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2 A. Brelich

Pautore non e parla, limitandosi ad accennare (p. 160) al culto
di Fauna (Bona Dea) che perd sarebbe di origine greca, « mentre
Uesclusione delle donne da certi culti, presumibilmente incluso
quello di Silvanus, era indigena .

11 modo singolare in cui il Wagenvoort sorvola sull’esclusione
degli womini da certi culti della religione romana pud costituire

il punto di partenza per Ia critica di tutta la sua teoria: teoria
non radicalmene nuova’, ma che proprio con il coerente sviluppo
datole dal Wagenvoort tende a giustificare e consolidare vedute
che finora sono state iate solo in forma e vaga.
Prima di tutto si potrebbe d dare, se, anche

Porigine greca del culto di Bona Dea, sia questa una buona ra.
gione per trascurare questo culto in una connessione in cui si da
valore al culto di Hercules all’Ara Maxima e a quello di Mater
Matuta per cid che riguarda Iesclusione degli schiavi per do-
cumentare meglio I'origine indigena di quest’ultima, Wagenvoort
adduce solo uno dei divieti che regolavano Ia vita del flamen
Dialis, che tuttavia non & un’esclusione da un culto. Anche
nei riguardi dell’esclusi delle donne W voort cita il culto
all'’Ara Maxima, mentre I'esclusione delle donne dai culti di He-
rakles & documentata anche in ambiente extra-italico?., Ma mentre
per Bona Dea I’autore non nutre dubbio intorno alla sua origine
greca, per Herakles dichiara semplicemente: «it is far from
certain that this prohibition was borrowed from Greece as so-
mething quite novel» (p. 170).

In secondo Iuogo, cid che & pitt importante, I’esclusione degli
uomini nella religione romana non si limita affatto al culto, so-
spettato di origine greca, di Bona Dea. Tale esclusione, infatti,
& esplicitamente documentata per un culto di Diana (nel vicus
Patricius: Plut. Q. R. 3.) delle cui origini nulla ¢i & noto; ma
figura anche nel culto di Vesta, uno dei culti pit antichi e pit
originali della religione romana: al tempio di Vesta nessuno do-

! Cfr. per lesclusione delle donne: W. Warde Fowler, Relig, exp. London,
19t 29 sg. H. J. Rose, The Roman Questions of Plut. Oxford ron4, 196,
B. B. Burriss, Taboo, Magic, Spirits, New York 1031, 42 sgg. Per l'esclusione
degli schiavi: Burriss, op. cit. 100 sgg. (con riserva). Per quella degli stranieri:
W. W. Yowler, op. cit., 30 sg., Burriss, op. cit. o6 sgg.

2 L. R. Famell, ARW. 7, 1904, 77, - J. Bayet, Les origines de I'Hercule
romain, Paris 1026, 449 sge.
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veva accedere, salvo nel periodo dei Vestalia in cui esso era aperto
alle donne’.

Infine, neanche nel culto di Bona Dea stessa si ha la minima
ragione di sostenere un carattere d’importazione di quel regola-
mento sacrale. «L’antica concezione di questa bona dea Fauna
tuttavia si & fortemente oscurata per il fatto che un culto greco

a Roma si ¢ i del nome di Bona Dea in
modo da mettere, almeno nel culto pubblico, completamente in
ombre le idee antiche»: in queste parole del Wissowa® possiamo
riscontrare la formulazione pitt energica di un’ipotesi scientifica
che solo 1 si & costituita, per di in seguito
un’opinione comune degli studiosi

Bona Dea sarebbe origina-
riamente Fauna; ma il culto greco di Damia, importato proba-
bilmente da Tarentum, si sarebbe sovrapposto all’originario culto
campestre latino, con il suo rituale misterico. T fatti su cui si
fonda quest’interpretazione sono due: una glossa di Paul. Fest.
(p. 60 Linds.) dice che il sacrificio a Bona Dea si chiamava da-
mium, la dea stessa Damia, la sua sacerdotessa damiatrix; Hesy-
chio (s. v.) rammenta una festa tarentina di nome Dameia.

