invocazioni, giuramenti
e formule usate in tutta Arabia, il testo del Corano, ecc.) mostrano
aver prevalso presso gli Arabi, restando s’intende agli altri dei e
ai loro idoli il culto tradizionale. Si & supposto che tale prevalenza
possa essersi affermata nella decadenza dell’etnicismo, attraverso
T'uso dell’epiteto «il Dio» apposto alle maggiori divinitd, come
e specialmente a Hubal, 1'idolo della Mecca contenuto nella
Ka‘ba (v. appresso) e universalmente venerato. Cosi inclina a
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credere anche il Wellhausen. Ma ci si pud certo chiedere, in
relazione a note teorie di storia religiosa, se non sia propria anche
degli antichi Arabi la concezione di un Dio celeste superiore agli
altri Dei, depositario e garante delle regole di legge e di morale,
figura conservatasi nelle singole tribii accanto alle divinitd locali,
specialmente connesse con i singoli luoghi, e a volte fusasi forse
con il nume prevalente del luogo, come si crede accada per Hubal
alla Mecca. Certo che di Allah la tradizione non ricorda mai né
templi né sacerdoti; ma cid pud apparire d’accordo con la natura
superiore del Dio celeste.

Che tale idea di Allah abbia servito d’introduzione al concetto
islamico di Dio sembra certo; il Néldeke ha affermato che senza
di essa Maometto non sarebbe mai divenuto predicatore del mo-
noteismo; e il Wellhausen, che Maometto, per il successo della
sua riforma, non ha dovuto che combattere l’attribuzione agli
idoli della natura divina propria di Allah. Per quanto tuttavia sia
giusto tener presente nel giudizio storico tale precedente, la forza
veramente attiva viene, nel processo religioso che ha portato alla
formazione dell’ Islam, dalla concezione infinitamente superiore
del monoteismo ebraico e cristiano, che ha prodotto cosi profonda
impressione nell’animo di Maomentto e che egli ha saputo, d’altra
parte, inserire in assoluta orignalitd, con insieme della materia
straniera, entro un quadro arabo ispirato alla tradizione nazionale,
nel quale ha certo anche la sua parte la figura del vecchio Allah.
Vi & tutta una nuova concezione, una metanoia, di cui la credenza
escatologica ignota agli Arabi & uno dei pitt importanti aspetti,
e dinanzi alla quale scolora il precedente arabo. In ogni modo
stabilire bene il rapporto fra religione vecchia e nuova, fra tradi-
zione e rivoluzione sembra il compito pil interessante che sorge
dalla raccolta dei dati di quella religione morta.

La tradizione ci parla anche di un gruppo di divinita del tempo
di Nog, che da pit fontj risultano realmente adorate in Arabia,
cinque idoli, tra cui il gid menzionato Wadd, Va‘iq, Yaghiith ecc.,
che nel sec. III sarebbero stati portati dalla Siria alla Mecca da
‘Amr ibn Luhayy della tribd Khuza‘a, la quale tenne per un
certo periodo la cittd: notizia sotto cui si pud celare un nucleo di
verita storica (la parola araba per idolo, sanam, ci riporta all’ara-
maico selen). Anche Hubal, il dio pitt venerato della Mecca e
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attribuito a origine fera, sembra fosse da un
idolo dentro la Ka‘ba. Ma pidt generalmente queste divinita erano
adorate sotto forma di pietre (I’altra parola araba per idolo, wathan,
sembra indicare pift propriamente una pietra), un masso di varia
dimensione o figura, o una stele o un piccolo obelisco, che, piut-
tosto che rappresentare il Dio, eran creduti pervasi del suo spirito,
erano segno del suo luogo di frequentazione, ove egli volentieri

d a ricevere i offerta e i dai suoi
fedeli.

Nella tradizione ¢ traccia di culto di coppie divine; Allah e
messo in relazione con Allat (vedi sopra); di Isaf e Na'ila, due
divinita della Mecca, si ricorda anche il peccato sessuale commesso
nel tempio e la loro conversione in pietra per punizione del sacri-
legio; non sembra perd potersi affermare che il dualismo sessuale
sia particolaritd della religione araba antica e di quella semitica
in generale. Nel Corano sono menzionate insieme, come in una
triade, le tre grandi divinitd femminili gid indicate; Allat, al-‘Uzza,
Manat; e dal Corano stesso (16.50 sgg.) appare la denominazione
ad esse date dai Meccani, di figlie di Allah. Ma & probabile che
con tale espressione s’ indichi in genere la loro natura di divinitd
femminili (Wellhausen), non una vera e propria generazione, come
fa credere il Corano; o 10rse solo un rapporto di affinita e di subor-
dinazione ad Allah.

Erano oggetto ¢ luogo di venerazione alberi, a cui si appen-

devano voti e che si trovavano nei recinti sacri; cost fonti, che non
‘mancavano generalmente nei santuari, di cui spesso furono il primo.
nucleo (come quella ben nota di Zamzam nel sacro terreno della
Mecca) e grotte sacre.

Nella vita religiosa araba hanno poi parte notevole la credenza
relativa agli esseri demoniaci che popolano e animano la natura,
creduti dimorare specialmente in luoghi deserti o manifestarsi in
serpenti o rettili in genere ((come anche in altre religioni); per lo
it anonimi (a differenza degli esseri divini superiori, gli Dei) e
di natura maligna; come la Ghul, orrendo mostro femminile, che
trae in agguato i passanti nei luoghi deserti e Ii divora. Tale cre-
denza nei Ginn sopravvive vigorosa nell’Islam (che distingue perd
tra Ginn buoni e cattivi); & caratteristica assai notevole della men-
talitd dei popoli musulmani.
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La questione della relazione tra il culto delle persone divine
della religione araba antica e quello degli eroi e degli antenati ¢
dei morti in genere, e le credenze relative ai demoni, non & chia-
rita in modo soddisfacente e concorde.

Cullo. - 11 feticcio o idolo di pietra era in origine presso i no-
madi portato in una tenda di cuoio rosso, e in essa venerato, e
seguiva come palladio la tribit nelle sue spedizioni e battaglie. Ma,
per lo piti, nei vari territori delle tribd essi avevano un luogo fisso
di culto; e alcuni santuari acquistarono uno speciale prestigio,
divenendo luogo di adorazione e meta di pellegrinaggio per tutti
gli arabi pagani. Cosi anzitutto quello della Mecca; la cittd & da
identificarsi con ogni probabilitd con la Macoraba della geografia
di Tolomeo, e tale nome pud ravvicinarsi alla parola sudarabica
migrab, che vuol dire santuario. E cid conferma alcuni dati della
tradizione araba, che mette in relazione con genti yemenite il primo
carattere sacro dato al pozzo di Zamzam. Il principale oggetto di
venerazione nel recinto del santuario era la pietra nera, forse un
aerolito, di color scuro, di circa 30 cm. di diametro, feticcio di cu’
non si conosce la relazione con il principale dio del luogo, Hubal,
che secondo il Wellhausen & da identificarsi con Allah dei Mee-
cani. La pietra nera, che & ancora oggetto di venerazione nei pel-
legrinaggi musulmani, & incastrata nel lato orientale della Ka‘ba,
piceolo edificio cubico di circa 12 metri di altezza, e si chiama per
cid anche rukn, I'angolo. Entro la Ka‘ba era contenuto Pidolo,
sembra in forma umana, di Hubal, e tra I'altro una colomba scol-
pita in aloe, forse in relazione con il culto della grande dea semi-
tica, una favissa per doni votivi, ecc.; mentre nel recinto sacro,
secondo la tradizione, vi era una grande quantitd di altri feticci
di pietra che Maometto avrebbe abbattuto il giorno della conquista
della Mecca. A pochi metri dalla Ka‘ba era ed & ancora la fonte
sacra Zamzam. Nella cittd e nel territorio della Mecca vi erano
altri luoghi sacri (Masagid), anche essi oggetto di venerazione e
particolarmente onorati durante la pia visita della Mecca (‘wmra),
uso antico sopravvissuto mell’ Islam, che mise in relazione quei
luoghi con sacri personaggi della tradizione monoteistica.

Presso la Mecca, a Taif, vi era un famoso santuario, anch’esso
meta di visite devote, ove la tribi dei Thaqif, signora del luogo,
venerava Allat sotto la forma di un blocco di pietra. Al-‘Tzza, che,
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come gid si & detto, era specialmente onorata alla Mecca con Allat
 Manat, aveva un celebre santuario presso questa cittd, a Nakhla,
con il feticcio di pietra della dea e tre alberi sacri, mentre sede di
speciale culto di Manat era Vathrib, poi detta Medina. T santuari
erano circondati da un terreno sacro, haram (cosi si chiama il
recinto della Mecca ancor oggi), in cui vigevano strette regole d’in-
terdetto; spesso & un terreno riservato di pascolo (hima). Grande
importanza per il culto avevano le feste annuali e i pellegrinagei,
hagg: antichissima espressione semitica, di significato non certo,
ma che sembra avere il valore di « festival », ai quali convenivano
tribit di ogni parte di Arabia, per il prestigio delle singole divinit,
che varcava i limiti del luogo. Uno dei pitt importanti pellegri-
naggi era quello di ‘Arafa ¢ localitd vicine, a poca distanza dalla
Mecea e che gid prima dell’ Islam era strettamente connesso con
questa, anche per Vabile sfruttamento delle possibilitd commerciali
che quella adunata offriva agli abili mercanti della tribi dei Qu-
raish, che teneva la cittd. Le pratiche di quel hagg sono state fuse
da Maometto nella unitd del pellegrinaggio musulmano con quelle
pift proprie della pia visita alla Mecca (‘umra). TI profeta lascid
per lo pitl intatto il rito antico, volgendolo perd con abile combi-
nazione a significato monoteistico, come fece per i culti della
Mecca, e mettendolo in relazione con le tradizioni e credenze rela-
tive alla venuta di Abramo in Arabia.

Tl culto consisteva in pia stazione inmanzi 1’idolo o feticcio
(wuqitf), in giri e processioni intorno al santuario (tawaf); nel de-
voto contatto e bacio del simulacro, in corse rituali tra due luoghi
sacri (sa’y), in alte invocazioni alla divinitd (takltl), nelle quali
risuonava il grido labbaika allihumma (« ai tuoi servigi, Signore»),
nel getto di pietre (irtigam) su mucchi di altre pietre ecc. Le ceri-
monie erano compiute in determinate condizioni di purit rituale
e con l'osservanza di norme fisse per il vestito e per il taglio dei
capelli ecc., ¢ rigorosi interdetti. N& & meraviglia se in queste
adunanze religiose dall’entusiasmo religioso non andasse disgiunta
Ia licenza. Ma parte essenziale del culto era il sacrificio, che con-
sisteva in offerte di primizie e prodotti agricoli o specialmente pa-
storizi e nell uccisione di animali, del cui sangue era cosparsa la
pietra sacra (non vi era vero e proprio altare). Sotto la pietra sacra
o I'idolo vi era spesso una specie di favissa (ghabghab), in cui
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erano raccolti i doni votivi e su cui colava il sangue delle vittime.
La festa del pellegrinaggio di ‘Arafa finiva a Mina con un grande
sacrificio di animali, ancora oggi in uso, sotto, s'intende, altro
significato. ¥ il giorno del grande Bairam, che si chiama anche
giorno dei sacrifici. Di sacrifici umani & sicura notizia in vari autori,
come Porfirio e san Nilo, che racconta dej Saraceni che stavano
per sacrificare ad al-‘UzzA suo figlio Teodulo; Procopio narra che
il re Mundhir ITI di al-Hira fece sacrificare ad essa nel 544 d. C.
il figlio del suo rivale di Ghassan, Harith V; e un autore siriaco
attesta che lo stesso immold ad al-‘Uzz quattrocento monache cri-
stiane. T sacrifici umani caddero perd sempre piil in distiso (non
ve m’ @ traccia tra i pagani contemporanei di Maometto), ed essi,
del resto, sono attestati, per il tempo storico, solo per gh Arabi
dell’ estremo nord o di M ia (ove la o il
ravvivarsi del barbaro costume @ forse dovuto all’ influsso di popo-
lazioni vicine) e non per ’Arabia propriamente detta.

1i poi possibile che I’ uso degli Arabi pagani di seppellire vive
le neonate, assai diffuso e sicuramente attestato anche per il tempo
di Maometto, che vi allude nel Corano, abbia in origine, oltre il
movente economico, un movente religioso, e sia residuo di antico
sacrificio alle potenze etniche. E cosl I’ uso di tagliare i capelli al
neonato e sacrificare in quella occasione un animale & forse da inter-
pretare come una sostituzione dell’antico sacrificio di infanti. Al
santuario erano addette persone (anche donne) che, pid che di
veri sacerdoti, avevano la funzione di custodi, ierofanti, interpreti

dei segni divinatori dei riti, ¢ che avevano nome sadin (pl. sida-
na), o anche kahin (pl. kuhhin); non vi era aleuna traccia di
ierocrazia, n¢ di collegio sacerdotale. La funzione era ereditaria in
ragguardevoli famiglie, a volte anche di triblt differente da quella
del Inogo del santuario, il che & indizio importante per l'origine
delle varie divinita.

Le feste religiose annuali si svolgevano nei santuari nei mesi
sacri (e soprattutto nel mese di Ragiab), che in origine erano in
relazione con le stagioni dell’anno solare e durante i quali vigeva
la tregua tra le tribti. Al principio del hagg, poi, era solennemente
proclamato se I’anno seguente dovesse o meno avere nasi o inter-
calazione (pratica poi condannata da Maometto, che introdusse
P’anno solare), con metodo perd rozzamente empirico, in mode che
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Panno si spostava sensibilmente rispetto alle stagioni. La tregua
rendeva possibili i commerci, facendo sicure le strade; e le feste
erano occasione, come ancor oggi, di proficui scambi. Grande &
quindi la importanza di esse per lo sviluppo della vita d’Arabia e
non solo dal lato economico, ma anche da quello spirituale, reli-
gioso e politico. Tl convenire di tribit da ogni parte favoriva infatti
la tendenza all’ unificazione, che, viva nell’antica Arabia, si oppo-
neva efficacemente alla dispersione delle tribii. Ne era promossa
Tunita religiosa nel comune andare verso il monoteismo, attraverso
1a decadenza dell’etnicismo religioso; ed anche I'unitd linguistica
(gli Arabi avevano gid per L'uso letterario una lingua comune) si
affermava sempre piit nelle gare letterarie e poetiche a cui davano
Tuogo le adunate del hagg. Ed & verosimile che in Maometto fosse
tenuta desta Paspirazione alla unitd politica religiosa degli Arabi,
che & tra i moventi principali della sua azione, da questi periodici
convegni delle popolazioni della penisola, in cui egli aveva 1'occa-
sone di misurare la forza dei legami che le univano, e insieme il
danno della separazione e della Iotta. Anche la missione cristiana
ha certamente profittato di queste adunate. E in tutto cid consiste
certamente una delle funzioni storicamente pitt importanti della
antica religione araba.

TLa disposizione religiosa informava, come & naturale, molti
aspetti della vita, anche tristi; le credenze magiche erano assai dif-
fuse, esercitate dal sahir o mago, con speciali procedimenti; e molte
di esse son conservate ancor oggi. Il valore magico della parola
era vivamente inteso, e la piti antica poesia, quella satirica, era
concepita come vera arma magica, necessaria non meno delle mate-
riali per vincere il memico. Il giuramento aveva carattere sacro,
protetto dal ‘timore religioso, come altri modi di giudizio e di
prova. Diffusa Ia pratica della ione del Dio, sp

prima della partenza in spedizione, per mezzo di sorteggio di frecce,
innanzi all’idolo o feticcio; della: divinazione per oracoli tratti da
vari segni e trasmessi o interpretati dai sacerdoti o meglio dai cu-
stodi del tempio nella loro funzione di kahin (cfr. Pebraico kohen),
o anche da persone estranee al santuario. Diffusa la superstizione,
la credenza nel valore di omina di cose e di animali, e dei sogni,
e nell’ influsso benefico o malefico di cose e di persone.

La circoncisione, di uso generale, & quasi sicuramente di origine
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rituale e religiosa. Moltissimi nomi sono teofori, in genere com-
posti da un primo elemento con il significato di « servo, « dono»
ecc. e dal nome annesso della divinitd. Gli usi funerari sono anche
penetrati di spirito religioso; ma sebbene fosse ben determinata
la nozione dell’anima, del soffio (nafs), distinto dal corpo, mon vi
& alcuna traccia concreta della credenza nella vita dell’al di 1a.
La parte escatologica della dottrina predicata da Maometto, e ciod
risurrezione e giudizio, era la meno accettabile e comprensibile per
gli arabi pagani.

La religione antica araba non ha mancato di una funzione mo-
rale, e dalla antica poesia, che in parte & certo genuina, appare il
concetto della tutela divina e specialmente di Allah, delle regole
morali in particolare, della santitd dei patti; ma la mancanza di
ogni idea di retribuzione, o di ogni credenza nella vita futura, e
di ogni disciplina faceva si, come giustamente dice il Noldeke, che
Iosservanza delle regole morali fosse dovuta piuttosto al rispetto
dell’ uso tradizionale e della pubblica opinione che al timor di Dio.

La fede e la pratica idolatrica erano, gid da tempo prima della
missione di Maometto, in decadenza; il rito, come avviene, era
ancora vivo, ma credenze e intima devozione affievolite: e solo
Ia figura di Allah, come si & detto, guadagnava sempre maggior
prestigio di fronte ai vecchi idoli, segno di superiori aspirazioni e
bisogni degli Arabi. L’esempio delle tribit arabe cristiane, se anche
tiepide di fede e distratte nella pratica, la dignita del culto mono-
teistico con I’ uso dei libri sacri e le ordinate cerimonie, la mis-
sione cristiana, i contatti con Siria e Bisanzio, ammonivano gli
Arabi pagani, e in ispecie gli abitanti delle cittd (i Beduini hanno
certo minore sensibilita religiosa), nel declinare dell’antica fede,
delle forme superiori di vita spirituale che elevavano tanta parte
delle popolazioni contemporanee d’ Oriente. Uomini pii prima del-
I’ Islam hanno gid inteso, ancora in forma indistinta e inefficace,
Panelito verso una nuova religione; Maometto con il suo genio
ha saputo meglio interpretare questa tendenza, ma ha immesso il
nuovo fermento nella tradizione, e con cid ha assicurato successo
e vitalita all’ Islam. E come lo stile del Corano & veramente arabo
e da tutto un nuovo ethos alla materia presa dalle fonti giudaico-
cristiane, cosl tutto edificio della nuova religione ha in s ele-
menti della vecchia volti a nuovi sensi; e non solo date regole di
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specialmente nel i i0, ma anche concezioni e pra-
“che non & qui possibile esaminare. Esse rappresentano ’ere-
un periodo che, come in altri campi della vita araba, rivive
oggi nella religione, e che occorre ricostruire e meditare
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LA REGALITA SACRA IN ABISSINIA
E NEI REGNI DELL’ AFRICA CENTRALE
ED OCCIDENTALE

Tor Irstam! ha pubblicato, in veste bellissima, un pode-
roso studio sulla regalitd nell’ Uganda, ricercandone le caratteri-
stiche e confrontandole con quelle di altri Stati africani, studio
di carattere etnografico ma meritevole d’essere conosciuto e me-
ditato anche nei riguardi stori

del resto, in taluni campi &
sempre possibile scorgere netto il confine tra etnologia ed etno-
grafia da una parte, storia dall’altra? Basta enunciare il tratto
sostanziale del lavoro-dell’ Irstam, « carattere sacrale della rega-
litd», per avere la risposta. Le indagini dello Irstam investono
il difficilissimo, dibattuto problema delle i zioni o delle im-
migrazioni dei Camiti nell’ Africa centrale ed australe.

Lo Irstam, aderendo alle opinioni di C. Seligman e
W. Schilde, ritiene che soltanto indirettamente I’antica cul-
tura egiziana possa avere influito sul resto dell’Africa: quel
complesso di costumi che generalmente accolgonsi sotto 11 nome
di regalita sacra sarcbbe penetrato in Africa per mezzo di una
antica immigrazione camitica, dendo per due vie, partenti
entrambe dall’ Abissinia, che avrebbe ricevato tali costuri dal
prossimo Oriente, vie procedenti I'una verso occidente fino a
Sierra Leone e Ialtra verso mezzodi per la media regione dei
grandi laghi fino al sud-est del continente nero.

Mi astengo, almeno ora, dall’ interloguire sul grave argomento
di tali migrazioni. Poiche, per altro, in uno studio fondato su com-
parazioni occorre essere sicuri dei dati di fatto su cui si ragiona,
e poich all’ Abissinia & reso il grande onore di essere supposta

! Tor Itstam, The King of Ganda, studies in the institutions of sacral King-
ship in Africa (The Ethnographical Museum of Sweden, Stockholm (Statens
etmografiska Museum), New Series, Publication N, 8, Stockholm 1944, pagg.
203, tawv. 19,
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i1 tramite per cui 1 Africa negra ricevette la regalitd con quegli
attributi che la fanno chiamare sacra, anche se ai richiami dello
Irstam agli usi abissini vogliasi dare il carattere di semplici con-
fronti e paralleli senza pretendere di trovarvi rapporti genetici
diretti, esaminerd quanto dall’ Abissinia lo Irstam trae: esame
parziale, ma, credo, non superfluo. Tratterd della sola Abissinia
(a pag. 7 lo Irstam avverte parlar egli della « Christian Abys-
sinia»), lasciando da parte qualche reame pagano a civiltd infe-
riore (Caffa, Giangerd) perché sorti pitt di recente, commiscendo
cose abissine con altre di non precisata origine, e perch in pro-
posito le notizie sono meno controllate.

Anzitutto, due osservazioni fondamentali: lo Irstam rimane
in un equivoco, nel quale troppi altri etnologi, compreso il Fro-
benius, sono caduti: si applica all’ Abissinia quanto scrittori greco-
latini dicono dell’ Etiopia, Ora & vero che si trova, negli autori
clagsici, chiamato etiopico perfino il litorale del Mar Rosso; ma
sta in fatto che per le fonti classiche Etiopia ed Etiopi sono, essen-
Zialmente, il pacse a sud dell’ Egitto, i popoli negrit. Tra questi
¢ le genti abitanti nel territorio che ora chiamiamo Abissinia
(o, pitt precisamente, il grande altipiano settentrionale, d’onde la
lingua semitica e la civiltd si estesero fino allo Hauash ed oltre,
e verso il basso piano occidentale del Gash e U Atbara) vi era
una profonda differenza: tra le seconde, che costituirono la nostra

1 Cfr. W. Max Miller, dethiopien, Eeipzig 1904, ¢, meglio, A. Calderiui,
Documenti per la storia degli Etiopi e dei loro rapporti con il mondo romano,
in «Atti del IV di studi romani», Roma 1938, vol. II, pag. 315 segg. Ma gid
dal 1879 A. Dillmann, Ucber die Anfinge des Axumitischen Reiches, nelle
«Abhand. der Kon. Akad. der Wissensch. zu Belin», aveva mostrato come
le notizie degli scrittori greco-romani ull’ Etiopia dovessero riportarsi a popo-
lazioni fuori dell'Abissinia. Pif tardi i geografi arabi, traducendo Etiopia con

Il clibro del conoscimento» e le sue nolizie sull’ Etiopia, in « Boll. R. Soc
Geogr. Itals, 1917); il che mostra con quanta cautela vadano intese queste deno-
minazioni generiche. Recentemente Dows Dunham, Notes on the History of
Kush, 850 B.C-AD. js0, nello «American Journal of Archaeology», 1946,
appunto per chiarite definitivamente le idee, proponeva di abbandonare la
denominazione classica di Etiopia per le regioni del Nilo a sud dell’ Egitto, e
di adottare per esse il nome di Kush, Cush, nome indubbiamente preferibile
anche se una certa ambiguitd esso lasci sussistere, in quanto le lingue dette
cuscitiche e i popoli cuscitici stanno invece tutti (salvi i Begia) nell’ Etiopia
quale Ia si intende ogei.
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Abissinia, andavano esercitando una grande influenza colonizza-
tori sud-arabici, che finirono col sostituirvi perfino il loro lin-
guaggio semitico ai parlari cuscitici degli aborigeni e con 1’im-
porvi una loro civiltd. Sino dalla metd del primo millennio
avanti Cristo questi Sud-Arabi avevano sul suolo africano solidi
templi le cui mura resistono ancora dopo due millenni e mezzot,
vi portavano pesanti are sacrificali, vi collocavano monumenti?.
Nel secolo IV av. Cristo il re di Napata, Horsiotef, spinge le
sue razzie fino a paesi, i cui capi hanno nomi semitici, senza
dubbio capi Eritrei®, Prima dell’ era volgare un re eleva colos-
sali obelischi nella sua citta, presso il Cascasé, in Eritreat, Un
suo successore, verso la meta del I secolo dopo Cristo, & presen-
tato come re degli Aksumiti nel Periplo del Mare Eritreo®; ed
& notevole come questo testo, nel descrivere i differenti scali del
Mar Rosso e del golfo di Aden, mai non applichi ad essi il nome
di Etiopia, nome che invece da a regioni pidl interne, attigue alla
Libia’. Gli Aksumiti stessi facevano una netta distinzione fra loro
e gli Etiopi: il loro re, che verso la meta del III secolo d. Cristo
fa incidere 1’ iscrizione del M Aduli ci precisa
che per lui gli Etiopi corrispondono a quelli che piti tardi furono
detti Sciangalla: mwavta & &vy <% épogebvea T dug yi amd
By dvasokils péxpr tile Aavetopdpon, amb 8% Bloewg péxet
v wi)c Alhonlug wal Ndoov womwv On Epavidy Emoinoal.
Potrei molti analoghe test Invece, a metd del

1 Yehd, sulle cui rovine ed iscrizioni vi & tuita una piccola letteratura, dut
secolo XVI (Alvatez, Verdadeira informagdo, Lisboa 1589, pag. 35-36) ai di nostri
(Deutsche Aksum-Expedition, Berlin 1513, T pag. 7889, IV pag. 57-61, e Conti
Rossini, La leggenda di Abba Afsé in Etiopia, « Mélanges Syriens offerts 4
M. R. Dussaud », Paris 1038, pag. 15t segg.).

2 Alb. Davico, Rifrovamenti sud-arabici nella zona del Cascasé, « Rass
Studi Etiopici», V (1947), pag. 1 segg.

3 Conti Rossini, Storia d Etiopia, vol. 1, pag. 207.

4 Deutsche Aksum-Expedition, T pag. 1431443 IV pag. 6263,

5 W. H. Schoff, The pm‘pm: of the Erythraean Sea, London 1012, §

© W. H. Schoff, op. cit., pag. 20, § 18

7 J. W. Mc Crindle, The Christian topography of Cosmas, an Egyptisn monk,
London 1808 (« Hakluyt Society», n. XCVIII), pag. 65. Ma gid il Dillmann,
op. cit., pag. 199 rilevava che il re autore del Monumentum Adulitanum « unter.
scheidet sein Reich von Al$ionia, mit welchem Namen er vielmehr im Sinn der
Griechen die westlich und stidlich von Abessinien gelegenen Linder zusam-
menfasst »; cfr. anche pag.
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secolo VI, il re nuba Silco, in una iscrizione del tempio di Ca-
labscia, si proclama fasiMoros NouBddwy xat Bhov oy Alidmunt;
ed & evidente che per quel re Nuba, che meglio di noi doveva
conoscere il valore di certe denominazioni, i suoi «tutti gli Etiopi»

non avevano nulla a che fare coi sudditi del suo contemporaneo
Caleb, re d’Aksum. In realtd, soltanto in piena etd cristiana e
per effetto del cristianesimo 1’appellativo Etiopia diventa sino-
nimo di Abissinia. Donde si impone la massima cautela nell’esa-
minare quando nella Etiopia delle fonti classiche si possa scor-
gere I’ Abissinia e quando invece vi si tratti di popolazioni su-
danesi o, comunque, negre.

In secondo luogo, va tenuto presente che nessuna carovaniera
si parte dal litorale eritreo verso I’interno dell’Africa, a mala
pena potendosi rammentare la dura via verso il Nilo e I’ Egitto,
poco battuta sempre, abbandonata quando il mare consenti meno
pericolosi rapporti con I'Egitto. Dall’altipiano etiopico nessuna
via si stende verso ovest o verso sud, all’ infuori delle comunica-
zioni, rare e difficili tra popolazioni quasi sempre ostili, con
‘Alwah, poi con Sennar e Khartum. Nessun commercio intrattenne
1’ Abissinid coi paesi del basso Bahr el-Azraq o col Bahr el-Abyad;
nessuna conoscenza ne ebbe. L’acrocoro etiopico, dove una popo-
lazione trova mezzi di vita relativamente facili, un clima tempe-
rato e salubre, rimase sempre isolato fra roventi, inospitali deserti
a sud e a nord, e pestilenziali bassure ad ovest. Non si esclude
che, in casi inari, qualche i di ioni possa

esserne partito, e che molto saltuari, eccezionali contatti con
1’ Abissinia possano avere avuto elementi appartenenti a stirpi su-
danesi o bantu; ma furono casi eccezionali, rari. Quando, in tem-
pi assai recenti, i montanari abissini osarono avventurarsi nella
grande fossa Niliaca, la disastrosa spedizione di ras Tesamma li
ammoni che non era terra per loro. Regolari contatti, sia pure
a larghi intervalli, non si ebbero mai.

Cid premesso, vediamo ora in dettaglio le notizie abissine dello
Irstam, abbandonando quelle di scarsa importanza.

Assolutamente fantastico & che «the ritual killing of the king
was formerly common in Abyssinia». Affermare che lo fosse fino

1 U. Mouneret de Villard, Storia della Nubia cristiana, Roma 1038, pag. 56, 84.
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al III secolo dell’era nostra & sognare: non soltanto non ne ab-
biamo alcun indizio, ma il fatto che certamente cosl non era nel
Sud-Arabia, donde I’Abissinia trasse la sua civiltd, ci permette
di affermare con piena tranquillitd che cosi non era neppure nel
reame di Aksum, e quel che sappiamo circa taluni re (Ezana
nel sec. IV, Caleb nel sec. VI, Ella Tsaham a. 630) ce lo con-
fermat, A infondata & I’ ione che il re non po-

tesse restare in vita pid di 7 anni: quel che le monete ci mo-
strano per re Ezana (IV sec.) basta a smentirlo®. Non & vero
che prima dell’arrivo degli Europei nessun re perdesse la vita
in battaglia (caddero Teuodros, Eschender, Calau-
deuds, Za-Denghel); I’ uso stesso del liga maquas, cioé d’un fun-
zionario che specialmente nelle spedizioni belliche vestisse e ca-
valcasse come il re, mostra il timore di tale eventualitd. Vero
invece & che prima del secolo XVII non troviamo nessun re finito
per morte violenta, salvo che in battaglia. Le notizie antiche sul-
I’ uccisione rituale del re concernono popolazioni Sudanesi, non
la nostra Etiopia. Che poi, pag. 146, la morte del re fosse tenuta
segreta quanto pitt lungamente si potesse, era ovvia misura della
pill elementare prudenza politica, nell’interesse dinastico, in
quello delle camarille di corte e in quello stesso del paese, per
prevenire o restringere al minimo quelle competizioni e quella

anarchia, che 1’ Irstam, pag. 152, 160, sembra includere, con una
singolare concezione, nel seguito rituale della morte d'un re.
Assolutamente non fondato & 1’affermare che sia uso, pag. 59,
ricorrere a perifrasi per dire della morte del re: cid pud avvenire
fra persone d’alto grado, cosi come anche fra noi ¢ talvolta uso

1 Che il padre di Ezana tosse re ci & attestato dallo storico Rufino, che su
Ezana ebbe notizie dalla viva voce di persona che molto lo aveva praticato
(Conti. Rossini, Storia, pag. 146, 147); che Ella Tsaham fosse figlio di re Ella
Gabaz e padre di re Armih, & documentato da attendibili fonti arabe (ib.,
pag. 210-11); che Caleb abbia avuto per successore un figlio Gabra-Masqal &
attestato soltanto dalla tradizione indigena, constatata dai principi del sec. XIIT
(ib., pag. 260); ma la tradizione indigena & cosl imperniata sulla successione
ereditaria del regno che da almeno sette secoli annoda a re Salomone la dina-
stia regnante!

2 Hzana ereditd il trono fra I'annio 320 ¢ il 330 0 il 335 (Conti Rossini, op. cit.,
Pag. 148); dovette regnare lungamente, a gindicarne dalle molte sue monete
pervenute a noi; riceveva lettere dall’imperatore romano Costanzo poco prima
del 36 (ib., pag. 1g9-150).



i evitare, in lettere o visite di condoglianza, la parola «morte»
«morto» ; ma innumerevoli documenti, anche ufficiali, etiopici ed

issima formula giuridica négits ymit «muoia il re» parrebbe
concepibile con un largo uso della cennata perifrasi. Pag. 165,
i non si intese che in Abissinia alcuno seguisse il re nella
tomba : cid sarebbe inammissibile col cristianesimo, adottato dai
negtss nella prima meta el secolo IV; e che lo si facesse prima,
,soltanto la fantasia pud immaginare. Non ¢ affatto vero che
~ «the king’ s brothers were killed», ¢ nulla giustifica 1’afferma-
ione «in Abyssinia all the emperor’s brothers were formerly
strangled ». Vero & soltanto che all’assunzione di un nuovo re i
suoi fratelli venivano relegati a vita su di un monte: ma cid
i N ‘tendeva ad impedire disordini e tentativi di usurpazione. Anzi,
 se prestiamo fede ad una tradizione raccolta sul principio del
| secolo XVIIY, 1a cosa ebbe inizio coi figli di re Lecuno- Amlach

 conferma negli Atti di re Na’akueto La 'Abt.
Non mi soffermo sull’affermazione, tratta dal Frobenius, pag. 45,
‘che nella «prechristian Abyssinia» «die Priester suchen unter
sich die Edelsten auf und unter den Auserwahiten den, den die
' Gottheit dann bei einer gewohnheitsgemiiss zur Nachtzeit voll-
fihrten Prozession ergreift». Sono notizie di Diodoro che non
. concernono 1' Abissinia: in questa la successione si svolgeva ere-
 ditariamente di padre in figlio, come ci dimostra I’essere succe-
duto il fanciullo Ezana, ancora pagano, al suo padre Ella-‘Amida,
_ che era sfato re, e come ci conferma 1’esempio dello Iemen,
donde gli Habasciat provenivano®. Ma questi errori, questi equi-

1 E. De Almeida, Hist. Aeth., voi. T, Roma 1907, pag. 214.
2 Vissuto nella prima metd del sec. XIII, v. Conti Rossini, Gli Atti di Re
ENE’H‘WJ!O La~’Ab, « Annali del R. Ist. Sup. Or. di Napoli», vol. II, 1943. Prima.
di divenir te, egli sembra si ribellasse allo zio, re Lalibald, e che finisse con
'wsurpare il trono; ma, pid tardi, sarebbe stato egli stesso spogliato del coman-
do e ridotto a vita religiosa; sempre, perd, sarebbe rimasto libero (ib., pag.
106). Ma anche Lilibald era vissuto libero sotto suo fratello, il re Harbay,
. pub trarsi da qualche indizio che, a sua volta, lo avesse detronizzato (J. Per-
hon, Vie de Lalibala, Paris, 1892, pag. 80-3, 92-100, 106-110). Questo insieme
{ fatti attesta che fino alla metd del sec. XIII i fratelli e nipoti dei negis
tarono liberi.
5 11 potere monarchico negli stati sud-arabici (Saba, Mafin, Cataban, Ausin,
ce.) ci risulta dalle iscrizioni trasmesso ereditariamente di padre in figlio
ostantemente sin dai tempi pidl antichi cui rimontino i documenti finora noti.

2 - Studi ¢ Materials di Storia delle Religioni XXI (1947-1948)
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voci investono il fondo del lavoro dell’Irstam, per quanto con-
cerne I’ Abissinia. Altra inesattezza: mon & vero che il re fosse
incoronato su un monte, nel che sarebbe il riflesso d’una pitt
antica tradizione precristiana (pag. 66); 1a proclamazione del nuovo
re ayveniva nel campo reale, e, dopo il 1632, in Gondar, che
non @ su un monte, e la solenne consacrazione aveva luogo in
Aksum, che non lo & neppure essa: I’indicazione di Amba Se-
neiti, fatta dal Castanhoso!, & dovuta ad un equivoco con Aksum,
ed ¢ in piena contraddizione con quanto, nel modo pitt inconte-
stabile, ci dicono su quel monte le fonti abissine. Pag. 58': per
1’ incoronazione I’ A. confonde cerimonie affatto distinte, quelle
per la proclamazione e 1’ insediamento del nuovo re alla morte
del suo predecessore, ¢ quelle pilt solenni per la sua consacra-
zione. Le prime svolgevansi nella sede regale, erano le decisive,
ed erano molto pitt semplici: in fondo, nulla avevano di vera-
mente e particolarmente caratteristico, pur non mancando di
qualche tratto speciale®. Qualche re, anche parecchi anni dopo
la sua proclamazione, si faceva consacrare in Aksum: cid consta
finora di soli lquattro re sui 19 che si succedettero nei secoli
XV-XVIIL. Sul cerimoniale, pit imponente e caratteristico, ab-
biamo notizie precise dalla cronaca di re Malach-Sagad e dall’ita-
liano Giovanni Gabriel, che assistette alla consacrazione di re
Susgnyos, il 20 marzo 1608°, oltre che in altri documenti etio-
pici'; realmente avveniva un dialogo come quello riferito dall’A.

1 F. M. Esteves Pereira, Dos feitos de D. Christovam da Gama, Lisboa 1898,
pag. 20
2 Conti Rossini, Liber Aksumae, Parigi 1910, trad., pag. 36. Sulle cerimonie
siamo sufficientemente documentati dalle cronache dei secoli XVII-XVIII da re
Susényos a re Iyo'as. La cronaca di re Iyasu II, salito al trono il a1 settembre
1735, descrive minuziosamente quanto si svolse al suo avvento, nel castello
reale di Gondar (L. Guidi, Annales regum Iydsu II et Iyo'as, Roma 1912, trad,,
pag. 27-31): la Ser‘ata mangest — legge del regno — regola alquanto diversa-
mente il cerimoniale d'un tempo anteriore (L. Guidi, Contributi alla storia
letteraria di Abissinia, « Rend. R. Acc. Lincei», 1923, Dag. 73, 75)-

3 Conti Rossini, Historia regis Sarsa Dengel (Malak Sagad), Paris 1907,
trad., pag. 89-9r; P. Pacz, Historia Aethiopiae, Roma 1905, vol. I, pag. 137:38.
Sul Gabriel vedi Conti Rossini, Le sorgenti del Nilo Azzurro e Giovanni Gabriel,
«Boll. R. Soc. Georg. It. », 1941, Pag. 38-47.

s D’Almeida, op. cit., pag. 870; Aug. Dillmann, Uber die Regierung, insbe-
sondere die Kirchenordnung des Konigs Zar'a-Jacob, «Abhandl.der kon. Ak.der
\Wissensch. zu Berlin », 184, pag. 71-70; Deutsche Aksum-Expedit., I, pag. 38. Veg-
gasi anche A. Pollera, Lo Stato etiopico ¢ la sua Chiesa, Roma 1926, pag. 55-57-
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a pag. 58. Lo Irstam non rammenta I’ uso, riferitoci de visu dal
Gabriel, che durante le cerimonie d’ Aksum il re gettasse oro alla
folla, uso che trova riscontro in quello di re del centro o del-
P’ovest africani «to scatter beans, grain or the like among the
peoplen melle corrispondenti cerimonie loro; ma non credo af-

fatto che tale atto, inteso a dar letizia alla gente e che potrebbe
trovare parallelo nel vecchio uso nostrano di gettar confetti ai
ragazzi in occasione di matrimoni, possa supporsi diretto «to
stress the close connection of the king with growth», pag. 72, al-
meno per quanto concerne 1’ Abissinia.

Altro rilievo che pud farsi, mi sembra, all’A. & il non avere
adegnatamente valutato il fattore magico, che ha tanta impor-
tanza fra popoli a civiltd meno evoluta. Carattere magico dovette
avere in origine 1’assunzione d’un nuovo nome da parte del re
nuovo; nel che invece 1’ A. propende a vedere una allegoria della
morte e della rinascita del sovrano (pag. 58 nota), mentre nessun
carattere simbolico saprei vedere nel fatto che il nuovo eletto in-
dossasse vesti nuove o pilt ricche, fatto la cui naturalezza mi
sembra evidente. Il mutamento di nomi sembra non fosse in uso
presso i Sud-Arabi; lo era invece ad Aksum nel secolo VI (re
Caleb=Ella-Atsbeha), Ora la credenza nella forza che da sovra un
essere, perfino sulla divinitd!, la conoscenza del suo vero nome
¢ I’idea dominante di tutta la ricca letteratura magica abissina,
e non di essa soltanto., Penso che ad essa debba attribuirsi 'uso
di sostituire generalmente, almeno fra genti a lingua amarica, il
nome di battesimo, ya-krésténna sém, con un vezzeggiativo,
yabbat sém, yinnat sém, che fa non di rado dimenticare I’altro®.
A credenze magiche, alla paura del mal occhio non esito ad at-

1 Cosi si perviene, nella letteratura magica etiopica, a preghiere con le
quali la Vergine cerca d’indurre il Divino Suo Figlio a rivelarle i suoi nomi
segreti. Una, incominciante négrani somka, & contenuta in codici dei secoli
XIV-XV. (Conti Rossini, Manoscritli ed opere abissine in Europa, « Rend. R. Acc.
Linceis, 1699, pag. 627). In amarico la patola asmdt « nomi» & passata a signii-
care stregoneria, donde asmatdm e asmalaniid « stregone, fattucchiero » : Guidi,
Voc. am., pag. 153

2 Vedi, per es., C. H. Walker, The Abyssinian at home, London 1933, pag-
78, 1l Littmann, Pubblications of the Princeton Expedition to Abyssinia, vol. TI,
Leyden 1910, pag. 178, segnala, fra le tribd a lingua tigré, 'uso di assumere un
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tribuire il vecchio uso di cercar di coprire il re dalla altrui vista.
L’autore della cronaca di re Zara-Iacob (} 1468) mette molta cura
nel precisare le misure che quel monarca adottd per regolare le
sue uscite e la sue entrate, affinche estranei non lo vedessero,
ed apertamente dice che erano misure adottate contro gli stregoni,
‘agabé séray'. Ma non soltanto pel re si adottano, o si adotta-
vano, di tali precauzioni, ma bensi le si considerano necessarie
per chiunque mangi fuori di casa; a me stesso avveniva che se,
in viaggio, stando a cavallo, volevo bere, la mia gente si affret-

tasse a farmi, tutt’intorno, un velario con i suoi «sciamma»,
appunto per proteggermi dal mal occhio, aynit. Riconosco molto
interessante il materiale raccolto dall’A. circa le «taboo regu-
lations concerning the king», ma esito ad associarmi con lui
(almeno in quanto tocca 1’ Abissinia) alla sentenza dello Schilde
«it was a custom foreign to Africa which had come from the
east by way of Abyssinia, an opinion which I fully share»,
pag. 86; e non credo affatto fondato che la protezione durante il
pasto fosse o sia dovuta al fatto che «the soul may fly out
through the mouth», o, molto meno, perché «the king is a god
or the equal of the gods», pag. 87. In tutti i paesi pagani non
immolavansi bovini od ovini agli Dei, e non era questa la prova
che anche gli Dei mangiavano?

Quale, in rispetto alla Divinitd, fosse la posizione del re di
Aksum prima del suo passaggio al cristianesimo dicono le iscri-
zioni pagane di Ezana, vidc "Apews, walda mahrém « figlio del
Dio Mahrém »2. Nell’Arabia meridionale, nel periodo pitt antico
di Saba, troviamo i re divinizzati e invocati insieme con gli Dei;
nell’Awsan i re assumono il titolo di Walad Wadd «figlio del
dio Wadd», nel Qataban quello di «primogenito del dio Ambay»®;

secondo nome « in order to avert the envy of the deity ». Altre volte, lo stesso
primo nome ha significato spregiativo, appunto per stornare malefici interventi
di geni cattivi etc., per es. adig casino», kérdy « iena», hawé «ha la febbre »,
émez ¢ veleno », sémbub « peggiorato, aggravato » (un male), Kiifi ¢ cattivo» ete.
J. Perruchon, Les chroniques de Zar'a Yd‘éqob et de Ba’éda Mdrydm,

Patis 1803, pag. 3541

2 Deutsche Aksum-Expedition, 1V, pag 4

3 Niclsen, Handbuch der altarab. Altertumskunde, Kopenhagen 1927, pag
253, 2343 G. Ryckmans, Les religions arabes préisiamiques, in « Histoire générale
des religions», ed. Aristide Quillet (1947), pag. 323; A. Jamme, Le Panthéon
Sud-drabe préislamique, « Muséons, LX (1947), pag. 144, ete
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‘da oltre venti anni ho mostrato come la stessa leggenda delle
ini Salomonidi dell’attuale dinastia sia un ultimo riflesso cri-
izzato della credenza delle origini divine dei re Aksumitit,
i & di fronte ad uno sviluppo del fatto cosl noto e cosi gene-
e della primitiva confusione delle cariche di re e di sacerdote
delle cosidette origini magiche della regalitd) che nel Sud-
bia lascid tracce evidenti nel titolo dei pitt antichi signori di
ba, mukarrib®.
Le origini sacerdotali della regalitd anche fuori del mondo
amitico spiegano molti fatti raccolti dallo Trstam a pag. 119 sgg.
proposito di quanto & detto a pag. 130 sul culto della luna, &
n noto che nell’ Arabia meridionale la maggiore divinita era la

contro queste divinitd semitiche era nell’ Etiopia cuscitica il
o del Cielo, di cui il sole era 1’ occhiot.

lian of the fire was the highest in the land» & una delle non
e sue cantonate, dovute ad una superficialissima conoscenza
guistica; la carica aveva il titolo di ‘aqabé sa‘at «guardiano

on sussiste neppure, perché i béht-wadad o ministri, a quanto

‘;,gw consta, in antico eramo due’, ridotti poi ad uno: quattro®
1o i wanbar, ma costoro erano giudici.

1 Conti Rossini, Aethiopica (IT serie), « Riv. Studi Or.» (1925), pag. 483-4.

| 2 M. Hartmann, Dic arabische Frage, Teipzig 1900, pag. 132 segg.; Nielsen,

op. cit., pag. 65; Ryckmans, op. cit., pag. 316, etc.

3 Conti Rossini, Gad ¢ il Dio Luna in Etiopia, « Studi e materiali di storia
| delle tel.», 4, 1925, 49 segg. Sul culto della luna nell’Arabia Meridionale, D.
Nielsen, op. cit., 213 segg.; G. Ryckmans, op. cit., pag. 348; Jamme, op. cit.,
ag. 62 sexg.

4 Conti. Rossini, Appunti sulla lingua Awiyd del Dangheld, «Giorn. Soc.
» XVIII (1005), pag. 110-1; E. Cerulli, Note su alcune pop. Sidama del-
biss. merid.: 1. I Sidama mmau «Riv. Studi Or. », 10. 1925, 6043 IL. T Si-
1a del’Omo, ibid. 12. 1929, pag.

5 Cosi ancora nella Ser‘ata Mlmge:t v. Guidi, Contributi etc., pag.
6 T numeri 4, 40, 44 Sono numeri simpatici presso gli abissini; la Serata
gest (loc. cit.), parla persino di 55 funzionari assistenti ai giudizi dinansi




22 C. Conti Rossini

Nulla, poi, vi & di pit naturale (cfr. pag. 167) che le mogli
del re avessero una propria corte e particolari possedimenti: &
conseguenza del progredire della civiltd. Per 1’Abissinia, assal
prima di Taitt la regina Mentéwwab, che
nel secolo XVIII fu per decenni la vera padrona del regno, la
regina Elena (f circa 1522) ¢ la regina Bolen-Saba, che nel 1322
governava il Tigré, Va escluso, pag. 172, che alla morte della
regina madre un’altra donna ne occupasse il posto; i documenti
ci mostrano che in tanto la regina madre aveva dell’autoritd in

quanto sapeva farsi valere. Cosi avvenne, del resto, in tutto il
resto del mondo, a Roma non meno che a Baghdad: tra gl’infi-
niti esempi, rammento quello della energica madre del califfo
al-Mugtadir, una ex schiava greca, chiamata Sciagab, la cui
prova fu tale che, quando, nel 032, suo figlio chiuse in tragica
guerra i suoi venticinque anni di regno, il principale titolo per
cui fu eletto a suo successore al-Qahir fu che egli da parecchi
anni aveva perduto la madre*.

Non continuerd in questa elencazione: basterd affermare che
tutti, o quasi, i richiami all’ Abissinia riposano su errori di fatto
o su inesatti apprezzamenti. Voglio soltanto trattenermi ancora
sulle «regalia», sempre con speciale riferimento all’ Abissinia,
sebbene la tentazione di allargare le indagini agli Stati musul-
mani del Nord-Africa sia grande. In generale nei copricapo reali
descritti a pag. 114-119 non sembra ravvisabile un influsso abis-
sino. Alcuni sono di evidente origine islamica: i turbanti dei re
del Darfur, del Uadai, del Bornu, ove I’elemento arabo e 1’in-
flusso islamice furono forti; 1’ elmo, decorato di penne di struzzo,
del re degli Igara; il berretto che, pitt o meno ornato, ricorre
presso altri re e che ci riporta alla fagiva. Nell’ Arabia meri-
dionale preislamica la corona sarebbe stata il simbolo dei re?,
sebbene i re non appariscano con la corona né sulle monete né
in statue®. Nelle monete aksumite predomina, come copricapo del

1 A. Mez, El renacimiento del Islam (trad. Salv. Vila), Madrid 1936, pag. 185.

2 Nielsen, op. cit., pag

3 Sulle monete pid antiche, caratterizzate dalla civilth ateniese, i te sud-
arabici cingono intorno al capo un diadema od una ghirlanda a foglie d’alloro,
il cui modello sembra inspirato dalle monete dei Seleucidi (G. Schlumberger,
Le trésor de Sanaa, Paris 188, e G. F. Hill, The ancient coinage of Southern
Arabia, « Proc. British Ac.», VII, tav.); tale insegna continua su monete poste-
siori, caratterizzate dal bucranio, e sparisce sulle meno antiche (D. H. Miller,
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‘una calotta semisferica, tanto sulle pit antiche (re Afilas)

effigiato con tna corona di tipo bizantineggiante (verisimilmente
i raggi innestati su base circolare e finienti in un globo, con
codetta di dietro); tale forma subisce variazioni coi re suc-
ivi, sino a divenir quasi un berretto a cinque punte!. Mille
ni pidt tardi Giovanni Gabriel cosi descrive la corona di Su-
yos?: «hum chapeo de velludo agul escuro de falda larga em
cubega, a copa toda a roda che a de chapus de ouro como
de lis, o no alto seu remate com algumas pedras pequenas
astradas; que aste he o modo de coroa que usaram os Empe-

no as que usam nossos reys, por huma formea que lhe veio
2 India». E da allora la corona subi le varianti dei gusti —
ima — degli argentieri arabi e levantini, poi anche delle fan-
e degli orafi di Roma, Parigi, Londra. Forse I’antica fu imi-
dai re d’Alwah ed ha una sopravvivenza nel berretto del
iglal dei Beni Amer. Si aggiunga che ’uso della corona, come
mo di comando, fu assai diffuso. Se non sembra essa avesse
lego coi califfi, invece interveniva coi principi della casa ca-
le, con gli emiri, i quali avevano una vera incoronazione col
, diadema dotato di pietre preziose?, cui potevan aggiungere
collare d’oro e due bracciali d’oro. Per esempio, ai principf

isam, in « Dedalo» 1027, pag. 727 segg.).
i Veggansi facsimili di monete nei vari scritti i numismatica aksumita,
ente in Conti Rossini, Monete Aksumite, in « Africa it.» VI (1927),
. 170 segg., e Anzani, Numismatica aksumita, in «Riv. ital. di num.s,
XIX (1926).
2 Paez, op. ¢
3 Donde, vensumlmente, Pantico uso abissino che al deggiazmat (la mag-
ior catica innanzi che si affermasse la potestd del 7as, al di sotto del bht-
wadad) si desse, come insegna del grado, il ras-warq, diadema d'oro che si
reva sulla fronte (Guidi, Conlribuli etc., pag. 77). Mi chieggo anche se I'uso
conferire in Abissinia il bitawd, o braccialetto di metallo, ai valorosi non
a imitazione dell’uso di concedere il bracciale agli emiri: il primo emiro che
e fu decorato sembra essere stato Thiid, signore dell’ Egitto, cui il califfo
i i bracciali nel g35; e 1'uso continud sotto i Fatimidi
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del secolo X, Humarawayhi, emiro dell’Egitto, ricevette dal ca-
liffo la corona, non gli altri fregi della dignitd!; e nella descrizione,
lasciataci da Gaugi, della fastosa investitura di Adhad ad-Dawla,
nel 070, si parla soltanto della corona e della bandiera®. Ma anche
tra i sovrani "uso della corona faceva apparizioni; il califfo Fa-
timida d’ Egitto nei cortei solenni soleva sostituire il turbante
con una corona, (ag, ornata di una grossa perla chiamata «la
unica»; e si sa che i re Hafsidi di Tunisi portavano sul capo
una corona, almeno fino al regno di al-Lihyani, nel 13r1°

Ad ogni modo, nessuna traccia d’ornamenti fallici si trova
nella corona reale abissina, a differenza della corona dei re del
Caffa; ma le regioni a sud dello Haudsh, con le numerose stele
falliche, affatto sconosciute a nord, hanno elementi propri, non
abissini. Elementi fallici io scorgo invece nella corona dei re di
Nobatia, la quale constava d’una calotta emisferica fiancheggiata
da due corna taurine che finivano appunto in forma di fallo*:
perd cid me conduce in tutt’altro campo, alla Nubia, della
quale riparleremo. Che gli antichi Etiopi conoscessero lo scettro
ce lo dicono le loro monete, sovrattutto quelle di Armah (prima
metd del secolo VII), il quale ha in pugno una specie di lungo
pastorale, sormontato dalla croce, mentre altri re pit antichi sulle
monete reggono in mano uno scettro pitt breve o un ramo di
palma; ma 1’uso sembra scomparso da molto tempo. Lo scettro
non era ignoto nei regni musulmani, vedi p. es. Rida, Diwan 313.
Per non citare altri esempi, gli storici arabi ci descrivono il ca-
liffo Mugtadir cavalcante verso la morte con la spada del Pro-
feta al fianco e lo scettro in mano®; ed & noto che i sultani
mamelucchi vollero imitare esattamente i califfi®. Si sa perd che
si tratta d’un emblema diffusissimo, nella sua evoluzione da sem-
plice bastone di pastore; se ne sono volute trovar tracce perfino

1 Mez, op. cil., pag 174

2 Mez, op. cit., pag. 180.

3 Per i Fatimidi v. Gaudefroid Demombynes, Masalik el Absdr, pag. Lxv.

4 Se tle vegga V'efiigic in Zyhlars, T reami della Nubia prima del’Islam,
«Rass. Studi Etiopici», III (1943), pag. 262

5 Mez, o. cit., pag. 173. Nella cerimonia per linvestitura dell'emiro ‘Adhiid
al-Dawla il califfo ci & presentato nella sua massima pompa con un bastone in
‘mano.