Lipotesi basata dunque unicamente su una corrispondenza di
nomi

se nel ricco qua-

! Lact. inst. 3, 20, 4. Cfr. Ov. Fast. 6,

2 Religion und Kullus der Rmer? Miinchen 1012, 216, Nella 12 ed. (1902) :
P. 17

3 Fino al Preller (Rom. Myth.5 1881) compreso, i lavori generali sulla reli-
gione romana non rivelano traccia di quest’idea. R. Peter in Rosch. Le:
701 ammette un influsso greco, senza
Sibyllinische Blitter, Berlin 180, p. 44 (i
tarentina, pur rilevando la pmlmlnle maggiore antichith della parola damiatrix.
W. Warde Fowler, The Roman Festivals, 189, p. 105 & riservato. Dopo l'arti-
colo del Wissowa in RE 3 (1897) 657 sgg. ¢ la prima edizione di RuKdR. &
caratteristico: J. B. Carter, The rel. of Numa, London 1906, 111 sg. Cosi fino
ad oggi nei manuali e nei lavori che solo occasionalmente toccano I'argomento
{cfr. p. es. F. Cumont, Ml Ec. Fr. 49, 1032, 1 sgz.; P. Wuilleumier, Tarente,
Paris 1930, p. 513, 679). Diversa  la situazione nei recenti tentativi a carattere
monografico : ofr. A, Greifenhagen in Rom. Mitt. 52, 137, 227 sgg.; M. Marconi,
Riflessi medit. Milano-Messina 1930, 244 sgg.

4 Contro T'origine da Tarentum : J. Bayet, op. cit, 284.; F. Altheim, Terra
Mater, Giessen 1937, 95 sgg. La connessione proposta da quest'ultimo con la
«dea-madre di Capua » & molto dubbia sia dal lato linguistico (cfr. J. Heurgon,
Rech. sur... Capoue préromaine, Paris 1942, 366) sia dal lato degli elementi del
culto (cfr. Greifenhagen, 1. c. 238).
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dro che Ia tradizione ci offre del culto (e del mito ad €550 stretta-
mente connesso) di Bona Des, micorressero elementi mofi nel
culto della dea greca Damia. Disgraziatamente di quest’ultima
le nostre cognizioni non abbondano: cid che perd risalta subito
dai pochi dati’ ¢ che Damia, nel suo originario culto greco, &
parte integrante di un’inscindibile coppia di dee. Sia ; racconti
degli storici sia le iscrizioni® rammentano sempre Damia (o Da.
moia, Mnia, Mneia) insieme con Auxesia (Azosia) e un’iscrizione
di Epidauro (IG IV? 434) ci da anche 1l nome delfa coppia stessa :
dedy "Alooluy Aupiac AdEnolac. T, unica iscrizione — di Thera
(G XII/3 361) che sembra‘ menzionare una Damia almeno ap-
parentemente indipendente dalla coppia, da alla dea un epiteto
eloquente: Aoxalx. Ora quest'epiteto corrisponde  singolarmente
2 un elemento della leggenda intorno alla coppia Damia-Auxesia :
la_posizione inginocchiata assunta dalle loro statue, in cui gia
I"Usener (Gotternamen® p. 131) ha rilevato Pallusione al parto.
Per contro, Bona Dea non ha aleuna compagna divina insepa-
rabile e nulla nel suo culto si riferisce al parto, B viceversa: nes-
sun tratto del culto storicamente documentato di Bona Dea ha
un riscontro in ci6 che conosciamo del culto di Damia (e Auxesia).
Wissowa e gli altri studiosi al suo seguito alludono bensi all’e-
sclusione degli uomini e al carattere misterico nel culto df Damia
(pid correttamente : di Damia'e Ausesia): ma Ia foro allusione,
per quanto riguarda U'esclusione degli womini, & perfettamente
priva di fondamento. In Egina, ani, & documentata 1a presenza
di choreghi, womini, nel rito stesso; I'elemento femminile vi ha
soltanto una parte singolare (i cori femminili eseguiscono canti
di scherno relativi alle donne della citta). Quanto poi lle dppra
feovprian (Herod. 5, 85), queste avevano, secondo quanto & espli-
citamente detto (Paus. 2, 30, 4), un carattere simile a quelle di
Eleusi: ma in Eleusi gli uomini non erano certo esclusi dal rito,

1 Ofr. LR, Farnell, Cults of the Greek States 111, Oxford 1907, 10T e 319, .
U. v V\’ilamowitzMoellendmﬁ, Der Glaube der Hellenen, 1, Berlin 1931,
100 sgg.

2 Herod. 5,82 sg. Paus. 2,30, 4 sul culto a Epidauro e a Egina; su quello
a Troizen: Paus, 2, 32, 2.

316G 1v2 382, 308, 410, 434. V1 1314,

4 Secondo F. v, Hiller in RE II/s (1934) 2288 anche in questo caso si trat-
terebbe di una coppia: Lochaia ¢ Damia,

4
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Non vi & dunque alcun riscontro tra i due culti, che ci possa
autorizzare ad attribuire a qualche elemento del culto storica-
mente documentato di Bona Dea una derivazione dal culto greco
di Damia’. Non fossero i nomi conservatici da Festo — nomi
che perd soltanto probabilmente, ma non proprio sicuramente?,
sono connessi al nome divino greco Damia —, nessuno avrebbe
pensato neppure ad un influsso, per non parlare di una completa
sovrapposizione, del culto greco sul culto di Bona Dea. I ancora
da aggiungere che a nessuno degli autori® che, per spiegare
Bona Dea, la paragomano a qualche dea nom-romana, viene in

mente Damia. II culto greco che si sarebbe sovrapposto al culto
originario di Bona Dea, e dal quale dipenderebbe anche I’esclu-
sione degli uomini, ci ¢ dunque ignoto: si avrebbe qualche ra-
gione di postularlo, se i tratti essenziali del culto di Bona Dea
fossero inconciliabili con la struttura dell’antica religione romana.
Ma esiste una tale inconciliabilita?

I romani stessi certamente non avevano quest’impressione;
parlando di quel culto, Cicerone (de har. resp. 37) domanda:
quod sacrificium tam vetustum est quam hoc quod a regibus ae-
quale huius urbis accepimus? Ma vi sono anche elementi obiet-
tivi in favore di questa opinione antica.

Un carattere singolare di Bona Dea consiste nel fatto che essa
¢ una divinitd dal nome segreto: cid risulta non solo dalle
parole esplicite di autori®, ma anche dallo stesso nome cultuale
«bona deay. Con questo suo carattere essa rientra in una pre-
cisa categoria di antiche divinitd romane®. Come tutte queste di

11 del tutto gratuito, per esempio, supporre con il Cumont, I. c., che i
serpenti di Bona Dea derivino dal culto di Damia (dove, tra l'altro non somo
documentati!) solo per il fatto che questo culto aveva sede in Epidauro. I
serpenti hanno gran parte nella pill antica religione romana (genius, Iuno
Sospita_ecc.).

2 Ancora W. W. Fowler, Rom. Fest. 105 allude a un’eventuale possibilitd
nomi dal latino. La posizione dei linguisti (cfr. Walde-Hof-
fmann s. v., EmoutMeillet s. v.) sembra esser determinata dall’accettazione
dell'ipotesi storico-religiosa.

3 C(r Plut. Cic. 19, Caes. 9; Macr. 1, 12, 27.

r. . ¢.: «nec nomen eius in publico fuerit auditus»; Serv. den. 8,
314: «..A]\mm quidam, quod nomine dici prohibitum fuerat, Bonam Deam appel-
latam volunt » - Cfr. Lact. inst. 1, 22, 10: «mnemo illam quoad vixerit praeter
suum virum mas viderit nec nomen suum audierit ».

5 Studiate da me in Die geheime Schutzgottheit von Rom, Ziitich 1949,
volume cui si rimanda per la documentazione di quanto segue nel testo.
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vinitd, anche Bona Dea & una divinitd protetirice dello stato ro-
mano: infatti, il sacrificio le viene offerto pro populo®. Ora,
un'altra caratteristica di queste divinitd protettrici dal nome se-
greto consiste in un loro singolare rapporto con il sesso Ie loro
figure ora alludono a un’originaria. forma androgina, ora appa-
1010 di sesso variabile, ora sono besi esplicitamente femminili,
ma in indissolubile unione con Ia maschilita anonima, segreta, a
volte ridotta a un aspetto teriomorfo, Di questa ultima possibi-
lith traspare forse un rifesso nel mito di Boma Dea: anche con
lei sta in stretta unione un dio maschile (‘Faunus’) — suo padre
fratello o marito secondo Te varie versioni —, che si unisce con
lei sotto la forma di un serpente?,