© Mez, op. cit., pag. 180,
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stazioni preistoriche dell’etd della pietra; ed & troppo ovvio
situazioni analoghe in ogni etd, presso ogni popolo, possano
sere avuto manifestazioni o-rappresentazioni parallele od affini.
n pitl consistenti basi si trovano circa la forma del trono abis-
ino. Gli Aksumiti conoscevano benissimo 1'uso del sedile con
lliera diritta pel re o per grandi dignitari; ce lo dicono i
mi di sasso d’Aksum, una miniatura della «Topografia Cri-
na» di Cosma 4 e le gid monete di
mah; pitt tardi, a tale seggio & sostituito il letto, algd, che di-
enta il simbolo dell’autorit, sia dell’autoritd suprema, tanto
che il titolo ufficiale di ras Tafari prima della sua proclamazione
re era ya-ityopya mangést alga wara¥ « erede dell’ alga del
no d’ Etiopia», sia dell’autoritd famigliare, tanto che in sta-
tigrini il letto, algd, del capo famiglia defunto concorre a
mare la quota ereditaria di privilegio del primogenito insieme
n le armi, coi principali attrezzi agricoli, coi ceppi per pu-
e i riottosi. Nell’ uso letterario, la frase (nabara) diba manbara

. si &, per tradizione, perpetuata, e compare ancora in cro-
che del secclo XIX, appunto per significare «succedette nel
mando a suo padre, a suo fratello»; e per influsso europeo nel
lo XX il trono reale & nuovamente rimesso in uso a Corte, Ma
io speciale e letto sono attributi, da tempo antichissimo,

hille, su un famoso vaso greco di Berlino®. Per gli Stati mu-
sulmani dell’ Africa Settentrionale, mi limiterd a rammentare la
imonianza di Al-‘Omari secondo il quale Abii’l-Hasan‘Ali,
tano Merinida del Marocco, suo contemporaneo, nelle udienze
edeva talvolta su un trono non elevato, talvolta su di una stuoia®.

1 Conti Rossini, Storia d’ Etiopia, tav. XL

| 2 Seggio e letto (indipendentemente dalle «regalia») passarono in Abis-

dall’Arabia meridionale ; entrambi sono raffigurati su una stela sabea,
iologic Sil in « Handbuch der altarabischen

, Zur
mskunde » di D. Nielsen, pag. 16.
3 Gaudefroid-Demombynes, op. cit., pag. 209.
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Che il trono, qualunque ne sia la forma, nei vari Stati africani
sia di origine straniera & sommamente probabile; nulla accenna
ad una origine abissina, n¢ lo Irstam, al pari dello Schilde,
sembra ad essa pensare, pag. I14.

Molto intricata ed oscura & la questione del tamburo come
insegna reale; il tamburo & diffusissimo in tutta 1’ Africa, vi faceva
parte delle regalia con indiscutibili analogie col timpano sacro
dei Babilonesi, quale lo illustrd il nostro Furlani‘. Col timpano
babilonese io collegai il nigarit (cosi in etiopico ed in amarico,
nigara in tigré) degli Abissini, i quali lo considerano riservato
al re o, per concessione reale, a grandi capi®. In Abissinia, non
appariscono sintomi a suffragio della tesi dello Schilde, che il
tamburo sia passato fra le regalia perché strumento di annuncio
degli allarmi: vi pud invece trovar appoggio la tesi del Sachs
e del Wieschhoff circa una origine religiosa di tal fatto. Man-
a collegare i il
negarit o il suo uso con quanto era nel Darfur, al Congo, fra gli
Neole ete. L’avocazione dell’ uso di strumenti musicali, in ispecie
di tamburi, al capo del paese & cosa comune: a Baghdad il ca-
liffo protesse disperatamente contro le pretese degli emiri, fino
all’ultimo, il privilegio che soltanto ai timbali (tabl) ed ai tam-

cano perd elementi che ind

buri (dabadib) della sua guardia spettasse di dare I’annuncio delle
ore delle cinque preghiere®. Con ancor maggiore acredine il pri-
vilegio reale di far battere i timbali fu difeso dai sultani Al-
mohadi, Hafsidi, Merinidi; i sultani marocchini, pitt gelosi an-
cora dei sultani mamelucchi, non lo cedevano ai loro emiri. T
timbali, come gli stendardi, partecipavano alla vita della dina-
stia®. E se passaggi vi furono, il che & assai azzardato sostenere,
furono dall’ Egitto o, meglio, dagli Stati magrebini, non dalla
Abissinia.

Questi sommari appunti circa le «regalia» in paesi arabi mi
danno animo a rammentare qualche fatto, o qualche situazione,

di carattere storico. D i escludere I’influsso

1 G. Furlani, Il rito babilonese della copertura del timpano sacro, « Atti
R. Acc. Torino », 1923.

2 Conti Rossini, Gad e il Dio Luna etc., pag. 57 1.

3 Mez, op. cit., pag. 175.

4 Gaudefroid-Demombynes, op. cil.. pag. LVI, VIL
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ino, e venendo da dottissimi uomini escluso pure I’influsso
iziano, mentre in molti casi non pud parlarsi di apporti dalle
ste dell’ Atlantico o dell’Oceano Indiano, quale origine pud
ercarsi per gli elementi che negli istituti e negli usi dei grandi
ti negri (e in quelli minori modellatisi su di essi) possono rav-
arsi importati, cioé estranei alla cultura locale ? Non scorgo se
n due vie, almeno per le etd meno recenti. La prima & la
' Nubia, dove al vecchio regno di Meroe, erede d’una tralignata
ultura egiziana, sottentrarono, nel secolo VI, vari Stati cristiani,
quali intrattennero rapporti coi paesi d’occidente, col Cordofan
e senza dubbio col Darfur: per quanto in lenta continua deca-
lenza, essi conservarono una civiltd che proiettd i suoi influssi
rso 1’ ovest. Non saprei abbastanza insistere su recenti pagine
‘di due poderosi storici della Nubia, il Monneret de Villard*
e lo Zyhlarz?, le quali documentano in pieno questi fatti. A
‘mano a mano quegli Stati cristiani furono soppiantati da immi-
‘grazioni di tribi arabe, che si spinsero assai lontano nel Darfur,
el Uadai, nel Canem, nel Bornu. Tali tribi arabe dovettero
essere il tramite naturale di altra specie di elementi, i apporti
~ arabo-egiziani: anche se (barbare come erano) non ne erano in
' possesso al tempo dell’ immigrazione, poterono venirne in pos-
' sesso pit tardi, se non altro grazie ai pellegrinaggi della Mecca.
r'\I’;’sltra via furono gli Stati musulmani magrebini, i quali da se-
~ coli remoti spinsero carovane e razzie verso il Niger. E svariati
urono i mezzi di penetrazione di elementi provenienti dal Me-
di o negli Stati i dell’ Africa ‘centrale ed occi-
dentale, donde era poi meno difficile estendersi fra altre popola-

ato all’islamismo, compi il pio viaggio alla Mecca; il suo suc-
ore Musa Keita lo compi quattro volte; un loro discendente,

1 Monneret de Villard, Storia della Nubia, gia cit.
2 E. Zyhlarz, op. cit
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Musa Mansa, nel recarsi alla tomba del Profeta, giunse al Cairo
nel maggio 1324 accompagnato — narrasi — da ben 14.000 servi,
e vi profuse tanto oro in acquisti di ogni genere, in doni, in
feste, da far cadere il prezzo del prezioso metallo da 25 a 22
dirham per mithkal, con un ribasso di oltre il 1o per cento. Ibn
Khaldiin, al-‘Omari, Maqrizi, sono pieni di particolari in propo-
sito, ed & ovvio che Musa Mansa, quando rientrd nel suo paese,
doveva, oltre che di debiti, come narrano gli storici arabi, essere
carico di oggetti d’ogni genere e di osservazioni, atte a spin-
gerlo ad applicare fra i Tacruri le meraviglie vedute al Cairo.
E vi furono mezzi minori: fra essi mi sembrano da segnalarsi i
racconti arabi, pilt o meno popolari e fantastici, sia scritti come
il romanzo di Sayf Dhu-Yazan, il favoloso capostipite di tribi
arabo-sudanesi, sia orali, come quelli cantati per le vie del Cairo
dagli sho‘ard o abii-zaydiyyeh e dai mohaddithin, che, ripetuti
fra i dotti e fra gli Arabi d’origine alle Corti dei re negri, pro-
spettavano idee ed usanze delle grandi Corti dell’Africa setten-
trionale!. Ora, prima di ricercar pitt complicate soluzioni, occorre
accertarsi che queste altre siano da scartarsi. So bene che le mie
parole non scoprono 1’ America; ma di fronte alla antistorica ipo-
tesi abissina & bene richiamare storici dati di fatto.

Un’ ultima osservazione. Dal 1037 ebbi occasione di soffermarmi®
sugli elementi camitici, che viaggiatori ed etnologi segnalano
nelle regioni centrali dell’Africa. Prescindendo da un primo
afflusso camitico, che il Seligman riporta addirittura alla fine
del periodo pluviale, se ne sarebbe avuto un secondo, nel primo
millennio dell’era volgare o ai principi del secondo. Questo se-
condo suole attribuirsi ai Galla. Ma, a mio avviso, Galla e So-
mali sono da mettersi da parte. I Somali sono originari della
parte settentrionale della Somalia attuale. In epoche storiche
iniziarono un grande movimento verso sud: non dubito che a
provocarlo (se non lo d i le rapaci con-

L P. e nella Sirah ez-Zahir, telativa al sultano Baybars (+ 1277) e raccolta
Pit di un secolo fa dallo Slane, si parla pid volte del trono, v. Manners
and custons of the modern Egyptians, London 180, pag. 36078

2 Conti Rossini, 1L popolo dei Magi nell’ Etiopia meridionale e il suo lin-
guaggio, in ¢ Atti del terzo Congresso di studi coloniali », Firenze 1037, pag.
116-118,
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te fatte dagli Abissini ad oriente dello Hawa$, durante lo
medio-evo, conquiste di cui la colonia militare, a lingua se-
, di Harar rimane a documento: in progresso di tempo, nei
i XIV e, pilt, dopo le imprese di re Veshaq e di re Zara-
ob I’evasione dinanzi alle razzie abissine dovette accentuarsi.
| movimento verso sud i Somali vennero a cozzare contro un
popolo — i Galla — che, avendo a sud i Bantu e ad ovest
idamo, occupava le medie e basse vallate del Uebi Scebeli e
Giuba, e lo scacciarono, obbligandolo a scendere verso sud, sino
flume Tana, o a risalire per le valli dei due fiumi, sino al-
Utipiano, ove dovette formarsi un ingorgo di tribit di pastori,
ognose di sfogo. E lo sfogo fu trovato, poco dopo il 1550, a
le guarnigioni abissine, che prima chiudevano
frontiera, crollarono, distolte o distrutte dalle spaventevoli
erre musulmane, che desolarono i paesi cristiani fra il 1530 e

a regione invasa. Ma la stessa veemenza e I’ampiezza d1 tale
rrente verso nord escludono un altro

50 sud-ovest; e infatti le tradizioni ci parlano dell’ insediamento
Borana verso il Tertale in tempi a noi pitt vicini. Mancarono

i quelle migrazioni verso 1 Afnca Ceulrale di cui ci parlano gli
tnologi e gli logi. Se itiche nel primo mil-
0 ¢ nel secondo dopo Cristo avvennero dall’Etiopia, queste

itari, donde formaronsi le tribd Guraghé, sia nei secoli
-XV, alle quali sono da attribuirsi certamente le migrazioni
rso sud delle genti che costituirono le classi dominanti a sud

~ Dare un nome alle genti che poterono riparare nelle regioni
ovest del lago Rodolfo verso i grandi laghi equatoriali & im-
sibile oggi, perché troppo poco comosciamo circa le tribi
mirra etc. viventi ad occidente dell’ Omo; e sard forse impos-
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sibile sempre. Vien fatto di pensare alle genti che nella pid re-
cente classificazione filologica sono dette cuscitiche occidentali.
Per ora limitiamoci a constatare che sulle estreme propaggini
dei monti abissini verso il lago Rodolfo & la tribi dei Magi di
ceppo Ghimirra, la quale, venendo da nord, sarebbe cold migrata,
secondo il Padre Chiomio, circa tre o quattro secoli or somot:
spazio di tempo che io propendo ad estendere pidt che a restrin-
gere, in relazione ai movimenti che portarono nel Caffa la stirpe
dei Gonga conquistatori®. E dalla sede attuale dei Magi ai laghi
a nord del lago Victoria il cammino non & pitt lungo di quello
che nello spazio di una o due generazioni i Galla percorsero per
giungere dal Uebi alle terre ove ora sono le loro tribit Raia,
mentre il prosciugamento del lago Stefania, cosi rapido in un
mezz0 secolo, potrebbe fornire un elemento per credere che, un
tempo, la pianura ad occidente del lago Rodolfo fosse meno ino-
spite per chi vi si inoltrasse. Ma, per ora, queste sono semplici
ipotesi di lavoro®.

Ad ogni modo, queste estreme popolazioni etiopiche erano in
assai basso stato di civiltd. Le descrizioni che dei Ghimirra ecc.
si hanno, d’una quarantina d’anni or sono (n¢ altrimenti & da
dire per i Borana ecc.), dimostrano quanto blandi fossero gli in-
flussi della civilta abissina per essi. Non potevano davvero essere

1 G. Chiomio, I Magi (Masi) nell’ Btiopia del sud-ovest, in « Rassegna Studi
Et.», 1 (1943), pag. 274.

2 Conti Rossini, Etiopia e genti d’ Etiopia, Firenze 1937, pag. 371

3 Rimanendo nei limiti che le attuali conoscenze sembrano consentire alle
ipotesi di studio, i rapporti fra Abissini (cristiani, a lingua semitica, in pi
evoluta civilt) e popoli (schiettamente cuscitici o-d’altri ceppi) stabiliti nella
valle dell’ Omo ¢ adiacenze sembrano profilarsi cosl: sec. VIIL-X, trasformazione
del reame Aksumita, gid tendente verso il mord, nell'attuale Abissinia, gra-
vante verso il sud; costituzione di colonie abissine nei nuovi paesi, e di nuclei
Guraghe; sec. X-XIII, reazione delle popolazioni indigene, costituzione di loro
reami (regina devastatrice del sec. X, Motalamé re del Damot mel sec. XIII,
regno di Hadid etc.), respingimento degli Abissini assai verso il nord; sec.
XIV-XVI, rafforzamento dell’Abissinia, nuove espansioni verso sud, raggiungi-
mento del lago Margherita (Suf Gamo, Bahr Gamo etc), almeno con razzie;
fuga verso sud e ovest di popolazioni esposte alle minacce abissine; migrazione
(25 meta del sec. XIV secondo il Bieber) delle diciassette stirpi dei Gonga dallo
Hadia (0 da limitrofe regioni) verso le terre occupate dai Mancio, Scewo, Be-
neccio, Mascengo e Najo, e, alquanto dopo, lore fondazione del regno del Cafia;
sec. XVI-XVIIL, grave indebolimento dell’Abissinia per le invasioni musulmane
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, rigetto degli Abissini nelle loro terre d’origine, consolidamento di
regni indigeni, dilagamento irruento dei Galla attraverso lo Scioa fino
g3, €, di 13, loro insediamento nel Gimma. Sembra ovvio che, se popo-
ripararono in regioni sudanesi, dovettero essere popolazioni della peri-
vrattutto i quella meridionale. Ed ovvio sembra che trattavasi appunto

msilme, almeno in via di massima, dmﬂussl abissini su pupolnmm
i nelle regioni di quei laghi.



RIFLESSI LINGUISTICI DELLA NOZIONE
DI ‘SACRO’ IN GRECIA: fepés.

1. E noto come la lingua greca rifletta largamente il sincre-
tismo operatosi fra il mondo ario-curopeo, a noi noto nei suoi
schemi genetici attraverso la comparazione, e le forme di civilta
preesistenti nella parte meridionale della penisola balcanica e nelle
isole dei due mari: pid che della elladica, della civiltd ‘egea’
abbiamo oramai una nozione adeguata, sebbene per la parte lin-
guistica grave impedimento costituisca il fatto che le iscrizioni
pervenuteci, geroglifiche e lineari, non siano ancora interpretate;
e il suo apporto alla formazione della grecitd ci appare ogni
giorno maggiore.

Nel campo della lingua i riflessi del sostrato sono pitt facil-
mente perseguibili nel settore lessicale: non che ci sia consentito
di riportare direttamente elementi del lessico greco a elementi del
patrimonio locale (i pochi raccostamenti che si fanno traendo in

campo, in mancanza di altra documentazione, I’ etrusco, non sono
se non fragili ipotesi), ma per quella parte del vocabolario che
non ¢ riducibile a formula ario-europea, ovvia & la presunzione
che provenga dalle lingue preesistenti!, in Grecia, come in Italia
e altrove, Questa presunzione pud raggiungere un grado di no-
tevole probabilitd, quando si possa fare riferimento ad elementi
del sostrato attestati nella toponomastica e negli scarsi relitti
delle lingue anatoliche.

Anche a spiegare i molteplici significati di lepéc nella lingua
omerica e, in particolare, quello di ‘sacro’ che si affermera come

esclusivo nella tradizione posteriore, si & ricorso all’influenza del

1 Cid vale, come & noto, per la maggior parte dei nomi del pantheon elle-
nico. Fra i pochi che si spiegano in maniera soddisfacente nellambito ario-
europeo & bene non dimenticare quello di Tldy, per il quale W. Schulze, KZ.
43, p. 81 = K. Schriften, p. 217, ha stabilito 'identitd con la divinita pastorale
vedica Pasan (attraverso * Huvowy, Hawy).
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to’. La i di tale i la quale
e\dunque il momento innovativo, & stata posta sotto il du-
aspetto della forma e del significato. Noi riteniamo che il
mo all’influenza del sostrato sia legittimo soltanto per

uropeo e 1’ egeo.
L’uso di ispés ‘sacro’ & panellemco. Quantungque la forma
i (tessali arcadmo e ci-

ticolarmente di 4otos. Anzi nel caso di fepdc-dotog la deter-
inazione ¢ reciproca e i rispettivi valori che emergono dall’ opposi-
‘hanno, misembra, una qualche importanza ai fini dell’intendere
sviluppi della coscienza religiosa e morale greca. ‘lsgéc ‘sacro’

i e S R R
estranea al mondo dell’ Iliade e sporadicamente affiora in quello
11 Odissea : in ¥ 412 Ulisse frena le manifestazioni di gioia della
itrice Euriclea per la morte dei proci dicendo che «non & ‘ degno’
éotn) esaltarsi sui cadaveri degli uccisi®». Ora questa se-

1 Sul modello di una parte dell'uso omerico, nella lingua poetica posteriore
¢ appare anche come qualifica di forze della matura gdog tepéy Esiodo,
339, Lepdy xedpa Hakdaang Eschilo fr.102, tepby uipe Lur. Ippol. 1206,lepi
bpate Cicl. 265, 3pdpog lepsg Sofocle Ed. Re 1428 etc. Sulla presunta qualifica
di tagsg data al gabbiano in Alemane fr. 94 Diehl? v. pid avanti p. 42 1. 1.

2 In 7 423 Penelope rimprovera ad Antinoo le macchinazioni contro il figlio :
né & tdegno’ (odd'6oty) il macchmare insidie gli uni contro gli altri». Alla
ozione prima espressa dell’obbligo teligioso che si ha di rispettare i suppli-

i, ai quali Giove & testimone (652" Ixétag &undleat...), si aggiunge quella del-
obbligo umano della lealtd fra compagni. Su ggiy negli Tnni omerici cfr. p. 35
1; ivi pure (p. 35) sul valore di sola nella lex sacra di Cirene.

8 - Studi ¢ Materials di Storia delle Religioni XXI (1947-1948)
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condarietd di dowog di fronte a fepds, come di fronte a Héuuc e a
Blxatog, che sono pure omerici, & dovuta al fatto che la nozione
in esso @ la ri ione, 1’ iente, del
momento soggettivo, umano, nei confronti dell’oggettivitd pro-
pria, sia della religione sia della giustizia.

Difatti, la differenza fra fepéc ed éotog consiste nel fatto che
con il primo si intende cid che appartiene agli d&i, cid che
ad essi & dovuto, il fatto religioso obiettivato; datos invece in-
dica il momento soggettivo, quello che uno pone a se stesso! sia
nel rapporto con gli dei, sia nel rapporto con gli uomini.

11 primo di questi valori in opposizione a lepés risulta chiaro
da usi come questo: Eschilo, Sette a Tebe 1010 iep®v matpHuwy
8swog «zelante delle cose patrie sacre». Tutto I’esame dedicato
da Socrate alla determinazione del concetto di dotog nell’ Euti-
frone & diretto appunto a svelarlo come momento soggettivo di
contro al sacerdote-indovino formalista, che ne da una definizione
esterna, oggettiva: «cid che piace agli déi» (Eow rolvuy & piv
“olg Yeols mpoopuAss datov); & questo il concetto platonico della
edotBeral,

Ma 8otog & anche colui che porta un sentimento di rispetto,
di ritegno morale anche nei rapporti con gli uomini; a questo
titolo Apollo nell’ Alcesti di Euripide v. 10 da la qualifica di &otog
ad Admeto e di lui si dichiara dotog: la pietas di Admeto verso
la divinitd dA contenuto alla pietas del dio verso lui. Cfr. an-
cora di Euripide Eraclidi 710, Ciclope 125. Percid il neutro

1 Ritengo percid che abbia ragione Ehrlich, Zur indogerm. Sprachgesch.,
910, p. 52 quando mette etimologicamente in 1apporto datog (de *odbiog)
con 8og (da *sFedog cid che uno pone a sd?), anziché con &tse * vero .

2 Cir. Wilamowitz, Der Glaube der Hellenen, 1, p. 15. 11 W. delinea nelle
pagine seguenti un quadro dei valori semantici della pii essenziale termino
logia religiosa, ma non pone particolare attenzione al momento innovatore
della soggettivitd, che si afferma in gotogdi contro a tepoc.Il problema se Zatsg
originariamente appartenga al dominio dei concetti morali (cosi pure W., Pla-
tom, I, p. 61, e particolarmente Bolkestein, “Octog en Edasfrls, Amsterdam 1036)
o a quello dei concetti religiosi (Van der Valk, Zum Worte Zaiog, in « Muemo-
syne », . I11, 10 [1942], pp. 113 sgg.), cfr. pure Jeanmaire in « Revue des Ktudes
grecques », 58 (1945), DP. 66 5., Ion pud avviarsi a soluzione ove non si tenga
conto di questo momento soggettivo di religiosita, valevole sia nel rapporto con
gli vomini sia nel rapporto con il divino, che la parola fondamentalmente
esprime.
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jurale 8aux viene ad indicare il complesso dei valori etici stabi-
zzati fra gli uomini al di fuori della norma religiosa e della
gge scritta, come appare in Tucidide II, 52, 3, a proposito dello
convolgimento religioso e morale provocato dalla peste in Atene:
c dhywplay Etpdmovio nol lepdv nal boiwy bpoiwg « giunsero a
non tenere conto egualmente e dei valori religiosi e dei valori
oralin.
Poiche il fatto religioso nella sua determinazione concreta &
dominato da regole e da riti ben definiti, da una normazione che
cune cose permette ed altre interdice, dall’opposizione iepdc-
4ot deriva appunto quella nozione di *liberta’, che & inerente
ad 4o, come qualifica di un atteggiamento soggettivo. In rap-
porto a tale opposizione & da intendere il fatto che éoiog viene
a qualificare uno stato di indipendenza dal vincolo oggertivo
' della norma religiosa. Non @& forse del tutto esatto il valore di
~ profano”’ attribuito all’aggettivo da Liddell-Scott in frasi come
Isocrate 7, 66 xoopely Ty méhw xol tolg lepols xal Tols bofoic
«with sacred and profane buildings», ma il significato & all’in-
 circa proprio questo: quello che appartiene alla sfera dell’ umano,
ponendosi questa in opposizione a quel tanto di vincolante dal-
Pesterno, di limite oggettivo che & proprio del fepdv, del divino.
. Un particolare rilievo trova tale nozione nella lex sacra di Cirene
dove il sostantivo ésix ha il significato di «liceitd sacra» (De
Sanctis). La norma tov 3% lap@v bola mavzi (§ 5) vuole cer-
tamente significare che D’accesso ai santuari, ai luoghi sacri &
libero ad ognuno, iniziato e non iniziato (xal dyveL xal fafaiwt);
quindi nulla si oppone all’esercizio di pratiche religiose da parte
di chicchessia, purche egli eserciti tale libertd nell’ambito della
normazione rituale oggettiva (vépos § 6).

Non & necessario soffermarsi su altre opposizioni, ad esempio,
fra lepdc e U5tog ‘privato’, che si svolgono nello stesso solco se-
mantico. Il carattere oggettivo della nozione di icpdg come ‘sacro’,
“appartenente agli dei’ appare sufficientemente determinato dalla
opposizione a essa della nozione di 4sis, che & secondaria rispetto
a quella, come la stessa cronologia della documentazione con-
ferma®. Questo valore di fepds si accorda pienamente con quella

i

111 Wilamowitz, L. ., p. 15, n. trova strano (« seltsam ist alles ») I'uso @i
&gin nell'Inno omerico a Hermes. Qui v. 170 si dice che Hermes vorrebbe godere
dell’ggiy delle carni sacrificali; al v. 173 Hermes si vanta che godra della stessa
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nozione precisa di oggetti reale che & inerente alla concezione
greca del divino. «Die Gotter sind da» osserva giustamente il
Wilamowitz (0. c., p. 17).

3. I valori semantici che fepéc presenta nella lingua omerica
ci portano fuori da questa univocitd di significato, che abbiamo
constatato per 1’etd classica.

La maggior parte degli esempi mostrano 1'uso di fegés in pa-
lese connessione con il mondo degli déi. Come aggettivo & detto
dei sacrifici, ad esempio delle ecatombi dyew ¥ iepily Exatipfny
A go cfr. A 431, 443, 447, W 146, ¥ 144, 5 478, ). 132 ete.; come
sostantivo neutro sta per * sacrificio ’ 3pp’ ipby Evoupaooaiat "Addvy
K 571, generalmente al plurale iepi péEas A 147, cfr. B4zo, E 178,
1357, K 46, etc., 261, 66, v 150, etc. ; & detto dalle vittime offerte
onévdwy alona obvov i alopévors fepotor A 775, cfr. p 362; del-
Paltare fepods xaté Bwpodc B 3os, cfr. y 273; di un tempio
$0pas iepoto B6poro Z 89, di santuari e di luoghi consacrati alla
divinita, B 506, { 322, v 104, 348; di luoghi abitati da un essere
soprannaturale come Circe iepdg dve Bfiacas x 275, ispels & 3b-
pact Kipung % 426, cfr. % 445, 554¢. Inoltre icpéz appare come at-
tributo del capo di Zeus in O30 of) ¥ lepi] xepaki) e delle bi-
lance sulle ‘quali egli pesa il destino degli nomini Awg fpa ©é-
Javze 11 658.

Frequentemente 1’epiteto fepdg & aggiunto a nomi di cittd,
“Ihog fgh A 46, cfr. A 366, Bs3s, 625, A 103, K446 etc., IIodov
lepilc ¢ 108, cfr. a2, 278, ¢ 165, A86, 323, p203, iepd Telyea
O18nc A 378, Teoins leps xpfifepve 1l 100, cfr. v 388.

In questi casi la nozione di ‘sacro’ & pienamente ammissibile.
Ma negli altri usi, sull’attribuzione di essa a fepdc si ha forte
motivo di dubitare.

Per il caso di nomi di fiumi, la qualifica di fepés pud appa-
rire giustificata nel significato di ‘sacro’, poiché & possibile la
8oty di Apollo; al v. 178 si dice che Zeus ama Apollo &x mdang soing € 1o colma
di doni. Il W. ritiene giustamente che si tratti di un’accentuata tuywj. Tenuto
conto di quel che sopra si & osservato, pud dirsi che gaiy & 'atteggiamento
interiore di devozione, che accompagna il Tapporto con gli dei (ed & presente
quindi nello stesso oggetto del sacrificio) e di considerazione, riguardo, che
accompagna il rapporto fra gli nomini (a questo ordine appartiene Vonore, che
Zeus tributa ad Apollo.) Cfr. pure Inno ad Apollo 237.

1 A giustificare il valore di ‘sacro’ puo addursi che qui si tratta di forse
della natura, le quali si trovano nella sfera del potere magico di Circe.
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onificazione divina del fiume stesso, fepby péov *Adpetsto A 726;
gittimo & il dubbio che tale significato non si appropri,
ido si parli di fiumi in generale, com’e il caso di %351
§° fep@dy motapdy, of Tels dhade mpopéovaty.

tivo di feps il giorno lspdv fpap ©66, A 84, 156, e le tencbre
as fepdv A 194, 209, P455. Fra gli animali I’unico che
tale appellativo & il pesce, fepdy Ixdbv II 407; del mondo
le 1’ulivo, precisamente quello alla cui ombra si fermano
are Ulisse ed Atena, fepfic mopd mudpéy’ 2halnc v 372 e I orzo
ha fornito la farina che si offre all’ospite @lpizon fepod
4 A iv. A 631.
Varie cose inanimate hanno il privilegio di un siffatto agget-
’aia operosa in cui il vento fa turbini di pula t¢ &dvepos
gopéer lepic xaw dAwde B 400, il recinto circolare in cui su
igati sedili siedono gli anziani della cittd efat’ énl Eeotolot
atg {epd évi wbwdy X so4, e infine il carro di Achille fep v
o P 464.
‘Passando al mondo pili proprio degli uomini, iepés serve per
lificare pévog, I melle circonlocuzioni che. indicano persona:
pévog "Adnwvéowo 1 167, ¥ 2, 4, 385, 421, v 20, 24, lepdv pévos
Waato G 34, fept) i Tyepdyoto § 400, =476, G 60, 405, ¥ 101,
E detto anche dei custodi delle porte Aadiy iepode mohaw-
Q 681, delle sentinelle del campo puAdxwy fepdy hog K 56,
utto I’ esercito dei Greci Apyelwy lepdg atpatdg alypytdwy o 81.
4. Il Lagarde, in Reliquiae iuris ecclesiastici antiquissimae
aece, 1856, p. XXIV, ebbe a rilevare come in una parte della
imentazione di fepés in Omero non si adatti il significato di
o’ e volle limitare a questi casi 1’ ipotesi di un rapporto for-
e semantico con a. indiano isird- ‘alacer’, precedentemente
anzata dal Kuhn.
‘Partendo da tali premesse W. Schulze nelle Quaestiones epicae,
P. 207 sgg. esamind la documentazione omerica di {epdg,
el quadro delle sue dottrine dell’allungamento metrico, e per-
enne alla conclusione che nel yocabolo debbano essere confluite
e delle pit diverse origini. Egli ne individud ben quattro:
tepds ‘sacer’ da mettere in rapporto con sab. aisos ‘ Gebet”’ (sic)
0 esunu ‘ sacrificio ’; 2) fepdg ‘ forte, gagliardo’ (sempre con
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Ubreve) a. ind. isird-; 3) fep6s rapido’, da leggere anzi elepog da
*eiseros, dalla stessa radice del n. 2, da cui si differenzierebbe solo
per il diverso grado apofonico; 4) fepéc  rafforzante’ (con t lungo)
risultato da una forma con raddoppiamento *i-isaros (isaros).

In queste quattro categorie, in origine formalmente diverse,
specie la prima dalle altre tre, era facile allo Schulze sistemare
i diversi significati da attribuire a fepdg nelle diverse congiun-
ture: alla prima, tutti i casi in cui 1’aggettivo & in connessione
con il mondo degli ddi; alla seconda, queila in cui esprime qua-
litd umane di forza e di gagliardia («il forte animo di Alcinoo»,
«i gagliardi custodi delle porte»); alla terza egli attribuisce solo
la qualifica del pesce ispdv Iy#5v e con questo siegos (v. sopra),
egli pone in rapporto I’ elagoc del fr. o4 Diehl® di Alemane (v.
sotto p. 42 n.); e alla quarta, infine, ispéc come qualifica del
giorno, della notte e anche dell’orzo, per il quale egli richiama
8 200 dhguta, pueddy AvBpiy «lorzo, midollo degli uomini».

In aggiunta a questa partizione, lo Schulze avanza I’ipotesi
che alcuni esempi di iepde si possano raggruppare in un’altra
categoria che abbia alla base una radice omofona eis- dal signifi-
cato di ‘desiderare’ (a. ind. ig- ‘ desiderare’) e pensa che la qua-
lifica del giorno e della notte, e quella dell’orzo vi possano ap-
partenere,

Le distinzioni dello Schulze furono assai indebolite dal rico-
noscimento della maggiore latitudine dei fatti di allungamento
metrico, che posteriori ricerche (Danielsson e Solmsen) attribui-
scono ad Omero. Il Kretschmer in «Glotta» XTI (r921), p. 278 sgg.,
riprendendo in esame la questione, elimina la categoria 4), ciod le

forme con raddoppiamento radicale ¢ limita le categorie formali
originarie di fzpés fondamentalmentealla prima e alla seconda : pure
alla terza rappresentata solo da lepdv iy e dal elagog Bpwc di
Alcmane egli vuole attribuire una particolare funzione giusti-
ficatrice dell’incrocio delle altre due forme.

Infatti nel citato articolo il Kretschmer spiega la molteplicita
dei significati di izp6s con Iipotesi che in questo vocabolo sa-
rebbero venute ad incrociarsi due parole di origine e di signifi-

cato diversi. Da un lato un “aiseros, *eiseros proveniente dal so-
strato etrusco-tirrenico: osco aisusis ‘ sacrificiis ’, marr. aisos ‘dis’ (?)
volsco esaristrom sacrificium ’, umbro esono- ‘sacrificium’ e
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crificalis’ in palese connessione con il nome della divinita
to per I’ etrusco : alool * Yeal omd Tupgyvay Esichio, « quod

4; melle iscrizioni etrusche aisar, aiseras, aisuna etc. Dal-
altro, ario-europeo “isaré- a. ind. isird- ‘forte, gagliardo’ da una
dice cis- ‘ mettere in movimento, eccitare’ che appare docu-
pentata in molte lingue. Quest’ipotesi dell’incrocio in fepde di
n termine del lessico ario-europeo con un vocabolo del sostrato
greco ha avuto una certa fortuna, I stata accolta da Schrijnen,
La racine ais- en Italie in «Bull. Soc. Ling.» 32 (1931), p. 54 Sgg.,
Trombetti, Saggio di antica toponomastica mediterranea, 2 ed
22, ed @ regi infine da Schwyzer, hisch
939, P 62.

E stata una fortuna immeritata, poich contro un tale incrocio
la forma greca di eredita ari e la forma

ngono difficoltd di ordine fonetico, non facili a rimuoversi.
nzitutto 7 di {spéc mal si accorda con il dittongo della forma
flereea: o risolvere questa difficolt il Kretschmer era costretto
una i in cui un *isaros
cro” si sarebbe posto accanto ad *aiseros ‘sacro’, poiche esi-
eva un “isaros ‘ forte’ accanto ad *eiseros ‘ forte ’. Ora quest’ul-
a forma, perno della proporzione, & soltanto una congettura,
categoria 3) dello Schulze, fondata sul solo fepég di iepdy iydy,
‘e su una correzione del testo elapo tramandato di Alcmane
. 94'. Inoltre, dato che per il protogreco occorrerd postulare la
na hepog, hiepog, 1'identita formale con la forma del sostrato
mantiene s intervocalico veniva a cadere, Mancano dunque
condizioni formali per legittimare un incrocio di significati.
11 Kretschmer stesso, per motivi diversi da questi da noi ad-
, ha abbandonato di recente 1'ipotesi dell’incrocio e posto
| rapporto fra la forma greca e la forma mediterranea su un piano

4(}1& il Devoto, Azs- etrusco ed Ais- mediterraneo in «Studi
ruschi» V, p. 203 sgg., si era dato cura di rintracciare in zone
verse le tracce di questo ais-, specialmente in nomi di fiumi,
aveva avanzato 1'ipotesi che si trattasse di un elemento di an-

5
- 1 Cfr. sotto, p. 42 n. 1.
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ichissima diffusi i i in etrusco con una
specializzazioue di significato secondario : ais- avrebbe significato
qualche cosa come ‘oscuro’. Con cid il legame con il greco iepéc
veniva ad essere ici negato. Il K; , invece,
in questa sua nuova interpretazione « Glotta» XXX (1043), p. 88,
riporta da un lato gr. ispé; ‘divino, santo’, propriamente ‘mosso
da forza divina , illirico iser ‘ santo’ con cui andrebbero om. icpol
woly i nomi di fiumi Isara e ” lotpos e, dallaltro etrusco
ais- (eis-) *dio’ aisar aiseras aisuna ‘divino’ a cui ¢ da racco-
stare Alaupog fiume presso Crotone, ad una antichissima fase co-
mune (Protoindogermanisch), alla quale tanto 1’arioeuropeo da
noi postulato, quanto I’etrusco avrebbero appartenuto. Etrusco

aisar di contro a arioeuropeo isaré- si spiegherebbe con il fatto
che la riduzione della sillaba non accentata non sarebbe interve-
nuta nella fase comune e percié nemmeno nell’ etrusco.

Quest” ipotesi di un «protoarioeuropeo”, in cui I’ etrusco po-
trebbe alfine trovare ricetto a fianco dell’ arioeuropeo, & una sug-
gestiva ipotesi di lavoro. Ma su essa non ci & dato qui di scen-
dere in particolari. Indubbiamente esistono anche in area greca
elementi che rimandano ad un ais- e che ne riflettono in qualche
modo il presunto significato: il fiume Afowpos, il termine sacrale
alsaos (5 <ijs Bhpvne xhdBos, By xacéyovees Bpvouy Todg Yeols
Esichio), forse anche il nome di uccello alsdgwy - cliog Epaxog
Esichio); ma la presenza del dittongo iniziale e la conservazione
della sibilante annunziano questi elementi come estranei o mar-
ginali alla grecitd. Qualunque possa essere il rapporto fra pro-

(eis-) ed ari eis- ‘ muovere, eccitare’

non vi pud essere dubbio che iegéc si forma e si sviluppa, sia
come struttura fonica sia come significato, nel quadro esclusivo
di quest’ ultimo, come prova I'identitd di formazione con a. ind.

toaril ai

isird-. Del resto, anche il Kretschmer, a giustificare la differen-
ziazione semantica che ispéz rappresenta nei contronti di a. ind.
ssaria 1 influenza
di un termine estranco ¢ respinge ormai anche la piit importante
delle distinzioni promosse dallo Schulze, cioé quella fondata su
una diversa origine di izpés ‘sacro’ ed fspis ‘ forte s,

isird- * forte, impetuoso’, non giudica pitt nece

1 Gia G. Meyer, Gricch. Grammatik, 3* ed. 186, p. 150, 1. 2, aveva assunto
atteggiamento decisamente negativo: « I'idea dello Schulze, Quaest. ep., p. 207,
cecondo la quale alla base di om. fepég ‘sacro’ e lspsg ‘che pone in movi
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Riportato fspés ad un’ unica categoria formale, con 1’ esclu-
anche di un’influenza formale nella determinazione dei
ificati (cfr. pure Specht in «Zeitschr. der Morgenlind. Ge-
flschaft», 04, D. 408), risorge il problema della molteplicitd
valori semantici che la parola presenta nell’ uso omerico.
Naturalmente, la soluzione che si presenta pilt ovvia, & quella
i ricondurre ogni altro s1gmﬁcato possibile nella cerchia dei va-
semantici di ‘sacro’. I questa la via scélta dal Wilamowitz
due scritti apparsi alla distanza di quasi un cinquantennio,
fomerische Untersuchungen, 1884, p. 106 no., e Der Glaube
Hellenen, I, 1030, p. 21 sg. Epperd fra I'uno e Ialtro
critto & rilevabile una sostanziale differenza.
 Nel primo egli esclude categoricamente il significato di *forte,
liardo ' («intendere ‘forte’, mgoruso o, com’¢& mevﬂzbnle,
' “agile’ non soltanto & dal lato ma
non serve a nulla») e cerca di rendere conto delle possibili
joni che giustificano caso per caso la qualifica di ‘sacro’,
: Pulivo sard stato detto cosi, perche, importato da

crati come mostrano le insegne della loro dignita; il pesce ap-
tiene agli dei, perché vive nell’ acqua dove gli uomini muoiono
‘e di esso la gente non si ciba; I’ape & ‘sacra’ perché pud piti
lel’uomo; la forza umana e il vigore spirituale, che sembrano

avverte come la quahﬂca di fegéc, in alcuni casi per lo meno,
oggi sull’atteggiamento di meraviglia, con cui 1’uomo guarda
e manifestazioni della natura che gli sono inusitate e inspiega-
ili: « L’ impersonale, 1’inanimato, quel che nom ha volonta, in

e63, compe-

ﬁnm a is- ‘muovere’ ¢ la prima a sab. afsos preghiera’, umbro esumu
“sacrificio ', got. aistan *onorare’, non mi pare affatto convincente ».
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Ben diversa ¢ la posizione del Wilamowitz nell’opera che
conchiude la sua vita di grande ricostruttore del mondo ellenico,
nonostante, come si & detto, egli rimanga fedele all’idea del va-
lore fondamentale unitario di fepés. Qui egli muove da una con-
statazione pregiudiziale, quella della netta e definita obiettivitd
che il mondo degli dei ha per la coscienza greca: percid egli
vuole ricondurre si i vari significati omerici di fepéc nell’ambito
del significato di “sacro’, ‘ appartenente agli dei’; ma senza ri

i ad atteg soggettivo, i nei riguardi
del nucleo i bensi spi do la varietd dei
significati nel quadro della religione concreta, dell’istituto. Di-
fatti, egli ora (p. 21) dice che il pivog di Alcinoo & iepéy, perchd
egli & re ed ha ricevuto da Zeus la sua investitura, e Telemaco
ha una ‘forza sacra’ (fepij %), perché & erede legittimo di un
trono; i custodi delle porte sono sacri, in quanto si trovano ad
espletare un servizio 2v téket ed hanno un’autoritd che viene loro
da Zeus; 1’ape @ detta fepd perche produce I’alimento degli dei;
il pesce & detto fepés, perché pare che gli uomini dell’ Iliade non
se ne cibino, (quantunque da Il 407 risulti che essi lo peschino
con la lenza)'. Ma non poteva riuscire al Wilamowitz di spie-
gare tutti i casi omerici di fepés come *sacro’, nel quadro della
religione greca stabilizzata nelle sue norme ‘e nei suoi ordina-

L1 W. colloca anche in questa serie anche il gabbiano del fr. g4 Diehl
di Alemane (« presso Alemane anche un wypdlog & un uccello sacro: il poeta
si augura di volare come questo sul mares) accettando la sostituzione del
tramandato slupog Spvig CON tapse. Diehl® ha questa lezione ma richiama pure
Kretschmer « Glotta » XI, p. 270; questi, infatti, dopo avere respinto la con-
gettura del Solmsen, Unfersuch. p. 147, che proponeva di leggere qui e nel
om. fepdy by un Fuapég (con i lungo) derivato da Fiepas ‘mi slan-
cio, accedeva all'ipotesi di Schulze, che si dovesse leggere etepoc *Tapido ’
(e cost pure in om. fepsy iydoy) € ne faceva anzi la chiave di volta della
sua teoria dell’incrocio fra forma arioeuropea ¢ forma mediterranea (v. sopra,
D. 39). D’altra parte il Diehl richiama pure Riano 6. 3, dove si da la qualifica di
tepsg a un merlo. Bpperd quest'ultimo appoggio & assai precario, anche perchd
assai probabilmente ivi {spig ha il valore di isgézwyog (cfr. Antipatro in Anth.
IX. 76. 5 dove <4y fepéy vale sictramente ‘il canoro’; su tale riduzione di
composti al primo membro cfr. W. Schulze, Kleine Schriften, p. 312 sg., Wacker-
nagel, Altind. Gramm. L 1, p. 36), v. S0tto p. 47 e n. 1. Comunque, la sostit-
zione di lupoc ad slupog in Alemane mon & certa: ancor meno se si intende
tapbg ‘rapido’ o lups (con i allungato metricamente) * forte ’, qualifiche non
attribuibili, la prima al gabbiano in genere, la seconda al vecchio gabbiano
che si lascia trasportare dalle femmine.
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i, e percio egli pure riconosce : «1uso linguistico va cosi lon-
o, che i glottologx vedono in esso due parole in origine
7, quando manca per essi una qualsiasi connessione con il
ndo degli dei?

er 1’uso di fepd come qualiﬁca della nutte in Euripide, An-

al momento poehco che vi é espresso: «Si capisce come
iromeda in Euripide incominci la sua aria con le parole
DE feps. Noi avvertiamo in esse che la notte avanzante nel
& una persona, se pure non & la potenza primordiale delle
onie. Ma noi sentiamo che Euripide segue 1’uso omerico,
he cid giova a dare 1’atmosfera poetica (Stimmung). La donna
crata alla morte nella sua solitudine rabbrividisce: questa
otte appartiene agli dei». Da questo particolare valore stilistico
che coglie in Euripide, il W. trae motivo per conferire all’uso
erico, che la formula euripidea ricalca, un’analoga origine.
che 1’antico poeta avrebbe creato il nesso come espressione
li un suo momento poetico: «Cosi deve aver sentito un epico re-
to al sorgere dell’aurora o al cadere del crepuscolo e percid
oniato la formula». Non si tratta dunque del riconoscimento
li una forza della natura come divinitd o come emanazione di
bensi dell’ oscuro sentimento che dietro ad essa vi sia un dio.
elementare non viene pifi sentito in s¢ come un dio, ma
jetro ad esso, in esso si nasconde un dio».
~ La spiegazione & suggestiva e, secondo noi, verace. Ma con
il Wilamowitz si & portato fuori dalla linea, che si era im-
to, di considerare il valore omerico di lepég nel quadro di
I’ oggettivitd del fatto religioso, che & tratto essenziale della
ligione greca. Egli vede in questo particolare valore di iepds,
plicato al giorno o alla notte, il riflesso di un atteggiamento
etico. Ora ¢’¢ da domandarsi, se non si tratti, anziché di un
lato valore stilistico, di un vero e proprio valore di lingua,
¢ di un semantema, il quale si debba intendere proprio sul
0 di quella meraviglia di fronte ai fatti della natura, a cui
il Wi itz aveva fatto ione nella sua
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con la pluralitd di significati che appaiono in Omero importa la
necessitd di non partire dal significato di ‘sacro’, ‘appartenente
al mondo del divino’, che & il significato stabile della parola in
etd classica, ma di considerare questo come I’ultimo risultato di
uno sviluppo semantico. Infatti, la stessa natura composita della
lingua omerica, in cui si riflette un processo di elaborazione
assai lungo e complesso, rende legittima 1’ ipotesi che in Omero,
accanto ad un valore che & conforme all’uso classico, si conser-
vino per alcuni casi valori di una fase linguistica anteriore.

Di determinare il significato primitivo di fepdc si & preoccu-
pato il Duchesne-Guillemin, Gr. fepéc scr. isird- in Mélanges
Boisacq I, 1037 p. 333 sgg., seguendo I’ unica via legittima di com-
parare il valore della forma greca con quello della forma vedica.
Partendo dal presupposto che «I’etimologia di un vocabolo debba
di massima dedursi dal suo significato e non il contrario», egli
osserva giustamente che per ammettere due diverse origini di
fepdc sarebbe necessario che il significato di ‘forte, vigoroso’
fosse incompatibile con quello di ‘sacro’. Dopo aver mostrato
come in alcune lingue si ha una chiara evoluzione dal significato
di ‘forte’ a quello di ‘sacro’ (v. sotto § o), il Duchesne-G. esa-
mina i passi del Rigveda in cui i

7d- ricorre, per vedere se gia
un’analoga ione di significato si trovi in quel

testo e arriva alla conclusione che, mentre in dodici casi si ha
il significato materiale, fisico, di movimento rapido che & ine-
rente alla radice (is-  porre in rapido movimento’, is- ‘ forza vi-
tale* secondo Neisser, Zum Wérterbuch des Rigveda, I, p. 164),
in altri tredici casi vi sarebbe un palese riflesso religioso.

In veritd, I’esame fatto dal Duchesne-G. mostra solo che in
questa nozione di ‘rapido movimento, slancio, energia vitale’
una netta separazione fra realtd fisica e realtd soprannaturale
non si puo fare, almeno nell’ambito vedico: non & possibile at-
tribuire puro carattere fisico di movimento a isiro ...vitah ‘vento
impetuoso’, quando lo stesso aggettivo & usato per i Maruts, di-
vinita dei venti, X. 73.5, e per Indra L. 129.1, VIL87.0. Non &
possibile considerare nella pura sfera del movimento fisico lo
slancio dei cavalli degli Advin in VI.63.2 o quello del loro
carro V.75.5., che & pure chiamato ‘magico’ (purumayam
1. 119. 1). Cosi non ha un puro valore fisico, quando & detto della
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famma in cui si dispiega la potenza di Agni, IIL. 2. 14, o quella
di Brhaspati VIL o7.7. Ancor meno si potrd parlare di carat-
tere esclusivamente fisico, quando isird- appare come un attributo
della voce, poiché si sa che Va¢ & una figura divina del mag-
giore rilievo, e specie quando essa deve essere ispirata da Brha-
spati com’¢ in X.08. 3, oppure si tratti del magico suono emesso
dal Soma, la bevanda sacrificale divinizzata, durante la sua pre-
parazione, in IX.84.4.

Non sard necessario riferirsi agli altri casi in cui il Duchesne-G.
ritiene palese il riflesso religioso, poiché siamo d’accordo con lui
nel ritenere che nella totalitd di tali casi il significato di isird-
& quello di ‘dotato di virtd soprannaturali’. Ma proprio questo
valore & da riconoscere anche in quei casi in cui la nozione pre-
valente in isird- sembra quella fisica di movimento: difatti, la
virtd urale si i in questa ibilitd del movi-
mento rapido, in questa vitalitd che per la mentalita arcaica ha

un fondamento magico e, in largo senso, religiosot.

7. Sono presenti nel vedico isird- due nozioni strettamente le-
gate, quella di ‘ vigore, rapiditd’ e simili inerente al significato
proprio della radice e quella della ‘ meraviglia’ che tale rapidita e vi-
gore destano nella mentalitd arcaica, portata a vedere in cid, che
per poco vada oltre le sue normali esperienze, il riflesso di una
forza soprannaturale.

I difficile trovare nella mostra lingua, che riflette una diversa
forma interiore, un termine che esprima un significato cosi com-
plesso: essa ci consente di rilevare solo Iuno o I’altro aspetto,
ma non I'uno e Paltro insieme. Ad esempio, del carro degli
Aévin possiamo dire che & ‘impetuoso’ o che & ‘magico’, ma
non possiamo riunire ' una e 1’altra nozione in un’unica parola.
Tenuto perd conto che la seconda nozione, la ‘meraviglia’, &
quella che determina stilisticamente 1'uso della parola, forse la
traduzione che pit si avvicina al senso proprio di isird- & qual-
cosa come * prodigioso *.

1 Cio non & altro se non un aspetto del mana, quella speciale forza o virth
misteriosa che §i esterna in effetti inusitati e sorprendenti, che ha tanta parte
nelle credenze magiche ¢ religiose di popoli primitivi, come mi fa opportuna
mente rilevare R. Pettazzoni.
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Vi sono nell’ uso vedico di isird- e di una parte dell’ uso ome-
rico di ispss alcune rispondenze sorprendenti, che non possono
assolutamente essere casuali’.