Ma anche un concreto riferimento cultuale depone per I'an-
tichitd dell’ esclusione degli womini nel culto dj Bona Dea. Si
fratta della parte che in questo culto hanno le Vestali. Sono que-
Ste a presentarle il sacrificio nella sua festa di dicembre?. Ora &
vero che le Vestali possono figurare anche in cui istituiti in

pudicitia®: ma allora & significativo che esattamente le stesse
caratteristiche — e mitologicamente motivate in un modo ben
differente — vengono attribuite insistentemente anche a Bona

! Cic. har. resp. 37. Sen. ep. o7, 2 ecc. Da Tuven. o, 117 pro populo facere
“Ppare duasi per antonomasia significare il sacrificio o Bona Deg.
Clie questo sia un motivo mitologico greco — infatti, appare el mito

ARW 37, 104142, 361 sg8.) Un'origine antico-mediterrancs. dot culto di Bona
Dea & sostenuta da M. Marconi, op. cit., a4 sgg

2 Cie. har. resp. 37; ad Att, 1, 13,3 ece.

4 Hsempi in Wissowa in Rosch, * Vesta * 167,

® A Preuner, Hestia-Vesta, Tiibingen 1861, 2287,



Dea’, T due lati larghi di un’ara quadrilatera di Napoli, occupati
da Vesta rispettivamente e da Bona Dea?, confermano che il culto
ha conservato la coscienza di rapporti tra le due dee. Tali con-
nessioni suggeriscono di trattare — fino a prova contraria (ma le
prove contrarie, come si & visto, non esistono) — I’ esclusione
degli uomini dal culto di Bona Dea sulla stessa stregua del me-
desimo regolamento sacrale del culto di Vesta.

Da tutto cio segue non solo la conferma del carattere origi-

Osservazioni sulle “ esclusioni rituali ”

nario, antico-romano, dell’ esclusione degli uomini nel culto di
Bona Dea, ma anche una indicazione per il suo significato: si
tratta, com’& ovvio, del sesso, ma non certo come di una fonte
di qualche mana negativo, che al sesso maschile non potrebbe
esser attribuito.

Ma se nella religione romana 'esclusione rituale di uno dei
due sessi pud essere indipendente da qualsiasi idea preanimi-
stica’ di contagio, cessa automaticamente il diritto di spiegare
senz’altro con tale idea Vesclusione dell’altro sesso da altri riti:
resta cio¢ almeno la possibilita che anche P'esclusione delle donne
si spieghi in maniera diversa. Cid eliminerebbe anche una grave
difficoltd : se, infatti, le domne fossero state comsiderate nella
pid antica religione romana come fonti di influssi nefasti, come
si spiegherebbe che un culto cosi essenzialmente importante per
1o stato, come lo era quello di Vesta, era affidato a sacerdotesse?

Per Pesclusione delle donne, nella religione romana, abbiamo
come si & visto, pochi esempi: se non si vuole incominciare P'esa-
me di questa regola con il culto all’Ara Maxima, di chiara deri-
vazione extra-romana, non rimane altro — a parte i «quaedam
sacra» indefinibili di Paul. Fest. 72 L. — che un sacrificio pri-
vato descritto da Catone®: dato preziosissimo, ma disgraziata-

1 Macr. 1, 12, 27: «quam Varro Fauni filiam tradit adeo pudicam ut...»
ofr. Lact. inst. 1, 22, 10. — Tert. ad nat. 2, 9, 41 « Fauni filia pudicitia praecelle-
bat ». — « Castitas » nel testo corrotto i Serv. Aen. 8, 314.