In Rigv. V.75. 5 isird- & detto del carro degli Avin (rathyesira
‘ col carro prodigioso’ : in P 464 tepés & detto del carro di Achille,
a cui sono aggiogati cavalli divini (iep® évi dlgpw). Di IX. 73.7:
rudrdsa esam isiriso adruha spasah «i Rudra (ciod i Maruts)
sono le loro spie, cui nulla sfugge, prodigiose» (Duchesne-G.
“meravigliosamente attivi’) & palese la rispondenza con gli ome-
rici fepods mudawpols, guAdxwy leghy éhog; cfr. la stessa qua-
lifica isira dulabhasas «prodigiosi, difficili ad ingannare» data ai
guerrieri di Asura in Rigv. III. 56. 8. Notevole & la rispondenza
gid segnalata dallo Schulze e ripresa dal Duchesne-Guillemin fra
fepby pévoc omerico e isirena... manasi di VIIL 48. 7: isirena
te manasa sutasya baksimahi pitrasyeva rayah ‘che noi si possa
gustare di te (o Soma) preparato con animo entusiasta come di
un bene paterno» (possibile & riferire ‘con animo entusiasta’
a ‘gustare’).

Un’altra sorprendente concordanza si ha nella qualifica di
igird- data alla voce (Rigv. IX. 84. 4 vicam isiram v. pure X. 98. 3)
e I'uso di fepés in un’identica congiuntura nella lingua poetica
greca. Schulze, Quaestiones epicae p. 211 sg. seguendo Ahrens,
«Philologus » 27, p. 590 sg., propone di leggere in X 505 iepop@voy
“dalla voce gagliarda’ al posto del tramandato 7epogywy, che
qualifica gli araldi (xnpSxwy) nella scena del giudizio rappresen-
tata sullo scudo di Achille>. Qualunque sia il valore di questa
congettura, & certo che la connessione di ispég con la voce tra-

1 In un articolo pubblicato postumo in « Philologus » 95 (1942), D. I 828-,
J. Wackernagel ha portato la sua attenzione su un certo numero di concordanze
stilistiche (anche I'omissione dell’aumento nella poesia & fatto di stile) fra la
lingua vedica ¢ quélla omerica, ¢ ne ha tratto motivo per ammettere D'esistenza
di una lingua poetica nella fase atioeuropea. Tale numero pud essere certa
mente accresciuto: uno dei casi pil notevoli & appunto questo delluso di
isird- tepsg in analoghe congiunture.

2 Intendere jjspsguyo ¢ che alzano la voce’ (fepo- da.delpw) fa difficolta
dal lato formale e da quello semantico. Improbabile & sccondo moi, che
si debba intendere “dalla voce di nebbia’, con riferimento alla rappresenta-
zione plastica della voce come un fiotto di vapore che esce dalla bocca degli
araldi. Com’® ovvio, solo la documentazione in monumenti potrebbe dare par
venza di veritd a quest'interpretazione.
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spare ancora viva nella tradizione poetica greca: nel gid citato
hammento d1 Alcmane, Diehl 94 1 la sostituzione della lezione
pépwvar con [uepbpwvor da parte degli editori non
& né legittima né necessaria: i due composti pehiydpves tepdpuvor
debbono, in adesione alla funzione stilistica del composto nella
lingua poetica, esgere cosi intesi: «fanciulle, che dolcemente
cantate con voce canora». Del valore che il semplice fegég ha in
Riano 6.3 Diehl e in Anth. IX.76. 5 abbiamo sopra discorso
a p. 42 n.t
Un’ altra rispondenza, e certamente la piu significativa, &
quella che si ha fra isird- ed izpéc, quando I'uno o Paltro ap-
paiono come aggettivi riferiti a fenomeni della natura, come il
sole e le tenebre. Rigv. X. 157, 5: pratywicam arkam anayai
chacibhir ad it svadham isiram pary apasyan « (gli dei) con le
loro forze portarono innanzi il sole e allora videro la sua prodi-
giosa natura». Qualcosa di simile & detto dei Maruts, divinita dei
venti, che creano I’oscuritd temporalesca e ne ammirano quindi
il diffondersi e I’accrescersi come un prodigio. Rigv. I.168.9:
te sapsaraso ’janayantabhvam ad it svadham isiram pary apaSyan
«essi (i Maruts) di un solo aspetto generarono 'oscurit e quindi vi-
dero la prodigiosa potenza ingenita ». Poiche svadha- (per la forma
ofr. gr. &¥og) indica il genio, I’indole, quando & riferita a per-
sona, e in generale la potenza vitale (Geldner, Rigveda im Aus-
wahl I, p. 207 sg.) di tutte le cose della natura, & palese che
1’ aggettivo isird- debba qui servire a dare una qualifica sogget-
tiva a una siffatta nozione: come tutte le altre manifestazioni di

potenza della natura, anche il crescere del giorno e il diffon-
dersi ed i i i dell’ oscurita apparire alla menta-
talitd arcaica come la rivelazione prodigiosa di una forza tra-
scendente.

Ora cid ci fa dere quel che hi lepby
ad fpop e a wiépas in Omero. L’ aggettivo, ben lungi dall’avere
il preciso e determinato valore di ‘sacro’, ‘appartenente agli

dei’, che si affermerd in seguito ed & gid in via di affermarsi
nel periodo di formazione della lingua epica, ha ancora quello

1  probabile che 1o stesso fepég  canoro’, riduzione da tepbpuvog, Sia da
vedere in Anth. VIL 171. 1: apmaboer xal vjde $ody miepty lepdg Bevig.
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ereditario di prodigioso’, con il riferimento alla forza occulta
che anima le grandi manifestazioni della natura. In nessun altro
caso come in questo di iepés applicato al giomno e alla notte, &
tanto palese la necessitd di intenderlo nel significato di ‘ prodi-
gioso, portentoso’, oppure di ‘divino’: dato che nel nostro uso
non vi & sempre nell’aggettivo ‘divino’ quella stretta connes-
sione con il mondo religioso, che & propria di iepés postomerico,
esso pud valere appunto in questo significato di * prodigioso, ecce-
zionale’ etc.

8. Se, dall’angolo visuale che abbiamo acquisito, guardiamo
ora gli altri usi omerici, dobbiamo riconoscere che in alcuni di
essi si riflette proprio quest’atteggiamento della mentalitd arcaica
di fronte all’inusitato, al sovrumano. E anzitatto necessario
escludere da questa categoria i casi in cui I’ oggetto, che lepdc
qualifica, non partecipi di una forza viva propria. Nel caso di
feop & xdxky 2 s04, in cui I'aggettivo qualifica il recinto dove
siedono i giudici, & palese che iep@ significa senz’altro ‘sacro’
basterd richiamare A 807, dove la sede del tribunale appare si-
tuata accanto agli altari della divinitd (gid gli scolii di A spiega-
vano la qualifica adducendo che il recinto era consacrato a Themis).
Anche nella qualifica di lepés data all’aia E 499 ¢ molto proba-
bile che si debba vedere il riflesso di un rito di consacrazione
(Schulze, 1. c., p. 211, pensa che 1'aia fosse consacrata a Demetra).

Per gli altri casi in cui il significato non & quello di ‘sacro’,

ma non & nemmeno quello materiale di forte’, ‘ gagliardo’,
come gid abbiamo visto, risorge quella difficoltd del tradurre che
abbiamo notato sopra per 1'aggettivo vedico.

Come si & detto sopra, in iepdy Apap ¢ wégas lepby la nota
‘ magica’ & costituita dall’avanzare e diffondersi, in virtd di
una propria potenza misteriosa, della luce del giorno e delle te-
nebre della notte. Analogamente per i fiumi tale nota & Vir-
ruenza delle loro acque e percid si potrebbe intendere isc®v
motap@y di % 351 come ‘ fiumi impetuosi’. Poiche delle piante
quel che desta meraviglia @ il loro prosperare e produrre, po-
tremmo intendere iepfc Ehadng di v 372 come ‘vegeto ulivo’ e
dpizoy fepod di A 631 come ‘ vegeto orzo’. Poiche quel che sor-
prende nel pesce & il suo , guizzare’, potremo intendere ispdv
1% di 11 407 come ‘un guizzante pesce’ (cosi Festa). Analo-
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mente, poich?, come si & visto anche nelle rispondenze vediche,
ituisce il tratto dente dei ani & la loro
capacitd di attenzioue, la loro attivitd quasi sovrumana, dovremmo
intendere lepods muAawpods in Q 681 come ‘vigili custodi delle
 porte” e lostessoin K 56 ¢ in o 8x, dove lepés & detto dell’eser-
cito argivo, dovremino tradurre come ‘ poderoso’ o simili. Per il
' carro di Achille isgbc potrebbe essere reso con ‘ impetuoso’. Non
meno imbarazzati ci troveremo a rendere Iepby péves e lepd) I con
animot gagliardo’ ‘ vigore gagliardo’ o simili, tanto pitt che la
circonlocuzione stessa (un animo e una forza che parlano o ri-
spondono) non manca di creare una certa difficolta®.

Ma non ¢’¢ dubbio che cosi intendendo viene a mancare quel
tanto di soprannaturale, che & inerente alla nozione primitiva di
' {epbs, ¢, Paltra parte, ci s’ impegna in tanti significati troppo spe-
cifici da riunire sotto un unico esponente. Anche in questi casi
{a soluzione migliore consentita dai valori della nostra lingua &
quella di tradurre con ‘ prodigioso’. Forse il significato di ‘pro-
digioso’ e, anzi, quello di ‘magico’ & da attribuire ad iepds,
quando si riferisce a luoghi e a cose sui quali vige il potere di
Circe, % 275, 421, 445, 554.

0. Mentre nel ved. isird- il contenuto semantico & fermo a
questo valore che abbiamo cercato di stabilire, nell’omerico fepds
vediamo riflessa, accanto a questa fase ormai al tramonto, quella
successiva di ‘sacro’, ‘appartenente al mondo degli dei’. La
coesistenza nella lingua omerica di due fasi cronologicamente di-
stanti, rientra nel carattere proprio di essa, che, com’¢ noto, &
lingua d’arte, in cui coesistono tratti di grande arcaicitd accanto
a tratti di sviluppo seriore.

Importante & per noi vedere in quali probabili circostanze

iepés ha assunto il significato ben definito di ‘sacro’, con quel

1 Come & moto, in Omero & soprattutto ‘ardore interno ’, “impulso all’azio-
ne’, cui spesso ¢ congiunta la nozione di forza fisica, cfr. Bohme, Die Seele
und das Ich im homer. Epos, 1920, D. 1T SE&-

2 Le locuzioni lspby pévag *Alwwvéoro, fsgij ig Terepdyoto ver indicare
Alcitioo  Telemaco sono forse visoluzioni di composti {epo-peve-, tspo-T'i-
“dall’animo prodigioso’, “dal vigore prodigioso’ che qualificavano la persona:
1’ applicazione della legge di Caland (sostituzione di -po- con -i- nel primo
clemento, quindi {et-) aviebbe 1eso poco perspicto il composto nei suoi ele-
menti. Tnoltre debbono essersi fatte valere ragioni di metro.

3 - Studi ¢ Materials di Storia delle Religioni XXI (1947-1948)
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preciso riferimento alla religione oggettiva che abbiamo al prin-
cipio illustrato. I1 problema si ripresenta per tutte le singole
lingue arioeuropee, perché una parola che esprima le nozione di
»sacro’ manca per la fase comune e le singole lingue hanno se-
guito vie diverse per esprimere questa nozione, quando 1’evol-
versi della coscienza religiosa ne rese necessaria 1’espressione.

Ma ¢ illusorio ritenere che il riferimento a quel che & avve-
nuto in altre lingue possa giovare a farci intendere in pieno il
processo che si & attuato nel greco, tanto diversa & la fisionomia
della religione greca nei confronti di quella degli altri popoli
arioeuropei, risultata com’¢& dal sincretismo dell’ elemento gene-
tico ereditario con un mondo culturale avente caratteri distin-
tivi assai spiccati, e profondamente diversi da quelli di altre
aree,

Il Duchesne-G. si & dato cura di rintracciare nelle varie lingue
icasi in cui si pud cogliere uno sviluppo semantico analogo:
ant. irlandese ndib ‘santo’ da *noibo sembra forma apofonica di
neibo, che in a. irl. ha dato niab ‘vigore’ (cosi Meillet « Zeit-
schr. fiir celt. Philol.» X, p. 300); paleosl. svetil (e nas.) equiva-
lente di dytog, probabilmente in etd precristiana ha avuto il si-
gnificato di ‘forte’, dato che un dio degli Slavi di Pomerania
porta il nome di Svetovit e Jarovit, quindi sveti appare di va-
lore affine a jarii che significa ‘valente’; per 1’ avestico spanta-
‘santo’ che si accompagna con nomi di divinita e in nesso con
amaSa- (pron. amurta-) indica i sette arcangeli della religione
mazdaica, I’etimologia pitt accreditata & quella che lo pone in
rapporto con av. spa(y)- ‘gonfiare’ a. ind. $vay- gr. xvéw, cfr.
#dpiog ‘signore’, av. sara- ‘potente’, a. ind. fira-; in got.
hailags, ted. mod. heilig ‘santo’ & evidente il rapporto con got.
hails ‘ yv, sano’ ted. mod. He

* A proposito di got. hailags, ted. mod. heilig (cappartiene a Heil, heil,
pure non & chiaro come sia sorto attuale significato, che & quello con cui
la parola appare sin dal principio » Paul, Deutsches Worterbuch, 3 ed., 1921,
D- 245) sono state avanzate diverse spiegazioni che si possono vedere in Feist,
Vergleich. Warterb. der gotischen Sprache, 3 ed., p. 232. Nessuna (e special
mente quella avanzata da Ochs «.Paul-Braune Beitrige » 45, p. 100, che muove
da hails ‘ forza vitale * quindi hailags ‘chi possiede questa forza, forte, felice ’)
tiene in dovuto conto 'ambientazione cristiana dell’innovazione.
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Questi esempi possono essere accresciuti!, ma a guardare at-
tentamente si vede che 1’analogia con il mutamento semantico
che si osserva in iegéc @ fittizia. In celtico, come nello slavo e
nel germanico, il passaggio di significato da ‘forte’ a ‘santo’
& ayvenuto nel quadro della concezione cristiana della grazia :
tatto cid che & “sano’ ‘forte’ ‘fiorente’ & benedetto da Dio, &
“sanctus ’, sancito dalla grazia divina. Quanto all’av. sp nta-
1" analogia non & maggiore, poiché alla base del suo valore se-
mantico vi & 1’idea dell’ accrescimento che si ottiene mediante
il rito : pitt che alla rad. kwej-, (« pal.}), spanta- & da riportare alla
parallela rad. kwen- (ciod kew- ampliata da nasale anziche da -i),
il cui significato ¢, sembra, quello di ‘accrescere, conferire po-
tere soprannaturale’ mediante pratiche rituali o magiche (cost
Bailey in «Bull. of the School of Oriental Studies» VIL 'z,
276 sgg.) ; in altri termini qui il significato ¢, se mai, quello
s (v. sotto p. 57).

Nel caso di {spdg sono diversi, oltre che lo spirito dell’inno-
vazione, il punto di partenza e il punto di arrivo: il primo &
* prodigioso’, il secondo & ‘sacro’, “appartenente agli dei’.

Solo per intendere meglio il punto di partenza, anche in con-
siderazione dell’ ulteriore sviluppo semantico che ivi non si & av-
verato, si pud richiamare per ispéc 'analogia di lat. felix. Il
virgiliano felicis olivae in Eneide, VI. 230 (cfr. pure VIL 751)
sembra, e secondo me &, ricalcato sull’ omerico fepflc Ehafys.
Ma 1’ uso di feliv applicato specialmente a piante, erbe, rami e
simili, con riferimento a un loro uso o funzione magica, & abba-
stanza diffuso, come pud vedersi dall’esemplificazione raccolta nel
Thes. linguae latinae s. felix [«de arboribus, herbis, ramis sim.
(quaecumque ad religionem pertinere videntur) »]. Poiché felix &
propriamente ’ fruttuoso’ ‘fecondo’ detto particolarmente delle
piante (con - trasposizione dal mondo animale, cfr. félare, fatus,
gr. $m)f, $7ku), il riflesso magico che la parola ha nella lingua
sacrale & dovuto certo al fatto che la pianta rigogliosa & consi-
derata partecipe di quelle forze occulte che si vogliono in opera

1 Ad esempio gall. caddos ‘sanctus’, Gloss. Lat. V. p. 493. 30, medio-ir],
cdd ‘santo’ (cfr. Stokes, « Bezz. Beitr. » 29, p. 169), gr. om. wexaopévog * che si
distingue, brillante ’,
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nei riti lustrali e uella mantica. Percid nella prassi dei riti &
felix anche la vittima opima (felix hostia, Georg. 1. 345) ed &
Jelix in generale quel che si annunzia sotto gli auspici favore-
voli e che percid & pure sacer: Tibullo II. 5. 82 omine quo
felix et sacer annus erit.

Pure felix, nonostante I’indizio che si ha in questa connes-
sione tibulliana, non si & ulteriormente svolto verso il significato
di ‘sacer’. Questo & invece accaduto nell’evoluzione semantica
di iepéc, e le circostanze, in cui cid deve essersi verificato, si
debbono, come & ovvio, ricercare nel travaglio formativo del mondo
religioso greco, per quanto & da noi conoscibile.

10. Com’ ¢ noto, la parola per ‘dio’ in Grecia, ciod 9e6z, &
essa stessa risultato di un’innovazione. Mentre quasi tutte le
altre lingue arioeuropee per 1’espressione della nozione di *divi-
nitd” si sono mantenute fedeli al segno ongmano (dejew-), che
attraverso il fond: valore di ’la con
il nome della maggiore figura del pantheon naturistico arioeuropeo
(Zebz, dyauspita, digs, Juppiter etc.)', il greco ha creato un nuovo
segno traendols dallar radice eteditaria dhames (dhaes-) *soffiare *,
‘spirare’, ‘respirare’, con la semplice aggiunta del suffisso nominale
-0, quindi dhweso-, a cui risponde in lit. dvasas ‘spirito” (con

diversa gradazione della radice: dhwos-). Il valore primario del
segno arioeuropeo altrove si sviluppa come ‘ respiro, soffio della
vita’, donde anche altre formazioni come lat. béstia (cfr. animal)
e come ‘fumo, vapore’ (la radice non ampliata da -s ha dato
lat. fimus e gr. dupéc ‘anima’), gr. om. Yéewy ‘vapore di
zolfo, zolfo’, lat. februwm, februare ‘ purificare’ (cfr. Walde-
Hofmann, Latein. Etymol. Worterbuch, s. bestia, februum, fe-
ralis, Boisacq, Dict. élym. de la langue grecque 3 ed. s. $eée)

L’ambiente greco in cui ebbe ad attuarsi un’innovazione cosi
cospicua &, a mio parere, rintracciabile, se si pone mente ai com-

! «In 3iog, 3 Sedwy, At iwyevi, si annida pressocché dimenticato
il tema, da cui gli Indiani ¢ i Tatini hanno derivato la loro parola per ‘dio’
ed esso esprime un’accresciuta e, per cosl dire, assoluta divinita; da Helog
si pud formare un compam.w(», 2ia $edwy mostra il grado di differenza»,
Wilamowitz, Glaube, cit., 17.

LR ipotest per l'etimo di esq Pisani, Mytho
etymologica in « Revue des Ftudes Indo-eur.» I (1038) p. 1 sgg. (estr.).
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posti omerici $opatos, deonéaiag, $omig, déornedog, in cui il primo
elemento radicale tradisce I’ indole assai arcaica della formazione,
nei confronti dei composti con $eo- in prima sede come Yeovdiic
‘che teme la divinitd* (cfr. Bechtel, Lexilogus zu Homer, 1914,
p. 164), ded3pntoc ‘ costruito da un dio’ ete. In Jéopatoc e in
feoméowos, in parte anche in déomic!, il secondo elemento & un
verbo del “dire” (pnpé e Eviome, in cui tuttavia, si osservi, la
nozione primaria & quella del mostrare come in lat. dics, gr.
Bebwopy), in Yéonedos il secondo elemento @ xek- © muovere’;
quindi il significato & rispettivamente queuo di ‘ mostrato,
detto con lo spirare’ e ‘mosso con lo spirare’. In Omero il
gnificato di $éoxedos & solo quello generico di ‘meraviglioso’
(I 130, A 374, 610, ¥anedoy ¢ meravigliosamente * W' 107), mentre
in $éopatoc e in deoméowg si ha ancora traccia palese della no-
zione di ‘dire, mostrare’ espressa dal secondo elemento: infatti
Aéopatoc indica cid che ¢ ordinato dal divino volere e eoméstog,
oltre ad avere questo significato, & connesso prevalentemente con
fatti acustici : in © 159 {eomesiy si accompagna a 7] « con pro-
digioso frastuono» (& detto del sibilare delle frecce), in IT 769 &
detto dei rumori che producono i rami cozzanti fra loro sotto la
sferza del vento.

Non vi puo essere dubbio che questi valori semantici avviano
verso gli ambienti delle pratiche magico-religiose e soprattutto
della mantica. ¥ un fatto da porsi in primo piano che questo

25~ appaia come primo elemento di composto anche nel nome
degli abitanti della zona dell’ Epiro, dove appunto sorgeva 11 san-
tuario di Dodona, i e g sia 17 di

1 In Béonig @ con molta verisimiglianza da riconoscere in- lat. sequor
(Brugmann, « Ind. Forsch. » XIL, p. 30, postulava gmi- * segno, indizio *); quindi
il composto significhercbbe «che segue il soffior, a cid iuduce sopratintto
1" uso di §egmi- in funzione quasi avverbiale nel compostc feomidars che appare
nella formula $eamidute 79p OF 177, 445, O 507, ¥ 490, ® 342, 381, W 216, 3 418)
“fuoco che brucia seguendo il soffio del vento ). Qui, dunque, il significato di
$eom- & quello proprio, quantunque non si possa escludere che il messo si
sia formato negli ambienti del culto per indicare un fuoco sacrificale (la con-
nessione fra fuoco e sacrifizio si ha in §ie ¢ sacrificio tispetto a lat. fimus
a. ind. dhiima-, cfr. lat. aedes ‘ tempio * rispetto a gr. gifhw * brucio’). Diversa-
mente Bechtel, Lexik, cit, p. 165. Si osservi come la formula sia limitata
all’ Iliade (salvo 3 418). Nell'Odissea $éomig & detto del canto (a 328, & 498)
« del cantore (p 385).
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questo nome, appare assai probabile che il primo elemento @es-
non si debba staccare dal $¢a-, che abbiamo sin qui esaminato
nei composti omerici'. Poiche, com’® noto, la pit importante
manifestazione della mantica dodonea & per I’appunto costituita
dall’interpretazione del suono prodotto dalle frondi della quercia
sacra, attraversate dal soffio del vento, c’é da domandarsi se Ja
nuova parola con cui la grecitd esprime la nozione del *divino’
non sia, come la stretta derivazione linguistica dimostra, un ri-
flesso della nozione di forza soprannaturale, che si attribuiva allo
spirare del vento nella mantica di Dodona?.

Tl Wilamowitz, Glaube, cit. p. 17 ha acutamente osservato
che et & un concetto predicativo ed aggiunge: «quel che viene
 predicato * potremmo dirlo facilmente, ma sinora la parola 9eée
si & sottratta ad ogni interpretazione plausibile» (p. 18). Se 'ana.
lisi corrente della parola & fondata e se 1’ambientazione dell’in-
novazione che noi abbiamo tentato & verace, la nozione espressa
in tal predicato non pud essere altro se non quella di un * so-
prannaturale” che si esprime sul piano umano. Cost si intende
come Esiodo, Opere 764, dopo aver parlato della cattiva reputa-
zione, che sorge facilmente e poi vive e si propaga quasi in
virt di una propria forza autonoma, aggiunge: dede v6 <ls dow
%4l o) («la fama) @ un qualche soprannaturale’, un qualche
“dio’ essa pure». Il W. richiama questo ed altri luoghi, in cui

& palese il carattere predicativo di 9e6s; vogliamo aggiungere
che tale carattere trova una sua conferma nel fatto che Yeds &
ancora largamente usato in Omero per il femminile accanto a

} «Oscuro & il primo elemento §so- (= $eog- 7) in Béapato, Besmpwrol
(Beoméorog) », Risch, Worlbildung des homer. Epos, 1937, p. 189, In
il secondo elemento pud essere variamente interpretato: si pud comnettere o
0N memapely ‘ mostrare”’ o con meipw ‘attraverso’ (‘quelli che mostrano lo
spirare’ o ‘quelli attraversati dallo spirare, gli ispirati'?). Se si parte da un
Seompie rispetto a Jeomi- @sampwrol ¢ una formazione analoga a Bowtol,
tispetto a Botoy, monte nell’ Epiro settentrionale, cfr. pure *Amogwrol in Eto.
lia, Debrunner in Ebert, Reallevicon der Vorgeschichte IV, p. si3. Cir. pure
Bechtel, Lexil., cit., p. 165.

2 Molto importante & a questo fine il riscontro con mac. ey ‘dio’, Srep
2ppnvéovary dépa Clemente AL, Strom. 5.8.46, che assai difficilmente si potrd
staccare da * wé- ‘soffiare’, &(F)qpt, difwng * vento .
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9es, che si va affermando insieme con il valore soggettivo della
nozione.
. Dodona ¢ indubbiamente da considerare come la culla, o se si
vuole, il focolare dell’ethnos greco®. Non pud destare sorpresa
alcuna che nell’ ambiente di quel famoso santuario della prima
grecitd sia maturata 1’ innovazione che ha dato un nuovo segno
alla nozione di ‘dio’. Il nesso 3ia $edwy, che il Wilamowitz ha
opportunamente richiamato (v. sopra, p. 52 n. 1), mostra che in
9edc prese forma una nozione della divinitd pit vicina all’uomo,
pilt modesta per dir cosi, di quella arioeuropea che si riconnet-
teva alla forza pilt alta e dominante della natura, e per cid pilt
staccata rispetto all’ uomo e alle sue umane aspirazioni, ciod
la luce.

Orbene, {epés deve avere avuto la sua prima determinazione
di significato in un ambiente siffatto, dove il ‘ prodigioso’ & con-
siderato come manifestazione del ‘divino’. Ivi, quello che avve-
niva era una manifestazione del soprannaturale e i sacerdoti, che
con i loro riti preparavano tali manifestazioni, erano ministri di
‘cose prodigiose’, di feps. Non & senza significato che fepeic
‘sacerdote > & formazione secondaria da iepd ‘cose sacre’ e che
il nesso di lepé con il ‘ compio’ appaia in Omero gid come
formula tecnica per indicare 1’ atto del ‘sacrificare’: A 147, 1357
A 707, 727, % 61, ¥ 5, 159, B 473, ¢ 102, 7] 10T, ¢ 553 etc. Poichd
qui le ‘cose prodigiose’ erano compiute in rapporto ad una

1 la nozione indistinta della divinitd, come di uma ‘forza o virtd sopran-
naturale’ & palese in congiunture come queste: A 178 sl pdhu xaptepls &aot
‘m; mov ol 6 7" Edwxey «se sei forte, un dio (ciod un’entitd soprannaturale)

i ia dato cid ». Sono parole che Agamenmone rivolge ad Achille; pmcne eg]x
dcvevz ben sapere la divina di Achille,
dicazione riporta a questa fase in cui il sopranmaturale mon si k!m—lnce nece:
sariamente in divinith determinate. L'uso di eog con tal valore, & com’é
noto, larghissimo in Omero: basti ricordare la formula obx dvey $eod.

2 i tenga presente che gli stessi nomi di "EAxqyeg (da “Ex)aveg, COn 8po-
stamento di accento da [Tuyéhyveg) € Ppuvxoi Tiportano al santuario di Dodona
(i1 primo come ZeAlot). Probabilmente NeAoi e T'purxol sono due nomi per
esprimere lo stesso etnico (a me pare che nell'uno e nellaltro sia alla base
una nozione di colore), il primo in lingua greca, il secondo in lingua illirica
(0 veneta, cfr. Kretschmer «Giotta» 3o, p. 156 sgg). Cfr. I'etnico illirico
Tavhayivor da ill. taulant. ‘allodola’ a cui corrisponde nella denominazione
greca Xebévior (da yehddy ‘allodola’), Mayer in «Zeitschr. f. vergleich.
Sprachforsch. » 66 (1930), D. 8 sgg-
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divinitd, sia pure innominata, lo specificarsi di epdc in ‘sacro’
‘appartenente al mondo degli dei’ poté ivi avere il suo primo
impulso.

11. Secondo Erodoto II, 52, a Dodona i Pelasgi facevano le
1010 offerte invocando gli dei senza specificare il nome di nes-
suno. Ci sono tutti gli indizi per credere che il prevalere del-
1’ antropomorfismo nella religione greca, per cui ogni atto reli-
gioso venne ad essere pensato in rapporto con una divinitd de-
terminata, si ebbe solo quando le ondate migratorie degli Elleni
nella parte piti meridionale della penisola e nelle isole vennero
a portarsi in contatto con una civiltd ed un mondo religioso net-
tamente diversi, Il tempio e il simulacro sono I’espressione di
questo nuovo sincretismo, in cui & pressoch¢ impossibile sceve-
rare gli apporti della religione originaria ¢ quelli dell’ ambiente
elladico e minoico : il rito sacrificale & certo di ereditd arioeu-
ropea, sebbene possa essersi avuto anche nel sostrato pregreco,
comune com’ esso & agli atteggiamenti primitivi della religiosita ;
il tempio ¢ il santuario delle genti stanziali, incontratosi con la
grandiositd del palazzo cretese; il simulacro, simbolo della divi-
nita, & derivato dalle foni fe, che
nel mondo minoico e miceneo almeno fuori del culto.

La nozione espressa in izpés ha seguito e rispecchia I evol-
versi della religione greca verso queste forme definitive. I’ appli-
cazione di tale aggettivo ad attributi della divinitd, agli altari,
ai santuari, ai templi (i templi veri e propri non sono familiari
alla poesia omerica: se ne ha menzione solo tre volte), alle lo-
calita e alle cittd rese sacre dalla presenza e dalla protezione di
un dio, rappresenta 1'ultima fase dell’ evoluzione semantica
della parola.

In Omero le diverse fasi sono rispecchiate in virtd della na-
tura composita della lingua epica. A dare una riprova della sor-
prendente aderenza di essa allo sviluppo dei concetti religiosi,
ricorderd, per concludere, come, a indicare alta santitd di un

luogo, Cilla, Nisa, Fere etc., Omero usi due aggettivi assai
singolari, {ddsoc e Wyddbesg; ora, in questi composti, il cui si-
gnificato in risoluzione letterale &: «il cui “dio’ & molto »,
il significato di %2 & palesemente ancora quello di ‘forza so-
prannaturale’, che abbiamo visto sorgere negli ambienti magici
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di Dodona. Si noti ancora come éytog ‘santo’ la (cui connes-
sione con a. ind. yaj- avestico yaz- * sacrificare, celebrare’ & al-
quanto dubbia) non ricorra in Omero e che &yvéc ‘puro’ ricorre
in pochi luoghi dell’Odissea: dytg e dyvdg rappresentano un
aspetto della religione oggettivata, ‘santitd’ conseguita attraverso
un rito di iniziazione e di purificazione.

12. Riassumendo, si pud affermare che nello sviluppo seman-
tico di ispéc si colgano diversi momenti: nel pidt antico prevale
una concezione che pud dirsi ‘ magica’, connessa con !’atteggia-
mento di meraviglia che la mentalitd arcaica assume di fronte
alle maggiori ¢ inconsuete manifestazioni di vigore e di vitalita,
cosi in elementi della natura, come in uomini, onde il signifi-
cato di ‘ prodigioso’t. Nel secondo, quest’atteggiamento viene
polarizzato nell’ambito delle pratiche religiose e della mantica,
dove il prodigio, compiuto da una forza avvertita come ‘divina’,
& assecondato dalle cose prodigiose’ compiute dal sacerdote :
cosl iepd. ‘ cose prodigiose ’ assume il significato di ‘rito, sacri-
ficio’. In un terzo tempo, con I’affermarsi della concezione an-
tropomorfa della divinita e il consolidarsi della religione in isti-
tuti che hanno una precisa normazione, fepéc serve a qualificare
tutto cid che appartiene alla religione oggettiva, al mondo degli

dei, anzi di ciascun dio: onde 1’applicazione a luoghi consacrati
a singole divinitd e 1’uso del neutro ispdv per indicare il ‘san-
tuario’. Quando la coscienza religiosa guadagna la nozione di se
stessa, icpdg, come qualifica della religiositd oggettivata, si con-
trappone ad 8otog, che indica il momento soggettivo, individuale
del fatto religioso.

ANTONINO PAGLIARO

1 Naturalmente non & detto che Voriginario e il primitivo si riflettano
solo come arcaismo linguistico. « Klementi... primordiali, e profondamente
radicati nella coscienzi religiosa, e tali che presso le societd culturalmente
arretrate rimasero inalterati, in Grecia, invece — ¢ dovunque la civilth pro-
gredi — furono oseurati dalle forme di una religiosith superiore, ma soprav-
vissero a lungo, non scomparendo mai del tutto», Pettazzoni, La religionc
della Grecia fino ad Alessandro, 1921, D. 5.




IL PAVONE E GLI ‘ UTRE RIBELLI
PRESSO I MANDEI E IL PAVONE DE! YEZIDI

Nel trattato LXXV del Libro di Giovanni dei Mandei® & deli-
neata nel lamento del Pavone una figura divina o semidivina che
sta in nesso abbastanza stretto col Pavone dei Vezidi. Infatti dalle
parole del trattato apprendiamo che il Pavone & stato in conse-
guenza di un peccato commesso contro la casa della Grande Vita,
Hayyé rabbé, che & suo padre, gettato git dal suo trono, rele-
gato agli inferi e fatto custode di questo Iuogo «finche Ia terra
e i figli della tenebra periranno». A nessun altro dei suoi compa-
gni — vale a dire degli ‘Utré, o angeli, come si potrebbe dire col
termine corrispondente cristiano — che abbia errato ed indotto
altri in peccato la Vita ha fatto cié che ha fatto al Pavone. Sono
state la sua bellezza, la sua superbia e le sue parole a perderlo
in questo modo. Egli si pente ora di mon essere stato invece
saggio, veritiero, sincero e sottomesso, lui che & inoltre il primo

! Faccio uso delle seguenti abbreviazioni per citare gli scritti pit fre-
quentemente addotti in questo articolo: Johanmesbuch = M. Lidzbarski, Das
Johannesbuch der Mandier, Giessen 1915; Ginzi = M. Lidzbarski, Ginz. Der
Sclatz oder das Grosse Buch der Mandicr, Cottingen-Leipaig 1035; Litur-
gien = M. Lidzbarski, Liturgien,

Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen, Phil-hist. Klasse, N. F., Bd.
XVIIL, 1; Brandt = A. J. K. Wilhelm Bxandx, Die mandiische Religion, ihre

i i ipzig 1830; Tondelli — Tondelli,
1L mandeismo e le origini cristiane, Orientais 33 (1928), Roma 1928, Sui rap-
porti tra il Pavone dei Yezidi ¢ il Pavone dei Mandei si v. G. Furlani, L'anti-
dualismo dei Yezidi, Orientalia, XITT (1044), 236267, pp. 264-266. Ne avevo
parlato gid in Testi religiosi dei Yezidi, Bologna 1030, 32-33. E. S. Drower,
The Mandaeans of Iraq and Iran, Oxford 1934, 04 e 258, osserva che il Pavone
yezidico ha un omonimo nel Re Pavone dei Mandei, secondo i quali egli sa
zebbe stato incaricato di serivere il libro sacro dei Giudei. Di cio parlerd pit
diffusamente in un lavoro di argomento mandeo che tra breve vedrd i
luce. Nella traslitterazione dei nomi di persona mandei ho dovuto omettere
di segnare la vocale iniziale lunga in Abitdr e “Ur per difficolta di carattere
tipografico.
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{ dei ribelli e che la Vita ha chiamato figlio renitente, mentre essa
ha chiamato Hibil (Abele), altro suo figlio, che le si dimostro
sottomesso, figlio benamato. Il Pavone lamenta ancora il fatto
che suo padre non vuole accoglierlo ora in alto. Quando perd suo
padre sente tali lamenti del Pavone gli scrive una lettera di per-
dono, su di che questi si calma e loda senza misura suo padre,
la Vita.

Nel Pavone yezidico sono evidentemente confluite le figure di
Caino e di Lucifero, del capo ribelle degli angeli. In un trat-
tato del Ginzd, nel IIT della parte destra, 63-141, che contiene
il grande mito della creazione secondo i Mandei, si fa ancora
parola del figlio di Adamo, cio¢ di Caino, il quale era stato in-
nalzato dagli ‘ Utré a loro capo. Anche qui dunque ritroviamo la
caratteristica fusione di Caino con Lucifero. Narra il mito che
Hibil® racconta ad Adamo cid che avevano fatto i Sette ossia i
pianeti, aggiunge perd di non preoccuparsi di essi poiche egli
abbasserd i suoi persecutori. Adamo e i suoi figli se ne rallegrano
e non si curano del monito. Perd uno dei figli di Adamo & in-
quieto, il suo cuore e il suo corpo tremano, egli concepisce cat-
tivi disegni ed abbandona suo padre, sua madre e i suoi fratelli.
Si reca allora nell’assemblea dei cattivi. Rfiha, la madre dei
pianeti, dei segni zodiacali e dei maligni in genere, si rallegra e
con lei si rallegrano tutti i pianeti. Essa arreca fuoco, il Sole va
a prendere incenso e poi si prosterna davanti a lui, Giove ap-
porta mirti, Saturno gli offre fiori e una corona, la Luna lo be-
nedice e tutti gli dicono: «La nostra benedizione venga sopra
di te I». Quando i pianeti lo circondarono il figlio di Adamo si
ricordd del discorso che gli avevano tenuto gli ‘Utré quando lo
ebbero nominato loro capo e gli ebbero offerto per tre volte la
coppa. Gli ‘Utré cancellano ora il suo nome dal foglio, ma egli,
quando dopo Iebbrezza ritorna in s¢, vuol ritornare al suo luogo.
. Riha perd lo induce a giacere con lei, ma Méanda, che qui & ora

veramente Adamo e non pitt il figlio suo che lo aveva abbando-
nato, sventa le stregonerie della bugiarda, cosicchd si pente di

1 Johanncsbuch, 240241
2 Questo Hibil ¢ Hibil Z
di Adamo.

, uno degli angeli, diveiso da Abele, figlio
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aver abbandonato la comunitd degli ‘Utré e di aver amato la
compagnia dei pianeti.

Se esaminiamo gli altri scritti dei Mandei non troviamo nes-
suna figura di ‘Utrd che sia eguale a quella del Pavone, ¢’ imbat-
tiamo perd in altre persone divine che hanno almeno qualche tratto
del Pavone o un maggior numero di tratti del Pavone e subiscono
vicende che in qualche punto assomigliano a quelle del protago-
nista del trattato summenzionato. In altre parole diremo che il
mito mandeo del pentimento del Pavone, della sua richiesta di
perdono e del perdono effettivamente concessogli dalla Vita, mito
che corrisponde tanto da vicino a quello yezidico di Melek Ta’fis,
non ¢ affatto singolare e isolato, ma trova parecchie corrispon-
denze pitt o meno esatte, echi pitt o meno sonori in altre figure
divine, con altre loro avventure. Scopo della presente ricerca &
appunto questo: di rintracciare negli scritti del Mandei tali cor-

rispondenze e di vedere in quale misura si accostino al mito dei
Pavone. Cominceremo con quelle figure divine e con quelle loro
azioni o avventure che maggiormente c¢i ricordano quelle del Pa-
votie, per passare man mano a quelle che sempre di pitt se ne
discostano, per arrivare infine a quelle che non hanno oramai che
qualche vaga rassomiglianza col ribelle e coi suoi atti.
Cominciamo colla presentazione, per cosi dire, di alcune figure
di ribelli o peccatori contro la Vita o il Re della Luce, divinita che
ta a capo del pantheon dei Mandei. Tali presentazioni noi tro-
viamo nei primi due trattati del L
Nel secondo trattato! Kasta?
chiede ‘chi «abbia reso manifesto il mistero della Giande Vita?®,
chi abbia gettato iite nella Luce»', ed auche, tra Paltro, «chi
abbia precipitato Vogamin dal suo posto, perché abbiano nomi-
nato Abatfir giudice, chi abbia creato ribeliione in alton, e fa
. La risposta le ¢ data da Vokasar

ro di Giovanni.

sta «alla porta dei mondin ¢

ancora altre domande simi

1 Johannesbuch. 12.16.

2 K684 & la verith, giustizia, rettitudine, retta fede personifiicata, ed &
il fondamento ideale della religione dei Mandei.

3 La Grande Vita ¢ la divinita suprema di buona parte degli scritti dei
Mandei e corrisponde al Re della Luce di altri scritti.

4 Ta Luce, nlhir, & il principio buono che sta di contrc alla Tenebra,
hSikd, principio cattivo.
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oli Te comunica tra Paltro che « YoSamin ha manifestato il mi-
ero del Grande ¢ ha gettato lite nella Luce» e che egli «&
stato precipitato, poichd voleva suscitare combattimento e gettar
lite nella casa del Potente. FHgli medito il male ¢ percio & stato

' hocca ha abbassato YoSamin', perché egli non si attenne affatto
allordine. Tira incurante e mnon voleva piegarsi, percio mon &
stato nominato come gli (altri) ‘ Utré, Hamno fatto Abatfr giu-

ell’ acqua nera®. Allora lo chiamo dalla sua dimora e disse:
Sono un figlio di re (o figlio del Re), percid voglio esser chia-

sard doppiamente grande’. Egli chiamd suo figlio Ptahil su nella
' sua dimora e gli fece prendervi posto. Abatfr ha peccato contro
i suoi genitori: egli aspirava all’abitazione inferiore’, Cosl fa
atto gitt dal suo trono. Egli andd e divenne la Bilancia». A
sto punto segue un lamento di Abatdr che riferiremo pil
avanti.

~ Nel T trattato del Libro di Giovanni® & riferita la risposta che
il da a KAStd. Tra l'altro egli dice: « Yo%amin ha gettato
a grande lite che per tutta cternitd non sard composta». Poi

che per tutta l'eternitd non sard tamponata ».

Vosimin ¢ Abatir sono dunque i due ribelli o peccatori p
cipali, i quali rassomigliano per alcuni aspetti pitt degli altri mi-
nori al Pavone. T lamenti di Vo¥amin sulla sua cattiva sorte sono

1 Ossia egli ha detto parole che costituivano un peccato contro la Vita

la Luce. §i tratta di certo di parole e discorsi di superbia ¢ orgoglio, dunque

li ribellione alla suprema divinitd.

2 I’acqua nera © l'acqua degli inferi, dell'inferno, della dimora dei cat-

i ¢ del Cattivo.

3 L'abitazione inferiore & di certo inferno. Che cosa il testo perd voglia

ignificare collattribuire ad Abtdr Vaspirazione all'abitazione inferiore non

caprei dire. Da nessun testo mandeo si tivela in che consistesse veramente il
peccato contro i propri genitori.

< Johannesbuch, 4-14. Le parole riferite si trovano nella p. 9, 67
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Nel IX trattato del Libro di Giovanni' leggiamo un lungo la-
mento di Y63amin®. « A chi ho da gridare afinché mi risponda
e a chi ho da dire una parola? A chi ho da dire una parola affin-
ché egli non cambi cid che dico?” Colui al quale ho gridato non
mi ha risposto, colui al quale ho parlato non ha udito la mia
parola. Mi & doluto e mi opprime, mi ha oppresso e mi duole
moltissimo. Quanto a lungo ho da sedere ancora alla porta di
SGfat!, quanto a lungo star seduto gemendo? Quando sard sciolta
la mia lit, ¢ questi miei ceppi saranno tagliati? Che cosa ho
peccato in alto, che cosa ho commesso nel luogo di luce? Che
specie di atti ho commesso che nessun womo avrebbe dovuto
commettere®? Ora mi dolgo, si duole il mio cuore. Come devo
gemere e si dolgono i cortili della mia faccia! Quante lacrime
devono pur versare senza saziarsi di pianto! Chi mi eguaglia,
i cui figli sono tutti dispersi e al cui grido nessuno risponde?
Sono eguale a un alto cedro che i carpentieri hanno circondato e
gettato git. Come un cedro nel quale tutt’attorno sia stato bat-
tuto un ferro, le parole dei miei nemici mi hanno circondato.
Ahime | N& mio fratello dall’alvo materno né il mio amico dalla
ia si & ricordato che ho stretto con lui fedeltd. Essi
e il mio sale ¢ la mia coppa essi versarono. Essi
hanno dimenticato il giorno del mio vino ¢ non si rammentano

mia amiciz

1 Johannesbuch, 37-4o.

2 Su questo essere supremo si v. Johannesbuch, XXII-XXV; Tondelli,
35:36. Il nome vale ‘Yo (ciod Yahweh) del cielo’, ed & basato su parole simili,
ancorché non identiche, dell’Antico Testamente ebraico, mentre mon si pud
dimostrare che dipenda dal nome del dio aramaico Ba‘alsdmin. Y. & la
seconda vita, essendo la prima Vita suo padre e ‘I'imagine della Vita’
sua madre. Esso occupa dunque nella gerarchia degli esseri divini o supremi
la seconda posizione. Arieggia quindi a Ges Cristo. & detto il puro che riposa
presso i tesori dell’acqua e presso le fonti possenti superiori della Luce. Egli
hia creato contro la volonta della Vita il mondo inferiore. & detto figlio del Re.
i sorto dalla quarta creazione, ed in lui v'era difetto e manchevolezza. Hgli
¢ il padre dei pianeti: ‘Portarono poi Y., lo posero sopra la Tibil e ghi
dissero: Dacci i tuoi figli affinche essi girino nella Tibil ed illuminino questo
" Infatti pid avanti portano i sette pianeti e li pongono nei loro posti.

3 Yosimin non si fida della veracith dell’intermediario.

4 Safat ¢ il nome dellinferno mandeo.

5 Egli sembra ignorare la trasgressione commessa o non sa che quanto
ha fatto ¢ una trasgressione.
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neppure di uno dei miei giorni'. Quanto sono salito sopra monti
alti e quanto sono disceso per i sentieri delle valli! Mille mi erano
amici e duemila hanno spezzato (il pane) sul mio tavolo. Ora
che sono scivolato col mio piede non ¢’ nessuno che mi afferri
per la mano. 1 mai stato un giorno nel quale mi dicessi che starel
qui seduto? Il mio proprio cuore non me 1o ha rivelato, e i miei
figli sono portati via nella ribellione. La mia dimora® & devastata,
o i miei messaggeri non si cibano (pit) da me. Queste mie mogli
tenere camminano a piedi nudi, sebbene siano pur perfette.....
Tl mio cuore cade gil in tristezza ¢ lamentoy.

Quando Vosamin ebbe detto questo, Manda d. Hayye® disse:
«Chi fa del bene trova del bene; chi commette (azioni) odiose,
trova il male. Se tu fossi stato modesto, il tuo splendore non si
sarebbe ritirato dal suo luogo. Ora che hai meditato il male, &
adatto il luogo mel quale siedin.

Yo%imin replica ora a Manda d Hayyé dicendogli: «Figlio
mio! So chi mi ha posto in questi ceppi. Se il vincolo non fosse
troppo pesante per me, se mi fosse posto attorno uno pia leg-
gero di questo, alzerei un grido possente e distruggerei tutti i
monti. Infliggerei ai miei nemici aleunche (di tremendo), cosic-
ché nessuno potrebbe arrivare presso lalto. A meno che una
volta non venga il giorno, nel quale mi sia concesso perdono. Se
questo accada, che (ciod) il mio trono sia di nuovo rizzato,
allora voglio pagare una mancia', affinche i buoni divengano

1 Ciod dei giorni di festa, nei quali ha fatto del beme ai suoi amici e
convitati.

2 Skintd ha qui e nella maggior parte dei passi il valore di dimora, tenda,
padiglione. Qui starebbe bene il significato di padiglione o tenda.

3 Su questo essere supremo si v. Johannesbuch, XVII, e Tondelli, 27:31
¢ 8083, 1l mome significa ‘conoscenza della Vita’ o *dottrina della Vita'.
Abita nel lnogo della Luce ed & un adiutore in questo luogo. Egli accompagna
Giovanni, dal quale & poi battezzato, e il suo splendore si diffonde sopra il
Giordano, Fgli chiama i suoi amici e spiega loro i misteri di questo mondo
pictio di misteri. Bgli viene quale giudice nel mondo, giudica i sacerdoti e i
prefetti del tempio, ammonisce i suoi amici, dei quali sard un sostegno. Fa
visita a vari csseri supremi e compie missioni presso di loro, dei quali cinque
sono nominati espressamente, tutti ¢ cinque buoni, ma altre sue missioni hanno
per meta esseri cattivi. Egli doma il diavolo mandeo, il Cattivo, agendo cost
quale messo del Grande, il quale gli conferisce il nome ‘Agi ed ebbe suc-
cesso”. Miryai riconosce in lui il suo signore, che le & un sostegno nel mondo.

4 A scopo di corruzione.
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cattivi. To ho perd un sostegno in cid che so, (ciod) che non sono
qui solo. Ho udito da mio padre che i grandi, i quali si sollevano
sopra i meschini, sonio chiamati a rendiconto causa i loro pec-
cati. E i genitori non odiano i figlin.

Quando Vésamin ebbe detto questo la Grande Vita si rallegro
per il suo discorso. « Essa mandd Nsab Ziwa', il guardiano che
siede ovunque. Essa gli diss ‘Va da Yo%amin e sostieni il
suo cuore sul suo sostegno. Digli: ‘Tu sei della nostra pianta-
gione?, non ti lasceremo dunque solo. Non devi dire: Sto solo.
La tua dimora & saldamente fondata in splendore e onore, e il
tuo castello e il tuo edificio devono esser fondati di nuovo, come
essi erano. I tuoi figlivoli ti devono esser riportati in vita, e i
tuoi messaggeri devono servire nella tua dimora quali guardiani.
11 tuo trono deve esser rizzato saldo come era (prima), e tu devi
esser chiamato re mnella tua dimora’»

«Quando Nsab Ziwa ebbe udito questo si avvid, venne da
Vosamin e gli disse: ¢ VoSamin, senti la mia parola che dico:

Non mulinare ¢ non consumarti, non lasciarti salir nell’animo nes-
suna menda. Perch vuoi tu cosi render vano cio che deve accadere?
Mi ha mandato la Grande (Vita) e mi ha detto: ‘ Va da Vosa

va, calma VoSimin, e digli che vogliamo illuminare tutti i suoi

Jtré. Egli sard sostenuto, perd si curvi e § inchini®. Allora
sappia che da noi sard di nuovo innalzato’. Ora, o Vosamin,
ascolta la parola della veritd ! (Assumi) mitezza e sii senza reni-

tenza. Ora il lezzo fugga dalla tua dimora, profumo spir

verso

di te e venga etere puro! Fd ora tu possa dimenticare la per:
cuzione! Che tu splenda, brilli e sia innalzato ¢ sia re nel tuo
mondo ! »

Nessuno potrd negare che questo lamento arieggia non poco
a quello del Pavone e che la figura di Yosimin che ne emerge
non & molto lontana da quella del Pavone mandeo e yezidico ed
indirettamente altresi da quella di Lucifero. Mentre perd il Pa-

* Questo essere maschile del pantheon mandeo significa  egli ha piantato,
creato”. Talvolta si parla della nube di Nsib. Cfr. Johannesbuch, 13, n. 7
e

2 Ossia della nostra famiglia o stirpe, della nostra discendenza

3 B la Grande Vita stessa dunque a consigliare a Y6Samin di umiliarsi e di
chieder perdono.




11 pavone presso i Mandei e i Yezidi 65

jone mandeo ha ancora i tratti di Lucifero ebraico e cristiano,
questo trattato ci muoviamo invece del tutto nel mondo del
ualismo, della eterna lite tra la luce e la tenebra, sebbene qualche
ratto ricordi ancora pitt o meno il mondo cristiano.
Nel trattato LIX dello stesso Libro di Giovanni® si parla di
 una visita che un essere innominato, di certo la figura di un reden-
 tore, fa a Yé%amin: « Camminammo e andammo, finché venimmo
alla casa di Yo3amin. Quando venimmo alla casa di YoSamin...».
Nel discorso tenuto a questo personaggio lo si chiama ‘signore
~ della bontd’, mdrd d. (abald.
Del perdono chiesto da Vosimin al Re della Luce tratta il
trattato VIII®: Nsab Ziwa, figlio di Yo¥amin, & mandato da suo
padre dal Re della Luce per impetrare perdono. Nsib Ziwa, si
 reca dunque dalla terra al luogo di splendore e si fa annunciare
dal portiere, il quale, dopo essersi inchinato due volte davanti al
e della Luce senza essere scorto, gli annuncia: « Nsab Ziwa, il
figlio di Y03amin, sta presso la porta e implora remissione dalla
tua intelligenzan. 11 Re gli ingiunge di aprire con splendore la
orta al messaggero e di farlo entrare. Il messaggero entra, e
Nsab tiene ora un Jungo discorso, pieno di lodi al Re della Luce,
~ nel quale gli dice altresi che egli (Re) non ha « nessun compagno
lla sua corona e nessun compartecipe al suo dominion. E poi
- prosegue descrivendo lo stato miserando in cui si trova suo padre:
((Eicco) I’ womo che ¢& stato allontanato da sua moglie ¢ scacciato
lle armi dalla sua abitazione. I suoi figli sono stati uccisi du-
rante la resistenza (che hanno opposto), e le sue mogli vanno attor-
10 in tristezza. I suoi Giordani® sono distruiti, ¢ le sue dimore’
. sono allontanate dai loro posti. Distrutto hanno la sua abitazione
il suo edificio, ¢ il suo trono & eretto nella porta di Stfat. I suoi
ondi sono disturbati, egli & imprigionato in prigionia, € gemito
 gli & posto nell’animo. Se tu lo desideri nel tuo animo, lo voglio
Imare e rafforzare il suo animo uel suo posto. Voglio erigergli
sapere mediante il suo battesimo e pronunciare il tuo nome sopra
.t lui. Vosimin apprenda che non & abbandonato dal tuo nome,
i

1 Johannesbuch, 206-211.

2 Johannesbuch, 34-37.

3 Qui el senso di fiumi in genere.

4 Anche qui Skindld ha il senso di padiglioni, tende.

5 - Studi ¢ Materials di Storia delle Religioni XXI (1947-148)
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(che) il Re della Luce, il quale (prima) si era infuriato, si & (ora)
calmato, e che il perdono gli & venuto nell’animo». Il Re della
Luce quando udi questo si rallegro di Nsab Ziwa sopra ogni
misura.