2 A. Greifenhagen, I. c., 234 sg. tavv. sI-52.

3 De agr. 83: « Votum pro bubus, uti valeant, sic facito. Marti Silvano
in silva interdius in capita singula boum votum facito. Farris L. IIT est
lardi P. IIII S et pulpae P. IIII §, vini S, I1I, id in (un)um vas liceto coicere,
et vinum item in unum vas liceto coicere. Eam rem divinam vel servus vel liber
licebit faciat. Ubi res divina facta erit, statim ibidem consumito. Mulier ad
eam rem divinam me adsit, neve videat quomodo fiat. Hoc votum in annos
singulos, si voles, licebit vovere ».
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mente isolato: per capire il carattere del sacrificio, non man-
cherebbero gli elementi; ma due di questi Pesclusione delle
donne e Ia non esclusione degli schiavi — sono proprio quelli di
cul stiamo cercando il significato, mentre gli altri, la composi-
sone dell'offerta incruenta e il precetto (« statim ibidem con-
sumito)* sembrano insufficienti per trarne conclusioni precise.
Resterebbero le divinita stesse ; Mars  Silvanas (a meno che non
Si tratti di un Mars Silvanus come a rigore sembrerebbe dal
festo). 1’ idea che le esclusioni rituali possano dipendere dal ca-
rattere della divinitd, spesso si & affacciata alla mente degli stu-
diosi®. Ma si pud sempre partire dalla figura diving per spiegare
un elemento rituale? In Grecia ci somo culti i Herakles che esclu-
dono le donne e altri amministrati da donne’; e se in Geronthrai
dal culto di Ares sono escluse e donne, a Tegen ne sono esclusi
gli vomini*, Cid non significa necessariamente che sotto nomj
uguali si nascondano divinitd differenti: ma significa in ogni
modo che i diversi culti di na divinita possono esprimere aspetti
differenti del suo carattere — in fondo, in questo consiste la ra-
glone dessere di pit culti della stessa divinita in un luogo — e
che quindi se i diversi culti possono forse servire a ricostruire
una *figura® divina, certo una figura presupposta non serve per
la spiegazione di un suo culto isolato, Ora, nella religione italica
in nessun altro culto di Mars incontriamo Pesclusione delle don-

di Mars che — collegato com’s con Ia salute dei tori — ci ¢,
anche per il resto, ignoto®.

C'@ tuttavia una via d’uscita: si tratta di un Mars che ha
funzioni analoghe a quelle di Silvanus (sempre che «Marti Sil-
vano» sia da intendere « Marti (et) Silvano» e  Silvanus » non
sia addirittura una definizione pit precisa del « Mars» del rito ).
Ora, la “figura’ di Silvanus pud forse dare uno schiarimento pin

, SIr A, Thomsen, ARW. 12, 1909, 466 sgg.

2 Per certi casi: Famell, ARW. 7, 1004, or; T, Wichter, Reinheitsvor.
schriften im gr. Kult, Giessen 1910 126,

" Famell, L c. 74 e 77,

4 Geronthrai: Pans. 3, 22, 7; Tegea: Paus, 8, 48, 4 sg.

® Per gli imprecisabili rapporti tra Mars il toro: G. Hermansen, Studs
fiber den ital. u. 10m. Mars, Kobenhava agqo, 173.
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univoco intorno all’esclusione delle donne che non la ‘figura’
di Mars.

La conoscenza della figura divina di Silvanus & ostacolata
da due circostanze: l'una che Silvanus non ha un culto pub-
blico, l'altra iche i documenti relativi al suo culto risalgono
per lo pitt a un’epoca relativamente tarda. Da questi docu-
menti (epigrafici e in parte poetici) & stata dedotta la figura
di un ‘dio del bosco’, oppure di un dio protettore dei campi e
poderi, tutor finium. Una simile figura tuttavia non spiega di-
versi altri elementi frammentariamente conservati del suo culto:
cosi non spiegherebbe neanche esclusione delle donne che, oltre
al passo di Catone, & documentata anche in forma pit generale :
Silvano mulieres non licet sacrificare (Schol. Tuv. 6, 447). In que-
sto caso dunque il dato catoniano esce dall’isolamento: e tanto
pilt, in quanto i rapporti tra Silvanus e le donne risultano sin-
golari anche al di fuori dell’ ¢ esclusione rituale’. Si sa, per esem-
pio, che Silvanus & i per le donne i i dopo

il parto: le tre divinitd Intercidona, Pilumnus e Deverra, rap-
presentate dai loro simboli maneggiati da tre womini che girano
intorno alla casa della puerpera, devono impedirgli I’ ingresso
(Varro ap. Aug. c. d. 6, 0.). Inoltre, 'immagine di Silvanus
orna i bagni riservati agli uomini — ‘esclusione’ profana, ma
parallela a quella ‘rituale’ | — e un’iscrizione (CIL, VI 579)
che documenta esplicitamente 1’impero del dio in quei luoghi,
precisa: la donna che malgrado il divieto vi entrasse, ipsa de se