Perd uno dei Grandi si oppone alla concessione del perdono
richiesto da Nsab in nome di suo padre. « Manda d. Hayye si alzd
indi dal suo trono e disse al Re della Luce: ‘A un womo che &
espulso dalla sua terra e dalla sua dimora non hai potere alcuno di
perdonare’. Quando il Re della Luce udi questo disse a Manda
d. Hayye: ‘Tu sei stato dal tuo primo giorno non benigno verso
Yé8amin. Dal tuo primo giorno tu lo odii, perché hai bramato una
donna dal suo nido, ed egli non te la ha data. Percid tieni fermo
nel tuo animo I'odio profondo, ed esso in tutta Peternitd non si
disperdera. Tu distruggesti e devastasti la sua abitazione ed ancora
ti aggrappi fermamente all’odio. A chi & stato fatto dai primissimi
tempi cid che  stato fatto a Vé3amin, all’ vomo clie fu scacciato
dalla sua terra e dal turbante" che la Grande (Vita) gli aveva con-
cesso? Dei suoi figli anteriori egli non ha ritrovato neppur uno,
e le sue mogli vanno attorno in tristezza’. Indi il Re della Luce
disse a Nsab Ziwé: ‘ Voglio manifestarti misteri, affinché tu man-
tenga con splendore la distinzione che (hai avuta) dai tuoi padri
e la sapienza che & impartita al tuo intelletto. Caro sei tu, caro
il tuo Giordano e caro & il nido dal quale sei uscito. Copiosa & la
mitezza tua (e) del luogo di provenienza dal quale sei sorto. Arre-
ca a tuo padre parole miti ¢ fa riposare il suo cuore sul suo soste-
gno! Digli: ‘La Grande Vita & piena di bonta verso di te’»

Anche in questa versione del mito dunque il peccatore o ribelle
tra gli ‘Utré ottiene il perdono da parte della divinitd suprema
e dall’inferno pud di nuovo trasferirsi al luogo di Luce.

Un altro lamento di Yo$Amin contiene il trattato X2, che &
affine al trattato LXXIII.

«To mi dicevo che sarei un Grande. Chi mi ha creato piccolo
nel mondo? To mi dicevo che sarei un re. Perché mi hanno rove-

1 knzili o kinzild @ il turbante sulla testa, ma tenuto
mento, Drower, Mandacans, 31. La stoffa della quale & fatto
bracei di Tunghezza. Un braceio della stoffa si lascia cadere sulla spalla destra,
2 Johannesbuch, fo-42.
3 Johannesbuch, 235-236.
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sciato dal mio trono? Mi odiava Nbat" il grande, mi odiava Sarrat?,
mia madre. Ho devastato i miei mondi, ora la devastazione &
venuta nella mia dimora. Mentre ero mite e modesto, perchd
hanno fatto di me un ribelle? Mentre mi avevano creato perfetto,
perché hanno fatto di me P'autore dell’errore? Mentre ero diritto
e ordinato, perché mi hanno fatto malcontento nel mondo? Mentre
ero re al vertice dei mondi della Luce, perché mi hanno posto al
confine dei mondi? Mi hanno posto al confine dei mondi, ed io
devo perseverare nel ceppo. Perché mi hanno fatto ribelle, e il
mite.....? Mentre ero re nei mondi, perch¢ hanno fatto di me
Pautore della resistenza? Cosi si, accade ad ogni uomo che ascolti
il pettegolezzo delle donne. Un ‘Utrd che ascolti il pettegolezzo
delle donne vien gettato gitt dal suo mondo. E poi, mentre ero
preminente tra gli ‘Utré, perché hanno fatto di me Dottavo’?
Perché hanno sciolto la luce da me e hanno portato via il mio
splendore? Mi hanno preso i miei abiti suntuosi ¢ mi hanno legato
con ceppi nel luogo dove cerco i miei genitori, i miei occhi perd
non ¢’ imbattono nei loro. Cerco mia moglie, perd mia moglie
non mi viene davanti agli occhi. Cerco gli ‘Utré, i miei figli, ma
essi non mi vengono davanti agli occhi. Quando mi duole e sento
oppressione, allora piango su di me. Tra tutti gli ‘Utré che abbia-
10 commesso un fallo, hanno soltanto a me retribuito il fallo, (che)
non ho (in fin dei conti) neppur commesso. Mentre stavo quieto
davanti al Re, perché mi hanno precipitato dal mio trono? Ahi,
che la mia propria bocca mi ha portato gitl e la mia propria lingua

1 Questo nome vale ‘& prorotto, ha germogliato, & emanato’. & il primo
grande splendore e germoglio, uno degli esseri superni pit alti. V. Brandt,
30-32; Johannesbuch, 15, n. 10; Lilurgien, XX.XXL

2 Si v. Johannesbuch, 6, n. 2. Questo nome di donna significa ‘essa & stata
salda’. Essa & la grande, nascosta, prima Vite. & mata assieme a Handdn
dalla prima gravidanza della moglie di Giovauni, ma sarebbe nata anche dalla
terza. Nitptd ¢ chiamata ¢ Sarrat nell’alto’ e porta percid talvolta il nome
di Sarrat Nitaptd, ossia ‘SArrat la Goceia’. Si parla talvolta di una ‘fonte
di Sarrat .

3 Quanto espone il Lidzbarski, Johannesbuch, XXIV-XXV, non mi sembra
esatto. A me sembra che per ottavo qui s'in(euda Pottavo dopo i sette pianeti.
Ma di questo tratterd pit diffusamene altrove

4 Anche qui il nostro personaggio e, L ignorare di aver
commesso un peccato.
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mi ridondd a persecuzione!. Mi hanno posto in ceppi, mi hanmo
teso decaduto e causa ’infedeltd della mia bocca mi hanno pre-
cipitato gitt dal mio trono. Mentre io stesso ero un re, mi hanno
fatto un ‘Utrd che deve stare davanti a un re. Quando ero mite
e modesto, gli ‘Utré che mi appartenevano mi hanno odiato. Ahj,
tutte le donne che avevo, tutte, si tutte si adirarono fortemente
contro di me, e mi si legd saldamente in un luogo».

1l trattato LXXIII® & bensi affine al nostro, perd pitt nelle
parole che nei fatti, ma il personaggio divino che vi campeggia
& un altro, non pitt Yo8amin, ma Hibil Ziwa®, il quale si lamenta
di esser dovuto discendere nel mondo della tenebra per aver se-
guito le parole dei suoi genitori e con cio aver commesso un
peccato. Comunque, esso trattato & gid alquanto distante dal
LXXV, che & quello del Pavone. Lo riproduco qui in versione.

«Un’aquila bianca io sono, che i genitori hanno dimenticato.
Mi hanno dimenticato i miei genitori. Ahi, ahi, I’ ‘Utra che i suoi
genitori odiano. Cosi, sl cosi accade ad ogni ‘Utrd che ascolti il
pettegolezzo dei suoi genitori. Chi ascolti il pettegolezzo dei suoi
genitori, lo gettano gitt profondamente alle porte della tenebra.
To Hibil ZiwA ho ascoltato il pettegolezzo dei miei genitori. Percid
sono caduto gitt senza che mi sia possibile di rialzarmi. Mi sono
procurato un malanno e cosi ho fatto dimorare il mio ricco splen-
dore nella tenebra. Mi sono attirato il disprezzo degli ‘Utré, e gli

1 $i tratta dunque di un peccato della lingua, di qualehe parola o discorso
di ribellione o superbia, come sopra.
2 ]ohammbucn, 235236,

sto nome vale ¢ Abele Splendore’, € spesso ricorre senza la seconda
pnmh, Egli ¢ un figio del Re della Luce ed & dunque un ‘Utrd, ed & un
essere buono. 1 il ‘re sopra tutti i mondi’, un ‘Utrd armato pid di tutti gli
altri. Egli esce contro i demoni, calpesta la Tenebra, non si lascia sedurre ed
irretire da RAhd e dai suoi seguaci, & inviato dalla Vita, va dai suoi fratelli,
gli altri ‘Utré, colpisce Yorabba colla clava e getta ROhi gid dal suo tromo.
Commosso da un giuramento di Yorabbd lo rimette nello stato di prima. Hibl
ered la Tibil, Adamo ed Eva, fabbricd catene per i Giudei, ha posto Abattr
quale gindice nel mondo, creato in questo vita e morte. Di lui si dice inoltre
che & uno dei figli di Adamo, uscito dal primo parto di sua moglie. & detto
ancora il Signore della Terra, che videro i mondi e che essi temettero. Nei
trattato del Pavone, LXXV, quest'ultimo afferma di suo fratello Hibil che i
dimostrd sottomesso a suo padre, percid questo lo chiamd ‘figlio diletto .
Nel Ginzi destro, IV, 142-148 e V, 1, 149-177 & narrata diffusamente la sua discesa
nel mondo della Tenebra.
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‘Utré non vogliono avvicinarmisi. Sto accoccolato sul giaciglio della
tenebra e in abiti di tenebra giaccio. Cosi, si cosi accade ad ogni
“Utrd che si rechi git nella tenebra. Cosl (se ne & andata) la mia
corona che Zahri‘él' sul mio capo, (che) sul mia capo (Zahri‘ei)
aveva posta. Se ne sono andati discorso ed esaudimento, che i
miei gentiori mi avevano concesso. To Hibil Ziwd mi sono seduto
dalla tenebra presso le mura e ho innalzato il mio grido mirabiie :
“To mi’ dicevo che sarei un Grande. Chi ha fatto di me un piccolo
nella Tibil? To mi dicevo che sarei mite e sosterrei il basso e
T'umile. To mi dicevo: Ascolta il pettegolezzo dei Grandi, eppure
come & mirabile il turbante che mi hanno conferito! To mi dicevo
che sarei modesto e sottomesso e avrei camminato sulla via de
perfetti che piccoli e grandi percorrono. To mi dicevo che sarei re.
Chi mi ha portato nel luogo della tenebra? Mi duole per i miei
genitori di dovere sguinzagliare contro di loro ‘Ur’. Mi duole
per i miei fratelli e le mie sorelle di dovere sguinzagliare contro
di loro la tenebra. Mi duole per la piantagione che ho piantata di
dover lasciarla alle porte della tenebra. Cosi, si cosi accade ad
ogni uomo che vorrebbe esser mite. A un ‘Utrd che & chiamato
mite non hanno mai ancora concesso moglie e uova. Non gli hanno
concesso né moglie né& uova, non gli hanno conferito di piantare
una piantagione. Non hanno lasciato sedere quale ‘Utrd chi &
chiamato mite. Meraviglioso & il turbante che mi hanno concesso ’».

Ancora pit vaga @ Daffinitd dei tre trattati LXX, LXXI e
LXXII* con quello del Pavone. In questi si passa ad un altro per-
sonaggio, ad Abatfir, chiamato ‘della bilancia’, d. mdzinyd, tal-
volta semplicemente Bilancia*, perche era stato condannato a fun-

. 1 Zahri'®] porta talvolta ancora il nome di Lilit. Bssa aiuta le partorienti.

Cir. Johanmesbuch, 11, n. 2.

2 ¢Ur & figlio di RAhA e un essere cattivissimo. X il signore della tenebra,
il quale s'impadronisce dei sacerdoti e dei vescovi che osano negare Iesistenza
della Vita. 17 stato posto in ceppi per sempre. I il ‘grande serpente’ che
divora i cattivi Mandei e Nazorei, i quali perd, quando riconoscono Mimd
d. Hayyé ¢ nominano il sto nome sono strappati da Hibil Ziwa alle fauci di
“Ur e gettati nel grande mare Sif, dove si purificano dei loro peccati e sono
battezzati. ‘Ur & “il gigante della Tencbra’, & bellicoso. Su di Tui si v. Johan-
mesbuch, XXVIIL-XXIX.

3 Johannesbuch, 232233 € 233-234-

4 'Su Abattir si v. Johannesbuch, XXIX-XXX, e Tondelli, 37-38. % Vantico,
Valto, il nascosto, il custodito, che intravvede i mondi, li capisce, loro e le
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gere da pesatore delle anime ossia da giudice delle anime, avendo
egli peccato contro i suoi genitori ed essendo quindi stato preci-
pitato da Hibil ZiwA nella casa inferiore’, come si apprende dal
trattato IT, nel quale & riferito un suo lamento’.

‘Abatfir piange e si lamenta, e (il suo lagno) sale e arriva in
alto: «Chi ha fatto del bene, trova (cose) odiose. Chi fa il male,
trova il bene. To mi dicevo che sarei un Grande. Chi ha fatto di
me un piccolo nel mondo? To mi dicevo che sarei un re. Chi mi
ha posto al confine del mondo? To mi dicevo che sarei un nobile?.
Chi mi ha posto la bilancia nella mano? Laddove ero mite e mo-
desto, perche hanno fatto di me un ribelle?»’.

11 lamento della Bilancia & identico, si pud dire, ad una parte
del lamento di Yé8Amin. Questo dimostra che il genere letterario
del lamento pud esser messo in bocca a personaggi diversi, e percid
non & sempre possibile discernere nella letteratura religiosa dei
Mandei cid che in origine si diceva di un personaggio o di un altro.

Dal trattato LXX® apprendiamo che Ia Bilancia un bel giorno
si stancd di fare da pesatrice: « Quando la Bilancia non volle che
le anime entrassero attraverso ad essa, che le anime passassero
attraverso ad essa, disse: ‘Non sono affatto una bilancia, io sono
un ‘Utrd (della stirpe) dei buoni. Non sono una bilancia, io sono
figlio di re. Non voglio stare in questa acqua nera', e le anime
impure non devono passare attraverso a me’».

11 trattato prosegue riferendo il discorso che alla Bilancia tiene
un messaggero. Egli le fa vedere che essa si trova in realtd in

generazioni, che vede cid che fanno, che & posto sopra le anime per pesare
tutte le opere che fanno. L'nomo della bilancia sta 1A titto e pesa le opere
e le ricompensa. Se egli pesa qualeuno e questo si dimostra di peso giusto,
1o si innalza e gli si conferisce un sostegno nella Vita. Se egli pesa qualouno e
questo non si dimostra di giusto peso, gli si compone gid 1 Ia lite, ciod lo
si condanna subito. 11 suo nome & interpretato quale dbd d. ‘Utré, ‘ padte degli
“Utré, ma esso & persiano ¢ vale “ quello della bilancia . Il concetto della bi-
Jancia del gindizio ® pervenuto ai Mandei dal mazdeismo. Abtlr & la tersa
Vita, dopo Yo3amin, che ¢ la scconda, ed & seguito da Ptahil, il quale & la
quarta Vita. T suoi assessori nel gindizio sono Aditin e YAdAtan. Su Abatar
si v. pure Brandt, sr55, nonche Liturgien, 278.

1 Johannesbuch, 14, 24-25, 6.

2 Prisiyd, & la stessa radice di Farisco.

3 Johannesbuch, 233, 0-27.

42 Vacqua dellinferno,
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acqua pura, sgorgata dal Hafiraran' dei Grandi e da altri Tuoghi,
tra i quali la dimora di Vosamin. « Questi ‘Utré saranno presso
di te, questi Giordani ti faranno compagnia. Da te verranno queste
anime e si avvolgeranno in te. Questi trecento ¢ sessantasei® che
formano la bilancia ti faranno compagnia».

Nel trattato LXXI® leggiamo come avvenie la restituzione di
Abatir nello stato di prima. « Abatlr si nascose nel suo uovo»
quando vennero da lui e chiede perché proprio lui sia stato fatto
pesatore colla bilancia e tratto dalla sua dimora, e devastato e
sconsacrato il suo mondo. Allora Hibil Ziwéa va dalla Vita e le
dice: «Abatfir si & nascosto nel suo uovo, egli brontola dal suo
wovo e mi dice: ‘Non voglio andare, non voglio tener la bilancia
ed esser chiamato il pesatore’». Quando Hibil Ziwa ebbe detto
questo, il Re si riempi d’ira ed emise un grido nel mondo. Due
volte egli alzd la sua voce, perd le Skinitd mantengono silenzio.
Appena alla terza volta gli rispose Sam il piccolo® e gli disse:
¢ Voglio discendere alla SGfat, esser il pesatore ed esser chiamato
il capo dell’epoca’. Allora egli gli disse: «Ingenuo folle, uomo
pazzesco. Tu non diventerai un pesatore e non puoi esser chiamato
fido ed adatto. Chiamate Abatfr, che & un ‘Utrd mite’ ».

La continuazione di questo racconto si trova mnel trattato
LXXII® del Libro di Giovanni: «Quando egli {ciot Mana)® andd
da Abatfir, Abatfir si alzd dal suo trono che il Re gli aveva affi-

1 §i tratta del nome del Hafirdn prolungato di una sillaba. Talvolta si
distingue tra Harin ¢ Hifrarin. % detto puro, o meglio, pura, ddkild. Al-
tiove ¢ il nome di un essere, ofr. ohannesbuch, 232, n. 3. Si v. inoltre Litur-
gien, 280

2 Sono tutti démoni, Ginat, 1z, 33.

3 Johannesbuch, 233, 1-22.

48im ¢ un “Utrd spesso nominato. & il piit vecchio tra i suoi fratelli,
colui che i cccita a dar inizo alla grande lite e a devastare le opere armandosi
di tutto punto. Si fa distinzione tra un Sim grande, pieno di splendore, e un
Sim piccolo, il quale ultimo desidera diventare il pesatore delle anime. II
Sim grande fu posto sopra tutte le dimore ¢ i Giordani. Un Sim nasce dalla
terza gravidanza della moglie di Giovanni.

5 Johannesbuch, 233, 25234, 26

6 Mind significa veramente ‘vaso’, Ginzd, 65, n. 1, ma ha ancora altri
significati, come quello di ‘anima singola’ o ¢ di sostanza dell'anima’, di
sostanza enimica, colla quale si vivifica il corpo del primo womo, ancora
inanimato. 11 * grande, potente Mand’ & comunque 1'Bssere supremo, che in
origine sedeva indisturbato nel suo tegno di Luce, finché vi fu disturbato
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dato. Egli si guarda dall’alto Mana, dall’alto splendore di tutti i
mondi egli si guarda. Abatfir venne presso, e gli ‘Utré vennero
insieme alla sua destra e sinistra, si avvicinarono al Mana e si
sedettero vicino a lui. Allora Abatfir comincid e disse al puro
Mané: ‘ Perché avete mandato (un messaggio) tra questi nume-
rosi ‘Utré proprio a me?’ A questo il Mana disse ad Abatfir:
‘Tra tutte le Skinatd e gli ‘Utré non v’¢ nessuno che sia come
te, nessuno in questi mondi di luce che sia mite come te. Tu sei
mite e un ‘Utrd adatto, tu sei magnanimo e sei un sostegno per 1
anime. Tu provi simpatia per le anime, e sei un (buon) giudice’ »

«Indi parld AbatGr al Mana: ‘Di a Hibil Ziwa di diventar
giudice, ed io voglio essere il pesatore . Allora Hibil ZiwA YawAr!
disse ad Abattir: ¢ Se io sard giudice, chi terrd in buon ordine le di-
more? Se io sard giudice, chi sara re in questi mondi’? Allora Aba-
thr gli disse: ‘To sard re e terrd in buon ordire le dimore’. Quan-
do Abatlr ebbe detto questo, Hibil Ziwa Vawar serrd il pugno,
venne e (divenne) il pesatore. Per cinquantacinque anni egli &
stato il pesatore e ha fatto salire gli ‘Utré e le Skinata. Indi la
Grande Vita 1o accolse benignamente, contro Abatir perd si riempi
Qira. Qualcuno venne, lo precipitd dal sto trono e lo pose alla
porta della SAfat. “Va’ egli gli disse, ‘sii tu giudice, fintantochd
il Grande lo desideri da te’. Indi Hibil Ziw4 disse a Domenica?.

@

dall'invasione della Tencbra. Dal grande Ménd sorse la Vita. Tl suo profumo
¢ gradevole, come sono gradevoli lo splendore della Grande Vita e il fasto
della possente Vita. In lui non c'é inganno o infedeltd. Mana pud significare
altrest qualcosa come inviato’ o ‘apostolo’. Tl trattato LXXIII del Libro di
Giovanni, Johannesbuch, zxrzxé-, tratta della sua missione. Su di Ini si v.
Tondelli, 27-31. Secondo la Drower, Mandacans, o3, i sacerdoti dei Mandei al
giorno d'oggi affermano che il termine di Mand ha quattro significati: I'anima;
una colomba; un abito; una casa.

I Yawir ¢ Dadiutore, il redemtore. Porta ancora gli epiteti di eletto,
splendore, angelo, mdlkd, il primo, il grande. Su di lui Brandt, 32; Litur-
gien, 281

2 I} la personificazione della domenica. Tn una preghiera & invocata cosi:
“ Domenica, hdbidbd, lodata, custode pura della luce, etere, luce pura, salva-
bile, infinita. Siimi esauditrice ed esaudimi,
siimi un sosteguo e sostienimi, siimi rialzatrice e rialza questa mia anima di
N. N.. Si v. Johannesbuch, 68, n. 3, e Ginzi destro, 28, 3, 19. Personificata
@ altrest presso i Mandei la Parasceve, dnpé yomd, Johannesbuch, 63, n. 4
 Tondelli, 17.

“
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«Vieni, siediti tra i pubblicani, io sard il pesatore, ¢ terremo in
ordine le dimore’»

Lo stesso personaggio innominato, ma di certo un redentore,
che, secondo il trattato LIX rende visita, come abbiamo gid rife-
rito sopra, a Yo6¥Amin, si reca quindi da Abatdr. Si apprende
tra Paltro da questo trattato che il pesatore dirige una preghiera
alla Vita. « Una preghiera egli diresse alla Vita causa i delitti che
aveva commessi». Abattr & dunque un peccatore verso la Vita,
come Vé$imin ed altri ‘Utré. Poi lo stesso personaggio confe-
risce ad Abatfr «il dominio sopra il grande Giordano di acqua
viva, sopra le anime che salgono all’abitazione pura e sopra Til-
luminazione e ’elogio che salgono dal mondo. Lo collocarono
sopra i Sette e i Dodici’, affinché comandasse loro e trovasse del
tutto ascolto presso di loro...»2. T strano e contradditorio, mi
pare, quanto dice lo stesso personaggio pitt avanti: « Coprii Abattir
dai pianeti e conservai il suo tesoro in modo perfetto 3.

Agli “Utré per qualche tempo ribelli alla Grande Vita appar-
tiene eziandio Ptahil, il creatore per eccellenza del mondo se-
condo la dottrina dei Mandei®. Ma anche lui ottiene il perdono. Tl

1T Sette ¢ i Dodici sono i pianmeti e le dodici costellazioni zodiacali,
esseri cattivi, che hanno grande parte nella religione dei Mandei.
2 Johannesbuch, 209, 16-21.
3 Vuol dire che protegge AbAtfir dal malefico influsso dei pianeti e dai
Toro attacchi.

4 Su questo essere supremo si v. Johamnesbuch, XXVII-XXVIIL; Liturgien,
XXLXXII; Brandt, 3537 € so-s5; Tondelli, 3738. Tl nome di Peahil & proba-
bilmente identico a quello di Fitahl citato dal poeta arabo Ru‘bah ibn al-
<af¥ag (4 702), non ha invece nulla a che fare col dio egiziano Ptah. Eglhi
& figlio di ADAtAr e di Zahri'?l. Perd talvolta suo padre & Manda d Hayye.
Figlio di Ini ¢ Vorabbd, il quale loda suo padre con seicento preghierc.
Ptahil risponde nel trattato 1 del Libro di Giovanmi alle molte domande rivol-
tegli da K0§A sul mondo, avendo egli partecipato molto attivamente alla
creazione di questo, le cui opere perd egli pit tardi devastd, egli anzi ‘o
la grande arma’ per la ribellione alla Vita. Percid questo mondo & la casa
di Ptahil, ed egli ¢ ‘il custode delledificio fino alla fine del mondo’. Bgli
ha fatto la Tibil densa e distese sopra di essa magnifica il cielo. Ciod egli si
precipitd prima nell'acqua nera, poi spald via I'acqua, indi spald insieme la
terra della Tibil, come se non ci fosse mai stata acqua. Poi vi eresse colonme.
Suo padre & arrabbiato con lui, e lui stesso & arrabbiato
Mediante la sua rabbia, la sua ira e la sua passione sono sorti
ha conferito loro potenza sopra i discepoli, cosicché ‘essi (i discepoli) col
Joro aiuto peccano e irasgxe(hscono contro Ia potente Vita.
peccano contro i discepoli, (cid) accade per la stoltezza di Ptahil. Se poi pec-
cano i discepoli, (cid) accade per stoltezza di Ptahil ',

rtd
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trattato XV, 15 del Ginzd destro® ci narra che Hibil Ziwa & inviato
dalla Vita da Vé3amin per istruirlo e calmarlo. Dopo essere stato
da Vosamin I'inviato si reca da Abatfir ed infine da Ptahil. Questi
si ribella, Hibil Ziwa lo comunica ad Abatir e questi a V63amin.
Quest'ultimo accorre per castigare Ptahil. Perd Ptahil & perdo-
nato dalla Vita ed & accolto di 1uovo graziosamente tra gli ‘Utcé.

Finora i tre ‘Utré ribelli e peccatori, che sono Vo¥amin, Aba-
tr e Ptahil, sono stati tutti perdonati, come il Pavone mandeo e
quello yezidico. Ma il Cattivo, bi¥d, il capo delle potenze del
male, il controdio della Vita, non ha ottenuto il perdono e non
lo otterrd mai, sebbene a un certo momento, sopraffatto dal peso
della sua sorte tristissima, riconosca la somma potenza della Vita
¢ chieda di esser perdonato per la sua nequizia. Tl mito del trat-
tato TIT del Ginzd destro® & quindi alquante lontano dal Pavone,
€id nonostante perd conserva alcuni tratti che lo accomunano &
questa figura di ‘Utrd. Si rileva da questo trattato che i cattivi,
pieni di superbia ed orgoglio, complottano contro chi volesse pro-
durre una scissione nel loro mondo per combatterli e vincerli in

tal modo piti facilmente. Essi non riconoscono nessuno pidt forte
di Toro®. 11 Re della Tencbra dice: «Vi & alquanto che sia pit
forte di me cui servono tutti i mondi? Se ¢ qualeuno che sia
pitt forte di me sorga a combattimento con me, il cui cibo sono
monti, nel cui ventre si trova soltanto veleno ¢ nessun sangue.
Tutti i grandi e i giganti, essi e i loro demonii e démoni, essi tutti
mi servono. Essi stanno 1 e mi servono, e ogni giorno s inchi-
nano davanti a me». Ma Raha', sua madre, gli fa sapere che ¢’
qualcuno pilt grande di lui: «C’¢ qualcuno che & pitt grande di

te e la cui potenza supera tutti i tuoi mondi. Vi & un mondo che

1 Ginzd, 355356.

2 Ginzd, 63141

2 Ginzl, S0, 1724 e 2528,

* ROhd ¢ “la madre del mondo', chiamata altresi Nimris o Namrds, Eila
si fa ingravidare da suo figlio “Ur e partorisce i sette pianeti e i dodi segni
zodiacali. % la madre di Yorabbd e di StmfS. Incita i suoi figli eattivi a
catturaze I' Bletto, a imprigionarlo e farlo capo degli esseri cattivi, Quando
Abatdr incarica Giovanni di battezzare Gesil Cristo mel Giordano, essa assume
la figura di una colomba e traccia una croce sopra il Giordano dicendo:
* Giordano, tu mi santifichi ¢ santifichi i mici sette figh’. Issa ¢ la cattiva
RAiha, che abita nella Tenebra, che tende sempre al male, tenta di sedurre Hibil
ZAwd. T: detta quindi mendace ed & maestra nell'arte della magia, tenta in vari
modi di sedurre i discepoli. I chiamata pure RAha d. qfds3, ciod ‘ RAkA di
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& pitt vasto del tuo, nel quale abitano poderosi. Poderosi abitano
in esso, e la loro figura brilla pid di tutti i mondi»®. Il Cattivo
allora si adira e si propone di raccogliere un esercito e d’ inghiot-
tire tutto il mondo, dopo (’averlo legato tutt’attorno con una
corda, e gettar git i potenti dai loro troni. Infatti egli riesce a
distruggere tutto il mondo, divora tutti i suoi satelliti e si trova
ora solo nel mondo. Ma Méanda d. Hayyé lo soprafia e lo lega
ben bene. Il Cattivo sospira, si lamenta, chiede misericordia:
« Misericordioso, abbi pietA di me!»?. Egli grida ripetutamente
ahime, ahimé ¢ dirigendo il discorso a sua madre Rfthd dice:
«1 uomo che mi ha fatto questo & pitt grande di tutto il mondo.
Ho visto Pimagine della sua faccia, ma non sono stato superiore
a tutta la sua grandezza. Non sono stato superiore a tutta la sua
grandezza, perché egli & pitt grande di tutto il mondo»®. Dopo
che Manda d. Hayyé lo ebbe circondato con un muro, il Cattivo
comincid di nuovo a lamentarsi e soggiunse: «Se ho fame, che
cosa ho da mangiare? Se ho sete, che cosa ho da bere? Sopra
che cosa ho da posarmi, e chi mi fard compagnia? »*. E pitt avanti
dice: «Se mangio e non mi sazio, chi sosterra il mio interno nel
su0 luogo? Se bevo e non mi sazio, chi estinguerd la mia sete?»’.
Di nuovo egli piange e si lamenta. Ma ora chiede eziandio per-
dono: «Vi & qualcuno che sia pitt grande di te, che detenga il
dominio sopra tutti i mondi? Se vi & qualcuno che sia pi grande
di te, sii indulgente con me! Non mi condannare perché ho pec-
cato, sii indulgente con me! Signor nostro! Abbiamo peccato e
mancato, perdonaci il nostro peccato e la nostra colpa ! Sii indul-
gente con me, e noi tutti vogliamo sottometterci a te!»®. Ma

santitd’ (Spirito Santo) e ‘Ewat (Eva). Essa cade dal suo tromo quando il
Buono penetra nel suo regno e tutti i mondi si disperdono e i Sette stracciano
i loro abiti. ¥ detta ancora la prostituta, gddistd, il cui animo & insidioso,
pieno di menzogna. ¥; piena di magia, stregoneria e falsa sapienza, ha difetti
e manchevolezze in grande numero, Fssa fa sorgere le fazioni religiose. Le
donne mandee devono liberarsi dai suoi lacci, di questa seduttrice che seduce
satto n mondo

, 82, 712,

, 85, 26 ¢ 31.

, 86, 24-29.

87, 2831

38, 1014,

88, 25-34.




76 G. Furlani

Manda d. Hayyé & inesorabile. Il Serpente! cattivo geme e dice:
«Quanto a lungo dovrd star qui solo e portare il peso del mon-
do?»2. Perd tutte le lamentele del Cattivo sono senza risposta,
tutto & invano, la Vita non gli perdona affatto.

Una certa rassomiglianza coi lamenti del Cattivo o ‘Ur, da noi
or ora riferiti, presenta un brano del trattato XII, 6, della stessa
parte destra del Ginzd®, ancorché manchi perd il riconoscimento
della potenza e superioritd della Luce e la richiesta del perdono
da parte sua. Siamo perd oramai gid molto lontani dal trattato
del Pavone del Libro di Giovanni e dal Pavone dei Vezidi.

GIUSEPPE FURLANT

1 Hiwtd, Esso ¢ chiamato altresi ‘il serpente brutto, sporco’ e ‘il ser-
pente senza mani e senza piedi’. I Mandei si raffigurano il loro diavolo
dunque in forma di mpeme o drago. Senza dubbio per teminiscenza antico
e ia, e non per remini 4i Tidmat babilonese, la quale
d’altronde non aveva avuto formn di drago o serpente. Per le raffigurazioni
di ‘Ur v. Drower, Mandaeans, 253-255-

2 Ginzd, 89, 32-33.

3 Ginzd, 270, 531




APOTHEOSES IMPERIALES ET APOTHEOSE
DE PEREGRINOS

On se rappelle 1’ ode d’Horace qui commence par le vers:
Ne forte credas interitura. 1’idée en est que la poésie dispose du
privilége de conférer 1’ immortalité 4 ceux quelle veut bien élever
jusqu’a elle, et que des héros sans nombre, des civilisations tout
entidres ont sombré dans Poubli faute de lartiste dont le génie
leur aurait permis de se survivre:

uixere fortes ante Agamemnona

mulli; sed ommes inlacrimabiles
urgentur ignotique longa
nocte, carent quia uate sacro'.

Des vers du podte augustéen, ce dernier est peut-étre celui
qui fait le plus réver. On pense 4 ce que serait notre connaissance
du passé sans le don d’évocation de quelques rares élus, — addes.
ou historiens dignes de ce nom, — et l'on se surprend & souhaiter
A tout apprenti de Clio un peu de cette Tofyotg que, jusque dans
les derniers temps de sa vie, Nicolas Jorga invoquait comme le
plus sr garant de la vérité. Cependant, que de risques d’erreur
dans ce pouvoir exorbitant de faire vivre jusqu’a des fantomes |
Que de mauvais tours joués a la postérité par des écrivains plus
doués que probes | Pour un Thucydide ou un Polybe, que d’Epho-
res et de Théopompes! Et que de Tacites aussi, capables, par la
magie de leur style, de faire prendre pour de personnages histo-
riques des créations de leur esprit ou des inventions de leur art!
On dirait que le mot de Spengler: «iiber Geschichte soll man
dichten » n’a pas attendu d’étre pornoncé pour étre mis en appli-

11V o, 2548, Sur cette idée, qui est aussi celle de l'ode liminaire Au
recueil lyrique d’ Horace, v. Dag Notberg, L’ Olympionique, le podte et leur
renom éternel, Uppsala Universitets Arsskrift 1045, 6 (Uppsala, 1945).



78 D. M. Pippidi

cation, et cette conclusion s'impose comme wne évidence, A con-
sidérer le sort fait 4 un pauvre diable comme Pérégrinos par son
contemporain Lucien, narrateur au talent exquis et polémiste on
quéte de victime,

L histoire est connue. En I'an 165 de notre ére', aux jeux
d'Olympie, un Cynique frisant la soixantaine t dont 1y vie avait
été passablement agitée, Pérgrinos, surnommeé Protée, se donne
la mort en présence d’une foule Qassistants, en se faisant bréler
sur un bfcher. Témoin oculaire de Iévénement, Lucien de Sa.
mosate, qui nous a conservé les détails du suicide dans une lettre
adressée & un philosophe de sa connaisance, suppose qu'il at rait
&€ poussé A ce geste par un amour immodéré de 1a gloire et esti-

tissait qu'en prenant la peine de consigner A I'intention des gé-
nérations futures les derniers instants de Protée, Lucien pour-
suivait d’autres buts que celui de nous offrir une étude de psy-
chologie morbide ou des observations sur les réactions de la foule
devant un comportement auss; inaccoutumé. A le lire, on ne tarde
DPas A s’apercevoir que rendre ridieule sa victime ne luj suffit pas:
il la calomnie, et avec d’autant plus d’acharnement que, ce faj.
sant, il se flatte de combattre pour Ia raison et le boa sens contre
Pobscurantisme et 1a bigoterie. Des propres indications de Lucien
on peut tirer la conclusion que, devant le sacrifice de Pérégrinos,
la plupart des présents avient réagi autrement que notre so-
phiste. Si, comme on peut le croire, les prédictions faites au cha-
pitre 28 de P'opuscule Par un personnage anonyme quj Teprésente
les opinions de I'auteur — et qui annonce I’érection prochaine
d’un temple et la fondation d’un oracle sur Templacement of
s’était élevé le biicher — sont des uaticinia ex euentu, le sens
de son attitude est facile 3 saisir: le récit de la mort du Cynique
n'est pas une étude désintéressée, faite par un spectateur amu-

* K. von Eritz s. v. Peregrinos (16) R.-E., XIX, col, 657. Le suicide serait
de 167 selon H. Nissen, Rhein. Mus., XLIIL, 1888, p. 255, suivi par Schmid-
Sthulin, Gesch. d. griech. Lit., 11 2 (Mnchen, 192y, P. 734. L'opinion de Mau.
Tice Croiset, qui proposait comme date 160, st restée, & ma connaissance, isolée
(Essal sur la vie et les oeuvres de Lucien, Paria, 1882, pp. 37, 73)
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sé de la comédie universelle. Son intention ayant été de montrer
par un exemple éclatant combien grande lui apparaissait la bétise
humaine, le el w7 Hepeypivoy wehevers aurait pu s'intituler
tout aussi bien: « Des méfaits de la crédulité .

Clest que, ainsi qu'on 'a noté avec raison, «entre un illu-
miné inquiet comme Pérégrinos et un classique satisfait comme
Lucien, il n’y avait strictement aucun point de contact. Lucien
est absolument étranger A tout sentiment religieux. Toute vibra-

tion religieuse ou mystique, ne rencontrant chez lui aucun écho,
netait méme pas percue de luin’. Dans ces conditions, qu’il
n’ain vu dans I’holocauste d’ Olympie que le geste d’un vieillard
toqué ou expédient d’un charlatan aux abois, il n’y a Ia rien
que de naturel. Tout au plus peut-on s'étonner de ce que, méme
dans ce cas, I'énormité du sacrifice ne lui ait pas paru compenser
ce qu'en termes de Palais I'on pourrait appeler un dernier abus
de confiance. « Pérégrinos — écrit Henry de Montherlant, dans
une page oft I’ humour se teinte imperceptiblement d’émotion —
aime sa vie, et il Uoffre, car il s'aime plus que sa vie méme. Il
offre les années de vie qui lui restent pour obtenir la louange
Q'une humanité stupide, et une louange qu'il n’entendra pas»®.
Lucien, en tout cas, la lui refuse. Implacable jusqu’a la fin, ‘1
n'a pour le panvre Protée, en train de devenir Phénix, que de
ces plaisanteries haineuses qui, selon le mot de I’écrivain que je
viens de citer, « peuvent &tre le fruit de I’épaisseur comme celui
du bon sens». Cepedant tel est le pouvoir de I'art, qu’alors méme
qu’il voudrait détruire, il ne réussit qu'a créer: et, écrit pour
pulyériser un adversaire, le pamphlet qui devait en marquer
T’anéantissement lui assure, par son éloquence, I’éternité®.

1 M. Caster, Lucien et la pensée religieuse de son temps, Paris, 1937, D. 245.

2 La mort de Pérégrinos dans Awx fontaines du désir, 35¢ éd., p. 70.

3 Clest dire assez que je ne saurais partager I'assurance qui, dans un livre
autrefois célébre, poussait Constant Martha A saluer dans l'aversion de Lucien
4 I'égard de Pérégrinos une sorte de dessein providentiel, visant A assurer e
cette maniére élégante la punition de I «aventurier» et le triomphe de ia
vérité. «Par une de ces rencontres heureuses — derit-il, dans son essai sur
Le scepticisme religiewx ct philosophique — qui ne sont pas rares dans 1’ his
toire de la Gréce o souvent les extrémes se touchent, la fortune, en rappro-
chant Lucien de Pérégrinos, donmait pour témoin a la plus héroique imposture
de Tantiquité le bon sens le moins capable de se laisser duper, et, par une
sorte de juste chitiment, me réservait ainsi A la vanité, s'immolant pour la
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Ce qui de la sorte a échappé A 1'oubli pour prendre place dans
I’ histoire de 1'dme antique A un de ses moments cruciaux, ce
n’est d’ailleurs pas simplement 1’ histoire de Pérégrinos, conscience
égarée en quéte de répos; c’est, dams ume plus grande mesure
peut-gtre, un épisode du drame de éternelle inquiétude humaine,
de ce tourment que rien n’apaise, si ce n’est la mort ou lextase:
ivresse de se perdre en Dieu ou de se sentir soi-méme Dieu. Comme
beaucoup de ses contemporains, Protée a éprouvé la soif de 1’ab-
solu, trait distinctif de ce II-e siecle qui a vu la vague des mystiques
orientales déferler sur le monde méditerranéen. Comme eux, il
a respiré cet air satur¢ de religiosité qui a peuplé le ciel d’appa-
ritions plus étranges les unes que les autres, au point, dira Lucien,
dans un passage de son Assemblée des dieux, que « le banquet de
P’Olympe n’est plus qu'une cohue, un assemblage confus de gens
qui parlent mille jargons divers»”. « Avec ce gofit du tapage et ces
instincts de trublion que les Cyniques entretenaient volontiers»
— a-t-on éerit de lui?, mais aussi avec une sincérité qui ne sau-
rait étre mise en doute — «il a cherch¢ la perfection morale on
religieuse dans plus d’une direction, avec une impatience et une
impétuosité qui I’ont chaque fois poussé A des actions extrémes».
Cynique converti au christianisme, revenu plus tard A la foi de
sa jeunesse, philosophe errant adonné A des pratiques ascétiques
dont la sévérité se laisse deviner sous les sarcasmes du biogra-
phe®, Pérégrinos nous apparait comme une de ces consciences
torturées qui aspirent A la paix sans la trouver, comme un assoiffé
de martyre que plusieurs incarcérations et des expulsions répé-
tées ne suffisent pas A apaiser. Qui, des lors, s’étonnera que sa

gloire, que la seule immortalité du ridicule s (Les moralistes sous I Empire
romain, TIl-e éd., Paris, 1872, p. 371). Tl m'a été impossible de prendre con
naissance de Iétude ’Bd. Zeller, Alexander und Peregrinus, cin Betriger und
ein Schwiirmer (Vortrige . Abhandl., 1T, 1877, pp. 154-188), ainsi que du mé-
moire de M. Croiset: Pérégrimus Protée, un ascdle paien, Mem. de VAcad, de
Montpellier, VI, 188, pp. 455-491-

1 Deor. condil., 14.

2 Caster, outr. cité, p. 24d.

3 De morte Per, 17: .. maiwy xal mabpsvos viplmu sl wig moyds,
xal EAha ToANE veayuxdTeps Suvputonoidy. « Ne sourions pas de ces singula-
e e e
notre respect si elles avaient été faites dans quelque cloftre, pour I'amour d'un
dieu et non d'une idée » (dux fontaines du désir, . 58).




Jution (qu’il s’empresse d’annoncer quatre ans A l'avancel), il
) se soit persuadé qu'il avait un grand service a rendre aux humains,
~ en leur apprenant A mépriser la mort? Lucien lui-méme ne peut
i se d:speuser de citer A ce propos ses dernitres déclarations, et
Jeur sens ne saurait préter A discussion: ygfjvar yap TV fpox-
Jeitog feprondta, fpaxelog dmafavely. Et plus loin: xal dpehijon,
‘gw, Bodlopar todg dvbpémovs, Beffas aduols, &v Yl TeOmOY
Qavdzov xarappovelvt,
 Plus tard, il sera temps de tevenir sur certains termes de
ce texte qui exigent des éclaircissements. Pour le moment, qu'il
suffise de relever qu’aux dires méme de son détracteur, le suicide
~ de Pérégrinos n’a pas été dit A un de ces accds d’humeur qui, 2
J’en croire, auraient poussé Empédocle a se jeter dans I’Etna®.
Le caractére réfiéchi qu'on lui reconnait, ainsi que les circon-
 stances spéciales ot il a eu lieu, lui font revétir une signification
~ qu'il serait vain de méconnaitre et qui, aux yeux de I'historien
 des religions, en fait I'intérét exceptionnel. Clest qu’a travers les
omissions et les insinuations de Lucien, il reste dans le Hspt <7jg
Ilsgeypivoy tekeutis assez d’ indications authentiques pour nous
 permettre de reconnaitre dans le geste du philosophe-martyr I’abou-
. tissement d’un état d’esprit familier A plus d'un homme éminent
‘de Pantiquité : la tentation de s’évader de sa condition et, par la
rce de son génie ou la pureté de ses moeurs, de mériter I'im-
‘mortalité et la divinité. Ce que le traité nous propose, dés lors,
ce n’est pas simplement 1 histoire d’un homme fasciné par la
. mort au point de la rechercher, c’est une analyse et en quelque
sorte une théorie des conditions censées garantir la survie et,
pour tout dire, I'apothéose. A ce point de vue, les analogies qu’il
présente avec la doctrine de la divinisation des empereurs et méme
avec le rituel des constcrations au cours des premiers sidcles de

1 De morte Peregr., 33. Aprés des déclarations aussi catégoriques, et aussi
lires, ce mest pas sans surprise quon lit, dans un livie justement célibre
2 d’U von Wilamowitz-Moellendorff : « Wenn er die Form der Selbstverbrennung.
| waihlte, wohl cher wie Kalanos als wie Herakles,... so dachte er nicht nur selbst
in den Acther, also das Gottliche, einzugehen, sondern wollte den Menschen
far_uzen, wohin ihn seine proteischen Wandlungen gefilhrt hatten» (Der Glaube
der Hellenen, 11, Berlin, 1932, D. 512).
2 Fugit., 2: pedayyoray Tk 2ewiiv..

6 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XX1 (1947-1948)
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| Empire sont A ce point frappantes, qu’on s’étonne qu elles
waient pas encore été relevées!. Clest ce que je me propose de
faire dans les pages qui suivent, en insistant d’abord sur ce quon
pourrait appeler la «rasiony ou la «justification de T'apothéose,
ensuite sur quelques points de rituel.

A réfléchir aus moyens dacquérir Limmortalité 2 la disposi-
tion des hommes de I'époque qui va du IV-e sidcle av. J.-C. an
IILe de motre dre, on ne tarde pas A S'apercevoir qu'ils se rédui-
“ont au seull mésite, qu'il stagisse| de mérite inué, ou acquis au
prix de lourds sacrifices. L'excellence dans uz domaine ou dans
J'autre est censée assurer, selon les cas, tant6t la gloire, cette
survie 3 1'usage des incroyants, tentot I'immortalité effective,
quelque part parmi les astres, dans un paradis congu. comme une
assemblée de héros de la force, du talent ou de esprit. Lorsque,
pou citer un exemple, Dion fait dire 3 Auguste, dans une circon-
ctance solennelle : adverzor ey ép obx dv Buvybelnpey yevéoda, i
B2 5 00 %ahds Cijous nal &% ©00 Yok TeNevTioaL %o To0T0 Tpé-
mov vl %ebyela, Vidée quil exprime est celle de quelquun qui
e croirait pas A la possibilité pour Ihomme de sElever au-dessus
e sa condition®; la seule forme d'immortalité quil soit disposé
a lui concéder est Vimmortalité de la gloire, encore 1a faitil dé-
pendre dun Tespect absolu A 'égard des dieus®. Par contre, lors-
que, dans le Songe de Scipion*, Cictron fait proclamer & I'Afri-
cain: «omnibus qui patriam conseruarint, adiuuerint, auxerint,
certum esse in caelo definitum locum ubi beati acuo sempiterno
fraantur », on nie peut douter que dans ses paroles il s'agisse Qune
Véritable immortalité, garantie, d'une part, par la croyance ala

1 f, cependant O. Weinteich, De dis ignois quaestiones selectae, Archiv

4. Relwiss., XVIIL, 1975, D. 3 €t 8. T, qui exprime aéia 1a supposition que ¢
o it 6t6 introduit par Lucien pour patodier les consé

& rations mpériales. Du point de vue de otre recherche, il 1y @ rien A retenir

S ivie stusieusa fols citd de 11 Casfer) wux laquel v plus fofs b 08 &7

o 101 o, 5. Bt cf. D. M. Pippidi, En marge d'un dloge tibérien @ Auguste:
Dion Cassius et 1o religion des Empereurs daus Aulour de Tiblre, Bucarest,
1944, PD. 142 €t SUIV-

3 TIL 36, 17 ... bor" stnsp &0dvatog Byiug Emdupels yevéahut, Tadtd T
o mohvte, %al mposkty b by Getoy mdvey RAVES abtbg e céfon KT
< mhTpw #Th

4TI (13).

«témoin» du ch. 4
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nature divine de I'ame, de autre, par celle’d son éternité. Ainst,
chez los deux auteurs, 1’ dpev] seule est censée permettre Sux mor-
tels d’affronter victorieusement le temps, encore que, selon l'un,
Ja renommée soit notre unique défense contre oubli, tandis que,
<elon Pautre, il y ait pour tout humain éminent une chance d’ac-
céder 2 la condition privilégiée de «héros» et méme — pourquol
pas? — 2 la divinité.

Cette derniére conception qui, dans sa forme élaborée, philo-
sophique, remonte probablement & Pythagore’, et qui parait avoir
&té familidre 2 plusieurs Stoiciens influencés par I’Académie?, a
trouvé pour se développer, au cours des sitcles, ua terrain favo-
rable dans la croyance populaire A 'existence d'étres doués de
pouvoirs surnaturels (Deior, Gvepes, homines diuini), enclins 2 faire
usage de leurs forces tantot en faveur, tantdt contre la collecti-
vité. Dans la religion grecque, ot les plans divin et humain ont
¢té de tout temps moins nettement séparés que dans la religion
romaine et qui pour cette raison nous ofire une plus grande abon-
dance de matériaux, de tels étres exceptionnels apparaissent en
général comme des voyants, des exorcistes, des prophétes, mais

1 A en juger d'apris certains fragments des Kafappol ' Emptdocie (s
147 Dicls), dont Vinspiration pythagoricienne vient détre démontzée, aprés
T Rostagai (IL verbo i Pitagora, Totino, 1024, pat Hans W. Thomas, “Enéxeosd,
N aMumich, 193, pp. 130 ¢t suiv. La méme doctrine se fait jour dasg vh
fragment de Pindare sur la métempsychose, suivant lequel, des ames A qui
Proserpine sua temis lantique souillure, maitront son seulement des Tois
hinstres, mais des individus puissants per leur force ou trls grands par leur
esprit, destinés & étre invoqués par les hommes comme des héros purs:
e nay Guotkisg dyavol wal oliévew xpamvol cogly péyioton/avdpse
wSEaveE ok by houwby yebvov[iipwes Gyl mebs Wby xanedveal (T 133
o). Par ailleurs, dass son bean livie sur Le cutie des Muses chez les
Dhilosophes grecs, Paris, 1936, Pp. 233247, M. P. Boyancé o bien fait voir
P ment, <n rendant & Pythagore des honneurs divins, ses disciples ont puis-
amment contribué & trensformer l'idée d’héroisation qui, de mythigue et
Sociate, quelle avait 6, devint mystique et morale. A ce propos, et également
ML, Marrou, MOYCIKOC ANHP. Etudes sur los scines de la vie intellectuelle
figurant. sur les monuments romains, Grenoble, 1038, PP 231157 € Fr. Cumont,
Tehorches sur le symbolisme funéraire des Romains (Bibl. arch. et hist. du
Serv. des Ant, de la Syrie, XXXV), Paris 1942, pp. 263 et 377, 2. 6

s Pocidonius motamment, selon Plutarque, De def. orac, 1o, D. 415 B:
& iy dbporuy sl fipwas, B ¥ fpbuy el Bulpovec al Bertioveg Yuxal
iy pevafiokiyy Aupfdvovary, Cf. Diog. Laert, VIL x5t et les olservations de
Reitzenstein, Hermes, LXV, 1930, PP. 8197
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aussi comme des sages ou des chantres, et plus rarement comme
des guerriers ou des législateurs'. Dans D'histoire des croyances
helléniques, ils ont de tout temps constitué un pont jeté entre le
divin et 1'humain, une catégorie intermédiaire par laquelle de
nombreux personnages historiques ont accédé aux honneurs, du
culte, quelquefois de leur vivant, le plus souvent aprés leur mort®.

Du point de vue de la recherche que nous entreprenons, ce
quil convient de retenir de ces précisions, c’est, premidrement,
le fait que Pactivité des Oefor Gvdpes m’a jamais été limitée 2 de
certains domaines, ensuite que, dans la sphére particulitre A cha-
cun, la preuve de leur nature surhumaine a été cherchée dans leur
capacité de se rendre utiles A la communauté. Cest la raison pour
laquelle 1'idée de Oetog dvijp se confond le plus souvent avec celle
de owthip ou d edepyémc®; cest également celle pour laquelle
— A partir du IV-e sidcle, et plus précisément depuis que les
Cyniques s’en sont emparés pour faire de lui un théme familier
de leur de — le prototype du ienfaiteur a été
Hercule, dont la figure légendaire a ainsi subi une curieuse trans-
formation.

Tes chos de cette identification dans les textes grecs et latins
se laissent poursuivre pendant des sidcles, depuis 'Héraclés @ Fu-
ripide jusqua PHercule sur VOela de Sénéque et aux discours
de Dion Chrysostome. Mattarder A les relever serait d’autant
plus oiseux qu'il m'est déja arrivé de le faire’. On notera toute-

1 Cependant cf. Platon, Ménon, o9 c-d: "0p0ig &' &y xadotpey feiovg te
o yvai, EAEyopey yenoppRode xal pdvrets xul Todg moujTIKeDG dmaviag ©
xal wobe mohTiobg ody AxiaTa TobTwy putpey By feiong T elvar xal &¥0ou-
Suiewy, Emimyovg Bvag %l %aTEXouvovg Ex 05 BeoD.