queretur | Dovunque, quindi, si tratta di un pericolo per le don-
ne: infatti, in un altro passo di S. Agostino (c. d. 15, 23) i ‘Sil-
vani’ figurano come ‘incubi’ di cui si- dice «improbos saepe
extitisse mulieribus et earum appetisse et peregisse concubitum ».
Questi pochi dati offrono un insegnamento prezioso: in essi, i
rapporti di Silvanus con il sesso sono ben precisati. Egli non &
semplicemente un ‘dio della maschilitd’ o della ‘forza feconda-
trice’: in realtd, un tale dio non dovrebbe escludere le donne
dal suo culto. Il ‘ fascinus’ quale dio, & venerato addirittura dalle
Vestali (Plin. n."h. 28, 39); e Mutunus Tutunus, una sua forma
appena antropomorfizzata, ha un culto femminile (Paul. Fest.
143 L.). Cio, intanto, fa pensare che neanche Bona Dea — per
quanto in greco venga detta 7 dedg yuvauxeix — sia semplice-
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mente e genericamente ‘la dea della femminilitd’: ma per ora
si pud prescindere da lei e limitarci a considerare il carattere par-
ticolare della maschilita di Silvanus : aggressivo e selvaggio!, que.
sto dio non ha alcun riguardo per le donne che sono minacciate
da lui perfino immediatamente dopo il parto.

Una stretta affinit e, anzi, un’identita essenziale tra Silvanus
¢ Faunus & da molto tempo ammessa dagli studiosi’; e gli argo-
menti addotti sono convincenti: nel racconto di un solo e jden.
tico avvenimento un autore (Dion. Hal. 5, 16, 2) parla di Faunus,
Valtro (Liv. 2, 7, 2) di Silvanus; ambedue gli dei vengono iden.
tificati con Pan; ambedue figurano come incubi; ambedue hanno
sede nelle foreste. Si pud aggiungere ancora: ambedue hanno
1apporti con il fico (Faunus: fauni ficarii; ficus Ruminalis? Sil.
vanus: fico come attributo; fico dellarea Saturni accanto all’im-
magine antica del dio: Plin. n. h. 15, 77); ambedue hantio rap.
porti con i cani (Faunus: sacrificio di cane ai Lupercalia; certi
cani vedono i ‘fauni’: Plin. n. h. 8, 151; Silvanus: attributo
costante). Forse non & corretto dire che Silvanus sia un nome
formato da un originario aggettivo di Faunus®: Faunus stesso
sembra un aggettivo (da faveo!): ambedue i nomi sono forse
aggettivi di un dio innominabile. Che si tratti della medesima
divinitd, risulta, infine, proprio da cid che semba costituire wna
differenza tra Faunus e Silvanus: il culto pubblico e il mito co.
noscono Faunus e ignorano Silvanus; i documenti di un culto
Privato — specie in epoca imperiale — abbondano per Silvanus
€ mancano, per Faunus’: Silvanus appare dunque come il nome
popolare della stessa divinitd che nel culto pubblico e nel mito
(a cui relativa antichita con cid viene dimostrata) porta il nome
di Faunus. In base a questa identita si comprendono meglio an.
che i rapporti tra Mars e Silvanus, dati quelli, ben documentati,

. Cfr. il significativo passo di Aug. c. d. 6, 9: «ita contra dei mocentis
saevitiom non valeret custodia bonorum, misi plures essent adversty uats
eiaie aspero horvendo inculio signis culturae tamquam contrariis repugaarent s

2 Prellerd 1, 302 $g. Wissowa, RuKdR2 213 sg. Bayet, op. cit., 191, 372.

§ Wissowa 213 —, tantomeno, di Mars (W. Fowler, Rom. Fest. gg).

¢ Cosl ErnoutMeillet 338; ne dubitano Walde-Hoffmann s, v.

o Ctr. W. Warde Fowler, Rom. Fest. 158 che perd non arrive a un'identi
ficazione tra Faunus e Silvanus.
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tra Mars e Faunus': Mars, divinitd pitt grande e pitt plastica,
assorbe e sublima nella sua aggressivita superiore quella primor-
diale di Silvanus-Faunus. D’altra parte si comprende meglio an-
che una certa relazione tra I'esclusione degli uomini dal culto di
Bona Dea-Fauna e P’esclusione delle donne da quello di Silvanus-
Faunus: relazione non di fatti complementari, a quanto sembra,
come sarebbe se si trattasse di ¢ maschilitd ’ e ’ femminilita’, bensi
di fatti analoghi: ambedue le divinitd sembrano alludere a cid
che nel loro sesso ¢ esclusivo, autonomo, irrisolvibile mel'n-
nione dei sessi. E allora le figure di Vesta e di Mars appaiono
come uno sviluppo piit elevato di questa formula: almeno il mito
riesce a prospettare, sia pure in modo allusivo®, un’unione tra
di loro: unione eccezionale ed unica che dard origine all’esi-
stenza di Roma...