2 Cf. Veinreich, Antikes Goltmenschtum, Neue Jbb. f. klass. Philol.,
1926, pp. 633-650; E. Fascher, Prophetes, Giessen, 1927, pp. 11 et suiv.; le l-er
chapitre du livre de Hans Windisch, Paulus und Christus, Leipzig, 1934 (pp-
2480: Die felor Gvdpsg der griechisch-romischen Antike), cnfin L. Bieler,
Ostog dwjp.Das Bild des « gottlichen Menschen » in Spatantike u. Prithchristen-
twm I, Wien, 1035 (quil ne m’a pas été possible de consulter). Sur les pre-
midres divinisations de personnages historiques dans le monde grec, on trou-
vera une riche moisson de textes dans E. Kornemann, Zur Geschichle der
antiken Herrscherkulte, Klio, T, 1902, Pp. 51-146.

3 P. Wendland, Swwip, Zischr. f. neutest. Wiss,, 1004, . 3353535 J. Me
waldt, Wiener Studien, LVIII, 1940, pp. 1-I1.

4 Dans 1'étude intitulée Tibére, Dion et Pseudo-Callisthéne in Autour de
Tibére, pp. 161 et suiv, CE Gilbert Murray, Herakles, « the best of men » in
Greek Studies, Oxford, 1047, DD. 106-126.

[
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fois que, si le rapprochement entre certains chefs d’Kitat et fe
fils d’Alcméne — congu comme un malorum hostis, bonorum uin-
dex, terrarum marisque pacator* — s’offrait en quelque sorte
naturellement, il en est autrement de celui entre la carridre du
héros et celle du sage, qui n’a pu s'imposer que griice & une si-
gnificative exagération du rdle dévolu A ce dernier parmi les hom-
mes. Il y a 1a une bien intéressante évolution, et qui a été sou-
vent retracée®. Elle commence chez Platon, dans I’oeuvre de qui
1’ importance de la mission du sage est soulignée par 1’auréole
quasi-divine dont il apparait entour¢ et qui lui vient de ses préoc-
cupations sublimes: Oely 3] xal xoopip & ye phdsopos Gty
xboids e %ol Bstos el w Buvatdy dvlpome ylyvesas®., Aussi, dans
Ja hiérarchie des Octot 4v3pec le philosophe détient-il la premitre
place puisque, pour I'auteur de la République, c’est encore Tui
qui devrait assurer les fonctions que P’opinion traditionnelle as-
signe aux rois et aux législateurs. Cette prééminence du sage
parmi les hommes ira désormais s’accentuant. Pour les Cyniques,
il sera le naxdoxomoc, lenvoyé divin, chargé de la conversion
des Bons ct de la surveillance des méchants®. Pour les Stoiciens,
un étre exceptionnel, dépassant les autres par son savoir et sa
pureté, jmage vivante de la divinité, dont il se rapproche plus
que tout autre mortel; selon le mot de Stndque: sapiens wicinus
proximusque dis consistit, excepta immortalitate similis Deo®.
D’ autres, par la suite, pourront varer les expressions, ils
rien A cette jon du sage-roi, seul libre, seul
mdépend.ant matre de son sort et de ses passions’. Seule I'idée
selon laquelle, pour atteindre A ce degré d’excellence, il fallait
avoir eu en partage une nature supérieure a la nature ‘humaine

1 Sen., De benef., I 13, 3. Cf. Epict., III 26, 32 ... xafaptis ddixiug xal
dvoptag, elzavysis 3 duaiosbys wal bauonos.

Dernidrement par Windisch, ouvr. cilé, pp. 27-59-
3 Rép., VI so0 C-D.
4 Le titre d'un des traités d’Antisthéne aurait été Kiprog 7 xutdanonorselon
Diogéne Laerce, VI 18. Cf. Bd. Norden, Beitrige zur Gesch. der griech. Philo-
sophie, Jbb. f. klass. Philol., Supplbd. XIX, 1893, pp. 373 et suiv.
5 Dial., 11 8, 2.
8 Cic., De fin,, IIT 75: « tecte solus liber (sapiens), nec dominationi cu-
jusquam parens nec oboediens cupiditati». Cf. Stoic. Vet. Frgm., 1II 612, 615,
622 et, en général, K. Deissner, Das Idealbild des stoischen Weisen, Greifs-
wald, 1930,
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et, pour tout dire, divine’, continuera A s'imposer aux esprits, en
contribuant 3 P'élaboration d'une «Légende dorée» des grands
philosophes, dieux ou fils de dieux descendus enseigner les mor-
tels et finissant — 2 travers bien d’épreuves — par reprendre leur
rang, aprés une mort équi 2 une

dans cet ordre d’idées, les légendes qui circulaient sur le Uil
de Pythagore et de Platon, faisant du premier une incarnation
& Apollon et du second seulement son fils?* Ou celle du méde-
cin-magicien Ménécratés’? Ou la plus complete de toutes, celle
&Apollonius de Tyane?* — Je préfére mlarréter plutdt sur la
1égende d’ Empédocle, qui, par rapport 2 celles que je viens de
mentionner, présente l'avantage de nous montrer en pleine lu-
midre le miracle grice auquel un inspiré comme le sage d’Agri-
gente passe, le moment venu, de la condition de fetos A celle de
6ebs, dans toute Pacception de ce terme. Les traditions & ce su-
jet ont été consignées par Diogéne Laerce dans la biographie du
philosophe®, et elles sont dans toutes les mémoires. Selon 1'une,
Empédocle aurait disparu a la sortie d’un festin, sans laisser de
trace et sans autrement signifier sa nouvelle condition que par la

1 D'aprés Vopinion de Zénon, conservée par Diogine Laerce VII mg, il y
aurait dans la nature du sage quelque chose de divin : fslovg te elvan (scil. Todg
omovdalong): Exew Yép &v untols olovel fety. Kt Lon connait les affirmations
nique: «nulla sine deo mens bona est» (Ep., 73, 16) et: «animus, sed
hic rectus, bonus, magnus: quid aliud uoces hunc quam deum in corpore
humano hospitantem? » (Ep., 31, 11).
2 Jambl., V. P., 2, 5; Aristot., fr. 186; Diog. Laert., VIIT 11. Sur ces textes,
v. Rostagni, Tl verbo di Pitagora, p. 227 et, en général, Isidore Lévy, Recherches
sur les sources de la légende de Pythagore, Paris, 1026. Sur Platon, Diog.
YLaert., TII 2; Sen., Ep., 8, 31 et Hieronym. ad Jovin. I 42 (
XXIIT 285). En outre, 'élégie d’Aristote mpdg Ebnpov (fr. 673 Rose
interprétée par W. Jacger, Aristofeles, Berlin, 1923, pp. 106 et suiv.; cf. Id,
Class. Quart., XXI, 1027, pp. 13 et suiv. et Bidez, Eos ou Platon et 'Orient,
Bruxelles, 1045, DD. 2, 37, 60.
0. Weinreich, Menckrates-Zeus und Salmoneus (Tiibinger Beitr. z.
Altwlss,’ XVIII), Stuttgart-Berlin, 1953.

4 Maiutes fois étudiée depuis le mémoire de F. Chr. Baur, Apollonius von
Tyana u. Christus, oder das Verhilinis des Pythagorcismus z. Christentum
(1832), repris dans Drei Abhandlungen 2. Geschichte der alten Philosophie
w. ihres Verhilinisses z. Christentum, Leipzig, 1876. Cf. J. Gottsching, Apoll.
v. Tyana, Leipzig, 1889 et J. Hempel, Untersuchungen z. Ueberlieferung v.
Apoll. von Tyana, 1920.

5 Sur laquelle <f. J. Bidez, La biographie d’Empédocle, Gand, 1894,
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voix puissante qui 1'aurait appelé au milieu de la nuit et par la
Jumiére extraordinaire dont sa maison aurait été inondée’. Selon
Pautre, plus répandue que la premidre, il s serait jeté dans ‘e
cratére de I Etna, afin d’accréditer la supposition que, dieu, I
était revenu A sa véritable forme, sans rien laisser subsister de
son hypostase mortelle?, Cette derniére variaute a dés lantiquité
été considérée comme une tentative d’explication rationaliste de
la « mystification » qui avait promu Empédocle au rang de divi-
1ité?. A tort, selon moi, car, pour qui s rappelle les nombreuses
légendes grecques qui ont conservé le souvenir de disparitions
similaires, il apparait probable — comme 1’a récemment fait re-
marquer M. Windisch* — que, dans 1a version primitive, le saut
dans le volcan était Iéquivalent du suicide par le bficher, genre
de mort dont Hercule avait donné I’exemple le plus glorieux®.
Ce quil importe de noter, en effet, dans une variante comme dans
Tautre, et ce qui aux yeux des anciens a dfi constituer I’élément
principal des récits sur la mort de Tautéur des Purifications, c'est,
A n’en pas douter, sa disparition, son dpawiopds, pour user du
terme grec. Le reste — j’entends la maniére dont celle-ci aurait
été amenée — importait moins du moment que le résultat était
le méme, A savoir la suppression totale de la dépouille mortelle,
Peffacement de toute trace de I'ancienne individualité.

(est 1A un trait qui devra étre retenu, car nous le retrouve-
rons en parlant des consécrations. Clest 1ui en effet qui, aux yeux
des foules, constitue la preuve que le disparu a été regu au nom-

1 VIII 68. La source en serait Héraclide, sur lequel v. maintenant Bidez,
Eos ou Platon et VOrient, pp. 50 et suiv.

2 VIII 69. (Version d' Hermippe).

3 Rohde, Psyché (tr. fr. Reymond), Paris, 1928, p. 406 et m.

4 Paulus w. Christus, p. 66.

5 Cf. cidessous, p. 03 ¢t 1. 5. De cet exemple fameux, on peut rappro-
cher les honneurs (rappelés par Hérodote, VIT 166-167) rendus par les Cartha-
ginois & Hamilcar, aprés la disparition de ce général au cours de la bataille
& Himere. Quelles quaient été la nature réelle de ce culte et sa justification,
11 est évident que 1 historien grec les interpréte sclon les habitudes desprit
de ses conationaws, lorsqu'il erit: .. toy 38 "Apixay .. dgaviabiyvar muydd-
Vopes + oSe Yl Lovee obte Arofaysvia gavijvay 0d2upod Yilg.. dganclivit
25 "Apiony b slis TowobTp b Bolvisg Aéyono, elte Eipy, Tobwo pdy
of 03ovat, T00t0 38 pyiijpete drolqony & mdoyaL o WEAGL TBY dmoukiBuy,
& abeq e péyiotoy Kupynaov
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bre des dinex’, c’est encore Iui qui, du point de vue du rituel, déter-
mine la nature du culte & offrir & la nouvelle divinité?. Pour le
moment, contentons-nous de conclure que I’assomption parmi
les habitants du ciel a de tout temps été considérée comme le
couronnement d’une vie vouée A la philosophie, et que ce qui
confére de la valeur A une telle vie, c’est I'avantage que les hom-
mes en retirent, soit pour 1’ exemple soit pour 1’enseignement.
En termes grecs, I’ amoféwats est la récompense d’un cwtie ou
@un edepyérne, ces deux qualités étant A leur tour fonction
de 1’ dpevi) propre au candidat & 1’ immortalité®,

Si maintenant, en quittant le sol hellénique, nous abordons
le secteur romain du monde ancien, vers 'époque oft les pre-
miers diui se faisaient admettre dans le paradis sublunaire ot se
plaira A les évoquer la fantaisie de leur lointain successeur, Julien
T’Apostat?, nous constaterons que les conceptions qui président
A Tapothéose des empereurs se rapprochent au point de se con-
fondre de celles que nous avons appris A connaitre. Ce qui — aux
princes les plus capables — ouvre les portes du ciel, c’est leur

1 E. Bickermann, Das leere Grab, Zischr. f. meutest. Wiss., XXIII, 1024,
Pp. 28r202.

2 11 sera intéressant de rappeler A ce propos la distinction établie par
Heérodote entre les deux cultes offerts par les Grees & Héraclis, selon qu'il
était congu comme une divinité céleste ou chthonienne : xal Joxéovar 38 pot
obtor pléses EAAfvov moibews, of Bifk Hpdxeia pvadpsvor Extyysal,
wal 1) pév b Aavizy, "Olopmly BE Erwvopiny Bhovr, T B2 Extpy bg fewt
&yayiCovot (IT 44). CF. Fr. Phister, Der Reliquienkult im Altertum (Relgesch.
Vers. . Voratb., V 2), Giessen, 1912, p. 481: « ..aus dem einem Heros dar-
gebrachten uranischen Kulte entstand die Legende, dass der Ort, wo ihm
geopfert wurde, das Heiligtum des Feros, nicht sein Grab sein konne, sondern
dass der Hezos entriickt sei, er also nicht unter der Erde sondern im Himmel
lebe, wohin das Opfer sich richtet. Der uranische, einem Heros gewidmete
Kult st das Primire; aus itm entstand die erklirende, das qiuioy fiir die
auffillige Erscheinung eines uranischen Opfers gebende Legende dass man
das Grab mit den Reliquien nicht besitze, sondern dass diese entriickt worden
seien. Denn Grab und Entrilckungslegende schliessen sich aus. Erhob man
Anspruch auf die Reliquien, so konnte von einer Entrilckung des Heros, aber
damn auch im allgemeinen von einem uramischen Kult keine Rede sein, Und
andererseits hatte der uranische Kult die Entriickungslegende und die Ablen-
Sangione) O e ptole

8 Cf. Isocr., Euag., 7 Twveg TV mpoyeYeynpévy 3L “dpeTiy ddvator
yeyovuuw, ot,m xénetvoy (scil. Evagoras) fEwdobar tading tijc Swpsdg.
ue., Phars, IX 59; Plut, De facie in orbe lunae, a8,

. 943 c.
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wirtus, leur valeur surhumaine, qu’elle se fasse apprécier dans
les oeuvres de paix ou se manifeste par des victoires éclatantes.
Aux vers de Manilius:

illa deis sedes: hace illis, proxima divum
qui uirtute sua similes fastigia tangunt®

répondent, de tous les coins du monde unifié, des voix célébrant
tantdt ardeur guerriére, tantét la magnanimité®, la clémence
et ’amour de la paix des Césars®, méme lorsqu’ il s’appellent
Domitien* ou Commode®. En l’absence d'une doctrine officielle
de la divinité de ’Empereur®, le témoignage unanime des podtes,
des historiens et des textes épigraphiques ne laisse point de
doute sur le fait que, dans la plupart des cas, ce qui explique et
justifie ’adoration du chef de 1’ Empire, c’est, d'une part, 1'énor-
mité du pouvoir qu'il détient”, de T’autre, Pemploi qu’il en fait
pour le bien de ses sujets. Quelle que soit la part de la flatterie
dans une déclaration comme celle de Pline I'Ancien: «deus est
mortali juuare mortalem et haec ad acternam gloriam uia, hac
proceres iere Romani, hac nunc caelesti passu cum liberis suis
uadit maximus omnis aeui rector Vespasianus, Augustus fessis re-

1 Astronom., T 503-804. CE. Verg., Georg., IV 550562, Aen., VI 120-3315 Ov.,
Ex mmto v g, "

0 renan kmation d’Auguste dans une lettre A Tibire conservée
par suémne. Aug., 711 « ..sed hoc malo. Benignitas enim mea me ad coelestem
gloriam efferet ».

3 Sur cette dernidre vertu, qui n'est pas propre aux empercurs seulement,
mais & whs les chefs d'Etat depuis la mort d'Alcxnndre, lire la belle étude
de Windis Ein Tnter-
pretation ds'r 7. Seligpreisung, Ztschr. f. neutest. Wu'xA, XXIV, 1925, P

4 Len texies et les inseriptions concerant le culte de Domitien, i
K. Scott, The Imperial Cult under the Flavians, Stuttgart-Berlin, 1036, pp. 88
et suiv. Cfr. Fr. Sauter, Der romische Kaiserkult bei Martial und Statius
(Titb. Beitr. z. Altertumswiss., 21), Stuttgart-Berlin, 103.

5 Sur le culte de Commode, v. ci<dessous p. 92 1. 2.

© Voir & ce propos mon livie Recherches sur le culte imprial, Bucarest,
1%, pp. 152 et suiv.

7 Clest ce qulenseigne, par exemple, une sorte de catéchisme A l'ussge des
écoles du TT-e sidcle (Heidelb. Pap. 1716, cité par Windisch, Paulus u. Christus,
D. 79), olt T'on lit: tf Bebg; 16 xputodv/tl Buciheds; isthsog. CE. également
Epict, IV 1, 60: 2tk todto %al (obg wvplovg) g Deodg moonvYGTpeY * Evvo-
obpev yip But T8 Exov eovalay tiig peylons Gpehsiug Osloy datuy.
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bus subueniens»’, il est certain que le sentiment qui ’anime
et les termes qui servent A I’exprimer sont ceux du commun des
croyants qui, de I’Afrique A la mer du Nord et des Colonnes
d’Hercule au Bosphore Cimmérien, par la voix de milliers d’in-
scriptions grecques et latines, exaltent les bienfaits d’un pouvoir
qui, en ramenant la prospérité, avait comblé le monde d’un bon-
heur inconnu®. Tout particulidrement, le mérite d’avoir restauré
la paix apres des dizaines d’années de guerres civiles et exté-
rieures, fitrement revendiqué par Auguste dans la formule: pace
parta terra marique®, deviendra A ce point le titre d’ honneur
du régime que, jusque dans la tourmente du IIl-e sidcle, il ne
manquera pas de princes pour s’en parer.
Qui, d@s lors, pensera A I’adulation, en lisant les accl i

par laquelle des marchands égyptiens, recontrés dans les environs,
de Pouzzoles, expriment A Auguste leur dette de reconnaissance :

ter illum se wiuere, per illum nauigare, liberlate atque fortunis
per illum frui?® Qui doutera de la sincérité de la dédicace d’Ha-
licarnasse aux termes de laquelle le premier diuus canonique
— Zeds matpiog xal cwthp 0B xowed <y dvbpdmey yévons —
auriat fait «son ascemsion auprés des immortels», en laissant
derri¢re lui «la terre florissante par suite de ses bienfaits»?®

1 N. H., II 7, 18. Sur ce texte, lire les observations d’A. ANBIdi, Insignicn
w. Tracht der rom. Kaiser, Rom. Mitl., L, 1935, p. 83 et les rapprochements
qui en éclairent la portée. Cf. également K. Scott, The TImperial Cult under
the Fla‘uilms, D. 30

2 Les témoignages littéraires et épigraphiques a ce sujet ont été souvent
étudiés. Voir, en dernier lieu, P. Wendland, Die hellenistisch-rémische Kulturd
(Leipzig, 1912), p. 410 et aussi E. Lohmeyer, Christuskult und Kaiserkult,
Tiibingen, 1910.

3 Res Gestae, 13. CF. J. Gagé, Actiaca, Mél. d’Arch. et d” Hist., LIII, 1936,
pp. 8r-82.

4 Gallien «pacator orbis»: Cohen, 383 (Cf. également la légende «pax
aeterna», souvent reproduite sur les monnajes du méme empereur; Cohen,
384-386). Aurélien « pacator et restitutor orbis» (CIL, XII ss61), « pacator
orbis» (Cohen, 161 et suiv.), «restitutor orbiss (Cohen, 176-180).

5 Suet., Aug., 08, 2.

© Anc. Inscr. Brit. Mus., IV 1, no. 84, cité d’aprés I'édition de W. H.
Buckler, Auguste, Zeus Patroos, Rev. de Philol., LXI, 1035, pp. 177 et suiv. De
ce document, l'on peut rapprocher pour la terminologie les lignes de I'édit
de Germanicus aux Alexandrins od, aprés avoir décliné pour lui-méme les
honueurs divins, ce prince estime quil soient dus ... uévy ©§ cwTiet .. xal
;hspvém %o obpnaviog 0y dvledmwy Yévoss — Cestadire 4 Pemperear ré.

t (L 57 de I'éd. Wilamowitz-Zucker, Sitzber. Berl. Akad., 1913, p. 707).
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Plutdt qu’un parti pris d’exagération courtisane, ce qui se fait jour
dans ces textes, et dans d’autres qu'il serait oiseux de rappeler,
Clest le sentiment que l'attente millénaire des hommes allait se
trouver comblée, que le Sauveur promis par les Sibylles était enfin
A Poeuvre, faisant régner la paix et le bonheur, assurant par son
intercession le retour de cet Age d’or auquel — au milieu de ses
épreuves — 1 humanité souffrante n’avait cessé de réver’.

Or ce Sauveur, cet Intercesseur, depuis des sidcles on s’était
habitué 4 se P'imaginer sous les traits d’Hercule, dont j’ai rappelé
plus haut I"étonnante métamorphose?. Cest Hercule qu’a en croire
Julien®, Zeus aurait engendré pour sauver 1’ humanité (< #Sope
owtiipa dobrencey), est lui qui, déjd pour Séndque, venu au
monde avec la mission d’assurer le triomphe du bien, au terme
d'une carridre glorieuse avait — par le sacrifice de sa vie — payé
son droit 4 I'immortalité :

si pace tellus plena, si nullae gemunt

urbes nec aras impias quisquam inquinat,

si scelera desunt, spiritum admitle hunc, precor,
in astris...*

Méme attitude chez Tibére, dans la lettre adressée aux habitants de Gythion®
Eroydy EmAapBEve . TP peyiler THY 10D dpod matpds elc dmavea THY k-
opov depyeady Tols Oeols mpemoboug Tusdg. Gl 1719 de Téd. Komemann,
Neuc Dokumente zum lakonischen Kaiserkult, Abhandl. d. Schles. Ges. f. vaterl
Kultur, T, Breslau, 1920).

De Vimmense littérature suscitée par le probléme des espérances mes-
sianiques dans le monde ancien vers I'époque de la fondation de PEmpire, et
dont une grande partie est consacrée spécialement & Vinterprétation de la IV-e
églogte de Virgile, je me contenterai de citer : H. Lictzmann, Der Weltheiland,
Bonn, 1009 (notamment pp. 15 et suiv.); F. Kampers, Die Geburtsurkunde der
abendlindischen Kaiscridee, Hist. Jahrb., 1915, pp. 255 et suiv. (cf, du méme
auteur, Vom der i ik, Leipzg, 1920);
Ed. Norden, Die Geburt des Kindes, Leipzig, 1924; W. Weber, Der Prophet
und sein Gotl, Leipzig, 1025; H. Jeanmaire, Le messianisme de Virgile, Paris,
1930; . Carcopino, Virgile et le mystire de la IV-e églogue, Paris, 1930; W. W.
Tarn, Alexander Helios and the Golden Age, Journ. of Rom. Studies, XXII,
1032, DD. 135 et suiv.; A. Alfoldi, Der neue Weltherrscher der vierien Ekloge
Vergils, Hermes, LXV, 1035, Dp. 360-384; enfin H. Jeanmaire, La Sibylle et le
retour de Vige d’or, Paris, 1939, notamm. pp. 13 et suiv.

2 Cf. Th. 7ie1i1vski, La Sibylle. Trois essais sur la religion antique et le
christianisme, Patis, 1924, DD. 1731

3 Contre le Lquue Héracleios, p.. 220 A Hertlein.

4 Herc. Oct., 1jor-rjos. Cf. 1062-1064: «...uirtus mihi/in astra et ipsos
fecit superos iter. / Virtus in astra tendit...» et, en général, les textes cités
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Comment dans ces i que, tantdt de
propos délibéré et tantdt par concession au mysticisme des foules,
les empereurs se soient de bonne heure laissés identifier 3 Hercule,
ajent pris ses attributs et parfois sa légende?' Les exemples de
cette usurpation sont nombreux, et ils vont de Caligula & Maxi-
mien en passant par Commode, qui, peu de temps aprés le suicide
de Pérégrinos, poussera I'imitation du fils d’Alemene jusqu’a com-
parattre en public dans la tenue du héros, vétu de la peau de
lion et armé de la massue®. Une dernidre circostance devait d'ail-
leurs contribuer & rapprocher, dans Iesprit des croyants, le sou-
venir d’ Hercule et la carriére surhumaine des maitres de I’ Em-
pire, et ce sont les rites par lesquels, & partir d’Auguste, les prin-
ces destinés A 1’apothéose étaient censés passer au nombre des
immortels. Ceci ne veut nullement dire que P'exemple d’Hercule
ait été déterminant pour I’établissement du cérémonial de la con-
séeration, ou qulen général le culte impérial dans la partie occi-
dentale du monde romain ait été aussi influencé qu’on I'a dit par des
croyances et des pratiques importées des provinces de langue grec-
que®. Ceci signifie simplement que, pour des sujets familiarisés
avec la mythologie hellénique, il y avait, entre I'apothéose du
fils d’Alcmene et celle de n’importe quel diuus, outre les ressem-
blances déja signalées, ce trait commun de Teposer Tune et l'autre
el ption, dans des sur 1
il ne sera pas inutile de s’attarder,

Un passage de Diodore concernant la divinisation d’Hercule

sur un mirack

et commentés par J. Kroll, Gott und Hélle (Studien der Bibl. Warburg, XX),
Leipzig, 132, DD. 400 et suiv.

Sur lattrait exercé par la figure d’Hercule sur plus d’un empereur
Tomain (et, déja, sur Antoine, & en croire Plutarque, Ant., 4), voir G. cOsu.
Religione e politica nell’ Impero Romano, Totino, 1923, DP- 4516
Der rom. Km:e'/lmlt bei Martial u. Statius, pp. 78-85; A. Mﬂﬂdl, Insigmeu
w. Tracht, p. x

2 Dion, LX‘(II 15, 2, 6; Herod,, T 14, 9. Cf. Von Rohden s. v. Aurelius (89),
R-E. 11, col. 2478 et J. Aymard, Commode-Hercule fondateur de Rome, Rev.
des Et. latines, XIV, 136, DD. 350364

3 Sur Voriginalité du culte romain des empereurs par rapport aux prati-
ques de 1" Orient hellénistique, ’ai eu l'occasion d'insister a plusieurs re-
prises dans mes Recherches sur le culte impérial, notamment pp. 20, n. 2;
96 et suiv.; 161, n. 1.
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contient & ce sujet des indications précieuses. Lors du suicide du
héros sur le mont Oeta, ses compagnons, Venus recueillir ses os-
sements aprés la consommation du btcher et wayant rien trouvé
parmi les cendres, auraient compris que celui dont ils déploraient
Ja mort avait été ¢levé a la condition divine: &M\0ovteg émt TV
dowohoyiay wol Bty Ehug dovody ebpovees, néhafor v Hpa-
xAéa... EE dvbpbmuy elg Bsods perestdobont, En termes phus expli-
cites, on tiendrait dans I'holocauste en question un exemple mé-
morable de totale, de cet dgaviopds dont il a déja été
parlé A propos d’ Empédocle et qui, dans 1’ histoire sacrée des
Grecs, tient une place des plus considérables®. Ce méme miracle
(car il s'agit d’un enlévement corporel et non pas — ainsi que
des critiques rationalistes ont parfois tenté de 1 interpréter® —
Qune simple survivance de I’ame) se retrouve la base de la
doctrine romaine des consécrations, suivant laquelle la disparition
sans trace du futur diuus ne pouvant étre attribuée A une cause
naturelle, I explication en était cherchée dans 1'assomption dn

prince ou, ce qui revient au méme, dans eniévement de celui-ci
par une divinité soucieuse de lui épargner la mort!, Il y a ce-
pendant un point par ol Iapothéose des empereurs difiére de

11V 38, 5

2 Cf. Rohde, Psyché (tr. fr. Reymond), pp. s6-1; Piister, Der Reliquien-
kult.., pp. 480-489 et aussi Honn, Studien zur Geschichte der Himmelfahrt im
klassischen Altertum. Progr. Mannheim, 1910.

3 Ainsi Cicéron, Pro Sestio, 68, 143: « Herculis illins sanctissimi corpore
ambusto uitam eius et uirtutem immortalitas excepisse dicitur...», ou encore
Plutarque, lorsque, aprés avoir donné de la divinisation de Romulus une version
analogue (Pupblos 88 dgvo petadldEuviog obte pépos byln chpazog obie
heldvoy abiog), il n'hésite pas A ajouter, polémisant contre ce qui A se3
Jeux métait quiune superstition vulgaire : od2&y by Jet vé cbpate TEY Gyafdy
vavambrety mapk gbowy slg odpavdy, GAME v dpstig wal The Guxde
witams cius et irtutem) maysdmacty oleslay xasi Phowy xuk dlxny Oelay Ex
sty avbporay sl fipuns, & 3 fpboy elg Suipovas, dn b DupbyOy . €i¢
feodg dvagppeadas (Romul,, 27, 28. Bt cf. le passage du De def. orac., cité
plus haut., p. 83, 1. 2).

4 On cait que clest M. E. Bickermann qui, le premier, a tenté d’expliquer
de cefte maniére la mature particuliére de l'apothéose romaine, dans son im-
portant mémoire Die rémische Kaiserapotheose, Arch. f. Religionswiss., XXVIT,
1620, Dp. 134 Cf. mes Recherches sur le culle impérial, pp. 159 €t suiv. et
J. Kroll, Die Himmelfahrt der Secle in der Antike, Koln, 1931, D. 23
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Tapothéose traditionnelle, telle qu’on ’a vue décrite chez Diodore,
et c'est le fait que, tandis que cette derniére n’est proclamée par
nulle autorité et n’a besoin pour s’ imposer A la vénération des
croyants que d’une légende justificative, la consecratio n’existe
légalement que si elle a été votée par le Sénat, ce qui revient &
dire qu'il 0’y a pas de diuus sans un décret de ce corps pour en
garantir la divinité et en établir le culte’. Bien mieux, la décision
méme du Sénat n'est jamais prise qu'aprés un débat dont les
phases rappellent les procds modernes de canonisation et au cours
duquel des témoins dignes de créance déclarent sous serment avoir
vu, pendant la ie de 1’ inci st défunt
s’élever vers les astres. C’est ainsi que, lors des funermlles d’Au-
guste, un sénateur de rang prétorien, Numerius Atticus, vint
devant Passemblée confirmer la réalité du prodige: «nec defuit
uir praetorius qui se effigiem cremati euntem in caelum uidisse iu-
raret»?; et des serments analogues, solennel]emcnt prétés par
des iuratores dignes de id les
conséerations de Drusille® et de Claude'. Qu'il ne s’agisse pas 1a
d’une particularité propre 4 ces consécrations, mais d’un rite es-
sentiel de I'apothéose romaine, le précédent de Romulus suffirait
4 le prouver, dont la divinisation revét dans la légende les mé-
mes traits que les consécrations historiques®; d’autres documents
cependant confirment cette supposition et permettent de conclure,
en méme temps qu'a la diffusion des motifs de I’ascension ou de
Penlévement, A I’habitude d’entourer la relation de tels miracles
de toutes les garanties susceptibles de I’accréditer.

A n’en pas douter, nous nous trouvons 14 devant une influence
des apothoses impériales. Par la forme qu'ils affectent autant
que par le contenu qu’ils prétendent illustrer, les récits auxquels

1 Sur ce point, voir mes Recherches sur le culle impérial, pp. 160 et suiv.

2 Suet., Aug., 100, 4. Cf. Dion, LVI 46,2: Novpepie tevl "Aveind, Bovkevsy
fotpatyyyréTi, mévie uul elxoot pupudldac dyapivato (scil. Livia), &tv oy
.}J'raua'tov &l 0y 0DpuYdY... AvbvTa Ewpanévar Dposs.

, LIX 11, K Sen., dpocol., T 2.

4 Sen Apocol.,

8 Tit. Liv., I 16; Ov., Fast., 1T 495 et suiv.; Plut., Rom., 28 (cf. Numa, 2);
Aur. Victor., De wiris ill., 2. 13-14. Cf. Franz Bohmer, Ahmenkult und Ahnen-
glaube im alten Rom (Beihefte z. Arch. f. Religionswiss., I), Leipzig-Berlin,
1943, DP. 77 et suiv.
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je fais allusion et dont Vexemple le plus éloquent me parait étre
P'épigramme 1100 du recueil de Buecheler! trahissent des habi-
tudes de pensée qu’une période plus ou moins Jongue d’adoration
des empereurs ne pouvait manquer d’inculquer A la masse des
croyants. Comme dans les procés de conséeration, ct comme dans
I légende de Romulus, il est question, dans Je document que je
viens de citer, d'un « témoin » sollicité par le jeune homme dont
Pépigramme déplore la perte de telever le courage de sa mére
inconsolable, en lui annongant I’apothéose du fils disparu. Rien
1’y manque de ce qu 1 importait A lauteur de nous faire con-
nattre, depuis I'annonce de I'assomption:

adfinis memorande, quid o me ad sidera caeli
ablatum quereris? (L. 15-16)

jusqwd ce qu'on pourrait tenir pour lexplication du miracle:

surge, refer malri ne me noctesque diesque
| defleat ut maerens Attica mater Ityn.
nam me sancta Venus sedes non nosse silentum
iussit et in cacli lucida templa tulit (I1. 25-28)

Le caractire de linscripion, son fon pénétré, ne permettent
gudre de mettre en doute le sérieux du messege quelle entend
divalguer. 1 peut arriver toutefois que les mémes précisions figu-
rent dans une « Bomne Nouvelle pour rire» comme le Tegl s
I lepeqpivoy rehevsiic; 1 portée d'ensemble de la révélation nen
e est pas faussée, mais 1'e cactitude des détails n’est pas en cause
] ot Tour Gtude est tout aussi fondée que s'ils étaient empruntés &

un évangile véritable.
Considérons, par exemple, les mobiles qui, & en croire Lucien,
atraient poussé Pérégrinos & rechercher la mort, les raisons dun

geste que notre auteur désapprotive mais que, précisément pour
cela, il ne peut se dispenser dexpliquer & sa manidre. J ai déja
cité & ce propos les lignes du traité ot il déclare expressément
reproduire les paroles du Cynique, et dont le sens est quapres

1 _ CIL., VI axsar. CF. également Kaibel, Epigr. Gracca ¥ lapid. con-
lecta (Berolini, 1878), 1. 649.



96 D. M. Pippidi

avoir vécu comme Hercule, il se proposait de mourir comme
Hercule, pour rendre service aux hommes en leur apprenant A
mépriser la mort'. La méme explication revient dans au moins
deux autres passages de Popuscule, dont le caractdre ironique
wenléve rien A la valeur de V'affirmation que, dans ses derniers
discours, Pérégrinos prétendait se sacrifier pour le bien de 1’ hu-
manité: g 8afetey (scil. tods dvipdmovs) Gavdton narappovers,
%ol Eynoptepsty tols Bewels®. Aprds tout ce que j'ai eu l'occa-
casion de dire sur la mission providentielle du sage au milieu de
ses semblambles, aprés 1'exemple d’Apollonius de Tyane, dont le
souvenir a dt hanter plus d’un esprit A une époque ot 1’ homme
se sentait plus prés de la divinité qua aucun autre moment de
I’ histoire universelle, — pareille déclaration n'est pas faite pour
surprendre. L’invocation d’Hercule comme d’un modéle que Pé-
régrinos se serait proposé d’imiter jusque dans la mort est A cet
égard signi ive, et ce n'est i

nt pas par hasard que
le nom du dompteur du Cerbére, du seul vivant entré en vain-
queur dans le royaume des ombres, revienne 4 la fois dans la pa-
rodie d'oracle citée au chapitre 29 et dans le discours par lequel
Théagéne — principal disciple et admirateur du Cynique — com-
mente & sa manidre le sacrifice du maitre®. En dépit de son ton
caricatural, ce dernier texte est révélateur des sentiments que Je
suicide de Pérégrinos semble avoir suscités chez ses contempo-
rains, et tout d’abord chez les Cyniques, 4 qui le bicher d’Olym-
pie a dfi apparaitre comme un monument érigé A la gloire de
leur secte. Plusieurs passages du traité confirment cette impres-
sion et permettent d’affirmer que la résolution du martyr, ses
propos édifiants et la fermeté montrée jusqu’au dernier moment
ont certainement rempli d’admiration jusqu’aux indifiérents, Lu-
cien est forcé d’admettre que durant sa dernidre nuit Pérégrinos
¢tait suivi d’'un nombreux cortége et que « sa vanité eut de quoi
se repaitre en jetant les yeux sur la foule de ses admirateurs »*.
Quant aux Cyniques, leurs réactions sont encore plus intéres-
santes 4 noter. « Rangés autour du biicher, — écrit leur détra-

cteur, — ils ne pleuraient pas, mais, les yeux fixés sur la flamme,
1 Supra, 3. 8.
2 Ch. 23. Cf. o
Bouypdveg.
3 Ch. 4-6.

bmug Ty napreplay EmlelEnral, xafdnep ol

4Ch. 34
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gardaient un silence qui peignait leur douleur»'. $'ils ne pleu-
raient pas, c’est qu’ils jugeaient le sort de la victime plus digne
d’envie que de compassion. Aussi n’y a-t-il pas A étre surpris de
ce que, toujours selon le témoignage de Lucien, durant les pré-
paratifs du drame, ils n’aient cess¢ d’exhorter leur ami, de lui
embraser 'esprit, le poussant au feu et ne permettant pas A sa
volonté de faiblir®.

Tout cela est curicux, mais n’est compréhensible qu’a la con-
dition de replacer mentalement le sacrifice du vieillard dans une
atmosphere de ferveur que tout contribuait 4 rendre exaltante:
Pendroit consacré’, la lumid¢re de la lune' et L’espoir d’assister A
un miracle plus que jamais possible. Des oracles anciens, répan-
dus dans le peuple en méme temps que les dernidres volontés
du martyr®, n’avaient-ils pas annoncé que son sacrifice allait lui
valoir la divinit¢, en faisant de lui un génie tutélaire de la nuit?®

D’ autres bienfaiteurs dans le passé, 3 commencer par le plus
illustre de tous, Hercule, n’avaient-ils pas regu en partage la
méme récompense’, et les vertus de Protée n’étaient-clles pas la
plus ‘stre garantie du sort glorieux qui devait lui échoir? Com-
ment, dés lors, s'étonner que lirrespect de Lucien ait suscité
Pindignation de la foule et qu'il s’en soit fallu de peu pour que
ses bravades ne le fissent mettre en piéces par les Cyniques con-
sternés?®.

Plutét que de mettre en doute la sincérité des sentiments
éprouvés cette nuit-ld par Pacteur et les spectateurs du drame
& Olympie, relevons Uinsistance avec laquelle Lucien souligne

1 Ch. 37.

2 Ch. 26

3 Ch. 22,

4 Ch. 36.

5 Ch. qr.

6 Ch. 27-28: Zalpoy yoxtopdiag. CF. 94 npu:; yoxsimédog.

7 « Hercule, égalé aux dieux par l'apothéose — fait observer dans un
livre récent M. Cumont — était.. le prototype i garant de immentatite
humaine et 'on trouve dans art funcraire le mort représenté avec les attri-
buts du héros invincible, pour marquer qu'il partage son destin bienheureux ».
Bt ailleurs: « Parmi tous les personnages mythologiques avec qui une identi-
fication était possible, aucun w'était plus propre & suggérer I'espoir d’une félicité
céleste, qu’ Hercule, dout une ascension au ciel avait couronné la vaillance
aprés une longue suite d’épreuves» (Recherches sur le symbolisme funéraire
des Romains, pD. 342, 415416).

sCh. 2

7 - Studi ¢ Materials di Storia delle Religioni XXI (1947-1948)
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les circonstances au milieu desquelles les disciples du philosophe
comptaient voir leur maitre accéder 4 la condition divine. Il im-
porte de noter A ce propos que si, d’aprés le témoignage de son
adversaire, Pérégrinos n’apparait pas le moins du monde sfir de
son sort futur, au point de n’en jamais parler ouvertement’, les
Cyniques qui lui font cortige, et tout particuliérement Théagéne,
ne cachent pas leur espoir d’assister & un de ces miracles tradition-
nels dans les légendes des Oetor &vdpes et consistant dans la dispari-
tion sans trace du candidat 2 1'immortalité : dpaviopée dont on vient
d’apprécier I'importance dans le rituel des consécrations impéria-
les et que nous avons également rencontré en parlant de 1'apo-
théose d’ Empédocle. Or, dans un passage olt Lucien affirme re-
produire fidtlement la maniére de parler des Cyniques, il précise
qu'aux yeux de ces derniers l'opération grice A laquelle leur
maitre allait $’élever au rang de dieu passait pour un « évanouis-
sement dans les airs»®, terme qui de toute évidence contient
une allusion A 1’absence de restes corporels constatée lors de
I’ 6otodoylo® et ne saurait étre compris sinon comme un équiva-
lent de «disparition totalen®. Sous une forme imagée, la méme

1 Dans le seul passage ot il Je laisse parler i la premiére personne, encore
quen style indirect, Lucien lui fait dire: Bobheadur ygv0G Big Keusiy *opto-
yny émstyau (ch. 33), ce qui peut contenir une allusion A I'apothéose, mais
qui_ tout avssi bien pourrait w'étre qu'une manidre figurée de dire: aprés
avoir bien vécu, j'entends maintenant bien mourir. Sur le peu de précision
des ultima uerba attribués par Lucien & Pérégrinos, v. également K. von Fritz,
art. cité, col. 661.

2 Ch. jo:Gots dpa Tolg Ouvpactols tobrows spukntals tob Mpwidng,
meprononely, Evu Savtod EEuepaovat * T00TO Y& THY XaBoty xuholat.

3 Voir le texte de Diodore cité supra, p. 9.

4 Cf. également ch 33: Gyopeyfivar Tp «ibépr. De méme que le verbe
#Easpéw du ch. 3o (supra, n. 2), je ne pense pas que ces dernidres paroles
veuillent exprimer simplement l'opinion selon laquelle I'éther regoit l'ame
des €lus, comme la terre leurs corps: vieille croyance qui s'affirme déja dans
certains vers d’Epicharme (£rs. o et 22 Diels, avec le commentaire de Rohde,
Psyché, tr. fr. . 475) et que Iépigramme funéraire des morts tombés devant
Potidée (CI4., 1, 442: wlbip pév Yuyde bredétuto, ab[pace 22 x0iv] taves)
4 40 puissament contribuer 4 répandre (cf. les textes cités par Rohde, loc.
et aussi P

cit.,
Phocylide, 107108 adpa ydp éx yaing Eopey e
abuijy/Avopevor xbvg Sopy * dijp 8’ vk TveDpa dédewta...). L/intention carica:
turale qui perce dans les discours attribués aux disciples de I’xu,gxmos, et
que soulignent & souhait des remarques comme : o370 yip Ty %&bty Xa6TaL
(supra, note 2), permet de supposer que, dans I'état d’esprit ol ceux-ci
se trouvaient et gni leur faisait espérer d’assister 3 I'accomplissement d’une
vieille prophétie, ils aient proclamé leur foi dans le miracle dans des termes
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idée apparait dans le discours de Théagéne, dont le peu d’authen-
ticité ne fait point de doute, mais qui, A travers les sarcasmes de
Pauteur, a pu conserver quelque chose de la maniére de s’expri-
mer du « deutéragoniste»’. Ainsi, A plus d’une reprise, Lucien
rappelle le miracle qui constituait la justification cultuelle des
conséerations impériales avec une liberté dont le moins qu'on
puisse dire c’est qu’elle frise irrespect.

On est obligé d’en dire autant du ton dont il introduit dans
son récit un autre élément capital des procds de comsécration,
j’entends le témoin appelé A confirmer sous serment la réalité de
Pascension. Ce iurator, dont on a vu le role lors de I'apothéose
d’Auguste et dont la déposition devant le Sénat est attestée en-
core au Il-e sidcle?, figure dans le De morte Peregrini dans des
conditions qui, pour étre différentes de celles o il intervenait

dans les consécrations impériales, n'en donnent pas moins 1'im-

pression d’ avoir été modifiées 2 bon escient. Il §' agit du «vé-
{ nérable» personnage rencontré par l'auteur peu de temps aprés
i que Pérégrinos se fut jété dans les flammes et qui, 3 qui voulait
D’écouter, faisait part d’une vision qu’il venait d’avoir et au cours
de laquelle le héros lui était apparu revétu d’une robe blanche®.
Dans ’état actuel de notre information, et pour autant que j’en
puisse juger, des épiphanies de diui A quelque temps de leur as-
somption — soit pour se faire adorer, soit pour tout autre motif —
ne sont pas attestées. On connait toutefois ’épiphanie de Romu-
lus, qui, dans la biographic de Plutarque, aprds s'étre éclipst
du milieu des siens lors de la cérémonie lustrale déroulée ad Ca-
4 prae paludem, se fait voir aprés quelques jours A un patricien du
nom de Proculus, A qui il ordonne d’annoncer au peuple son chan-
gement de condition ainsi que le nom sous lequel il entend étre
adoré". Dans le méme ordre d’idées, j’ai rappelé plus haut Uhi-

moins empreints de banalité que ceux qui, depuis des sitcles, servaient A
exprimer le dualisme de la religion traditionnelle.

1Ch. 6: ¢E avlpi ¢ Ozodg ... olyrjostar, G odpevey Sml Tod Tuple.

2 Justin, Apol. I, 21, 3° nal © yap Todg dmolvijoxoviag map® HpTy wbto-
xpdnopus, obg del dmobuveciCealut dEtolytes wal Gpvbviw Tivk mpodyavieg
Swpunévas & TG Tpis Avepxépevay el T0v obpavsy Ty atunatvee Kuloapa.
Cf. Tertull., Apologet. XXI, 23.

3 Ch. 401 v Aevnj Sobijze.

* Rom., 28 Bsadg E80Eey, ® llpéxhs, T000bToy fipag yevéslut pet” dvlpimoy
qwivoy, kal miAw & Goxq el 366y peyiory wrloaviug ablig olusly odpavdy
ixetbey Byvag. "Eyd 28 Opty shpsvic Soopar 2uipwy Kuptyog. CF. Ov, Fast.,
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stoire du jeune homme élevé A la condition divine par l'inter-
vention de Vénus et qui, A quelque temps de son apparent décds,
apparu au milieu de la nuit 4 une personne de sa connaissance,
lui ordonne de faire connaitre autour d’elle le sort glorieux qui lui
a été réservé. Comme dans le récit de Lucien, mais dans des cir-
constances plus spectaculaires, le défunt descend du ciel entouré
de Déclat de sa fraiche dignité:

-.uidi sidereo radiantem lumine formam
aethere delabi;

et si, dans le texte du rhéteur de Samosate, Pérégrinos, re-
venu temporairement parmi les mortels, se contente de se pro-
mener gaiement, couronné d’olivier sauvage!, ce n'est assuré-
ment pas parce que, en le faisant parler, I'auteur eut craint d’exa-
gérer la note Le ique étant P’ats hére obli-
gte de telles narrations, et d’ailleurs un spectacle comme celui
auquel il venait d’assister 3 Olympie étant par luwi-méme par-
ticulidrement fait pour stimuler les imaginations, Lucien aurait
pu nous fournir i-dessus les détails les plus instructifs, si, en
décrivant la fin de sa bte noire, il ne s’était précisément posé
pour but de narguer les crédules, en se moquant de Tobjet de
leur admiration. Cette disposition, qu'il avoue ouvertement dans
une page que je citerai plus loin, et qui revét de ce fait un intérat
considérable, ne 'empéche pas de reconnaitre, le moment venu,
d’une part, 'émotion indéniable que la mort de Pérégrinos parait
avoir suscitée un peu partout, de l'autre, Iimpression profonde
que sa relation produit sur ses auditeurs. « C’est 13, mon cher
ami, — avoue-t-il & Cronios® — que j’eus beatucoup A faire, quand
il fallut répondre en détail A toutes les questions et raconter le
fait dans ses moindres circonstances. Quand je rencontrais un habile
homme, je lui racontais, comme 2 toi, la simple vérité. Mais pour
les imbéciles, sottement avides du merveilleux, j’ajoutais, de mon
cru, quelque détail tragique: par exemple, qu’au moment of le
bcher flambait, et que Protée s’y précipitait, il y avait eu un

II s05:507: « ..prohibe lugere Quirites, /nec uiolent lacrimis numina mostra
e placentque nouum pia turba Quirinum ».

1 Ch. 40: mepmatodvta aidpdv.. xoTivp Te Eatepuévoy.

2 Ch. 39 (trad. Talbot).
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de terre, d’un affreux, et
quw on avait vu du milien de la flimme s’élancer un vautour,
volant vers le ciel et s’écriant d’une voix humaine: « J’abandonne
la terre et je monte vers I'Olympe». Mes gens, stupéfaits et
frissonnants, se jetaient A genoux et me demandaient si le vautour
$était envolé du coté de Porient ou de Ioccident. Je leur répon-
dais ce qui me passait par la téte».

Quelle que soit la désinvolture dont il fait preuve dans ces
lignes, il faut dire que Lucien se vante lorsqu'il prétend avoir
inventé de toutes pidces les détails fabuleux dont il agrémente
son récit. Aussi bien le « mugissement» qu’il mentionne, le

de terre is une éclipse de soleil — sont-ils

t

des traits traditionnels des técits relatant la fin de personnages
surhumains'. Quant au vautour envolé vers le ciel (A part le
fait de parler, et en dialecte dorien par surcroft 1), il est tout bon-
nement emprunté au rituel des consécrations, qui voulait que
lors de Vincinération des empereurs défunts (plus exactement de
leur image en <ire), un aigle symbolisant l'ascension® prit son
vol du sommet du bicher".

1 Cf. H. Usener, Kleine Schriften, TV (Leipzig, 1913), Pp. 307 et suiv

2 Ch. 30: "EAunoy Y&y, Baive 2 & “OAvproy. Ces mots sraient ue pasti
che de la formule: Epuyoy xonby, edpoy duewoy, par laquelle les mystes pro-
clamaient leur oie d’étre initiés, selon Dieterich, Eine Mithrasliturgie? (Lei-
pzig, 1910), PP. 143 et suiv,, 204 et suiv.

s Herodian., IV 2,11 &etdg &gletar oby T mopl &vehevaspevog slg ov
o 2 o 7 o6 Popaloy; Dion, LVI 42:
st 2 Tig dpelele dvimtato B xord 23] Ty Yoy abtod (il s'agit d'Auguste)
& by odpavéy dvapspwv. Dans ces passages, la précision que I'aigle aurait
joué dans la cérémonie le role d’un oiseau psychopompe représente une inter-
prétation erronée des deux historiens grecs, qui avouent de la sorte n'avoir
rien comptis A la nature particuliére de U'apothéose romaine. En réalité, envoi
de aigle a dft symboliser ou bien l'ascension — corps et dme — de 'empereur
incinéré (cf. les textes de Dion ct de Suétone cités supra, p. 94 1. 2), ou bien
le moyen grice auguel il était censé s'élever au ciel, ce que M. Cumont ap-
pelle quelque part « le genre d’aviation assez ridicule que Part romain impose
aux Césars divinisés ». Sur attitude (hostile) de Dion & I'égard du culte im-
périal, ainsi que sur les bévues qu'il commet en parlant de la conséeration
@Auguste, voir D. M. Pippidi, Autour de Tibére, pp. 135 et suiv. et F. Vittin.
ghof,, Der Staatsfeind in der rom. Kaiserzeit, Berlin, 1936, pp. 106 et suiv.

4'La symbolique de Iaigle dans les eschatologies anciennes a été magi-
stralement étudiée par T'r. Cumont, Laigle funéraire & Hiérapolis et Vapo-
théose des empereurs in Eludes syriennes, Paris, 1917, pp. 35118, Cf. Fr.
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Dans ces conditions, que le «témoin» dont il a été question
plus haut ne se soit pas fait scrupule de jurer qu’il avait vu de ses
yeux le vautour s’élever vers les astres’, il n’y a pas 1d de quoi
se montrer surpris. C’est plutét I'attitude de notre esprit fort qui
fait sourire, qui, tout ébahi du succds d'une fable qu'il avait
mise en circulation pour se moquer «des stupides et des fous»?
semble avoir oublié qu’ainsi qu'on I'a dit spirituellement «les
dieux se aux 1 de leurs adora-
teurs», et qu’ «ils ont des raison pour cela»®.

Ainsi, 2 moins de m’abuser, les quelques traits que je viens
de passer en revue, et qui pourraient étre facilement multipliés*,
nous auront montré dans le Mept tfjc Mepeypivov tedentijc une
tendance A tourner en dérision les rites au moyen desquels, A com-
mencer par Auguste et depuis prés de deux sidcles, les plus aimés
des maitres de I’ Empire s’étaient vus élever au nombre des dieux.
Ces cérémonies étaient connues, leurs détails étaient dans toutes
les mémoires. Point n’¢tait donc besoin d’appuyer, pour se faire
comprendre. En homme qui «ne manquait ni de prudence, ni
@’education »®, Lucien ne pouvait en dire plus sans s’exposer i
des represmlles qui auraient été trés peu de son gofit. D’ici A
affirmer cependant, ainsi qu’on I'a fait récemment®, que le pro-
bléme de son attitude A 1'égard du culte des empereurs ne com-
porterait pas de solution objective, il y a toute la distance qui

Boll, Aus der Offenbarung Johannis (1914), pp. 38, m. 4, 143, 146 et R. Reitzen-
stein, Hellenistische Wundererzihlungen, Leipzig, 1906, pp. 21, 30.

1Ch. 40: &ml mior mpoathnxe oy yOmx, Btouvdpevog 7 piv adtde Ewpa-
wévay dvamrdpevoy dx tiig mupds.

2 Ch. do: By &yd puxpdy Enmpoaliey dyfxa méveslay, natayeAdy T Ty
dyofzoy wal BAanwiy 5y <pbmoy.

3 Anatole France, Sur la pierre blanche. 118-¢ &d., p. 174.

4 Comme les blichers d”apothéose, le biicher de Pérégrinos est orné de
torches (ch. 35 s oey w 7o, B ef, ches Diodore, XVII 115, la

i b : Agaeg xath péy Ty
Aafny Exovoar Xp\mu&’ arepdyong, xatik B8 i)Y exgAdywow devobe duame-
metanétag tag Tupuyas wal whuo veboveag, Ruph 28 Tig Basers Bpdnoviug
agopiyiag obg devobe. En outre, le fait de changer de mom A 1I'instant
de lincinération (supra, p. 99), qui est aussi un trait propre aux consécrations.
Cf. Lactant., Diu. inst., I 21, 22: « solent mortuis consecratis nomina immutare ».

5 Caster, ouvr. cité, p. 350

6 Caster, owvr. cité, p. 360.




Pour qui sait lire entre les
teisément le texte que nous
dessus plus d’une in-

1a certitude de son contraire.
cette attitude est claire: et pr
ons d'étudier est fait pour fournir 1a-

ion.

Université de Bucarest.
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VERITA "DEL MITO *

11 mito nell’accezione nostra comune appartiene al mondo della
fantasia, distinto — come tale —, anzi contrapposto, a quello della
realtd. Gli @i, che sono le persone del mito, sono, per noi, esseri
favolosi, nei quali non crediamo. La critica del mito risale all’an-
tichitd pagana, a quei primi pensatori greci del VI sec. a. Cr.
(Teagene, Senofane) cui P'antropomorfismo degli dé&i di Omero
gid parve incompatibile con I’ideale divino, Ma il mito & pit
antico di Omero, ed appartiene a un mondo che credeva negli dai,
Questa fede nel mito, questa realtd religiosa del mito, che & gia
offuscata in Omero, & invece ben viva nelle mitologie primitive,
— ¢ nella nostra raccolta ne abbondano i documenti. Ai quali
si aggiungono le numerose testimonianze dirette degli indigeni,
come le segenti.

T Pawnee, popolazione di lingua caddo dell’ America settentrio-
nale, distinguono fra ‘storie vere’ e ‘storie false’, ponendo tra
le ‘vere’ in primo luogo tutte quelle relative alle origini del
mondo, nelle quali agiscono personaggi divini, sopranaturali, ce-
lesti, astrali; poi quelle che narrano le avventure meravigliose del.
Teroe nazionale (un giovane di umile origine che diventa il sal-
vatore del sto popolo, lo libera dai mostri, 1o salva dalla carestia
e da altre calamitd e compie altre imprese generose ¢ benefiche);
e infine quelle attinenti al mondo dei fattucchieri (come questo o

quel mago ottenne i suoi poteri superumani, o come ebbe origine
questa o quella associazione di samani, ecc.). Storie ‘ false’ sono
quelle che raccontano le avventure e imprese tutt’altro che edifi-
canti del Cojote o lupo delle prateric’. Nelle * storie vere’ & dun-

* Questo articolo & tratto dalla Prefazione al Volume T di Miti ¢ Leggen-
de: Africa. Australia, Torino, UTET (= Unione Tipografico-Editrice Torinese)
1948, con Vaggiunta del brano in carattere pitt piccolo,

1 G. A. Dorsey, The Pawnee: Mythology (Part T), Washington 1006, page.
10, 13, 1, 428,
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que variamente in gioco il sacro e il sopranaturale; le “false* sono
invece di contenuto profano, essendo il Cojote popolarissimo in
questa e in altre mitologie nord-americane come figura del misti-
ficatore, imbroglione, lestofante e birbante matricolato*.

A questo proposito & assai significativo un racconto dei Wichita
_ anch’essi di lingua caddo, affini ai Pawnee —, in cui si narra
di una gara fra il Cojote e un sto avversario a chi la sa pit lunga,
ciod a chi sa pit storie®. La gara si svolge di notte; i due com-
petitori, seduti vicino al fitoco, raccontano una storia per ciascuno,
alternatamente. A un certo punto 'avversario del Cojote comincia
a dar segno di stanchezza, ed & sempre meno pronto a trovare un
nuovo racconto da contrapporre a quello del Cojote, mentre questi
tira via senza pause mé esitazioni, come se il suo repertorio sia
inesauribile. Infine l'avversario si dichiara battuto, ed & ucciso.
Perché vince il Cojote? Perche, dice il racconto, le sue sono storie
“false’, ciod inventate, e quindi in numero illimitato, mentre
quelle del suo avversario (che & poi, si noti, una stella cadente)
sono ‘vere’, narrano cose realmente accadute, e, come tali, sono
quante sono e nulla pil. Le storie del Cojote, che anche qui figura,
al solito, come mancatore di parola, violatore di donne, e cost via,
saranno state verosimilmente racconti di sue imaginarie avven-
ture, facilmente moltiplicabili ad libitum sul modello delle sue
avventure reali, Fatto & che i Wichita stessi distinguono fra storie
“antiche, relative all’epoca delle origini e al primo periodo della
storia del mondo, e storie ‘nuove’, relative all’epoca attuale, —
¢ soltanto le prime sono per loro ‘storie vere’".

Del pari i Dakota Oglala (famiglia linguistica sioux, America
Settentrionale) fanno distinzione fra ‘racconti di tribd’, ciod di
fatti storici realmente accaduti, considerati come ‘storie vere’,
e “storie risibili*, pure invenzioni prive di ogni consistenza reale,
quali in primo luogo le avventure di Tktomi, figura corrispondente
ai Cojote*. Analogamente i Cherokee (Trokesi) distinguono i miti
sacri (origine del mondo, creazione dei corpi celesti, origine della

1 P, es. presso i Crow: Fr. B. Linderman, 0ld Man Coyote, New York 1931.
2 G. A. Dorsey, Mythology of the Wichita, Washington 1904, 252 € segg.
3 Dorsey, op. cit., pagg. 2022,

4 Martha W. Beckwith, Mythology of the Oglala Dakota, «Journal of
American Folk-Lore, 43. 1930, 330-
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morte) dalle storie profane, destinate — ad esempio — a dare
una spiegazione, spesso umoristica, delle pitt spiccate’ peculiarith
anatomiche e fisiologiche di certi animali®,

Anche in Australia, presso la tribd dei Karadjeri (Lagrange
Bay, costa nord-occidentale), le tradizioni sacre relative all’epoca
mitica, special quelle di ico, che si inse-
gnano ai novizi nel corso della loro iniziazione, son designate come
“vere 22

Tn Africa, presso gli Herero, i racconti che narrano le origini
dei vari gruppi in cui & ripartita la tribdt sono ritenuti storica-
mente veri, e come tali sono distinti dalle numerose favole pi
o meno ridicole senza alcun fondamento nella realta’. Anche

presso i Negri del Togo i racconti delle origini sono considerati
come «assolutamente reali»®. Del pari gli Haussa distinguono i
racconti storici dalle favole puramente fantastiche relative ad
uomini od animali®.

Ora, i racconti delle origini, cosmogonic ¢ teogonie e storie di
esseri superumani suscitatori delle cose ¢ fondatori degli istituti,
sono per I'appunto miti. E tuttavia sono dunque, per coloro che
1i posseggono e li narrano, ‘veri’, e ben distinti, come tali, dalle
storie ‘false’; e Ia differenza non & soltanto del contenuto, anzi
investe la natura stessa del mito, mentre si manifesta altresi per
cospicui segni esteriori.

Infatti, presso i Pawnee e i Wichita i racconti delle origini,
compresi quelli delle origini delle societd samanistiche, si recitano
nel corso di certe celebrazioni cultuali, negli intervalli fra un
tito e Paltro, cid che non si fa per le storie false’. Inoltre le storie

1 Mooney, Myths of the Cherokee, 1oth. Annual Report of the Bureau
of American Ethuology, Part T (1900), 220 e seg.

2 R. Piddington, Totemic System of the Karadjeri Tribe, « Oceania » 7, 1032,
o 3033 Karadjeri Initiation ibid. 3 (1032), 46  sgg.

iehe, «Mittheilungen des Seminars fiir orientalische Sprachen zu
nmm, 5. 1902, ITIe Abth. p. 112.
. W. Cardinall, Tales from Togoland, Londra 1031, pag.

5 c K. Meck, The Northern Tribes of Nigeria, 11, Oxford ms. 147.

©G. A. Dorsey, The Pawnee: Mythology, Washington xzwr'\. p'xg< 13, Ut
Id., The Mythology of the Wichita, Washington 1904, 16. — inguian
di Luzon (F.-C. Cole, Traditions of the Tinguian, a Study in Ph,xl([rpmc Folk-
Lore, Field Museum Publication 180. Chicago 1915, p. 6) i racconti dei samani
somo recitati soltanto durante i preparativi per il sacrificio di un animale od
altra offerta agli dei.
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vere, a differenza delle false, non somo di dominio pubblico:
presso i Cherokee i racconti della creazione, dei corpi celesti, ¢
simili, erano recitati (di notte) in presenza di pochi convenuti';
presso i Pima (fra la California ¢ il Nuovo Messico, famiglia lin-
guistica uto-azteca) non si recitavano i miti in presenza di donne;
soltanto alcuni esperti li conoscevano a fondo, ai quali si manda-

vano i ragazzi per quattro notti consecutive ad imparare come era
stato fatto il mondo e donde eran venuti i Pima e come avevano
fottato contro demoni e mostri ed animali feroci®. Infine, mentre
le storie false possono essere recitate indifferentemente e impune-
mente in ogni tempo e luogo, cosi non & delle storie ‘vere’, le
quali si recitano quasi esclusivamente d’inverno o d’autunno, e
solo eccezionalmente d’estate; ma in ogni caso non mai di giorno,
sempre di notte o di sera®.

1 J. Mooney, Myths of the Cherokee, Washington 1900, 220.

> Fr. Russell, The Pima Indians, 26th. Annual Report of the Bureau of
American Ethnology, Washington 1008, 206. — Presso i Berberi somo invece
le donne, le vecchie, che raccontano le storie, e gli uomini non fanno neppur
parte dell'uditorio: H. Basset, Essai sur la liftérature des Berblres, Alger,
1020, T01.

3 Presso i Berberi si recitano le storie d’estate come d’inverno, ma non di
giorno (Basset, op. cil., 103). Presso i Yavapai (Arizona), ma soltanto presso i
sudorientali, i miti si recitano destate (di motte), ¢ a recitarli d'inverno i
rischia di suscitare un gran temporale (E. W. Gifford, The South-castern
Yavapai, « University of California Publications in American Archacology and
Tthnology », XXIX. 3 (1032) 212). Invece presso gli altri Vavapai, occidentali ¢
nord-orientali, i miti si recitano (dai vecchi, di notte) in autunno od inverno,
vicino al fuoco (Gifford, North-castern and Western Yavapai Myths, « Journal
of American Folk-Lore », 46. 1033, 347). Presso i Tinguian di Luzon le storie
dell’ epoca mitica si raccontano di solito soltanto durante la stagione secca
(Cole, op. cit., p. 5)-

4 Presso i Bukaua (Papuani della Nuova Guinea) le storie si raccontano,
di sera, nella stagione in cui maturano i tuberi e il grano (Neuhauss, Deutsch
Neu-Guinea, 111, 479 « seg., in L. Lévy-Bruhl, La mythologic primitive, Pari
1035, T16). — Presso i Yuki della costa (California) i miti si chiamano * stori
i notte’ perchd si tecitano di nottetempo (e d'inverno), mentre a recitarli
(0 anche solo a pensarvi) di giorno ¢’& pericolo di diventar gobbi (E. W. Gifford,
Coast Yuki Myths, « Journal of American Folk-Lore s, 50. 1937, 116). — Presso i
Miwok (California) i miti sono raccontati (dai vecchi) al tempo che segue le
prime piogge invernali, ¢ sempre di notte (C. Merriam, The Dawn of the World,
Cleveland 1910, 15, in van Deusen, Der Heilbringer, Groninga 1031, 28-30). -
Presso i Thonga (Bantu meridionali) le storie non si raccontano di giorno, ma
solo di sera; chi le racconta di giorno, diverrd calvo (L. A. Junod, The Life of
a South African Tribe2, Londra 1927, TI, 21x). — Presso i popoli cacciatori della
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T chiaro dunque che il mito non & pura finzione : non & favola,
ma storia: ‘storia vera’ e non ‘storia falsa’. Storia vera per il
suo racconto di imenti realmente accaduti, a co-
minciare da quelli grandiosi delle origini: origine del mondo e
dell'umanita, origine della vita e della morte, origine delle specie
animali e vegetali, origine della caccia e dell’agricoltura, origine
del fuoco, origine del culto, origine dei riti iniziatici, origine delle
societd samanistiche e dei loro poteri terapeutici: eventi lontani
nel tempo, dai quali ebbe principio e fondamento la vita presente,
dai quali procede la struttura attuale della societd e tuttora ne
dipende. I personaggi divini o superumani che operano nel mito,
le imprese loro straordinarie, le singolari avventure, tutto questo
mondo meraviglioso & una realtd trascendente che non pud essere
messa in dubbio perché & Iantecedente e la condizione sine qua
non della realta attuale.

1L mito & storia vera perchd & storia sacra: non solo per il suo
contenuto, ma anche per le concrete forze sacrali ch’esso mette
in opera. La recitazione dei miti delle origini & incorporata mel
culto perche & culto essa stessa e concorre agli scopi per cui il
culto & celebrato, che sono quelli della conservazione e dell’ incre-
mento della vita. Presso varie popolazione dell’Australia nel corso
de riti iniziatici si raccontano le storie dell’epoca mitica, le pere-
grinazioni senza fine degli avi totemici che furono i capostipiti dei
singoli clan, perché questi racconti, oltre a perpetuare e rinsal-

dare le tradizioni tribali, promuovono I incremento delle varie
specie iche. R: la i del mondo giova a
conservare il mondo; raccontare le origini del genere umano giova
a mantenere in vita I umanitd, cio? la comunita, il gruppo tribale;

Siberia ¢ quelli dell’Altai le storie si raccontano di sera all’epoca delle spe
dizioni di caccia; presso gli Ostjaki del Jenissei & proibito raccontar favole
d’estate, prima che i ruscelli incomincino a gelare; presso gli Abkhasi ed
altre popolazioni del Caucaso, come pure presso alcune genti iraniche nomadi,
vige il divieto di raccontar favole di giorno (Zelenin, Die religidse Funktion
der drchen, « i Archiv filr ies, 3r. 1910, 21 €
segg.). — Gl stessi usi e divieti vigono per Ia recitazione delle fiabe anche nei
Daesi mediterranei (gid Eraclito, framm. 22: cnella stagione invernale, vicino
al foco ») ed europei (una narratrice irlandese non voleva saperne di raccontar
le fiabe di giorno, perch? cid portava disgrazia; cfr. Bolte-Polivka, Anmerkungen
2u den Kinder. und Hausmirchen der Brider Grimm, TV, pag. s).
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raccontare 1’ istituzione dei riti iniziatici e delle pratiche samani-
stiche vale ad assicurarne Defficienza e la durata nel tempo. Cost
nell’antica Mesopotamia recitare il ‘ Poema della creazione’ nella
festa dell’anno nuovo (akitu) era come ripetere Latto della crea-
zione, era come se il mondo avesse ancora una volta principio, e
con cid P'anno era veramente inaugurato nel modo migliore, come
un nuovo ciclo di tempo che si apriva con un nuovo atto creativo’.

Ecco perche i miti sono storie vere e non possono essere storie
false. La loro veritd non & di ordine logico; nemmeno & di ordine
storico: &, soprattutto, di ordine religioso, e pitt specialmente ma-
gico. Llefficienza del mito ai fini del culto, per la conservazione
del mondo e della vita, sta nella magia della parola, nel potere
evocativo della parola, del mythos, della fa-bula non come °di-
scorso favoloso’, ma come forza arcana e possente, affine — anche
secondo I'etimologia — alla potenza del fa-tum®. «F; cosl perche
si dice che & cosin : con questa frase un Eskimese della trib dei
Netsilik formulava in modo efficace la veritd magica, ciod la virtd
realizzatrice della parola parlata, con riferimento specifico ai rac-
conti dei Netsilik, che sono insieme «la loro storia vera e la
sorgente di tutte le loro idee religiose »®.

Questo potere evocativo del mito si riflette altresi in 1lcune pratiche che
sovente sogliono accompagnare la marrazione. Presso i Yavapai sud-orien-
tali (Arizona) chi ascoltava il racconto del dio che muore4 correva pericolo

1Ctr. il Capilo!o “Babilonia* nella mia Confessione dei peccati, II, Bo-
loesaiauis or'e beas

2 Vien fatto di pensare alla prescritta invariabilitd delle formule magiche,
quando si legge che presso i Yuki costieri della California il narratore doveva
Tecitare integralmente il suo racconto senza la minima variazione (Gifford,

« Journal of American Folk-Lore» 1937, 116). — Presso i Miwok (California)
i miti, che formano la storia religiosa del popolo, sono tramandati oralmente
di in senza alcuna né aggiunta: Merriam,

The Dawn of the World, pag. 15. — Presso gli Haussa (Sudan), se il narrators
introduce mel testo del suo racconto una variazione, sia pure di una parola
insignificante, 'uditorio lo corregge (Meek, The Northern Tribes of Nigeria,
11, 153).

3 Kn. Rasmussen, The Netsilik Eskimos, Copenhagen 1031, 207, 363.

411 mito del dio o dell'eroe che muore (e risuscita) & comune a varie
popolazioni della California meridionale: Luisefio, Dieguefio, Mohave, ecc.
(Costance Goddard Du Bois, The Religion of the Luiseiio Indians, « University
of California Pubblications in American Archaeology and Ethnology », VIIL. 3,
Berkeley 1008, 145; 1. T. Waterman, The Religious Pratices of the Diegueiio
Indians, ibid., VIIL 6 (1g10), 338  sgg.; A. L. Kroeber, Two Myths of the
Mission Indians of California, «Journal of American Folk-Lote » 19. 1906, 314).
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di ammalarsi, sicché finito il racconto ciascuno degli ascoltatori si alzava, si
stirava, si scrollava, nella persuasione e nellintento di sottrarsi, cosi, alla
incombente infermital. Presso i Yavapai occidentali e nord-occidentali, quando
Panziano ha finito di raccontare (di motte) una storia, dice ai giovani (maschi
¢ femmine) che I' hanno ascoltato : « Orsil, prima che spunti 'alba, correte al
fiume a lavarvi la faccia, ché questa & una ‘grande storia'; se no, diventerete
storpi! »2. Analogamente presso i Cherokee, quando uno aveva assistito, duraute
la notte, alla narrazione del mito di Kanati ¢ Selu, ossia dell'origine del grano
€ della selvaggina (dunque una storia sacra, *storia vera’), con tutte le rela-
tive esplicazioni e commenti, doveva all’alba, prima di mangiare, « andare in
acquay, ciod baguarsi nell'acqua corrente, mentre il fattucchicre attendeva a
certe sue operazioni rituali sulla rivad, — o, secondo una informazione parallela,
dopo una zotte passata ad ascoltare storie, « ciascuno degli uditori andava al
fiume, si spogliava, si faceva passare dal sacerdote un pettine dai denti d’osso
su la pelle nuda, ¢ cosi graffiato a sangue entrava nell'acqua con la faccia
volta verso il sole nascente, e si tuffava sette volte, mentre il sacerdote reci-
tava sulla riva le sue orazioni»t —. Lo scrollarsi, il lavarsi, il perder sangue
erano tutte operazioni climinatorie tendenti allo stesso scopo, cioé a liberare
Vascoltatore dagli influssi perniciosi da lui contratti durante l'ascoltazione,
ossia durante evocazione, di quegli eventi impressionanti o addirittura sinistri,
come presso i Yavapai la morte del dio, la quale, cosi evocata, poteva per
virtil simpatica produrre la morte dell’ascoltatore.

Alla eliminazione valgono anche certe formule sovente usate a conclusione
del racconto. Presso i Thonga (Bantu), il narratore suole terminare la sua
storia con queste parole rivolte alla storia stessa: «Orsil, corril vattene da
Gwambe e Dzabanal», che ¢ come dire « Vattene al moudo degli spiritil»,
perché Gwambe e Dzabana sono il primo uomo e la prima donna, e come capo.
stipiti del genere umano sono i sovrani del regno dei morti, del paese degii
spiritid. Anche presso i Berberi i racconti si aprono e chindono con delle
formule; queste variano da tribit a tribii; ma in generale, mentie le introduttive
hanno valore propiziatorio («che Iddio dia bene a noi e morte agli altril »),
le conclusive hamno un senso apotropaico, mirando a trasferire le influenze
melefiche del racconto in qualche animale (p. es. lo sciacallo), o in qualche
personaggio del racconto stessos.

Lo stesso principio della enunciazione a scopo eliminatorio presiede alla con.
fessione del peccato, che nelle sue forme elementari & infatti associata auch’essa
2 delle operazioui eliminatorie come il lavacro, il denudamento, la combustione,

Pestrazione del sangue, il vomito, lo sputo, — con che il peccatore intende
allontanare, estrarre da sé, scrollarsi di dosso il peccato, e per cio, anche,
lo coufessa, perché confessandolo, ciod enunciandolo, lo evoca, lo * esprime ’,

UE. W. Gifford, The South-eastern Yavapai, a4z
2 E. W. Gifford, «Journal of American Folk-Lore» 46. 1033, 347-
3 J. Mooney, Myths of the Cherokees, «Journal of American Folk-Lore 5,
1838, 98.
4 J. Mooney, Myths of the Clicrokee, roth. Annual Report of the Bureau
of American Ethuology, Part I, Washington 1900, 2
5 H. A. Junod, The Life of a South African Tnbcl Londra 1929, II 211, 349,
© H. Basset, Essai sur la littérature des Berbéres, Alger 1920, ro4,
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e cosi lo espelle dalla sua personal. & lo stesso principio si applica anche al
sogio, che sovente lascia chi lo ha avito sotto lincubo dei suoi fantasmi e
Vinflusso delle sue simistre apparizioni, e a cacciarli giovano, secondo gli
antichi, le abluzioni2, specialmente con acqua marina, come fa Circe, la
‘maga, nelle Argonautiche di Apollonio Rodio (IV 663, 670)3. Ma giovava anche
Jlenunciazione del sogno fatta all’ aria apertad, nella luce del sole, come &
detto in un scolio all'Eletira di Sofocle — a proposito del sogno di Hlettra
narrato da Crisotemide (424 © sg., cfr. 644 € sg.) — che «gli antichi solevano
raccontare i loro sogni volgendosi al sole»; ¢ lo scopo era sempre quello, di
Jiberare la persona dalla residua influenza di quelle ombre e spettri veduti
nel sogno, fantasmi motturni che il sole disperdeva ricacciandoli nei loro
regni tenebrosi.

Non per nulla presso i popoli cacciatori si raccontano miti e
storie di animali in occasione delle partite di caccia. Cosi presso
i Pawnee le gid accennate storie — * storie vere’ — del mitico eroe
che salvd il popolo dalla fame facendo strage di bufali sogliono
essere recitate dai cacciatori partecipanti ad una spedizione, per-
ché quella mitica eccezionale cattura, pel fatto stesso di essere
raccontata, ciod enunciata, ¢ quindi evocata, ha la virtd di assi-
curare un buon successo alla caccia attuale’. Analogamente :
Korwa (kolariani di Chota Nagpur, India centro-orientale), prima
di andare alla caccia, usano raccontarsi fra loro delle storie di
caccia, convinti che ¢io conferisca al miglior esito dell” impresa®.
Presso varie popolazioni della Siberia (Burjati, ecc.) e dell’Altai
i cacciatori sogliono, la sera, raccontar storie nella capanna comtu-
ne, perché — si dice — gli spiriti del bosco, che sono i naturali
protettori degli animali, amano tanto ascoltatle che subito accor-

1 Si veda la mia Confessione dei peccati, 1-III, Bologna 192936, e LII,
Parigi 1931-32.

2 Bschilo, I Persiani, 201; Aristofane, Le Rane. 13qo col relativo scolio.

3 Gli Indigeni del Marocco sputano, quando si svegliano da un cattivo
sogno (E. Doutté, Magie et religion dans VAfrique du Nord. Parigi, 1909,
108); presso gli Akamba (Bantu camitizzati dell'Africa otientale), se qualeuno
ha avito un cattivo sogno, prende un tizzone ardente, lo spegne e lo getta
via dicendo: &che il mio brutto sogno se me vada come questo tizzone!»s
(G. Lindblom, The Akamba, Uppsala, 191920, 212)

1 Buripide, Ifigenia in Tauride, 43. — Le sciagure di Medea — unaltra
maga — nella tragedia di luripide (Medea 56 ¢ sgg.) sono narrate dalla Nutrice
«alla terra e al cielo ».

5 G. A. Dorsey, The Pawnee: Mythology, I, Washington, 14r.

6 R. V. Russell, The Tribes and Castes of the Central Provinces of India,
111, Londra 1916, 577-
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rono in frotta, e restano li invisibili sino alla fine, dimentichi dei
loro protetti, i quali cosl, abbandonati a se stessi, pitt facilmente
cadono preda dei cacciatori’. Ma questa & una motivazione razio-
nalistica secondaria, che non coglie il senso genuino dei racconti;
i quali in origine dovevano essere recitati non per attirare gli
spiriti, bensi gli animali stessi, dei quali gli spiriti protettori —
protettori delle singole specie — souo in certo qual modo una
t ed ipostasi animi

e o o e
sono precisamente storie di animali, come pure i miti dei Bosci-
mani, cacciatori ancor pitt primitivi, sono principalmente miti ani-

malesch, — ed anche le pitture rupestri degli stessi Boscimani rap-
presentano per lo pidl figure d’animali e scene di caccia, operando
anche in queste figurazioni lo stesso principio magico come nella
recitazione dei miti, onde all'imagine & attribuita una virtd sim-
patica atta a promuovere il riprodursi della cosa rappresentata,
ciod il moltiplicarsi di quel dato animale o il ripetersi di una caccia
altrettanto fruttuosa, e simili. Ché nell’ordine magico tanto vale
la figura delineata o dipinta quanto la parola parlata, e chi pos-
siede Deffigic di una persona ha in balia la persona stessa, come
<hi ne sa il nome; chi conosce il mito dell’origine di una specie
animale o vegetale ha in poter suo tutti gli individui di quella
specie’, come chi sa tracciare sulla roccia la cattura di un bisonte
2 padrone di tutti i bisonti.

E cid vale del pari per le epoche preistoriche e per le antichis-
sime figurazioni rupestri dei cacciatori paleolitici e mesolitici e
neolitici, le quali pure sono principalmente figure d’animali e
scene di caccia. E come sono esse per noi i primi monumenti del-

1 D. Zelenin, Die religiose Funktion der Volksmirchen, « Internationales
Archiv f. Ethuographie » 1930, 21 € sgg.; cfr. K. Menges, Jigerglaube u. -Ge-
Briiche et Aitafschen Tuthd < hsstonls css 6

2 Cfr. Uno' Harva, Die religivsen Vorstellungen del Altaischen Volker
Helsinki, 1938, 301 ¢ sg.

3 Presso i Cuma (Istmo di Panama) una formula allusiva all'origine di
una data specie animale conferisce la facoltd di attirare ghi animali ai qilella
specie; conoscere l'origine di una pianta & la condizione neces s
ciente per il sucesso della sua azione terapeutica (Erl, \'urdeuskmld B
ception de Vime chez les Indiens Cuna de I Isthme de Panama, « Journal de
la Societé des Americanistes », 1952, pagg. 6, 15, 24).
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Parte figurata, vien fatto di pepsare’ che, corrispondentemente, il
racconto animalesco — dai miti dei Boscimani alle favole di Esopo
et ullra — rappresenti la forma pitt antica del raccontare umano,
risalendo ambedue, quell’arte remotissima e quella primitiva ‘let-
teratura’, alla rudimentale civilta della caccia e della raccolta, e
ambedue procedendo dallo spirito della magia, ch’& lo spirito
proprio di quella arcaica wmanitd ancor tutta calata nell’animali-
smo, sempre incerta del domani, sempre in balia dell’ ignoto,
cempre in attesa di incontri propizi, quali una fortunata cattura
di selvaggina o una scoperta di arbusti fruttiferi.

Ma quella primitiva umanith magica & gid una umanita religio-
<a. Non esiste un’epoca magica anteriore alla religione (Frazer),
come non esiste un’epoca religiosa anteriore alla magla. Certo, i
miti delle origini con le loro grandi figure di esseri creatori — crea-
tori del mondo e del genere umano, creatori delia vita e della mor-
te — sono pill vicini al nostro concetto di reiigione. Ma la nozione
di un Fssere supremo creatore come pura concezione logica di un
pensiero pre-mitico (W. Schmidt) & costruzione del tutto arbi-
traria. Il pre-mitismo & una astrazione né pit né¢ meno del pre-
logismo (L. Lévy-Bruhl): il pensiero umano & mitico e logico
insieme. N@ la religione & puro pensiero razionale, estraneo al
mito (A. Lang). Come la magia, cosi il mito & gid religione. La
nozione dell’ Esscre supremo creatore presso i popoli primitivi
non & che una forma del mito delle origini, e come tale parte-
cipa del carattere magico e insieme religioso del mito: quel ca-
rattere che &, abbiamo detto, la veritd stessa del mito. Veritd
assoluta perché veritd di fede. Veritd di fede perché veritd di
vita. Il mito & vero, e non pud non €sser vero, perché & la tavola di
fondazione della vita tribale, ciod di tutto un mondo che non’
pud sussistere senza quel mito. Reciprocamente, il mito non pud
vivere senza quel mondo, di cui organicamente fa parte come
“ spiegazione’ delle sue origini, come sua ragion d’essere iniziale,
come stuo ‘prologo nel ciclo’. La vita del mito, che & insieme
Ja sua ‘veritd’, & la vita stessa di quel suo originario mondo di
formazione e d’incubazione. Fuori di questo il mito pud bensl

1 Cfr. Zelenin, « Internationales Archiv fiir Ethnographies 31, 1950, 38
e segg.
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sopravvivere: ma il mito sopravvisuto non & pilt vero, perchd
non & pid vivo. Non & pit ‘storia vera’: & “storia falsa’.

“Storie false’ sono, come si & detto, presso vari popoli del-
1’America settentrionale, quelle del Cojole (il lupo delle praterie) :
ampli cicli narrativi delle sue avventure tutt’altro che edificanti:
frodi, beffe, intrighi, menzogne, insidie, trucchi, raggiri, furti,
tresche, stupri e volgaritd di ogni genere, in acuto contrasto con
Ia elevatezza, la serietd, la dignitd, la grandiositd dei miti delle
origini, che sono ‘storie vere’. Ma la figura del Cojote non ha
soltanto degli aspetti spregevoli; sovente il Cojote appare come
una specie di demiurgo, benefattore degli uomini, promulgatore
delle leggi, fondatore degli istituti, e talvolta persino come crea-
tore (in antitesi con I’ EHssere supremo)*.

Questa complessitd e contradittorieta di aspetti nella figura del
Cojote dipende dal processo composito della sua formazione. Ori-
ginariamente il Cojote risale, com’¢ ovvio, a quel mondo primi-
tivo di cacciatori in cui la vita dipende innanzi tutto dalla caccia,
e il buon esito della caccia dipende dagli animali, e in primo luogo
dal ‘ signore degli animali’ che li ha in suo potere. E tale & ori-
ginariamente il Cojote (come in altre mitologie nord-americane
il Lepre o il Corvo, come in Africa la Mantide presso i Boscimani,
il Ragno o I’ Elefante altrove), cioé un rudimentale essere su-
premo; e tale rimane fin che dura e sussiste quel primitivo mondo
in cui ebbe origine. Ma quando quel mondo tramonta, tramonta
con Tui il suo essere supremo, ciod il ‘re degli animali, il ‘re del
bosco’ ¢ signore della selvaggina®; e allora il Cojote cede il posto
a un altro essere supremo, l'essere creatore, sopravvivendo sol-
tanto quale suo antagonista ed avversario irriducibile, figura senza
dignitd, figura ‘falsa’, di fronte alla ‘verita’ del nuovo essere

1 Cosi presso i Maidu (nord-orientali) della California: R. B. Dixon, Maidu
Texts (1912), 4 € segg.; cfr. Dixon, System and Sequence in Maidu Mythology.
«Journal of American Folk-Lore », 16, 1903, 32 € segg.; R. Dangel, Der Schop-
ferglaube der Nordcentralcalifornicr, « Studi e materiali di storia delle reli-
gioni, 3, 1927, 31 e segg.

H. Baumann, Afrikanische Wild- und Buschgeister, «Zeitschrift fir
Ethnologie », 70. 1938 (1939), 208-239; cfr. A. Dirx, Der kaukasische Wild- und,
Jagdgott, Anthropos, z0. 1925, 139.
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supremo, come false sono ormai le sue storie di fronte alla veritd
del mito della creazione®

Verra un giorno in cui anche i miti delle origini perderanno
1a loro ‘veritd’ e diverranno a lor volta ‘storie false’, ossia
favole, — e cio sard quando anche il loro mondo, costituitosi
sulle rovine del primo, andrd a sua volta in frantumi per dar
luogo ad una ulteriore formazione diversa. Cosl infatti procede

la storia, per i er joni, dissolvi-

menti e rinascite, nella perenne alternativa del vivere e del morire.
E quando, per interno disfacimento o per soverchianti forze este-
riori, un mondo si dissolve e un altro sorge dalle rovine, quando
una forma di civiltd vien meno per dar luogo a un’altra, allora
cessa L'organica consistenza dei suoi elementi costitutivi, i quali,
disintegrati e scardinati e scompaginati, perdono ogni coesione e
cadono in balia di forze dispersive e centrifughe. Allora anche i
miti, frantumi tra i frantumi, spogli oramai del loro genuino
carattere religioso, costituzionalmente estranei alla nuova strut-
tura e alla sua propria ideologia, sono relegati al margine della
nuova vita, finché staccandosi interamente dalla matrice, gia svin-
colati da ogni legame, vanno per le vie del mondo passando di
bocca in bocca per puro gioco e divertimento®.

Non che tutti i racconti profani siano degli antichi miti scon-
sacrati. Molti — e saranno forse, letterariamente, i pill interes-
santi, — furono sin da principio profani, pure invenzioni e fin-
zioni, *storie false’ che non furono mai ‘storie vere’. Ma ac-
canto a questi ce ne sono altri, di origine piti remota, i quali da
miti, ossia ‘storie vere’ ch’erano in principio diventarono fa-
vole, ‘ storie false’, storie da ridere, «argomento di riso e di tra-
stullon, per lo stesso processo onde il Cojote da rudimentale
demiurgo e poi avversario dell’ Essere creatore, lontano. precur-
sore di Satana, del Demonio, dello «spirito che nega», si ridusse

| Cir. W. B. Kristensen, De goddelijic bedricger, -Mededeehngen der
K. Akademie van », Afd. Letterk: 66, Ser. B. 1, Amsterd
1928; J. P. B. de Josselin de Jong, De oorsprong van den goueu]um bedrieger,
ibid. 68. Ser. B. 1, Amsterdam 1929.

2 Cfr. l1a teoria del folklorista sovietico V. Y. Propp sui rapporti fra mito
e fiaba, riassunta da Dm. Zelenin, The Genesis of the Fairy Tale, « Bthuoss,
1040, 5458
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al carattere del Buffone sacrilego, del Mistificatore beffardo, del
volgare Arlecchino, — o stesso processo onde un altro ‘ genere’
letterario, il dramma, da azione liturgica ch’era stato in origine
si trasformd in trattenimento profano; lo stesso processo onde,
su un altro piano, dalle primordiali pitture magico-religiose delle
caverne preistoriche si liberd 1’arte figurata come fine a se stessa,
e, su un altro piano ancora, il mistico rombo dei primitivi misteri
iniziatici decadde alla funzione lusoria di giocattolo da fanciulli’,
e un antico rito sacrosanto regolato sul corso del sole e della
luna finl per diventare il gioco della palla®.

Roma, ottobre 1947.
RAFFAELE PETTAZZONI

1 8i veda il I Capitolo del mio libro I Misteri. Bologna 1924.
2 Cfr. Alice C. Fletcher and Fr. La Flesche, The Omaha Tribe, 27th. Annual
Report of the Burcau of American Ethnology, Washington 1911, pag. 197.
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RASSEGNE ED APPUNTI
Una nuova rappresentazione di Giove Panteo.

Ho avuto occasione di esaminare a Spoleto in casa Leonetti
Tuparini una interessante statuetta bronzea che si trova da lungo
tempo presso gli attuali proprietari’. I una piccola rozza seul-
tura alta m. 0,008, con una bella patina verde, che rappresenta una
divinitd virile barbata; la sua conservazione & buona; manca sol-
tanto ’avambraccio destro con il suo attributo; ne & ignota la
provenienza.

11 dio & completamente nudo, tranne una clamide gettata sulla
spalla sinistra, avvolta intorno al braccio e ricadente in pieghe
stilizate lungo le gambe, fino al polpaccio.

La figura insiste sulla gamba destra, mentre la sinistra & lie-
vemente arretrata, con il piede divaricato in attitudine di riposo.

11 volto del dio, incorniciato da una ampia chioma bipartita
sulla fronte, da baffi ¢ da una folta barba, rende la statuetta iden-
tificabile per una immagine di Giove.

Esiste infatti un tipo di Zeus noto da numerose statuette bron-
zee, di cui la pidt notevole & quella del Museo Archeologico d
Firenze?, che deriva da un originale greco databile intorno alla
meta del sec. V a. C. Il dio si appoggia con la sinistra allo scettro
mentre regge nella destra il fulmine; il tipo & riprodotto in nu-
merose varianti, alcune delle quali sono anche pit vicine dell’e-
semplare fiorentino alla nostra statuetta®, la quale @& cosi rozza-
mente trattata, specie nella sommaria rappresentazione del volto,
che nulla aggiunge alla conoscenza dell’originale da cui deriva.

Ma dove essa si rivela di singolare interesse & negli attributi
che sono stati aggiunti alla figurina per darle I'aspetto di un Giove
Panteo.

1 Ringrazio vivamente l'amico n. u. avv. Bandinello Leometti Luparini
che mi ha cortesemente segnalato la statuetta e mi ha dato il permesso di
studiarla e pubblicarla.

2 Amelung, Fiihrer durch die Antiken in Florenz, p. 263-264 1. 258.

3 Ad esempio una statuetta della Bibliothéque Nationale di Parigi (Babelon.
Blanchet, Catalogue des Bronzes antiques de la Bibliothéque Nationale, Paris,
1895, . 12).
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1 braccio sinistro regge una grande cornucopia, che termina
a testa di levriero, da cui traboccano grappoli d’uva, frutta e
spighe; essa & sormontata da un uccello che probabilmente & un
gallo®.

La cornucopia, attributo della Fortuna®, di Cerere®, dei Geni®,
talvolta della divina triade alessandrina®, & comune alle divinita
pantee®.

11 braccio destro che, come si & detto, & spezzato doveva sor-
reggere un altro attributo che nel tipo greco, da cui la statuetta
deriva, & un fulmine; che si trattasse anche nel nostro caso di un
fulmine & confermato dalla statuetta di Giove Panteo di Cahon’

La testa & adorna di una corona radiata del Sole®, su cui &
la acconciatura d’ Iside (crescente lunare e fiore di loto); alla som-
mitd della testa si deve probabilmente riconoscere un uccello sche-
matico; dietro ¢ visibile Iestremita del cimiero dell’elmo di Marte®.

1 Cfr. I'analogo attributo nella cornucopia della Fortuna Pantea della Bi
bliothéque Nationale di Parigi (Babelon-Blanchet, 0. ¢. m. 643); anche I Iside
Pantea gid Ferroni (Catalogue Joachim Ferromi, 1909, n. 113) ha tccelli posati
sulla cornucopia. Ta duplice cornucopia della coll. Seligmann di Colonia (Cat.
Seligmann t. ) & sormontata da un’aquila.

2 Cfr. ed es. Reinach, Repertoire de la statuaire TI, p. 262 segg.

3 Cfr. due esemplari nella Bibliothéque Nationale di Parigi (Babelon-Blan-
chet, o. c. n. 83,

4 Reinach, o. c. 1v . 3031

5 Per Serapide cfr. una statuetta argentea da Paramythia al British Mu-
seum di Londra (H. B. Walters, Catalogue of the silver plate, n. 6); per Iside-
Fortuna cfr. ad esempio i numerosi esemplari della Bibliothéque Nationale di
Parigi (Babelon-Blanchet, 0. c. n. 628 segg.); per Horus-Arpocrate cfr. Reinach,
0. ¢ 11, p. 81 sege.

6 Cir. I'Iside Pantea di Berlino (Jahrbuch 1910, p. 86); la Tyche o Tutela
di Magon al British Museum di Londra (Walters o. ¢, n. 33); il Mercurio i
Autun (H. Graillot, in Rev. Arch. 1000 II, p. 220 segg.) e soprattutto il Giove
Panteo di Cahon (vedi nota 10).

7 Louandre in Rew. Soc. Sav. V, t. V, 1873, p. 322; Bull. Antiq. de France
1873, p. 122; Rev. Arch. 100 TI, p. 231.

8 Cfr. la statuctta di Iside Pantea gid Ferroni sopra citata (nota 4); -
statuetta di Fortuna Pantea della Bibliothdque Nationale di Parigi (n. 643) e
quella di Tside-Fortuna trovata presso Cremona ora a Parma (dnn. Inst. 1840,

09; Aurigemma, Velleia, Roma 190, P. 68). La corona radiata & anche di
Serapide (cfr. De Ridder, Bronzes antiques du Lowvre I, n. 512). Circa lo strano
attributo che il dio porta alla sommitd della testa, sembra che sia da escludere
che si tratti di un pschent egizio sul tipo di quelli comuni alle rappresenta-
zioni di Horus-Arpocrate; si tratta pidt probabilmente di un uccello espresso
in maniera schematica.

9 Cir. le statuctte di Fortuna Pantea della Bibliothdque Nationale di Parigi
(Babelon-Blanchet, o, c. n, 642 e 643)
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Dietro le spalle si aprono due grandi ali (una 2 alquanto con-
torta) derivate dalla Vittoria o meglio da Arpocrate® e attributo
comune delle divinitd pantee®.

Sulla spalla destra & appesa la faretra di Apollo®; alle gambe
infine il dio calza gli schinieri di Marte®.

11 culto delle divinitd pantee sembra che abbia avuto partico-
Jare diffusione dalla metd del 2° sec. d. C. Numerose iscrizioni
ricordano Pantheus® e varie divinitd con 1’ attributo panteistico,
che venivano venerate quasi riassumessero in un’unica unitd le
forze multiple di numerose entitd superiori®. A Giove Panteo viene
anche dedicato un tempio dagli abitanti di una cittd della Baetica’.

Nelle rappresentazioni figurate possiamo cogliere due tipi dif-
ferenti di immagini panteistiche’: nel primo tipo la divinitd
pantea & ottenuta mediante Ia giustaposizione, alla comune im-
magine di un dio, dei busti rappresentanti altre divinitd: tale &
il caso del Mercurio di Autun® o della «Tutela» di Magon'®. Nel
secondo tipo invece I'immagine panteistica & ottenuta mediante
la sovrapposizione degli attributi di varie divinitd alla rappresen-
tazione di una di queste. Questo & il caso pitt comune delle nu-
merose statuette di Iside-Fortuna'!, Venere'?, ecc., ed & anche il
caso del mostro Giove.

1 Graillot, I. ¢. p. 226; per le ali cfr. anche la Fortuna Pantea di Berlino
(Arch. Anz. 1922, col. 115-116).

2 Graillot, L c. p. 226

3 Cir. le gid citate statuette di Fortuna Pantea della Bibliothdque Nationale
ai Parigi (nota 12); Ja faretra & anche nella statuetta di fanciullo panteo Greau
(Frochner, Collection J. Greau, Catalogue des bronzes, Paris 1885, 1. 018).

s Anche il Giove Panteo del Louvre (nota 4, p. 120) ha analogo attributo.

5 R, Peter in Roscher, Lexikon d. Griech. und Rom. Mythologie, Leipzig
1897-1509 5. v. Pantheus; vedi anche De Ruggiero, Diz. epigr. alle voci delle
varie divinitd pantee (Fortuna, Isis, Juppiter).

6 A Mai, Thesaurus novss latinitatis: Pantheus, deus qui omnes habet
in se significaciones, quasi omnium deus.

7 CIL II, 2008: dedica a Juppiter Pantheus Augustus posta intorno alla
metd del 20 sec. (da Nescania).

s H. Graillot, L. c., D. 22 Segg-

9 H. Graillot, L. ¢.

10 H. B. Walters, 0. ¢. 1. 33

11 Cir. le citate statuette della Bibliothéque Nationale di Parigi (p. 118 2. o)

12 Ta Venere Pantea del British Museum di Londra (Weisshiupl in Oest.
Jalresh. 1510, p. 103 segg) s'appoggia invece ad un sostegno dove sono riuniti
numerosi attributi di_ divinit:
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Esiste poi la classe delle mani votive coperte di simboli vari
e di tutta una serie di oggetti che si possono classificare in una
delle due categorie sopra ricordate?.

Di divinitd maschili pantee del secondo tipo ne ricordiamo
due particolarmente singolari: 1°) la statuetta gid della collez.
Pourtalés rappresentante una divinitd nuda elmata, con petto co-
perto dell’egida di Minerva, la faretra di Apollo sulle spalle e
la borsa di Mercurio in mano®; 2°) la statuetta di divinitA giova-
nile alata da Bonn; & nuda, con testa coperta di elmo e coronata
di edera e Tauro; porta la faretra a tracolla e un delfino nella mano
sinistra (Amore - Bacco - Marte - Nettuno - Apollo)®.

Ma soprattutto, per la affinitd con il nostro tipo, vanno ricordate
le due uniche statuette a me note di Giove Panteo: 1°) statuetta
del Touvre dalla Grecia, alta 0,192*, rappresentante Giove in piedi,
alato, nudo, diademato, con grandi ali verticali sulle spalle, schi-
nieri alle gambe, di cui la sinistra & avanzata; nel braccio destro
abbassato doveva tenere un attributo, probabilmente un fulmine;
2°) statuetta trovata a Cahon®, . circondario di Abbeville, rappre-
sentante Giove in piedi, alato, nudo, con clamide sulla spalla si-
nistra, acconciatura egizia sulla testa, corona radiata, fulmine
nella mano d., cornucopia nella sin. e una armilla gallica sul
braccio destro.

A queste due rappresentaziono si viene ora ad aggiungere il
Giove Panteo di Spoleto. Sarebbe stato intercssante di poter pre-
cisare se la nostra statuetta fu rinvenuta sul luogo; qualunque
indizio manca in proposito, né siamo autorizzati da altri elementi a
supporre L'esistenza di un culto locale. Ma non si pud tuttavia
escludere che il bronzetto sia stato riportato in patria in et clas-
sica da qualche cittadino di Spoletium, fiducioso nel piccolo si-
mulacro in cui vedeva concentrata e riassunta la potenza delle
principali divinita dell’ Olimpo romano.

CARLO PIETRANGELY

LA quelli citati dal Graillot (I c. p. 232 segg.) aggiungere il bronzetto
pasteistico di Magonza (Bonn. Jahrb. 1504, p. 128133
2 A Compidgne (?): Caylus, Recueil d‘muqmm I, pL 78, n. 2 e 3;
Dubois, Description des antiques P Paris 1841, 1. 614.
3 Ora a Richmond, soll. Cook (Bonwn. Jahrb. T, pl. TIT, 1; Hutton, Cat.
WyleL Cook I, p. 06107, pl. XXVII).
4 Trochner, Bronzes Greau 919, p. 108-200; Graillot, L. c., p. 237; De Ridder,
Bronzes antiques du Louvre T, Paris, 1013, n. 482.
5 V. mota 7, p. 18,
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Carmenta.

In questa Rivista (XVIII, 1941) R. Pettazzoni ha individuato
il carattere lunare di Carmenta, dando degli appellattivi prorsa
e postvorta e simili una spiegazione che conviene ben pitt di quelle
avanzate nell’antichitd da Ovidio (Fasti I. 636 sgg.) e da Varrone
(presso Gellio XVI. 16.4), quando del carattere originario della
divinitd non si aveva piit ricordo.

La documentazione della luna, rappresentata su monete come
una ruota’ o come due semiruote contrapposte per il dorso, chia-
risce il valore dei due aggettivi, pitt che qualsiasi altra documen-
tazione letteraria e conferma il carattere lunare della divinitd a
cui sono attribuiti.

A favore della tesi del Pettazzoni sta infine il fatto che mentre
Carmenta come divinitd delle nascite o anche come divinitd man-
tica (il raccostamento a carmen non pud essere che secondario)
si sottrae ad ogni ragionevole etimologia, che si fondi su tali va-
lori semantici, intesa mel carattere lunare mostra agevolmente il
nesso che lega il segno al suo significato.

Infatti & possibile pensare alla rad. kam- ‘ piegare’ ‘curvare’
che appare in lat. camurus ‘ricurvo’ detto particolarmente delle
corna degli animali e con ampliamento di labiale in gr. oxanféc
“dalle gambe ricurve’ e in gallico *cambita cerchio della ruota’
fr. jante. In tal caso occorrera risalire a cam-mentd- con la dissi-
milazione della nasale davanti a nasale che si ha in carmen- da
can-men- in ger-men- da gen-men-.

Ma possibile & pure partire dalla radice ker- ‘curvare’ che,
ampliata di un formante -ew-, appare anche in curvus: il grado
a della radice & analogo a quello che si ha in latino card rispetto
a gr. xelow ‘taglio’; cfr. pure cardd -inis. Nell'uno e nell’altro
caso il suffisso -mento-, tutt’altro che raro in latino, & il risultato
della giustapposizione del suffisso -men che indica l'astratto ver-
bale e -to- che indica la partecipazione ad uno stato. Nell’ un caso
e nell’altro il significato & dunque ‘la ricurva’.

1 Cfr. 1a locuzione hverfanda hvel ‘la ruota rotante’ per definire la luna
in a. islandese; cfr. Giintert, Von der Sprache der Gotter und Geister, 1921,
. 164. Nel Rigveda cakra-‘tuota’ & detto del sole.
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Fra queste due possibili spiegazioni la seconda merita la pre-
ferenza, sia perchd non esige alcun mutamento sporadico com’@
la dissimilazione di nasali, che i e con la prima,
sia perché viene a porre un rapporto formale assai evidente con
Carna (diverso & solo il suffisso), divinita per la quale dal Pettazzoni
@ stato pure postulato carattere lunare (in « Studi etruschi» XIV.
(1040), p. 163 sgg.). Si osservi tuttavia che la dissimilazione delle
nasali pud essersi verificata anche in Carna.

A. PAGLIARO
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RAFFARLE PETTAZZONT, Miti ¢ leggende. 1. Africa - Australia. To-
rino, U/T.E.T., 1048. Pp. xxviir-480, con 36 tavole a colori
e in nero e due carte etnologiche.

Un libro che, come questo, parli in modo cosi diretto ed elo-
quente alla nostra imaginazione con lintrinseca ricchezza del suo
contenuto e con un suo particolare fascino stilistico, merita di es-
sere accolto e letto anzitutto per tale suo valore «poeticoy, con
mentalitd scevra da preoccupazioni dottrinarie di qualsiasi specie.
O quanto meno, volendone parlare, si sarebbe tentati di discorrerne
in sede letteraria prima che scientifica, lasciando libero corso a
tante considerazioni che vengono alla mente di fronte alle crea-
zioni di un cosi multiforme e sconcertante mondo quale & quello
dei primitivi.

Ma tale apprezzamento dell’opera appunto nel suo immediato
valore letterario verrd spontaneo da parte del pubblico largo, al
quale — non meno, anzi forse pit, che ai circoli ristretti degli
studiosi — essa & dedicata. Sotto questo aspetto, il libro parlerd
da st al lettore, per poco che egli sia dotato di recettivitd al
fantastico ed all’ esotico, e senza necessitd di uma speciale
preparazione : diremmo che quanto minore sara la sua familiaritd
con il mondo dei popoli primitivi in genere, tanto maggiore e
pitl inattesa sard per lui la rivelazione. Come cultori di studi etno-
logici, abbiamo da rallegrarci nella certezza che un’opera come
questa, diffondendosi fra larghe sfere di pubblico, susciterd nuovi
interessi e curiositd, con lo schiudere orizzonti a molti certo del
tutto sconosciuti.

Qui sta dunque un primo insigne merito del Pettazzoni, ‘n
questo suo aver messo a portata del medio pubblico italiano una
raccolta di piccoli inconsueti capolavori difficiimente ad esso ac-
cessibili altrimenti, perche sparsi in libri e riviste specializzati e
poco diffusi, per la massima parte in lingue straniere. E con cid
mi pare si risponda esaurientemente ad una prima obiezione che
qualetno potrebbe muovere al Pettazzoni: se valesse ciod la pena
che un pensatore della sua statura si accingesse di persona ad
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un’opera tanto impegnativa per la sua mole, ed al tempo stesso
cosi i in t dosi della traduzi e ri-
presentazione di testi gid editi e noti al mondo degli specialisti.
TImpersonale, inoltre, 'opera potrd apparire solo a chi la scorra
superficialmente. Gid una necessaria ricerca di omogeneitd for-
male, nella versione di tanti svariatissimi testi, da al lavoro una
sua personale unitd di stile, che pure riesce a conservare — nei
Iimiti dell'umanamente possibile — la spontanea freschezza degli
originali raccolti. Ma piit ancora una impronta personale si rivela
attraverso il filo conduttore seguito nella scelta dei materiali.
Come non @ fortuito il fatto che proprio al Pettazzoni, — assertore
del grande ruolo avuto dal « pensiero mitico» nella genesi delle
concezioni religiose dei primitivi, — sia dovuta I’ideazione di
questo « corpus mythorum», cosi non poteva mnon essere neces-
sariamente subiettivo il criterio informatore che ha portato alla
scelta dei singoli miti e leggende, considerati pitt rappresentativi,
fra I'ingente massa delle fonti.
A. ha avvertito (p. Xv) questa fondamentale responsabilita
della scelta, che appunto perche basata su un giudizio personale
presta sempre il fianco a possibili rilievi: né altrimenti & pos-
sibile, perche le esigenze del pubblico sono diverse come varia e
disforme & la preparazione di esso, e dunque i suoi interessi e
le sue preferenze. T testi inclusi, con una equilibrata conside-
razione di tale stato di cose, e che vanno per insensibili grada-
zioni dall’elemento puramente fiabesco e novellistico dei raccont:
profani a quello mitico e religioso, coprono comunque una gamma
sufficientemente varia e ricca da accontentare gusti eterogenei
Molto opportunamente il Pettazzoni ha intercalato nel corso
dell’opera quelle che egli chiama « note occasionali o marginali»,
ma che a ben vedere sono qualche cosa di piw, costituendo esse
per cosi dire il tessuto conmettivo in cui si incasellano i multi
formi materiali, e dando all’antologia organicitd di insieme. Que-
ste ‘parti non accessorie, ma secondo noi essenziali, del libro for-
mano nel loro complesso una trattazione generale della cultura
spirituale dei popoli africani ed australiani: trattazione necessa-
riamente ica, ma rimarchevole per minuzi esattezza di
informazioni, e per ’acume con cui sono posti in rilievo gli aspetti
tipici di cilascuna grande area culturale e i relativi riavvicina-
menti e interferenze. La stessa ripartizione e 1’ inquadramento ge-
nerale dei materiali dimostrano — rispetto a precedenti opere
del’A. — una sua crescente adesione alle vedute metodologiche
ARG
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della scuola storico-culturale, e la sua accettazione, in buona parte,
delle pitt recenti classificazioni etnologiche a cui tale scuola &
giunta.

Che alcune divergenze dalle attuali posizioni di quest’ultima
affiorino anche qui, non sorprende chi abbia seguito il pensiero
del Pettazzoni su questi argomenti: in particolare, nei riguardi
della comunemente oggi accettata, e dal P. in parte contestata,
« primordialitd » della cultura dei Pigmei. Questo problema, — che
tante fondamentali implicazioni comporta rispetto alla (forse trop-
po) dibattuta questione delle origini della religione, — non & qui
naturalmente che sfiorato (pp. 381-383). Ma gid di per s& stesso
@ significativo quell’ultimo posto assegnato ai miti pigmei nel
quadro dei miti africani, che a molti etnologi ed africanisti non
parrd appropriato, mentre il P. medesimo in un suo precedente
lavoro (Dio, Roma 1922, p. 190 sg.) aveva accomunato Pigmei a
Boscimani quali rappresentanti del « tipo pitt arcaico dell’umanita
primitiva» in Africa. Questi, e pochi altri motivi polemici, fugge-
volmente accennati, apriranno del resto al lettore non specialista un
utile spiraglio su alcune fra le pilt controverse questioni della
etnologia.

Ma sopra tutto in un senso pitt largo questi Miti e Leggende
sono un’opera attuale. Nella tremenda crisi che oggi travaglia
1’umanitd cosi detta «civile», ¢ in cui il solo riconosciuto rimedio
a nuove impendenti tragedie sta in una pitt umana comprensione
reciproca dei singoli popoli, I’esigenza di approfondire i valori es-
senziali dell'uomo si fa sentire sempre piti urgentemente. Rive-
lare e percio le credenze, le ioni vitali di tutti
gli uomini, non esclusi i pitt primitivi e i pitt lontani da noi (e che
sono in realtd divenute oggi queste « lontananze», in un mondo
ormai cosl angusto?) non & pitt sterile accademia o rassegna di eso-
tiche curiosita. Un simile pensiero & forse implicito in cid che,
alla chiusa del suo bellissimo saggio introduttivo, il Pettazzoni di-
chiara circa lo spirito informatore di questa sua opera: spirito
che & «umanistico... di un nuovo umanismo ecumenico intonato
ai tempi d’oggi, e forse ancor pitt di domani ». I questo aspetto che
amiamo sottolineare al termine delle nostre brevi impressioni di
lettura : questo stimolo etico ad un ritorno al nihil a me humanum,
alla necessitd per 1'uomo moderno — secondo la formula recente
di un altro grande spirito latino — di « assumere il pit possibile
di umanitd».

Vinigi L. Grottanelli.
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Lo

Pracir TeMPELS, Franciscain - La Philosophie Bantoue, tra-
duit du néerlandais per A. Rupsens, Elisabethville, 1945,
pD. 152

Il P. Tempels — missionario cattolico fra i BaLuba del Congo
Belga meridionale — si & assunto il compito di scrutare in profon-
dita la psiche di questo popolo, di intenderne e rivelarne la Welt-
anschauung. In tale difficile impresa egli si & gettato con entu-
siasmo e commovente convinzione, e dalle osservazioni raccolte
ha infine tratto ed elaborato un « sistema», al quale ha appunto
dato il nome di «filosofia bantu». Questa, come il Tempels la
espone, ruota intorno ad un’idea centrale, che tutta la pervade ed
informa, cio¢ la concezione dinamica del mondo sensibile e spi-
rituale. La filosofia bantu sarebbe dunque sostanzialmente una
«teoria delle forze», nel quadro della quale trovano armonica
mente posto, in ordinata gerarchia, Essere supremo, capostipiti
clanici semi-divini, comuni mani, e poi uomini, animali, vegetali
e minerali. Ogni entitd ¢ singolarmente una forza suscettibile di

i o di di i i dalle forze sovra- ¢
sottostanti, capace a sua volta di influire su queste in senso favo-
revole o nocivo. Il fondamentale carattere dinamico si manifesta
cosi anzitutto nella ontologia, che contiene in nuce gl element:
essenziali di tutte le concezioni dei Bantu; e ricompare nella loro
criteriologia, metafisica, psicologia ed etica, come del resto nel
diritto ed in ogni altro campo del loro pensiero e comportamento :
tutto & concepito e regolato in funzione di questo giuoco di forze,
tutto ¢ forza. Questa, in sunto, I’idea base del P. Tempels, — o
piuttosto, come egli sostiene, il criterio informatore della mentalita
(della «filosofia », se si vuole) dei Bantu. Il sistema che ne risuita
& semplice, logico, convincente. Tanto semplice e tanto convin-
cente, che vien fatto di domandarsi come, stando le cose come
egli dice (e come si ¢ tentati di credere insieme a lui), si sia aspet-
tato fino al 1945 per farne la constatazione e la conoscenza. Mi-
gliaia e migliaia — tre o quattro generazioni almeno — di coloniz-
zatori, missionari, etnologi, funzionari etc., avrebbero dunque am-

ini; i studiato, le ioni di metd del-
I’Africa per decenni, senza che alcuno di essi si accorgesse dei
pochi caratteri ideologici di questo — o di un altro qualunque —
popolo bantu? (Non tutti gli elementi messi in luce dal T., s'in-
tende, giungono come novitd: ma del tuio nuova & Iimposta-
zione d’insieme. I BaLuba nella specie, sia detto incidentalmente,
sono fra i popoli meglio studiati del Congo: basti ricordare i
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due bei volumi del P. Colle, che il T. non cita ma certo conosce,
e in cui non vi & traccia di quanto sopra). A tale domanda, il
P. Tempels risponde implicitamente di si: donde il carattere rivo-
luzionario del suo scritto: e di qui, entusiasmo per la sua «sco-
perta» presso alcuni, sdegno e scandalo presso altri, scetticismo
presso i pit, competenti e benpensanti, i quali hanno buon giuoco
nel denunziare lacune, esagerazioni ed errori nella sua teoria.

E difetti certo vi sono: tutta una serie di punti deboli esposti
agli strali della critica. 11 titolo stesso del libro, per cominciare,
pud apparire sproporzionato e ingannevole : perché dare il grosso
nome di « filosofia bantu » a osservazioni che riguardano uno solo
fra gli innumerevoli ¢ tanto diversi popoli di una estesissima fa-
miglia ? «Ipotesi sulla i del mondo dei Ba-
Luba» sarebbe stata denominazione pit appropriata. E 1 ingiu-
stificata generalizzazione non @ soltanto nel titolo, ma vizia — sot-
tintesa od esplicita tutte il lavoro. Non solo I’A. estende arbi-
trariamente a tutti i Bantu le sue osservazioni sui BaLuba («ze
présume q’il est universel dans le monde bantou...», p. 66)}, ma
cade imperdonabilmete in generalizzazioni ancora pit gravi. Frasi
come queste si incontrano in pitt d’un punto: «comme tous les
primitifs (et comme lous les sémi-primitifs), les bantous... », (p. 92),
«la philosophie des bantous, qui est peut-étre la philosophie com-
mune de fous les primitifs, de lrms .es peuples clamques
(p. 22). Ed @ fastidioso sentire i g ad
ogni passo espressioni quali « les noirs», «les peuples claniques »,
«les payens», quando & sempre e solo dei BaLuba che si parla.

Ma pit che tali particolari, il contesto medesimo dell’insieme
induce il sospetto che al T'. sfugga talvolta una visione dello svi-
luppo storico dei popoli, del formarsi ed arricchirsi delle culture,
del loro vicendevole fondersi ed integrarsi; e quindi della natura
ed impronta composte ma individuali, non intercambiabili, di cia-
scun singolo popolo. Anche se egli si fosse limitato allo studio
del solo grande gruppo Luba, la complessita di tali problemi, e la
molteplicitd degli strati etnici (e percid degli elementi psichici) ‘n
seno ad essa, non gli sarebbero dovute sfuggire: abbastanza re-
cente (1936) & I’importante lavoro del Verhulpen al proposito.
E mancata invece al P. Tempels la preparazione etnologica che
sarebbe stata necessaria per accingersi ad una ricerca tanto tecnica,
tanto delicata, tanto «etnologica».

Oltre alla generalizzazione, altro carattere del libro — come

111 corsivo nelle citazioni, qui e di seguito, & mio. V. L. G.
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rileva il De Cleene — & la « sistematizzazione » della materia: che a
noi pare francamente prematura, tanto pitt che essa ci rende dif-
ficile distinguere ¢io che ¢ obiettiva osservazione, o sia pure intui-
zione, del pensiero luba, da cio che & impalcatura aggiunta, farina
del sacco di P. Tempels. Egli stesso riconosce (p. 20): « nous ne
prétendons certes pas que les bantous soient 2 méme de nous pré-
senter un traité de philosophie, exposé dans un vocabulaire adé-
quaty. Dunque, I'opera di sistematizzazione & interpolazione del
missionario, e la terminologia & in gran parte sua (per quanto qua
e 12 egli abbia lodevolmente ricorso all’impiego di termini kiluba).
Ora proprio queste difficolta di vocabolario, lealmente ammesse
dal P. Tempels, sono il nocciolo essenziale del problema, e sem-
brano essere state prese un poco alla leggera, o, quanto meno,
date per superate con troppa fretta. Il I'. stesso, con commende-
vole scrupolo di onestd, ma al tempo medesimo con una certa
ingenuitd, dichiara che occorre «distinguer deux éléments bien
distincts : 1.° Panalyse de la philosophie bantoue ainsi qu’elle m’est
apparue, 2.° Iexpression dans laquelle j'ai tenté de la rendre ac-
cessible au lecteur européen» (p. 24). Onesta ammissione, la quaie
peraltro lascia dubbioso il lettore se egli si trovi via via di fronte
alla filosofia dei BaLuba od a interpretazioni del P. Tempels.

11 valore positivo del piccolo libro e la sua importanza so-
pravvivono tuttavia a questi gravi difetti: fatto significativo, per-
ché un lavoro mediocre ne sarebbe stato del tutto sommerso- e
colato a picco. Lloriginalita dell’assunto, il coraggio dimostrato
nell’impostazione del problema, che autori pit qualificati e pre-
parati non avevano finora affrontato, sono meriti indiscussi del
Francescano. Non etnologo e non filosofo, il T. propone ad etnologi
e filosofi una serie di interrogativi che non potranno ormai pid
essere ignorati : gid questo & un notevole servizio reso alla scienza.
((E sotto tale aspetto si puo giustificare anche il titolo del hbro,
che appunto perche « » & tale da richi: 1
dei circoli anche pitt conservatori e sonnolenti dei dotti). Ma vi
& di pitt. Non ci si sottrae all’impressione che il P. Tempels abbia
visto giusto in molti punti, ¢ sopra tutto — e <id & il pift impor-
tante — che egli abbia imb la del probl cen-
trale. Ho gia detto che il suo sistema appare convincente : aggiungo
che esso continua ad apparire tale anche dopo, e a dispetto di,
tutte le critiche e riserve che si devono fare via via nel corso della
lettura. E soltanto un abbozzo sommario, s’intende, bisognoso di
rettifiche e certo di molte integrazioni; ma accettandolo al suo
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valore di semplice ipotesi va riconosciuto che esso & geniale e denso
di potenziali sviluppi—

Esaminata nei suoi particolari, I'opera rivela numerose osser-
vazioni veramente acute, che quadrano con quanto gia era noto dei
Baluba e chiariscono bene singoli aspetti della loro mentalita. Si
vedano ad es. i giusti rilievi sull’accrescimento della personalita,
del muntu (p. 77 sg.), sul significato e valore dei nomi (p. 82 sg.),
sui rapporti del muntu con gli antenati e¢ con gli altri defunti
clanici (p. 125 sg.). Superficiali sono invece in genere i passi in
cui I'A. affronta argomenti di universale portata etno-filosofica,
come ad es. la sua critica ai principi di causalitd nella magia
(p. 59-61), che sfonda una porta aperta.

Erri o meno, il T. & uno scrittore «convintoy». E bene rile-
varlo, perché qualcuno ha sospettato che il suo orientamento gli
sia stato suggerito o dettato dall’influenza che su di lui avrebbe
avuta E. Possoz, il pr di questa « Philosophie Bantoue »,
e autore di un lavoro, « Le droit négre», che veramente & il solo
ad essere piu volte citato laudativamente dal T\, di regola incu-
rante di ogni riferimento bibliografico. Potra esservi una parte
vero in tale ipotesi, ma rimane per noi chiaro che il “I'. ha matu-
rato le sue convinzioni nel corso del suo apostolato missionario,
come frutto di diretta esperienza. I palese in lui la certezza di
avere personalmente trovato la chiave per la comprensione dei
suoi BaLuba, e questa sua convinzione & conformata dall’incorag-
giamento che dai BaLuba medesimi gli & venuto: «tu nous as
comprisy (p. 21).

Missionario anzitutto, il Tempels non si arresta alla mera espo-
sizione teorica della « filosofia bantuy, ma si preoccupa delle ap-
plicazioni pratiche del suo studio. Il mancato riconoscimento, fino-
ra, dei principi-base a cui si informa tutta la vita dei Bantu &
secondo lui la causa prima del fallimento cui sarebbe giunta I'a-
zione colonizzatrice europea e cristiana: «en haut lieu on ne sait
plus & quel saint se vouer pour diriger les bantous» (p. 12), « nous
Wavons pas pénétré leur dme» (p. 14), «il faut reconnaitre que
les résultats sont lamentables» (p. 142). Esula dal nostro assunto
soffermarci su questi aspetti. Ma «en haut liecu» queste critiche,
giuste od esagerate che siano, hanno avuto eco: ed anche cid con-
tribuira ad impedire che cosl importanti problemi, una volta impo-
stati, siano lasciati ricadere nelle morte gore dell’indifferenza.

Vinigi L. Grottanelli.

o - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXI (1947-1948)
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G. CoccHIARA, Il mito del buon selvaggio, Messina 1048, pp. 256.

Costituisce un contributo assai interessante alla storia della sto-
riografia moderna stabilire che cosa il mondo primitivo abbia rap-
presentato per la coscienza occidentale, quali fermenti vi abbia
suscitato, quale problematica culturale le abbia dischiuso. In ef-
fetti il primitivo medid mella coscienza occidentale cose diver-
sissime, a seconda delle fasi storiche di questa coscienza: come
«uomo di natura» (il mito del buon selvaggio) il primitivo ali-
mentd il razionalismo illuministico, come « bestione tutto senso e
fantasia» stimolo il formarsi dello storicismo vichiano, come «ri-
torno al primitivo» fecondd la passione romantica per le tradizioni
popolari e sveglid il gusto e la sensibilita del puro mondo poetico.
Nel mondo primitivo si esercitd la malsana sensibilitd decadenti-
stica del romanticismo deteriore, e 1’evoluzionismo positivistico
vi cercd un argomento in pitt in favore della sua tesi. Anche Ii
dove sembra che domini il rigore filologico pitt assoluto, lo storico
della storiografia non tarda a scorgere sottintesi polemici ben de-
finiti, come nel caso del ramo viennese della scuola storico-cul-
turale, in cui tutto ’immenso materiale etnologico & chiamato a
corroborare la teoria della rivelazione primitiva. Il volume del Coc-
chiara offre in sintesi un quadro di questa interessante vicenda, la
quale mostra quanto sia assurda la pretesa di una storia mera-
mente filologica, non intessuta di opzioni in cui vibri il calore di
interessi attuali, e in cui non sia inclusa, a mo di regola interna
di sviluppo, una determinata visione della vita e del mondo.

Ernesto de Martino.

Mircea Eriape, Techniques du Yoga, Paris, Gallimard, 1948,
pp. 266

Questo lavoro di Mircea Eliade risponde assai bene alla ge-
merale esigenza della cultura occidentale di allargare il proprio
wmanismo, e di rinnovare la propria problematica mercé la com-
prensione di forme di spiritualitd idealmente lontane dalla nostra.
Secondo L'autore il dello Yoga (rei fone di tutte Je
forme nell’indistinto, nell’Unita primordiale) si comprende alla huce
della aspirazione arcaica ad abolire la storia, a testaurare lo stato

1 Cfr. 'ampio studio dello stesso Autore su un argomento intimamente con-
nesso: Mircea Eliade, Le probléme du chamanisme, «Revue de Ihistoire des
religions », 1946, t. 81, PP. 552
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aurorale, ripristinando periodicamente e ritualmente il « tempo
archetipo», il tempo delle origini. Le tecniche dello Yoga, nelle
Joro varieta fisiologiche, mentali e mistiche hanno appunto per meta
essenziale la liberazione dell’uomo dalla condizione umana, la con-
quista della liberta assoluta: « Il profano vive in societd, si sposa,
fonda una famiglia; lo Yoga prescrive la solitudine e la castitd
assolute. Il profano & ‘ posseduto’ dalla sua propria vita; lo yogin
rifiuta di ‘lasciarsi vivere’; al movimento continuo contrappone
la sua posizione statica, I'immobilita dell’asana; alla respirazione
agitata, aritmica, multiforme, contrappone il pranayama e cerca
persino di raggiungere la ritenzione totale del respiro; al flusso
caotico della vita psicomentale risponde con la fissazione del pen-
siero in un sol punto, primo passo verso il recesso definitivo dal
mondo fenomenico conseguito merce il pratyahara...».

Questa interpretazione dello Yoga e delle sue tecniche & senza
dubbio assai suggestiva e penetrante. Sarebbe tutlavla desidera-
bile un ulteriore appr i del dramma esi; dal quale
nasce il «rifiuto a lasciarsi vivere» e la paradossia della «aboli-
zione della storia». La situazione propriamente ‘ magica’ & carat-
terizzata dalla fragilita della presenza, dall’esserci continuamente
esposto al rischio di non esserci: la magia si configura come un
sistema di guarentigie opposte alla imponenza di questo rischio.
Nella situazione propriamente ‘religiosa’ la presenza continua a
formare problema, a essere tolta a oggetto di plasmazione e di
riplasmazione, ma secondo una direzione totalmente diversa. La
religione si ricollega alla esperienza dell’esserci come limitazione
e come finitezza, come dato angosciante, odioso, che deve essere
abolito. I grandi temi religiosi del « peccato delle origini», della
rinascita, della salvezza merct il ritorno rituale nel «tempo ar-
caico», e in generale la tragica mania di «abolire la storia», af-
fondano le loro radici in questa situazione esistenziale. La polaritd
magico-religiosa & appunto la polaritd della presenza come pro-
blema: ora in atto di difendersi dal mondo che rischia di sommer-
gerla, ora in atto di liberarsi dal mondo nel quale si sperimenta
in uno stato di angosciosa deiezione. E si spiega perfettamente
come dal punto di vista religioso la magia sia avvertita come una
« tentazione » : « Secondo Pataijali, e secondo tutta la tradizione
dello Yoga classico — per tacere della metafisica vedanta che di-
sprezza ogni potere — lo yogin si serve di innumerevoli siddhi
allo scopo di raggiungere la libertd suprema e mon per ottenere
il dominio — del resto frammentario e provvisorio — degli ele-
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menti. Poich, secondo Patafijali, il samadhi e non i ‘poteri oc-
culti’ il vero i ».

A nostro avviso la storia delle religioni & appunto la storia del
complicato intrecciarsi, del reciproco reagire e svolgersi, di queste
due situazioni esistenziali distinte, dalle quali procede la lussu-
reggiante ricchezza delle forme magiche e religiose.

Ernesto de Martino.

ErNESTO DE MARTINO, I1 mondo magico (« Collezione di studi reli-
giosi, etnologici e psicologicin, 1), Milano, Einaudi, 1048,
pp. 264.

L’etnologia storicistica inaugurata dal De Martino col volume

I ¢ storicismo mell’etnologia, Bari, 1941 (si veda in
questo Periodico, vol. XVII, 1041, p. 74; cfr. De Martino, Reli-
ionsethnologie und Hislorizismus, Pai II 4fs, 1942, 178
sgg.), & qui ita con Papplicazione della logia stori-

cistica ad una teoria del magismo come etd storica: etd storica
Carcaica’, in cui la presenza — presenza dell’ uomo, presenza del
mondo — nion & ancora data e garantita, & ancora labile e fluttuante
fra uno svanire e un riprendersi, fra un « rischio » e un «riscatto»,
che soto i due momenti nei quali si svolge il dramma esistenziale
magico, — dramma che & estraneo alla nostra civiltd « occidentale,
in cui persona e natura sono invece realtd data, garantita, non pitt
in forse, e in cid sta la radicale differenza fra la nostra epoca ¢
Tepoca magica, e da cid discende il nostro atteggiamento negativo
di fronte alla magia, la nostra impermeabilitd ad un mondo pel
quale nion valgono le categorie tradizionali del nostro giudizio sto-
rico — le categorie dellarte, del logos, deil’ethos —, rappresen-
tative «del momento metodologico di una esperienza storiografica
limitata alla civilta occidentale », mentre il magismo, come dramma,
< intende soltanto « come movimento e sviluppo per entro la forma
suprema dell’ unita trascendentale dell’autocoscienza ».

Con cid lo storicismo del De Martino diverge non solo da quello
del Hegel, ma anche da quello el Croce. Il Croce ha reagito pron-
tamente (Quaderni della « Critican, n. 10, marzo 1948, p. 793
Intorno al «magismo» come eta storica, Atti dell’Accademia Pon-
taniana, Nuova Serie, I, 1048, pp. 60-77), insistendo sulla incon-
gruenza di una pretesa genesi storica delle categorie dello spirito,
¢ richiamando il De Martino al rigore dei concetti « senza il quale




Rivista bibliografica 133

non sarebbe possibile la unione della filosofia con la filologia a
generare la sintesi storiografica».

La filologia, in questo caso la filologia etnologica, od etnologia
filologica che dir si voglia, alla quale il De M. & venuto accostan-
dosi sempre pitl, appare qui vivificata e potenziata da un pensiero
che tende a comporre in unitd le molteplici forme culturali del-
Parcai ideologiche ed istituzionali, ri in modi e
mezzi di espressione del dramma magico, ciod dell’angosciosa espe-
rienza fond: della presenza minacciata anelante al riscatto.
Ma queste varie forme culturali in cui il dramma magico si espri-
me, questa tradizione culturale che se me genera, sono esse stesse
arte (rappresentazioni figurate a scopo magico), sono mito (I’anima,
Valter ego, gli spiriti, i mostri temporaleschi, ecc.), sono ethos
(trattamento del cadavere, pratiche samanistiche, istituti iniziatici,
rituali totemici, ecc.), — sono dunque effettivamente le categorie
stesse dello spirito. Magia & quella del samano che evoca gli spiriti
per liberare il cacciatore dalla sfortuna della caccia; ma magia
sono anche le figurazioni pittoriche e plastiche di animali e di scene
venatorie per influire sull’esito della caccia, magia (magia della
parola) sono anche i racconti di avventure venatorie narrati dai
cacciatori alla vigilia di una spedizione (cfr. I’ introduzione ai miei
Miti ¢ leggende, T, e ‘ Veritd del mito”, qui sopra a p. 104).

i merito del De M. avere, dopo il Lang, Hauer e pochi altri,
richiamato P'attenzione sul valore etnologico delle esperienze magi-
che par i. Ma anche indendo dalla ovvia ionali
di tali esperienze, e restando sul piano della normalitd, I’ insos
genza magica appare tuttavia costantemente connessa col prodursi
di situazioni psicologiche straordinarie. Come in piena etd storica
nostra in certi momenti di particolare tensione o sofferenza (nel
corso di una guerra, o di una epidemia, o di una carestia, ecc.)
riemergono le forme della reaitd magica, col riaprirsi del dramma
esistenziale magico, cosi nell’etd storica del. magismo «in generale
il dramma magico insorge in determinati momenti critici dell’esi-
stenza, quando la presenza & chiamata ad uno sforzo pilt alto del
consueton (la solitudine, la stanchezza, la fame e la sete, il pro-
dursi di eventi inaspettati od insoliti, come 'apparizione improv-
visa di animali pericolosi, un’alterazione nella configurazione del
pacsaggio, ecc.: De Martino, p. 104-105).

Filologicamente, etnologicamente, non esiste, in concreto,
un’etd tutta magica pitt di quanto esista un’etd tutta pre-logica (Lé-
vy-Bruhl) o un’etd tutta pre-religiosa (Frazer), ecc. Nessuno lo sa
meglio del De Martino; eppure, mentre rimprovera al Cantoni
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(in questo Periodico, vol. XVIII, p. 103) di confondere mentalita
magica con mentalitd primitiva, tende egli stesso a identificare
genericamente il magismo con I’arcaismo o primitivismo.

Al Cantoni il De M. rimprovera altresi di essere troppo filo-
sofo. Ma non & egli stesso a sua volta troppo, ancora troppo filo-
sofo? E non & questa proprio la sua forza, anche se sembra impli-
care una debolezza? Debolezza filologica in confronto della sover-
chiante forza speculativa, non ancora raggiunto equilibrio fra
filosofia e filologia, onde questo volume (che del resto vuol dare
soltanto i «Prolegomeni ad una storia del magismo») appare
anch’esso, come il precedente, pit valido mella parte eritica che
nella costruttiva, — valido soprattutto nella dimostrazione della
sua tesi fondamentale, ciod della « perdurante limitazione del
nostro orizzonte storiografico e del carattere circoscritto del nostro
umanesimo ». Qui il De M. ha scritto le sue pagine migliori, addu-
cendo Pistanza storicistica a sostegno di un relativismo di cui tanto
1o storicismo quanto 1'etnologia sembra che esitino a trarre tutte
le conseguenze.

Raffaele Pettazzoni.

Hurtoy Wasster, Magic: A Sociological Study, Stanford (Cali-
fornia)-London 1048, pp. XVI-524.

Magia e tabu sono complementari: all’atteggiamento negativo
del tabu corrisponde I'atteggiamento positivo della magia. Cosl
questo volume del Webster (di cui fu gid tradotto in italiano il
libro Societd segrete primitive’, Bologna, 1922; cfr. in questo
Periodico, vol. VIIT, 1032, p. 121) si presenta come il complemento
di uno precedente sul tabu: Taboo, A Sociological Study, 1942-

«La magia & necessariamente sterile, e come tale & per noi una
pseudoscienza. Essa partecipa di quel carattere di futilitd che &
comune a tutte le credenze e pratiche erronee, che si dileguarono
poi col progresso del conoscere». « Un sistema di magia puo essere
molto complesso e bene inserito nella struttura della societd, ma
non & mai altro che un supplemento della vita ordinaria quoti-
dianan. «La magia & una delle grandi delusioni dell’ umanitd »
(p. 496, p. 506). Bastano queste citazioni (ed altre che si potreb-
bero addurre, p. es. sulla realtd dei poteri magici) a mostrare
quanto sia lontana la concezione del magismo secondo il Webster
da quella del De Martino (v. sop.). A questa corrisponde un’altra
differenza capitale, e ciod che se il De Martino & troppo filosofo
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Kv sop.), il Webster & troppo * filologo’. Il suo libro & una uti-
lissima sistemazione di una quantitd enorme di materiali. Basta
il primo capitolo, dove & dato I’elenco (il pitt completo che io cono-
ca) dei vocaboli esprimenti presso i vari popoli primitivi, pilt o
" meno approssimativamente, la nozione di forza occulta imperso-
le, usualmente designata con termine polinesiano (penetrato in
~ Melanesia) mana, per dare un’idea di questo prezioso strumento di
voro.

Certi aspetti importantissimi del magismo, come la ripartizione
delle funzioni magiche fra i due sessi, I’ inerenza dei poteri magici
certe persone o classi sociali o a certe particolari professioni (i
 fabbri ferrai) anzich ad altre, la  thanatomania’ ossia disposizione
e accondiscendenza alla morte in colui che sa di aver subito una
fattura, la magia della mala lingua (enunciazioni elogiative o bene
uguranti che, pronunziate da certi individui, producono effetti
contrari, ciod deleteri, sulla persona o cosa che ne & oggetto),
parallela a quella del malocchio, ecc., tutto ¢id si trova accurata-
mente regi e 1 in questa enci di ot
gica del magismo.

Non mancano alcune indicazioni assai interessanti — per
quanto sommarie — relative alle aree di diffusione sia della magia
in genere (meno sviluppata presso popoli pidt primitivi, come i
Pigmei; ma su questo punto sarebbe opportuna, credo, qualche
' rettifica), sia di talune forme magiche (la divinazione & scarsa-
‘mente rappresentata in Australia; il malocchio non sembra molto
diffuso in America, contrariamente alla sua larga diffusione nel
mondo antico), o dei poteri magici a seconda del modo di conse-
guirli (involontariamente nel sogno, ecc., oppure volontariamente
attraverso un apposito moviziato). Anche qui I'A. si ferma alla
~ pura e semplice i i dal trarre
- e limitandosi a formulare qualche tesi generica, come quella della
universalitd della magia e della sua primitivitd, con I'avvertenza
che le nostre cognizioni non ci consentono per ora di affermare
la sua prioritd rispetto all’animismo, né viceversa. Eppure da
qtieste pagine cosi ‘ obiettive’ si sprigionano qua e 13 dei vividi
sprazzi di Tuce su taluni aspetti del magismo di grande importanza
teoretica, come 1d dove contrariamente ad una nota teorica sociolo-
gica si nega che la magia sia tutta ¢ sempre antisociale, e 1A dove
contrariamente ad una particolare tendenza della scuola storico-
~ylturale si dimostra la dipendenza e 1’appartenenza della magia,
in certi casi, all’ Essere supremo.

R. Pettazzoni.
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Henry FrRANKFORT, Kingship and the Gods: A Study of Ancient
Near Eeastern Religion as the Integration of Society and Na-
ture, Chicago 1948, pp. XXIv-444, con 53 illustrazioni.

Obera di largo respiro, densa di fatti, ricca di idee. T fatti,
studiati e vagliati con tutte le cautele e i sussidi della scienza
orientalistica, sono inquadrati in uma vasta visione d’insieme
intorno a un dato centrale, cio al carattere religioso del sovrano
e della sovranita nel vicino Oriente Antico.

Tl libro & diviso in due parti: la prima & dedicata all’antico
Fgitto, la seconda alla Mesopotamia, con un epilogo finale che
tratta della sovranitd presso il popolo d’ Israele. Tl tema principale
¢ la differenza fra la concezione del sovrano nell'antico Egitto e
nell’antico mondo babilonese. In Egitto il Faraone & un dio; in
Mesopotamia il re & un womo, superiore agli altri specialmente nei
rapporti con la divinitd, ma sempre un womo. In Egitto prevalse
una concezione statica dell’ universo: la regolaritd stessa dell’an-
nuale vicenda del Nilo alternativamente straripante ¢ ritraentesi
nel suo letto suggeri agli Bgiziani Iidea che I’ ordine cosmico
fosse stato stabilito una volta per sempre all’epoca della creazione,
— mentre nel Paese dei Due Fiumi, perennemente esposto alla
minaccia delle piene improvvise e rovinose, sembrd che il mondo
non avesse una base sicura. In Egitto 1’ idea della morte non inci-
deva sulla perennitd della vita, mentre in Mesopotamia la morte
era a legge comune dell’ tomo e della natura, non infirmata dalla
possibilita di una resurrezione.

Queste differenze si riflettono anche nel modo di concepire Ta
sovranitd, Tn Fgitto 1’ incoronazione del re non era un’apoteosi,
ma una epifania divina; non c’era una deificazione analoga alla
consecratio dell’ imperatore defunto presso i Romani; la persona
del re e tutto il sistema politico di cui il re era a capo era parte
integrante dell'ordine cosmico. L’unificazione politica dell’Alto
e del Basso Fgitto per opera di Menes (il Frankfort non crede
all’esistenza di un Egitto unificato, e neppure di un Basso Fgitto
unificato, prima di Menes) acquistd un valore prototipico e sim-
bolico per tutto il corso ulteriore della storia egiziana, e I'avvento
di un nuovo Faraone fu di volta in volta celebrato come il ipe-
tersi e il rinnovarsi del grande fatto iniziale della fondazione del
regno unito. Le formule ‘Re dei Due Paesi’, ‘ Re dell’Alto e del
Basso Egitto”, il simbolismo delle ‘ Due Corone’, ecc. esprimono
in forma dualistica 1" idea dell’unitd politica egiziana secondo la
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lenza del pensiero egiziano ad esprimere I’unitd in funzione
due parti che la compongono (‘ Cielo e Terra’, per significare
'universo, ecc.). Anche la continuitd del potere sovrano nel tempo
espressa dagli Egizi in termini dualistici, essendo il Faraone
epito come la sintesi del re vivente e del re defunto.

na del re, vivente e defunto, ha tanta parte nella vita re-
josa e politica delle varie popolazioni. 1.’ insistente richiamo
’Africa barbara & uno dei motivi pitt suggestivi nell’opera del
‘Fr. Fgli procede naturalmente dagli studi del Seligman (Egypt
wd Negro Africa: A Study in Divine Kingship, Londra 1934) ©
primamente del Frazer (The Golden Bough); ma dalla posizione
universalistico-evoluzionista del Frazer si allontana deliberata-
mente per concentrare I’attenzione sul mondo prossimo africano, e
anche dal Seligman dissente negando che i riscontri egizio-africani
siano dovuti alla irradiazione della civiltd egizia in Africa e facendo
~ appello al substrato camitico piuttosto che ai Negri propriamente
- detti.

In Mesopotamia la sovranitd del re ha radici meno profonde.
La pidt antica struttura della vita sociale pare sia stata di tipo
democratico (Th. Jacobsen, Primitive Democracy in Ancient Meso-
potamia, Journal of Near Eastern Studies, 2. 1043), con P’esercizio
del potere nelle mani degli anziani, e soltanto in casi di emer-
genza nelle mani di un unico capo. Da questa sovranitd occasio-
nale e temporanea si sarebbe svolta la monarchia dinastica eredi-
taria; ma solo una ventina di sovrani (a cominciare da Naram Sin)
fra il 2300 e il 1500 a. Cr. hanno nei testi il nome preceduto dal
determinativo di divinitd.

L’eccezione, per quanto non valga ad infirmare la regola della
non divinitd del sovrano in Mesopotamia, & tuttavia difficile da
spiegare; e il Fr. stesso lo riconosce. N& del resto egli pretende
di tutto spiegare, — n& tutte le sue spiegazioni ed affermazioni
sono egualmente convincenti, p. es. quella che la originaria per-
tinenza di Osiride al Basso Fgitto, ammessa dai pifl, sia «assai
improbabile », — come in genere ’apporto mediterraneo (libico-
deltico) alla formazione della civiltd egizia & lasciato dal Fr., a
mio giudizio, troppo nell’ombra di fronte all’apporto africano-
camitico. Ma P'aver dato tuna sistemazione ideologica organica e
coerente ad una somma enorme di fatti, Paver proposto tna quan-
titd di problemi indicando in molti casi la via giusta per risolverli,
& gran merito di quest'opera geniale.

Geniale ed equilibrata ad un tempo, come risulta, ad es., dalla
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prudente i dologica a proposito dei riscontri afri-
cani (p. 382 n. 5); i quali hanno bcns: secondo il Fr., il vantaggio
di offrire una molto maggiore possibilitd di spiegazioni, ma «il
pericolo sta nella tentazione di forzare la mano sulle analogie,
dimenticando che ciascuna civiltd & un tutto organico, e che quindi
contrariamente ad Engnell, Hocart, Wainwright, Widengren e
altri, un ‘re divino’ o un ‘dio del cielo’ significano, in civilta
diverse, cose completamente diverse».

Cid mi da modo di fare una dichiarazione su un punto che mi
riguarda p Il Fr. si ia (p. 355 n. 13) non
solo contro il monoteismo primordiale, ma anche contro «the
modified claim of R. Pettazzoni that heaven itself was everywhere
the first omniscient, omnipresent god». Se il Fr., cosi attento a
tutto quanto da ogni parte si pubblica nel campo degli studi, avesse
potuto leggere la Prefazione ai miei Saggi di storia delle religioni
¢ di mitologia (Roma, 1046), parzialmente pubblicata anche in
questo Periodico (vol. XIX-XX, 1943-46, p. 170 sgg.), avrebbe
constatato che io ho ora rettificato la mia posizione iniziale preci-
samente nel senso contrario a quella generalizzazione da lui depre-
cata, e sono lieto di poter aggiungere che lo sviluppo delle mic
ricerche mi avvicina sempre pilt al suo punto di vista.

Raffaele Pettazzoni.

G. WENGREN, Mesopolamian Elements in Manichacism (King
and Saviour IT) : Studies in Manichaean, Mandaean, and Syrian-
Gnostic Religion, Uppsala-Leipzig, 1946, pp. 200.

Nell’attuale fioritura di studi manichei il W. porta un nuovo
importante contributo, a poca distanza da quello pubblicato nel
1045 col titolo The Great Vohu Manak and the Apostle of God:
Studies in Tranian and Manichaean Religion.

11 presente lavoro, concepito come seconda parte di una serie
sul tema ‘King and Saviour’, entra nel vivo della controversia
intorno all’origine del manicheismo. La controversia si dibatte oggi
specialmente fra coloro che vedono nel manicheismo una forma-
Zione essenzialmente iranmica (Bousset, Reitzenstein, Benveniste,
Nyberg, Wikander e lo stesso Windengren) e quelli che lo fanno
dipendere da elementi gnostici, ellenistici e cristiani (Burkitt,
Schacder). Una terza teoria, risalente al Kessler, che ricollegava

il ichei all’antico @ oggi, ‘n
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questa forma, completamente abbandonata. Cid non ha impedito
al W., iranista, di prendere obiettivamente in esame, sulla scorta
dei testi, e di determinare nella sua entitd e nel suo significato,
la presenza di elementi della antica religione mesopotamica nel
manicheismo, non come prova delle sue origini babilonesi, bensi
come segno dell’impronta impressa dallo spirito iranico anche su
questi elementi eterogenei.

Quel che Mani ha derivato dalla religione mesopotamica, lo ha
visto sotto il segno dell’iranismo e lo ha trasfigurato ed espresso

- in termini di religiosita iranica. Bisogna subito soggiungere che solo
in piccola parte si pud parlare di derivazione diretta dal pagane-
simo mesopotamico quale ancora viveva, o meglio sopravviveva
(privo ormai di vigore), ai tempi di Mani; per la maggior parte si
tratta di derivazione indiretta attraverso le correnti gnostiche che
nel paganesimo mesopotamico trovavano un ovvio antecedente alle
loro dottrine soteriologiche mnella figura del dio Tammuz, come
prototipo del Salvatore. Tl mito di Tammuz fu infatti, fra gli ele-
menti dell’antica religione mesopotamica, il pit ricco di sugge-
stioni per una comune ideologia, che si espresse in un comune lin-
guaggio tanto nel iche: quanto nel t quanto nella
gnosi siriaca.

Nell’antica forma del mito di Tammuz Mani versa il nuovo
contenuto della sua dottrina di salvazione, sostituendo alla figura
del Re, rappresentante terreno del dio salvatore, quella del Mes-
sageero apportatore del verbo salutifero. Tl rapporto fra il Salva-
tore e il Re & qui appena accennato; ma il titolo generale della serie
‘King and Saviour’ preannunzia ulteriori sviluppi di questo tema,
oggi pilt che mai attuale negli studi di storia delle religioni. N&
sard una sorpresa se il W., che alla perizia fiilologica orienta-
listica associa il pilt vivo interesse per la storia generale delle reli-
gioni, estenderd eventualmente il suo esame anche al carattere
“acto del Re presso i popoli incolti, a quel modo che nel sto Tibro
Hochgottglauben im alten Tran (1038) impostd lo studio delle di-
vinitd supreme nelle religioni iraniche sopra il problema generale

degli esseri supremi dei popoli primitivi (con particolare riguardo
al mondo africano).

Raffaele Pettazzoni.
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H. RINGGREN, Word and Wisdom: Studies in the Hypostatization
of Divine Qualities and Functions in the Ancient Near East,
Lund, 1047, pp. 234

Fcco un altro buon lavoro uscito da quella operosa fucina della
Universitd di Uppsala in cui si direbbe che sopravviva e si molti-
plichi in continuitd feconda lo spirito animatore di N. Séderblom.

IAutore studia le cosidette divinitd astratte, del genere di
quelle che ci sono familiari nel mondo religioso greco (Dike, The-
mis) e romano (Libertas, Victoria, Juventus, ecc.); le studia in
tutt’altro campo, ciod nelle religioni del Vicino Oriente antico.
Tl suo lavoro fornisce raffronti ¢ suggerimenti che indirettamen-
te, ciod comparativamente, ci aiutano a intendere meglio i pa-
ralleli del mondo classico, e precisamente in senso opposto a
quello dei Sondergstter di Usener (numi originariamente indipen-
denti, poi incorporati nella figura di qualche maggiore divinita) :
in base alla presente ricerca si tratterebbe piuttosto di aspetti e
funzioni speciali di qualche divinitd principale, che gradualmente
ipostatizzandosi finirono per staccarsi assumendo una personalitd
indipendente come figure a sé.

Nell’antica religione egiziana sono di questo tipo Hu e Sia,
ciod Ta “Parola’ e la ‘Intelligenza’ (originariamente del dio Ra),
Hike, la ‘Magia’, la coppia ‘Vista’ e ‘Udito’, anch’essi da
principio in relazione con un dio solare, nonché Maat, la * Verita *.
Nella religione mesopotamica la coppia Melaru e Kettu, ossia la
“Rettitudine e il “Diritto’, come figlie ¢ ministre di Samag, iddio
del sole. (Da notare la connessione della maggior parte di queste
divinita astratte del vedere e del conoscere con un dio solare, in
relazione, a mio avviso, col carattere onniveggente della divinitd
solare stessa).

Anche nei testi di Ras Shamra si trova qualche esempio di
ipostasi divine.

Ta maggior parte del libro & dedicata alla religione dell’Antico
Testamento, e in patticolare alla nozione ¢ figura della ‘ Sapienza '.

Sege un wltimo capitolo dedicato ad alcune divinita dell’Ara-
bia preislamica, come il dio Wadd (‘ Amore’), la dea Manat
(‘Fato’), ¢ altre.

Dal punto di vita pid specialmente storico-religioso, il libro del
R. ha il merito di portare un utile contributo alla fenomenologia
del teomorfismo e al problema della formazione del politeismo,
1a quale, n pit né meno di quella del monoteismo, come io accen-
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nayo gid nel 1012 (Formation du monothéisme, in « Revue de I'hi-
ASmn'e des religions »), va ri i e trattata
su nuove basi all’ infuori della dogmatica evoluzionistica.

Raffaele Pettazzoni.

STEN RoDHE, Deliver us from evil: Studies on the Vedic ideas of
Salvation, Lund-Copenhagen 1946, pp. 208.

«Libera nos a malo» ! Ma che cosa & il male per il mondo ve-
dico? quale ¢ il male da cui 'uomo anela a liberarsi? La concezione
del male e della salvazione varia, in seno al Veda propriamente
detto, dal Rig-Veda all’Atharva-Veda, e ancor piu dai Veda nel
Joro complesso ai Bralmana, e ancor pitt dai testi vedico-brahma-
nici alle Upanishad. L’opinione comune & che queste differenze
dipendano dal progressivo svolgersi della religione nell’ India. Il
Rodhe riconosce bensi l‘lmporlauza di questo svolgimento, ma
crede che la ragione di quelle sia da cercare

nel diverso carattere dei testi vedici, in relazione con due diverse
forme di vita, la vita sociale che si svolge nel villaggio (grama) e
la vita meditativa che si svolge nella foresta (aranya). Questo dua-
lismo, che troviamo in forma sviluppata nei Brahmana, affiora gia
nei Veda, ¢ sarebbe, secondo il Rodhe, un aspetto di quel primi-
tivo sincretismo fra la civiltd pre-aria ‘dell’Indo’ e la civiltd
degli invasori Arii, che impresse ab origine il segno su tutto il
corso della storia indiana. I Veda e i Brahmana, di caratte rituali-
stico, sarebbero tesn destinati alla vita soclale le Upanishad, di
carattere o, alla vita a, ciod all’ ultima fase
della vita umana, quando I’ uomo sul declinare dell’etd abbandona
la famiglia e la comunita e si ritira nella foresta. Percid nei Veda
(e nei Brahmana) la salvazione & soprattutto salvazione dai mali
che minacciano ed affliggono la vita sociale (malattie e morte, di-
sgrazie, ecc.), mentre (nei Brahmana e) nelle Upanishad il male
non & tanto la morte quanto il ciclo delle esistenze, e la salvazione
@ Pevasione da esso ciclo.

Tutto cid & molto interessante; ma quale consistenza ha? 11
lavoro del Rodhe & condotto sull’analisi filologica della termimo-
logia vedica relativa al male e alla liberazione dal male («with
necessity this study will become a study of words», p. 28). Ma
sopra questa solida base s innalza una costruzione troppo ardita,
specie quando il R. tende a trovare gid nella civiltd pre-aria di
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Mohenjo-daro gli antecedenti remoti della vita contemplativa. 1
dio a tre facce rappresentato sopra un sigillo di Mohenjo-daro &,
a quanto pare, l'antecedente di Siva; ma il suo modo di sedere
sulle gambe incrociate (la tipica posizione ‘ buddistica’) pud essere
stata d’ uso comune (come fu presso.i Galli dell’antichitd), senza
che cid implichi alcun atteggiamento meditativo e valga dunque
come prova dell’esistenza di un yoga «avant la lettre .

Anche il dio Varuna risalirebbe, secondo il Rodhe, alla civilta
pre-aria, e con lui quindi anche 1’ideologia vedica del peccato e
della salvazione, che nei Veda gravita appunto principalmente
intorno a Varupa. Ma gli argomenti addotti sono tutt’altro che
persuasivi, ¢ bastera citarne alcuni: a) le tracce cospicue di bagni
privati e pubblici fra i trovamenti archeologici di Mohenjo-daro
potrebbero spiegare il carattere di Varuna come dio delle acque;
b) i rapporti intercorsi fra la ‘ civiltd dell’ Indo’ e le grandi civilta
dell’Antico Oriente, dove il re esercita una influenza sulla vege-
tazione, potrebbero spiegare il carattere del dio Varuna come re
come dio della vegetazione ; ¢) il nome divino Jaé letto dal Hrozny
sopra alcuni sigilli di Mohenjo-daro e di Harappa potrebbe spie-
gare « the many similarities between Varuna and Jahweh» (p. 63).

R. Pettazzoni.

Ernest Herzierp, Zoroaster and his World, Princeton, 1947,
2 voll., di complessive 851 pp.

Sono note le benemerenze del H. nel campo degli studi iranici.
Le sue numerose scoperte a iche ed epigrafiche, alcune di
capitale importanza, sono pubblicate ed illustrate nelle Archacolo-
gische Mitteilungen aus Iran e in altre sue opere. Nella ricostru-
zione ideale dell’antico mondo iranico, nel modo di concepire la
storia religiosa dell’ Iran in genere e del Zoroastrismo in partico-
lare, H. si trova spesso in disaccordo con altri iranisti. Ad essi e
alle loro critiche risponde con questi due cospicui volumi, in cui
ribadisce, sviluppa e precisa le sue vedute, aggiungendo nuove os-
servazioni. I da prevedere che i suoi oppositori non mancheranno,
a loro volta, di reagire. I riferimenti polemici conferiscono alla trat-
tazione un carattere frammentario che rende difficile darne un rias-
sunto esauriente. Mi limiterd a segnalare le tesi principali dell’A.

La data tradizionale, « 258 anni prima di Alessandro», che con-
sentirebbe di porre la vita i Zarathustra fra il 570 e il 500 a. Cr.,




Rivista bibliografica 143

& accettata come «intrinsecamente probabile ». Non & vero che le
Gatha siano i testi pitt antichi di tutto 1'Avesta; bisogna oramai
rinunziare a questo dogma, e fare i conti con alcune parti dei yasht
(Mihr Yasht) che possono risalire a testi pre-zoroastrici: «la data-
zione di queste parti pre-zoroastriche dell’Avesta oscilla fra il 678
(fondazione dell’impero medo), il 612 (distruzione di Ninive), :1
550 (presa di Ecbatana) e il 539 (presa di Babilonia). Le Gatha
databili cadono fra il 539 e il 522 (assunzione di Dario al trono) ».
I’ Avesta fu messo per iscritto verso la meta del I sec. a. Cr., sotto
Vologese I; il Videvdat fu redatto fin da principio in forma scritta.
La fondamentale alternativa ‘ Oriente-Occidente’ nella imposta-
zione del problema delle origini del Zoroastrismo @ risolta dal H.
nel senso occidentale. La lingua dell’Avesta & un dialetto médo.

Vistaspa protettore di Zarathustra & tutt'uno con Vistaspa padre
di Dario. La penetrazione del Zoroastrismo in Persia non & dovuta
all’attivitd missionaria di una comunita religiosa, bensi legata agli
avvenimenti politici che attraverso 1'usurpazione di Gaumata por-
tarono al potere il clan di Vistaspa, presso il quale Zarathustra
aveva trovato rifugio. L’assunzione al trono di Dario, seguace di
Zarathustra, aperse al Zoroastrismo nuovi destini. I ’antica religio-
ne politeistica non fu soppressa, ma dovette adattarsi alla nuova
situazione, prestandosi ad un sincretismo che rese possibile la riam-
missione degli antichi déi.

La parola daeva non ha nelle Gatha i! senso di ‘ demonio’, ma
significa semplicemente ‘i celesti’, cio¢ gli antichi d&i della reli-
gione pre-zoroastrica, combattuta da Zarathustra; baga & invece,
nelle iscrizioni degli Achemenidi, il termine proprio per designare
(oltre ad Ahura mazda) gli dei delle nazioni straniere, non irani-
che, assoggettate. ‘ Maga’ ha secondo Herzfeld il senso fonda-
mentale di ‘nozze’, e per estensione di ‘festa’. (Non si tratta di
semplici questioni lessicali, perché a seconda del significato che si
attribuisce a questi termini si ottiene una diversa interpretazione
dei fatti storico-religiosi).

In tanta abbondanza di materie trattate un Indice sarebbe stato
di grande utilita.

Raffaele Pettazzoni.
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S1. WIkANDER, Feuerpriester in Kleinasien und Iran, Lund, 1946,
DPP. XI-244.

Attraverso una vasta ¢ esplorazione della ter
sacerdotale nel mondo iranico ed ellemanco, pitt specialmente dei
nomi dei sacerdoti del fuoco, il W. giunge a delle conclusioni di
larga portata storico-religiosa.

Il punto di partenza ¢ una iscrizione latina della Mesia rela-
tiva al culto della Magna Mater, nella quale accanto ai dendrophori
sono menzionati i dumopireti. dumo- significa corporazione reli-
giosa; pireli significa ‘ accenditori del fuoco’ ed appartiene alla
terminologia di un culto iranico (pyraithoi non & coniato da Stra-
bone). Questo culto non ¢, secondo il W., quello di Mithra, bensi
qncllo della dea Anahita. Non si tratta dunque, nella suddctm

ione, del generalmente ammesso fra il mi
e la religione della Magna Mater (Cumont, Deubner), bensi fra
la religione della Magna Mater ¢ quella di un’altra grande divinita
femminile asiatica, I'iranica Anahita.

A questa religione, anziché a quella di Mithra, appartiene pro-
priamente, secondo il W., il culto del fuoco con i suoi sacerdoti
— i ‘magi’ — organizzati in corporazioni. Ma se la religione
iranica & rappresentata in Asia Minore dal culto di Anahita piut-
tosto che da quello di Mithra, non & dunque da sottoporre a revi-
sione l'opinione comune che assegna la formazione dei mister:
mitriaci all’Asia Minore, come tappa intermedia fra il mondo ira-
nico e il mondo romano? Dove dunque si formarono i misteri mi-
triaci, dove fu che la religione di Mithra assunse la forma di mi-
stero? Il W. non affronta per ora questo problema, riservandolo
ad ulteriori ricerche.

Senza pregiudicare minimamente quelli che saranno i risul-
tati ultimi della importantissima indagine, & da riconoscere al W.
il merito di aver posto il a, ed & anche da ri la
soliditd dell’argomentazione e la fondatezza dei risultati partico-
lari (valga come esempio la dimostrazione, nel Cap. I, della in-
sussistenza del significato di ‘sacerdoti del fuoco’ usualmente at-
tribuito all’avestico atharvan). Meno convincente della parte cri-
tica &, secondo la mia impressione, la parte costruttiva, in ragione
della grande difficoltd e complessitd dei problemi. II W. ha sen-
tito e ha fatto sentire — ed & questo uno dei meriti del suo la-
voro — che Mithra e Anahita sono gli esponenti di due mondi
religiosi radicalmente diversi e che questa organica diversitA ha
origini remote e profonde. Ma nel quadro della religione di Anahita
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quale fu organizzata da Artaserse II, con la novitd ed eccezio-
nalita dei suoi simulacri e dei suoi templi di derivazione assiro-
il il fuoco un el to schi iranico
radicato nella tradizione religiosa degli Arii, immanente al suo
svolgimento e comune — in varia forma e misura — al culto di
Anahita, come a quello di Mithra, come a quello di Ahura Mazda.
E, d’altra parte, se I'introduzione di imagini figurate nella reli-
gione di Anahita (come in quella del Buddha) rappresenta una con-
cessione ad uno spirito religioso straniero, cioé alla religiosita dei
popoii del Vicino Oriente (come poi, dice ancora il W., la for-
mazione di un canone di scritture sacre — I’Avesta — sard una
concessione allo spirito del Giudaismo e del Cristianesimo), anche
la misterizzazione della religione di Mithra si presta ad essere
concepita come una concessione analoga, sebbene attuata sepa-
e in aitre i di luogo e di
tempo, non pilt sotto il segno imperiale e ai fini politici deil't
pero, bensi nel clima della diaspora, che & quanio aire deia scon-
fitta ¢ della dominazione straniera.

Raffaele Pettazzoni.

MartiN P. NIL$SON, Greck Piely, translated from the Swedish by
H. J. Rosg, Oxford 1948, pp. Vili-200.

Mentre gli studiosi aspettano con impazienza la pubblicazione
del secondo volume della grande « Storia della religione greca»
del Nilsson, a coronaniento della sua lunga e benemerita fatica ai
Maestro, e mentre egli sta lavorando ad una nuova edizione deila
« Religione Minoica e Micenea », ecco che egli ¢i ha dato e c¢i da
questo minore libretto, che esce ora in inglese per cura di un incom-
parabile traduttore quale il Rose, mentre & prossima, credo, ad
uscire anche la edizione italiana, col titolo « La Rehgloslté greca,
che alio svedese « », meglio
reso in inglese con « Piety ».

11 libro & destinato al gran pubblico, e si legge d’un fiato. Non
si tratta di una pura e semplice riduzione dell’opera maggiore,
bensi di una scelta fatta ad uno scopo speciale, ciod di delineare
le forme e gli sviluppi del sentimento religioso in Grecia, quale
si pud cogliere dalle sue mamfestazxom estenon pitt sxgnmc.mve

Nei tre capitoli del libro, corri denti ai periodi dell’
della crisi e della ripresa, sono segnalati gli aspetti principali della
religiositd greca dai primi movimenti mistici e dal culto delfico

10 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXI (1947-1948)
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apollineo, attraverso la religione della patria, I'individualismo reli-
gi0so e .a critica della uadlzmue, fino alle nuove correnti miste-
riche, iche ed dell’epoca ell ica. All’elleni-
smo & dato uno speciale rilievo perché & in questa epoca che ha
principio quel collasso della religione antica che, col cedere del
razionalismo al misticismo, della scienza alla fede, della gioia di
vivere alla fuga dal mondo e all’ascetismo, prepard I'avvento del
Cristianesimo.

R. Pettazzoni.

Lk R. P. FustuGHiRe, La Révélation d’ Hermes Trismégiste, T
Llastrologie ei les sciences occulles, Paris 1044, Dp. Xil-423.

«L’ hermétisme w’est pas un phénoméne isolé. Il s’insére dans
un grand courant d’esprit et d’ame qui est peut-étre le fait le plus
considérable de 1’ histoire humaine aux premiers sidcles de notre
ére» (p. 06). I primi tre capitoli tracciano appunto a grandi linee
il quadro di quel mondo ideologico e spirituale che fu Pambiente
d’ incubazione dell’ermetismo; essi formano I’ introduzione gene-
rale dell’opera, che sard completa con un secondo volume dedicato
all’ermetismo filosofico e teologico, mentre in questo primo & stu-
diato pid specialmente 'ermetismo « popolare » o pseudoscientifico,
nelle sue branche Sk la ica astrolo-
gica, l'alchimia, la magia.

Non che queste «scienze occulten siano una esclusiva specia-
litd dell’ermetismo. Si sa, p. es., che accanto all’astrologia erme-
tica ci fu l'astrologia dei « Caldein, accanto alla magia ermetica
quella dei Magi persiani, ecc. « En vérité hermétisme est 1’ une
des formes qu’a prises la piété hellénistique quand, fatiguée du
rationalisme, elle s’est abandonnée 2 la révélation » (p. 85). Perche,
allora, certe scritture sono state attribuite precisamente ad « Her-
mes tre volte grande », ciod al dio egizio Thoth, mentre altre por-
tano il nome di Zoroastro, di Hystaspes o di Ostanes, oppure di
Mose, ecc.? Non c’¢ in queste altribuzioni proprio null’altro che
una moda letteraria ispirata dalla comune opinione della generica
superioritd dei Barbari rispetto ai Greci? O non ¢'¢ invece nelle
scritture ermetiche un contento specificamente egiziano che ha sug-
gerito, appunto, la loro attribuzione al dio Thoth?

Nell’ermetismo astrologico, che &, a quanto pare, il pit antico,
(gli inizi sembrano risalire al III secolo a. Cr.), si constata la pre-
senza di elementi prettamente egiziani, come la teoria dei 36
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decani (p. 117), ossia divinitd astrali presiedenti ciascuna a 1o
gradi dello zodiaco, 3 per ciascuno dei 12 segni zodiacali, secondo
la tendenza tipicamente egizia ad assegnare una divinitd protettrice
ad ogni partizione, grande o piccola, del tempo. Poi I’ermetismo si
trasferisce dal piano popolare dell’occultistica apotelesmatica e ma-
gica in quelio della filosofia, della religione e della gnosi (la stessa
alchimia si fa filosofica con Bolos di Mende, religiosa con Zosimo),
seguendo anche in ¢id lo spirito del tempo. Ma anche nell’ermeti-
smo gnostico del LI-III secolo d. Cr. affiorano le credenze su la vita
futura, che hanno tanta parte nell’antica religione egiziana (p. 122).
Il P. Festugitre ha ragione di affermare che « les écrits hermétiques
ne se montrent pas assez égyptiens pour qu’ on doive les rapporter
A des membres de la caste sacerdotale» (p. 87). Ma il problema
letterario passa qui, egli stesso lo dichiara, in seconda linea (p. 86).
Non si tratta di stabilire se e in quale misura la paternitd delle
scritture ermetiche spetti a dei sacerdoti egiziani (la possibilita & am-
messa almeno per gli scritti astrologici), oppure a dei Greci stabiliti
in Egitto. Cid che importa & appurare se e quanto di spirito egi-
ziano, di religioue, di pensiero, di civiltd egiziana, sia comunque
passato nelle scritture ermetiche entrando cosi in circolazione nel
mondo antico, e trasmettendosi cosi al mondo arabo e al mondo
medievale. Per esempio, la concezione dell’Aion, quale ricorre cosi
nel Corpus Hermeticum come nei testi astrologici, & quella del-
P’Ajon greco, o non ha invece, come io mi vado sempre pit per-
suadendo (v. pel momento Krownos-Chronos in Egitto, in « Mélan-
ges Bidez-Cumont», «Latomus» 1949), radici profonde in una
remota tradizione religiosa egiziana?

Tali ed altri problemi si presentano alla mente nel leggere
questo libro affascinante: problemi difficili, problemi sui quali si
vorrebbe sapere ancora di pitt dal P. Festugiére, perche egli & fra
i pochissimi da cui si puo aspettare qualche lume, e forse ve
lo dard quando, condotta a termine insieme col Nock I’edizione
degli scritti ermetici con tutte le reliquie e testimonianze relative,
egli pubblicherd la seconda parte della ‘Revélation’, dedicata,
come si & detto, all’ermetismo filosofico e religioso, che sara dun-
que il coronamento dell’opera: opera magistrale, in cui la consu-
mata perizia filologica appare felicemente contemperata con la lar-
ghezza delle vedute sintetiche, — opera chiarificatrice che per la
lucidita della esposizione e I'efficacia dello stile, e con I’aiuto di una
larga scelta di brani testuali tradotti, attrae anche il profano e lo
invoglia ad iniziarsi a questo astruso mondo dell’ermetismo.
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Un’ anticipazione delle sue ricerche in corso & stata data dal
P. Festugitre nelle sue conferenze di Lund, — un vero capola-
voro di chiarezza e di efficacia espositiva — ora pubblicate col titolo
L’Hermétisme (Bulletin de la Soci¢té Royale des Lettres de Lund,
1947-48, 1), Lund 1948, pp. 58.
R. Pettazzoni.

H. LyuNGrErG, Tor: Undersikningar i indoeuropeisk och nordisk
religionshistoria, I, Uppsala-Leipzig, 1047, pp. 25I.

T questa la prima parte di una monografia sistematica sul dio
germanico Thor. Thor & studiato qui come dio del tuono e del
fulmine, come specializzazione del dio del cielo, e quindi in rela-
zione con gli déi celesti degli altri popoli indoeuropei: Zeus,
Juppiter, Taranis, Perkunas (ma anche col finnico Ukko, e altri).
Alla trattazione comparativa segue una trattazione specialistica su
‘Thor nel mondo nordico, che sard continuata in una II parte de-
dicata a Thor nel culto e nella tradizione. Il volume porta, in fine,
un riassunto in francese. 11 lavoro & ottimamente orientato nel
senso della storia delle religioni. Attraverso gli déi celesti indo-
europei affiora il problema generale degli esseri supremi. La teoria
del carattere uranico degli esseri supremi & accettata in pieno.
Anche Pattributo dell’onniscienza & utilizzato.

In un punto particolare il L. dissente da me, ciod nella inter-
pretazione dell’ «ibi regnator omnium deus» di Tac. Germ. 39
(sulla religione dei Semnoni). Io ho sostenuto (SMSR XIX-XX,
1043-46, p. 142 sgg.; cfr. Rendiconti dell’Accademia dei Lincei,
Classe di Scienze morali, nov.-dic. 1946 p. 379 sgg) che tutto
quanto & stato detto finora in proposito & pregiudizialmente infir-
mato da una erronea interpretazione del testo: Tacito non dice,
secondo me, che «ivi (nella foresta sacra dei Semnoni) dimora il
dio (dei Semnoni) dominatore dell’universo» (posizione attribu-
tiva), bensi che «ivi ia divinitad (del luogo, oppure eventualmente
il dio sommo dei Semnoni, ma non in quanto tale, bensi come
nume del Iuogo) ha la signoria assoluta » (posizione predicativa). 11
L. non vede (p. 32) nessuna ragione grammaticale di preferire 1
terpretazione predicativa (uso per brevitA questo modo di dire)
alla attributiva. Le ragioni ci sono, e le ho gid indicate, ¢ a me
sembrano chiare. La pitt evidente ¢ data dalle parole cetera subjecta
atque parentia che seguono a ibi regnator omniwm deus, e che si
intendono soltanto con la interpretazione predicativa. Inoltre, il
deus (regnator omnium) & manifestamente tutt’uno col numen usa-
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~ to poco prima in relazione col divieto di entrare nella foresta se non
' in ceppi, altro segno della dominazione assoluta della divinitd.
Tnfine, la mia interpretazione & convalidata da tutto il contesto,
ciod dalla struttura dell’intero capitolo quale risulta dalla disposi
~ zione grafica da me prospettata. Ragioni, come si vede, grammati-
‘cah, che sono le pid valide ai fini ermeneutici;

fondata 1’ inter jone predicativa, not  val-
gm"o ad infirmar questa i pretesi «dati di fatto» che comprovereb-
bero la interpretazione attributiva (come Tiu? come Wotan?), ma
che in realtd la ignorando la pre-
dicativa.

Raffaele Pettazzoni.

H. WAGENVOORT, Roman Dynamism, Oxford, 1047, pp. 214.

Tn questo volume — che & una traduzione rielaborata ed ag-
giornata dell’edizione olandese (recensita in questa rivista vol.
XIX-XX, 104346, pp. 225) — H. Wagenvoort ricerca le traccie
nella religione romana di una «fase pre-animistica» («dinami
stica») in cui, anzich¢ divinitd (politeismo) o oggetti divinizz:
(animismo), I'uomo avrebbe conosciuto solo una « forza» indefi-
nibile, simile al mana degli Austronesiani.

Non @ il caso di sollevare la questione se una tale ricerca di
traccie — « fossilin come le definisce il Rose nella sua nota intro-
duttiva — pud realmente interessare lo studio della religione ro-
mana come tale, dato che in essa quei ‘fossili’ mon rappresen-
terebbero certo un fattore efficiente. A parte questi relitti, & difficile
ammettere 1’ esistenza di una fase preanimistica della religione
romana, quando non solo nella fase pill antica storicamente rag-
giungibile della romanitd (calendario pre-repubblicano), ma an-
che nella preistoria « indo-europea» esistono gid figure divine ben
definite (Juppiter- Zeus-Dyauspitar).

Per quanto riguarda i particolari, ¢ da rilevare la tendenza trop-
po sistematica dell’A. a voler di e la sua tesi
anche a costo di compromettere i suoi risultati. Cosi, con l'aiuto
dell’etimologia e di supposti signicati originari perduti e dimen-
ticati, ’A. cerca di dimostrare che nelle parole numen, novensilis
e indiges si celi il medesimo senso di «movimento interno»
(=mana). Ma allora, quale bisogno avevano i Romani di distin-
guere in antiche formule rituali cosi rigorosamente fra di indi-
getes e di novensiles? Questa riduzione di cose diverse ad un si-
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gnificato univoco non porta a trascurare quel che vi & di specifico
nei singoli fenomeni? Quando, per citare un altro esempio, T'e-
sclusione degli schiavi o quella delle donne da determinati atti
cultuali & interpretata in base alla « mancanza di mana», o al pos-
sesso di «mana negativo», non si pud far a meno di osservare che
accanto all’esclusione degli schiavi da alcuni culti ci sono altri culti
in cui gli schiavi non sono soltanto ammessi, ma la loro partecipa-
zione ha un rilievo particolare (Diana Aventina, Compitalia), e
che all’esclusione delle donne da certi culti fa riscontro in altri
culti Pesclusione (tempio di Diana nel vicus Patricius, Bona Dea,
Vesta ecc.) degli womini, ai quali tuttavia & difficile attribuire un
«mana negativo». Gli & che le prescrizioni cultuali non si spie-
gano senza la figura divina nel cui ambito esse rientrano, Cosi
succede che finché le ricerche del Wagenvoort si muovono nel
campo di quelle che oggi si direbbero « superstizioni», tutto ap-
pare spiegabile per mezzo delle sue interpretazioni: non appena
egli si applica invece a una data idea religiosa o ad un culto deter-
minato, i termini «dinamistici» risultano insufficienti anche a
spiegarne le origini. Tutto il materiale addotto, per esempio, per
la sacralitd della porta serve a spiegare vari usi romani: ma mon
esiste anello di collegamento che da quel materiale arrivi fino alla
complessa divinith di Janus, come essa si presenta fin dai tempi
pre-capitolini.

Queste osservazioni critiche non debbono far credere che sia
priva di valore I’ opera dello studioso olandese. Gia la quantith
di importanti argomenti e problemi della religione romana affron-
tati, sempre con tna erudizione aggiornata e con vigile acume
critico, presta al lavoro un interesse particolare, Indipendentemente
dalla teoria fondamentale, dalla quale si pud dissentire, si trovano
nel volume soluzioni di dettaglio eccellenti; anche per queste dob-
biamo qui accontentarei di un solo esempio, e ciod il capitolo sul-
I «imperium », che non per nulla aveva dato il titolo all’edizione
originale dell’opera.

A. Brelich.
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Mythes et Religions. Collection dirigée par P.-L. Couchoud. Paris,
Presse Universitaires: V. BASANOFF, Les dieux des Romains,
1042. - ]. Hupaux, Les grands mythes de Rome, 1045. -
A. AubiN, Les Fétes solaires, 1045. - A.-J. Frsructire, Epi-
cure et ses dieux, 1046. - F. Bar, Les routes de 'autre monde,
1946.

La collezione « Mythes et Religions» diretta da P.-L. Chou-
choud gode giA di una meritata diffusione nel mondo. I piccoli
volumetti, di circa 150 pagine ciascuno, si prefiggono di illustrare
un determinato problema o settore della storia delle religioni in
modo sintetico e accessibile anche al lettore colto non specializzato.
T collaboratori, tra i pift illustri e noti specialisti dei singoli rami
della materia, si scelgono liberamente I’argomento e il modo di
svolgerlo, assicurando in tal modo alla collezione un’attraente va-
rietd e risparmiandole ogni pedanteria sistematica. Da questo stesso
criterio di libertd segue naturalmente che non tutti i volumi sono
dello stesso interesse, livello e carattere scientifico. Tra i volumi
qui segnalati 1’ omne tulit punctum va decretato all’ Epicuro di
A.-J. Festugiére che ha saputo infondere la sua matura conoscenza
del mondo religioso e culturale ellenistico nella sobria e semplice
esposizione del suo ristretto argomento; le preziose note a pid di
pagina, mentre soddisfano anche le esigenze pill strettamente tec-
niche degli studiosi, non disturbano il lettore che preferisca limi-
tarsi alle pagine, piene d’umanitd e d’intelligenza, del solo testo.
Troppo grande & invece 'assunto di V. Basanoff di dare un qua-
dro soddisfacente di quasi tutta la religione romana in uno spazio
cosi limitato: me risulta un trattamento spesso eccellente, ma al-
quanto disuguale, con asserzioni che necessariamente restano ingiu-
stificate. Pid felice & la scelta di J. Hubaux, che con mano esperta
illustra un solo aspetto, spesso trascurato, della religione romana :
i miti che riguardano il destino di Roma. Esposizione brillante
e cui si i bbe che corri; d una docu-
mentazione pit adeguata. Di documentazione non & il caso di par-
lare per cid che riguarda il volumetto di A. Audin, che in un solo
sguardo abbraccia tutte le religioni del mondo, cercando in esse le
traccie di una supposta unica concezione cosmica primordiale: la-
voro originale e pitt affascinante che convincente. All’ideale di
una simile collezione meglio s’avvicina il lavoro di F. Bar che
con ammirevole sobrietd riesce ad offrire un ampio panorama dei
racconti mitici e fiabeschi intorno ai viaggi all’altro mondo, di-
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sponendo in chiaro ordine il materiale di tutte le religioni e del
folklore e aggiungendo, per ogni capitolo, una bibliografia essen-
ziale e aggiornata.

A. Brelich.

‘GEORGE M. Lamsa, New Testament Origin, Chicago, 1047, pp. 104.

I’Autore & benemerito degli studi biblici, e da tempo attende
alla traduzione ed alla divulgazi di testi i im
lingua aramaica; ma spinto dalla caritd del natio loco (egli & un
assiro), ed anche un po’ dall’amor della tesi che ha preso a soste-
nere, il Lamsa giunge, in questo volume, a conclusioni troppo
ardite e non convincenti. Se infatti ¢, da un lato, ovvio che Gesii
parld aramaico e che espressioni di quella lingua passarono nel
testo evangelico posteriore, &, dall’altro, esagerato affermare che
tutto il Nuovo Testamento fu scritto in aramaico e che si trovann
tracce di concetti e modi d’espressione propri dell'aramaico in ogni
libro canonico; e tanto pitt assurdo & riprendere le vecchie teorie
che mirano a ritrovare un’opposizione sostanziale tra il primitivo
contenuto della predicazione cristiana (adatto ad una mentalita se-
mitica) ed il mondo spirituale greco-romano nutrito di altri ideali
ed abituato ad un diverso tenor di vita. a

Tl Lamsa non entra in merito alle dibattutissime questioni sulla
data di composizione dei Vangeli, sulle éventual interpelazioni,
sulla trasmissione dei testi, ecc.; egli ha una sola preoccupazione,
quella di dimostrare I'importanza e la diffusione dell’aramaico per
conchiuder che questa fu la lingua originale di tutto il Nuovo
Testamento; subordinatamente, egli insiste stgli errori e le false
interpretazioni della traduzione greca. La tesi non convince ed 1
vari esempi portati a suo sostegno (dalle parole di autoritd eccle-
stiche o.di studiosi alle osservazioni sulle attuali diffusioni di varie
lineue moderne) sono talora ingenui; tuttavia bisogna riconoscere
che il Tamsa contribuisce, indirettamente, ad un approfondimento
Tel"a conoscenza dell’ambiente in cui si svolse la primitiva diffu-
“icne de! Cristianesimo (aduel mondo o fentale posto ai confini del-
‘impero romano, che andd pi tardi perduto per la chiesa catto-
lica, ma che ebbe tanta importanza anche nella sucessiva elabo-
razione teologica) e richiama 'attenzione su varie particolarita lin-
guistiche dei testi biblici e su antiche redazioni (egli si ferma a
lungo sul testo Pescitta e su altri manoscritti siriaci di grande
walore). E di questo tutti debbono essergli grati.

P. Brezzi.
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. Prister, Das Christentum und die Angst Ziirich, Artemis-
" Verlag, 1044, B 530.
W. Nice, Grosse Heilige, Ziirich, Artemis-Verlag, 1046, p. 440.

Queste due belle pubblicazioni recenti dell’Artemis-Verlag di
Zurigo hanno certamente un interesse — sia pure indiretto — per
gli studi storico-religiosi. O. Pfister — pastore protestante a Zu-
g0 e pslca.nahsta di vecchia data — tenta di lumegglare Paspetto
del io cristiano, i lo in uno svol-
- gimento storico che parte dall’ebraismo antico e arriva agli attuali
- movimenti nel seno della Chiesa protestante. Il suo concetto cen-
trale & I’ ‘angoscia’, intesa non nel senso esistenzialista del ter-
mine (benché non ino i riferimenti a Kier! d), bensi
nella sua accezione psicanalitica. In una parte di orientamento
puramente psicologico 1’A. cerca di mettere in evidenza come
2 “angoscia’ — nelle sue manifestazioni pill varie, dirette e indi-
rette — sia sempre frutto di un’inibizione dell’amore. Su questo
risultato ’A. basa la sua interpretazione psicologica della storia
religiosa dell’ umanita da tale punto di vista nuovo indubbiamente
interessante.
1l volume di W. Nigg contiene una serie di monografie su
- grandi figure di ‘santi’ (ove questa parola mon va intesa in un
senso strettamente confessionale) : gli studi su Francesco d’Assisi,
Giovanna d’Arco, Niccold da Flue, Teresa d’Avila, Giovanni della
Croce, Francesco di Sales, Gerardo Tersteegen, Giovanni Vianney,
Teresa di Lisieux stanno qui sulla medesima linea e rappresentano
solo un florilegio di un’‘agiografia’ che si estenderebbe virtual-
mente alle figure di tutte le confessioni (cristiane). L’A. propugna
un nuovo indirizzo agiografico il cui criterio principale & di non
ridurre le varie figure di ‘santi’ a una medesima formula: dalla
vita e attivita di personaggi cosi differenti per carattere, moralita,
dottrina, livello culturale e intellettuale come sono quelli qui trat-
tati, deve risultare, secondo Pintenzione dell’A., il carattere auto-
momo, irrazionale e inconfondibile della ‘santitd’.

A. Brelich.
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ENrICo CrRULLL, Etiopi in Palestina: Storia della comunitd etio-
pica di Gerusalemme, vol. TI, Roma, 1047. (Collezione scien-
tifica e documentaria a cura dell’ Ufficio Studi del Ministero
dell’Africa italiana, vol. XIV).

La benemerita fatica del Cerulli (cfr. SMSR XIX-XX, 234) &
continuata e si conchiude col presente volume che, riprendendo
Ia storia della comunitd etiopica di Gerusalemme dall’arrivo dei
Gesuiti in Etiopia (metd del secolo XVI), la segue sino alla morte
del negus Teodoro IT nel 1867. Inoltre I'autore raccoglie in questo
volume i d i etiopici sull’ordi interno della co-
munita studiata e delle comunita federate dei Pellegrini in Egitto
dal secolo XIV ai giorni nostri. Il lavoro, come ebbi gid occasione
di dire recensendo il T volume, & prezioso per I’abbondanza di
documenti raccolti (nel testo originale ed in traduzione italiana)
e per la raritd delle notizie in esso contenute; manca forse il
tentativo di sintesi, ossia non vi & quella che propriamente pud
chiamarsi storia, limitandosi il Cernlli ad una paziente cronaca
che annota cronologicamente episodi vari, notizie diverse, infor-
mazioni disparate; tuttavia, conviene ripeterlo, tale cronaca & uti-
lissima, data la ricchezza e la precisione con le quali & stata redatta,
e un contributo indi ile per la della
storia etiopica e delle relazioni tra I’ Oriente cristiano e 1’ Ocei-
dente dal Medio Evo al secolo scorso. Inoltre il presente volume
ha pure «interesse per la conoscenza giuridica dell’ Orente cri-
stiano. Infatti la storia degli Etiopi in Palestina dal secolo XVIT
al XIX ¢, in realtd, la storia delle loro controversie con le altre
comunita cristiane di T'erra Santa; e di tali controversie, in regime
turco, sono qui pubblicati per la prima volta i documenti nel loro
testo. A questi documenti sui rapporti esterni della comunita etio-
pica fanno riscontro quelli sulla struttura giuridica interna della
comunitd stessa», anche questi raccolti qui organicamente per la
prima volta.

Nel 1556 arrivarono i primi Gesuiti in Etiopia e da quel mo-
mento furono stabiliti, almeno saltuariamente, rapporti diretti tra
quel paese e I’ Furopa; cid diminui molto Iimportanza e mutd la
funzione della comunitd etiopica di Gerusalemme, anche se qual-
cuno (ad es. il noto carmelitano p. Pietro della Madre di Dio)
continud a pensare che essa poteva rappresentare il miglior tra-
mite tra Roma e la chiesa copta d’Abissinia. Durante i secoli XVII
e specialmente XVIIT si perdono talora completamente le tracce
degli Etiopi di Gerusalemme, ossia i viaggiatori europei nelle loro
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relazioni dicono che non ne hanmo trovati, pur restando fermo ‘1
principio dell’appartenenza ad essi di alcune localitd sacre (cap-
pelle, ecc) che temporancamente erano tenute dai Greei; pelle-
gnm etiopi di passaggio non mancarono anche in quel tempo. Nei
primi decenni dell’80o la comunita ritorna a funzionare, entrando
in lite con i vicini e rivendicando i suoi diritti, e i rappresentanti
diplomatici inglesi ne assumono la tutela dando ltogo a complesse
vicende, interessanti la Turchia, la Russia e I’ Egitto; spesso i
consigli dei consoli in loco non erano seguiti dal Foreign Office
perche quest'ultimo non voleva guastar i suoi rapporti con le po-
tenze per favorire quei pochi Etiopi che riaffermavano i privilegi
sopra una chiesa o un convento. Questi invece facevano scoppiare
ad ogni momento incidenti con i Copti e continuavano la loro mi-
sera vita nei pochi centri che erano loro riservati.
Soltanto con il regolamento emanato dal negus Menilek IT il
14 maggio 1005 la comunitd ebbe un nuovo impulso, dato anche
Taiuto finanziario che le fu fornito; col passar degli anni Iinter-
vento diretto del governo abissino nel regolamento della vita della
comunitd etiopica di Gerusalemme si fece sempre pid notevole
sino ad arrivare, con lo Statuto del 1925 (quello ancor oggi vigente
a Gerusalemme e rappresentante « il punto d’arrivo dell’evoluzione
storica delineata in queste pagine»), alla nomina regia del priore
della comunitd scelto tra i vari conventi e monasteri d’ Etiopia,
ciod estraneo alla comunitd stessa, inoltre al pnore vengono attri-
buiti larghi poteri ini ' linari perchd
i d‘lﬂltl ﬂexl'\ comunitd siano tutelall meglio dl fronte ai sempre
vicini i dalle altre itd cristiane della
Palestina. Nello Statuto citato si tratta anche delle cariche minori,
della vita di preghiera, del lavoro in comune, dell’ospitalitd e
infine del monastero femminile, gid da secoli annesso, benché
separato completamente da quello maschile.

P. Brezzi.

A. M. AMMANN, Storia della Chiesa russa e dei paesi limitrofi,
Torino, UT.E.T., 1048; p. 630 con tre carte geografiche.

11 padre gesuita Ammann, professore di storia della chiesa slava
nel Pontificio Istituto Orientale di Roma, ha fatto opera assai me-
ritoria dando alle stampe il voluminoso racconto delle vicende della
chiesa russa nei mille anni correnti tra la conversione del regno
« Rus » al Cristianesimo (043) ed i giorni nostri; egli infatti ha espo-
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sto in stile piano ¢ con grande obiettivita gli avvenimenti, come egli
avverte nella prefazione, ¢ non le idee, pur non trascurando di
seguir le correnti spirituali che hanno influenzato la chiesa e le
popolazioni slavo-orientali. In tal modo ha dischiuso ad un vasto
pubblico la conoscenza di un mondo mal noto, di personaggi quasi
di leggenda e di istituzioni pressoch ignorate; tutto quanto egli
espone & ricostruito sulla scorta delle fonti e se, per non appe-
santire il testo, egli non ha sempre documentato le sue afferma-
zioni, non vi & chi possa dubitare della serietd del lavoro, dell
sicurezza con la quale Pautore domina la materia e dellimparzia-
lit dei suoi giudizi; lunghi elenchi di fonti e di bibliografia (in
tutte le lingue) premessi ad ogni capitolo permettono allo stu-
dioso specialista di approfondire i singoli punti; anche i lunghi
elenchi cronologici di patriarchi, metropoliti, nunzi, imperatori,
granduchi e sultani, nonche i dettagliati indici facilitano le ricerche.
Poiché non & possibile disgiungere la storia religiosa da quella
politica, I’Ammann periodizza la sua esposizione secondo i mo-
menti principali della storia russa: da quando le varie popolazioni
dell’immensa regione cominciarono a convivere in un sol regno
sotto Vladimiro il Santo ed i suoi successori fino all’inizio del
governo di Pietro il Grande, ecco la prima parte del volume; dal
principio del Settecento alla nuova grande riunione in un’unitd
statale nel 1045 dopo la vittoria sovietica, ecco la seconda parte.
A sua volta ciascina parte si divide in sezioni e queste in capitoli.
Nei primi tempi di vita, il regno « Rus» di Kiev (che aveva
come centro principale, oltre la capitale, il grosso borgo di Nov-
gorod) era unito a Roma ma Bisanzio
un’ influenza predominante sulla liturgia e sulla letteratura, ¢
fu pure Bisanzio che condusse la Russia a separarsi dalla madre-
chiesa; ma tale distacco avvenne lentamente, con una progressiva
freddezza di rapporti per alcuni secoli e senza un evento impor-
tante che dia I’impressione della rottura. Ma parallelamente
svolge un’altra evoluzione, e cioé il subentrare di Mosca a Bisanzio
come nuovo centro politico, e Porientamento di tutti i Russi verso
Mosca considerata come «terza Roma» dopo 'abbandomo dells
«seconda » Roma situata sul Bosforo. La soluzione definitiva si
ebbe alla metd del sec. XV, con la trasformazione di tutto il mondn
Tuss0: «esso riceveva ora una nuova impronta in confronto al pe-
riodo tatarico; non che avesse perduto il suo carattere orientale,
quasi extra-europeo, ma era cambiata la stima e I'opinione che
gli abitanti avevano di s¢ stessi. La Russia cominciava a perdere
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Jaspetto di provincia ai confini del regno romeo e mirava a dive-
nire territorio 1ccropolitano. Agli occhi della chiesa russa ed in
certo qual modo anche nelle proprie convinzioni personali, i gran-
* duchi sostituivano gli imperatori bizantini e Mosca la cittd impe-
rialen. Questo fatto conferi tra Laltro alla chiesa russa, «oltre
‘al suo campo d’attivitd puramente religioso, anche il carattere di
' una comunitd sociale di Stato», con influenze incalcolabili su tutto
1o sviluppo della civiltd degli Slavi orientali. Ma ormai il popolo
russo aveva ricevuto dalla lunga dominazione tatara un’ impronta
indelebile, cosi che non & fuor di luogo affermare che «ai Tatari
esso deve molte delle sue caratteristiche essenziali» politiche e
culturali.

La vita interna della chiesa in questi primi secoli subi alcuni
alti e bassi ma in complesso ebbe un tono assai elevato: i ricordi
artistici sono di notevole valore, la devozione era ingenua ma
schietta; nel secolo XIV fiorirono i monaci eremiti, poi le ric-
chezze e gli interventi laici provocarono una decadenza morale
alla quale cercarono di sovvenire movimenti spirituali sbocciati nel
seno stesso della chiesa. La gerarchia era in gran parte tratta
dai monasteri, le scuole non esistevano affatto, mentre la liturgia
si manteneva nella linea della chiesa greca; ma « colpisce consta-
tare quanto i Russi siano rimasti estranei alle questioni politico-
religiose che agitavano Bisanzio». Manca spesso in queste forme
di pieta la riflessione e la i i del
della fede, come scarseggiano, se non i santi, i moralisti ; quegli
womini non vedevano tanto nella liturgia «la rinnovazione del-
Tatto divino-umano della redenzione, quanto una sempre ripe-
tentesi teofania », ed anche dalla vita di Cristo amavano scegliera
quei momenti «nei quali, secondo la loro concezione, traspariva
meglio la divintd del Redentore».

Con l'avvento del metropolita Daniele (dicembre 1521) comin-
cia una nuova pagina nella religiositd russa, e ciod « 1’ uso della
violenza quale mezzo per raggiungere la disciplina spirituale e
Ja sottomissione della chiesa allo Stato ebbero il sopravvento».
Questo spiega come poco pilt di mezzo secolo dopo (26 gennaio
1580) si sia giunti alla nomina di un patriarca moscovita nella
persona del metropolita Giobbe sanzionando il definitivo distacco
da Bisanzio (la conquista di Costantinopoli da parte dei Turchi
aveva contribuito assai a far perdere importanza alla chiesa greca)
e coronando i sogni ambiziosi di autonomia nutriti sia dagli zat
sia dal clero russo. «L'idea del patriarcato non potd pill esser
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cancellata dal cuore dei fedeli; sopravvisse al tramonto di due di-
mnastie imperiali (Rjurikidi e Romanov), nonché alle agitazioni che
seguirono l'una e laltra. Questa istituzione non fu dunque un
ramo artificiosamente innestato nella chiesa della Russia centrale,
ma la naturale conclusione dell’organico sviluppo della metro-
polia moscovita». Si noti infatti che il titolo patriarcale era «di
Mosca e di tutta la Russia», mentre per il momento il territorio
soggetto era assai piit ristretto, ciod la cosidetta Moscovia dei do-
cumenti diplomatici di quei secoli. Tutta l'azione politica del
sec. XVII fu rivolta appunto ad una pitt vasta affermazione dello
Stato moscovita (e la chiesa fu sempre pilt sottomessa a quest’ul-
timo «non gid nel suo carattere essenziale di istituto religioso,
ma nel suo aspetto esteriore »); ma contemporaneamente si assiste
ad una fioritura di asceti eminenti, silenziosi artefici di bene,
espressione di un anelito di riforma; anche se poco capivano di
teologia, grande era il loro zelo per i buoni costumi ed a tal fine
non risparmiavano nessuno né alcun insuccesso li fermava; cid
dimostra «come accanto alla ufficiale volontd di riforma nelle su-
periori sfere ‘ecclesiastiche fosse vivo anche nel seno della chiesa
lo zelo per il rinnovamento interiore ».

Tralasciando altre notizie su personaggi eminenti del Seicento
veniamo slla riforma radicale della vita russa portata dallo zar
Pretro per vederne le conseguenze nel campo religioso ed eccle-
siastico. L’europeizzazione compiuta dal giovane sovrano, ossia
I’ inserzione dell’ Oriente nel pensiero e nelle concezioni dell® f ic-
cidente, provoco tra l'altro la separazione del campo ecclesiastico
da quello rivile; «quindi non occorreva pitt che la chiesa fosse
coinvolta cosi a fondo come precedentemente nel gioco politico,
anzi quale mezzo politico di guerra rimase per lo pit in margine
alle lotte combattute dal principe. Ma anche all’interno della co-
munita statale la sua posizione era assai mutata; se infatti la chiesa
prima abbracciava, come in tutto il Medio Evo europeo, I'intera
vita intellettuale e culturale della nazione, la casa e la corte, la
guerra e la pace, essa viene ora straniata sempre piu dalla vita
cittadina ». Per lo zar Pietro, la volontd di Dio rappresentata dalla
chiesa non era pidl, come per i suoi predecessori, «la misura di
tutte le cose »; era lo Stato I'ultimo e supremo bene, ed il principe
non era che il primo e pit alto servitore dello Stato, pur conti-
nuando a ri i i ile di fronte a
Dio del suo operato. La chiesa diveniva nelle sue mani uno stru-
mento destinato a servire in un campo determinato, ma strappata
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alla sua posizione di guida e di mediatrice. Tale rivolgimento ini-
ziato da Pietro fu proseguito da Catermz II con 1mpeto rivolu-
zionario e spirito ancor piit
nel campo dell’istruzione dei laici e degli ecclesiastici; ma si tratta
di cose note e comuni a tutti i principi riformatori dell’ Illumi-
nismo.

Nel secolo XIX la chiesa russa «visse la sua vita a parte, ac-
canto a quella dello Stato, su per giti come una delle maggiori
branche amministrative. Narrando le sue vicende possiamo quasi
completamente prescindere dagli avvenimenti esteriori... La chiesa
e i suoi rappresentanti non avevano pilt una parte decisiva negli
avvenimenti del tempo né esercitavano notevole influsso sulla cul-
tura o sulla formazione dello spirito del tempo». Si comprende
quindi come la chiesa «cadde sempre pitt in basso nella estima-
zione universale e solo pochi vescovi emersero nella vita pubbli-
can. A cid si aggiunge che la chiesa russa, come gid aveva fatto
nel secolo XVII, si oppose «a tutto cid che fosse nuovo o che co-
munque si allontanasse da quanto costituiva per lei il vecchio ideale
i1ss0 », ed anche nelle cose non essenziali si oppose a uno sviluppo
inevitabile della societd andando contro il popolo stesso e creundo
cerchie ognora pitt vaste di avversione. Essa aveva bensl 'ap-
poggio dello Stato, anch’esso retrivo ed oscurantista, ma questo
non servi che ad accomunarh nell odio generale ed a farli cadere
insieme quando «il si aprl,
con ugual violenza, la strada ». In proposito I’Ammann ha scritto
pagine finissime ed acute (cfr. ed es. p. 403 seg.) che lo spazio vieta
di riprodurre. Per le stesse ragioni tralasciamo d’entrare nell’ana-
lisi dei rapporti tra la chiesa e la rivoluzione sovietica, che occupa
una settantina di pagine del volume; n& & possibile, riprendendo
la materia gid sunteggiata, toccare anche altri aspetti del's storia
qul narrata, come le vicende della chiesa lituana e di quella po-
lacca, la posizione del cattolicesimo in Russia nelle diverse epoche,
il movimento degli Slavofili, le brevi ma chiare notizie su vart
teologi, sulle diverse sette religiose, sull’arte e la devozione popo-
lare e sulla diffusione dell’incredulita (coefficiente primo fu 1'osti-
1ita delle autoritd alle giuste richieste degli umili, che si presen-
tavano allo zar con icone ¢ bandiere ed erano accolti con colvt
fucile o di cannone) e su molti altri particolari narratx sempre
con serupolo, chiarezza ed obiettivita.

P. Brezzi,
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E. Brigm, Kommunismus und Religion in der Sowjetunion, aus dem

Schwedischen Gibersetzt von E. Schaper, Basel (1049), pp. 434.

‘ Comunismo e Religione’ & un tema cosi attuale e cosi carico
d: passionalita che sembra quasi :mpo» bile trattarlo serenamente.

janto professore di ‘ Ej ia delle scienze teologiche ’
dell Universita di Lund, Efraim Briem, riuscl a superare questa
intrinseea difficoltd, e ci ha lascmto un’opera equilibrata, ma non
per questo meno i Le danti citazioni da d
ufficiali, o comunque originali, concorrono a dare questa impres-
sione di grande obiettivita.

L’A. espone prima partitamente la posizione dei due antagoni-
sti: da un lato il comunismo col suo spirito antireligioso procedente
dai presupposti ideologici del marxismo; dall’altro la Chiesa orto-
dossa russa col suo spirito tradizionale e col suo arretrato conserva-
torismo. Nella terza parte & narrato il conflitto nelle sue vicende ste-
cessive, nel gioco delle interferenze, nell’urto violento delle correnti
estreme (movimento degli ‘Ateisti’), nell’affermarsi di tendenze
mediatrici (la ‘ Chiesa Vivente’ come tentativo di riforma), fino
all’attuale conciliazione ufficiale.

Si puo discutere 1’ impostazione teoretica dell’opera. Si pud cri-
ticare la restrizione del concetto di religione a designare, in sostan-
2a, la Chiesa russa nei suoi rapporti con lo Stato sovietico. s
potrebbe anche ricordare, a questo proposito, che proprio un pen-
satore russo anticomunista, il Berdiaev, ha segnalato la presenza
di uno spirito religioso nel comunismo stesso. Comunque, 'opera
del Briem si raccomanda per la larghezza e I attendibilitd della
informazione, per la lucidita della esposizione, e soprattutto, come si
& detto, per quello spirito di obiettivitd che anima le sue pagine, ¢
che non si trova invece nel ‘ Nachwort’ anonimo aggiunto in fine
alla edizione tedesca per aggiornare sino ai giorni nostri la tratta-
zione che nella edizione originale (104¢) arrivava fino al ro45. &
vero che successivamente, con le nuove tendenze della politica so-
vietica dopo la vittoria, il rapporto comunismo-religione si & venuto
spostando dal piano della politica interna al piano internazionale, ¢
alia lotta contro la Chiesa ortodossa, ufficialmente terminata all’iu-
terno, & subentrata la lotta contro la Chiesa cattolica in particolare.
Ma non era questa una buona ragione per scrivere un’Aggiunta che
difficilmente — tanto & diversa I'intonazione — il Briem avrebbe
potuto sottoscrivere.

R. Pettazzoni.
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Le religioni del mondo, a cura di Nicora TuUrcHI. Roma, 1946,
&, p. 614.

Tl prof. Turchi si & acquisita una competenza che tutti gl
riconoscono in fatto di Manuali di storia delle religioni. Oltre
al suo proprio Manuale, che fu i1 primo del genere in Italia (pub-
blicato nel 1912, molto ampliato nella seconda edizione del 1922,
cui sta per seguire una terza), egli ha ora curato in queste Reli-
gioni del mondo un altro Manuale, del tipo — stavolta — colla-
Dorativo, che fino a un certo punto pud tener luogo di quello gid
pubblicato dal P. Tacchi Venturi. Anche qui i coliaboratori sono
cattolici. 1’ intonazione generale & accentuatamente cattolica.
Un’osservazione : Nel Capitolo (IX) « Religioni del mondo clas-
sicon sono trattati, oltre ai Greci e ai Romani, non solo gli Etru-
schi, ma anche i Celti, i Germani, gli Slavi, e i Baltici, Perche?

Mana, Introduction a I' histoire des religions, Tome 2, Paris 1048.

Di questa storia generale delle religioni in 5 ‘Tomi’ pubblicata
dalle “ Presses Universitaires’ a cura di R. Dussaud, sono uscite
finora, del ‘Tome 2: Les religions de 1'Europe Ancienne’, la
Parte I e la IIL.

La I comprende ‘ Les religions préhelléniques’ di Ch. Picard,
cui seguiranno, come Parte IT, ‘ Les religions grecques’ dello stesso
autore. La Parte TIT contiene ‘ Les religions étrusque et romaine’
di A. Grenier e ‘Les religions des Celtes, des Germains et des
Anciens Slaves’ ad opera (rispettivamente) di J. Vendryes, E. Ton-
nelat e B.-O. Unbegaun.

Il “Tome I’ & gia uscito in tutte le sue parti, e ciod: I ‘Ia
religion égyptienne’ di J. Vandier, e IT ‘ Les religions de Babylonie
et d’Assyrie’ di Ed. Dhorme, ¢ ‘ Les religions des Hittites et des
Hourrites, des Phéniciens et des Syriens’ di R. Dussaud.

11 - Studi ¢ Materials di Storia delle Religioni XXI (1947-1948)
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Segnaliamo fin d’ora quest’opera di primo ordine, condotta in
uno spirito di alta divulgazione scientifica, riservandoci di esatni-
nare successivamente i singoli volumi.

A. Carwrant, 11 problema religioso attuale, Modena 1948, pp. 120.

11 Capitini, noto cultore di studi religiosi con speciale riguardo
alla esperienza religiosa, agita in questo volumetto il problema
relgioso nella vita italiana d’oggi, in nome di una esperienza reli-
giosa autonoma, al di 14 da ogni forma positiva. In appendice si
da notizia del  Movimento di religione ’ sorto ad opera dello stesso
Capitini e di F. Tartaglia per tradurre in atto il programma di una
riforma religiosa in Italia.

L. SALVATORELLI, La Chiesa e il Mondo, Roma 1048, pp. 242.

L A. avverte che nel titolo la parola ‘Mondo’ «non & usata
nel significato religioso e morale della fede e dell’ascetica cristiana
a denotare Pinsiemc delle forze deteriori a cui il cristiano deve
opporsi e da cui deve rifuggire, bensi nel senso di *societa civile’
in contrapposto a quella ecclesiasticar. In cid sta il vincolo che
unisce organicamente i ventotto saggi qui ripubblicati, che furono
scritti fra il 1913 e il 1945. Insieme con la larga conoscenza della
storia contemporanea ¢ con una sperimentata comprensione dei
fatti politico-religiosi, il 8. porta in queste pagine quella nota di
equilibrio che ¢ dote caratteristicadel suo pensiero,

ERraNos-JAHRBUCH, vol. XV, 1047 (Zurich, Rhein-Verlag, 1948).

In questo Annuario dell’ Istituto « Eranos» di Ascona, diretto
dalla Sig.a Olga Frobe Kapteyn, sono contenute le conferenze
tenute nel 1947. Di esse quelle che pit particolarmente interessano
la storia delle religioni sono le seguenti: K. Kerényi, Urmensch
u. Mysterium K. L. Schmidt, Homo imago Dei im Alten u. Neuen
Testament; H. Rahner, Das Menschenbild des Origenes; G. Quis-
pel, La conception de I’ homme dans la Gnose Valentinienne; L.
Massignon, 1’ homme patfait en Islam et son originalité escha-
tologique.



NOTE E NOTIZIE

Franz Cumont

' Franz Cumont & morto la notte sul 20 agosto 1947 nelle vici-
ze di Bruxelles all’eta di 70 anni (era nato, ad Alost, il 5 gen-
naio 1868). Tigli & sepolto nel cimitero di Ixelles. Nell'inverno,
arig, era stato seriamente ammalato, e in primavera aveva rinun-
siato a venire a Roma per Pinaugurazione della sua biblioteca
Lui donata all'Academia Belgica di Valle Giulia. Poi si era
francato, e il 4 agosto lasciava Parigi in automobile diretto a
ruxelles, dove contava di partecipare ai lavori della Reale Acca-
lemia del Belgio. Al termine del viaggio, quando giunse alla casa
lella Cognata, a Woluwe-Saint-Pierre, era stremato di forze. Due
ettimane dopo si spense.
Llopera scientifica di Franz Cumont non ha bisogno di essere
' ricordata: & un monumento imperituro elevato in sessant’amni di
lavoro indefesso. II suo primo lavoro & pubblicato nelle Memorie
della Reale Accademia del Belgio nel 1887. Archeologo militante,
' esplord in gioventit i musei ¢ le collezioni d’ Buropa, ed intraprese
* lwna seric di viagel in Asia Minore (Studia Pontica 1907-1910,
" Ftudes Syriennes 1917, Fouilles de Doura-Europos 1922-23). Filo-
logo, lavord, con altri, alla pubblicazione del Catalogus Codicum
Astrologorum Graecorum, traendone una mirabile opera di sintesi,
L’ Egyple des Astrologues (1037), e in collaborazione col Bidez
prepard Vedizione degli scritti dell’imperatore Giuliano (1922) &
raccolse i resti della tradizione zoroastrica in Greeia (Les mages
hellénisés 1933). Dall’archeologia ¢ dalla filologia trasse il meglio
per una pitt profonda conoscenza della vita ¢ della storia religiosa
del mondo ellenistico e romano, avvivando una erudizione scon-
finata con le sue rare facolta di scrittore.

Due grandi temi furono e rimasero sempre al vertice dei suoi
interessi scientifici. Da un lato la religione di Mithra, che divenne
il punto di partenza per ricerche sempre pitt vaste sulle altre reli-
gioni orientali (Textes et Monumenls figurés relalifs aux mystores
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de Mithra 1804-1800, Les Mysterés do Mithra 913, Los Religions
orientales dans lo paganisme romain 106, 4* ediz. 1o, Dall’altro
la ricostruzione delle credenze escatologiche del paganesimo ro-
mano, da Les idées du paganisme romain sur la vie future (1010)
alle conferenze americane raccolte in After-Life in Romay Paga-
mism (1922), e dalle monumentali Recherches sur le Symbolisme
funéraire des Romains (1042) alla postuma Lux Perpetua, che si
annunzia come il coronamento dell’opera sua,

Una commossa evocazione della figura del Cumont ¢ stata seritta
dal suo discepolo, ora professore di Storia delle religioni nellUn:.
versitd di Bruxelles, William Lameere, Sur la Tombe do Frams
Cumont, in « Alumni», XVIII (104748), . 3, pp. 99-158.

Tor Andrae

11 24 febbraio 1947 moriva improvvisamente il Prof, Tor Andrae,
metmbro deil’Accademia Svedese; era nato nel 188,

Gid professore di storia delle religioni nell’ Universita di Up-
psala, aveva poi lasciato I'insegnamento per assumere la carica di
vescovo a Linképing.

Ma anche nel suo alto ufficio ecclesiastico, anche nelle ste man.
sioni ‘politiche (cgli fu membro del Governo come ministro pel
ctlto), non abb o il lavoro ifico, producendo opere di
primo ordine. Educato alla scuola di Nathan Sédcrblom (del quale
serisse la vita), portd negli studi islamici, che erano I sua spe-
litd, una rara larghezza di vedute, attinta alla storia generale
delle religioni. Il suo volume su Maometto & stato tradotte in ita-
liatio. Fra gli ultimi suoi libri & da ricordare quello intitolato « Le
cose ultime» (tradotto in tedesco).

Alla Fondazione Olaus Petri di Uppsala, della quale era stato
bet’ parecchi anni il consigliere e Pispiratore, Tor Andrae tenne
1€l 1045 una serie di lezioni sulla mistica musulmana, che song ora
state pubblicate a cura del suo discepolo e successore nella cattedra
iniversitatia Prof. Geo Widengren col titolo Nel giardino dei mirtt
(X. Andrae, I myrten-tridgarten: Studier i Sufisk mystik, Stoc-
kholm 1947).

Fra le catte dell’Andrae si ¢ trovato, quasi completo, il mano-
scritto di un’altra opera — forse I principale — della quale pure
si sta preparando la pubblicazione,




Note e Notizie

Alexander Haggerty Krappe

A. H. Krappe, nato nel 1804 a Dorchester, Massachussets, &
morto il 30 novembre 1047 a Filadelfia. Uomo di larghissima eru-
dizione e di altrettanto vart interessi scientifici, egli fu in primo
Tuogo mitologo e folklorista, coltivando questi studi nel campo del-
Pantichitd classica come nella romanistica ¢ nella germanistica.
Fu addetto alle Universita di Michigan, Indiana e Minnesota,
* poi all'Tstituto di filologia e storia orientali e slave di New York,
infine professore nella Scuola di Lawrenceville, New Jersey.
Scrittore fecondissimo, il Krappe lascia circa 6oo articoli, e
parecchi volumi, fra i quali ci limiteremo a ricordare i seguenti:
Balor with the Fvil Eye: Studies in Celtic and French Literature,
New York 1927; Etudes de Mythologie of de Folklore germaniques,
Paris 1028; The Science of Folklore, London 1030; Mythologie
Universelle, Paris 1030; La Génése des Mythes, Paris 1038.

La Storia del Cristianesimo nell’ Universita
di Roma

La cattedra di Storia del Cristianesimo dell’Universita di Roma,
resasi definitivamente vacante in seguito alla morte di Ernesto Buo-
naiuti, ha ora il suo ntovo titolare nella persona del Prof. Alberto
Pincherle, discepolo del Buonaiuti, autore di pregevoli studi, spe-
cialmente su S. Agostino.
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