Non solo con Mars, ma anche con un altro dio Faunus (e) Sil-
vanus hanno estesi rapporti di affinitd: con Hercules®. Ma gid
per il solo fatto che Hercules e Silvanus (o nel mito: Faunus)
appaiono spesso insieme, non & prudente, com’& stato spesso
fatto, trattare le due divinitd come identiche e sostituibili: bi-
sogna piuttosto cercare in che consiste e ﬁn dove arriva Paffinita,
in che ot e dove inci le

Il primo momento che in questa connessione appare impor-
tante, & un rapporto d’ostilitd tra Hercules e Bona Dea adom-
brato dal mito: mito aitiologico destinato a spiegare I’esclusione
delle donne dal culto all’Ara Maxima (Prop. 4, ¢). Ma la vera
antagonista di Hercules non ¢ Bona Dea, bensi Tuno: i loro rap-
porti non risultano da miti aitiologici, ma da miti d’origine ar-
caica, presenti gid nella piti antica arte italica e confermati anche
dal culto'. Ora, nessuno vorra sostenere un’identitd tra Bona
Dea e Iuno: ma anche tra queste divinitd vi & un legame ben
accentuato dai fatti religiosi. Oltre al comune atteggiamento

ostile nei riguardi di Hercules, & da menzionare che i rapporti

tra Bona Dea e il serpente (mitico, ma cfr. i serpenti vivi del suo
santuario) in Italia non hanno analogia pit calzante del culto

11 dati in Otto, RE VI (1909) 2054 sg-

2 Cfr, A. Brelich, Vesta, Zilrich, 1049, D. 96 &

4 Peter in Rosch. Lex. 1, 2050, 2963 38€. - Bayet, op. cit, 372 K.
4 Su Lanuvium: A. Brelich, Die geh. Schutzg., 34.
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lanuvino di Tuno. In secondo luogo: se tutte le feste importanti
di Tuno cadono sulle kalendae (e queste, in generale, sono sacre

a lei: Macr. 1, 15, 18) 0 — come le Nonae Caprotinae — nel
periodo della Tuna crescente, Ia festa fissa di Bona Dea il 1 mag-
gio', mentre il sacrificio nella casa del magistrato cum imperio,
nei due soli casi che si conoscono, ha avuto luogo ai primi di
dicembre. (A questo proposito & utile forse ricordare la festa di
Faunus alle nonae dello stesso mese: Hor. c. 3, 18), Non per
niente la tarda antichitd & arrivata a compiere quel passo del-
I'identificazione che, come al solito, scioglie le forme precise
della classica religione romana, ma non & mai privo di giustifica:
zione: un’ara di Aquincum (CIL IIT To400) & dedicata « Fortunae
conservatrici et Bonae Deae Tunoni .

Se dunque prima abbiamo intravisto uno sviluppo della *for-
mula’ Faunus-Fauna in quella pit comprensiva di Mars-Vesta,
ora ci appare un altro sviluppo della stessa formula in quella di
Hercules-Tuno: per controprova di questa connessione si pus
ricordare che se Hercules, oltre ai suoi rapporti d’affinita con Fau.
nus, conserva un rapporto con Bona Dea, d’altra parte anche
Tuno, oltre ai suoi legami con Bona Dea, appare collegata, nella
festa dei Lupercalia, a Faunus?.

Che i rapporti dostilita (e la riconciliazione che 1i presup-
pone) tra Tuno e Hercules siano fondati sul piano del sesso, non
Pud esser dubbio®. Ma neanche qui si pus ricorrere alla facile solu-
zone di un Hercules=  principio maschile * e una Tuno=* prin.
cipio femminile’. La femminilitd non @ tutta riassunta nella figura
di Tuno, per quanto tutte le donne abbiano la propria Tuno, Tn-
tanto, un’altra dea, non meno importante di Iuno nellantica re-
ligione romana, non ha meno diritto di pretendere un rapporto
con la femminilit: Diana. T suoi rapporti con il sesso sono gid
stati ampi e d lineati®. Ora, cid che pud
colpire a prima vista & che se tra Hercules e Tuno vi & ostilita,

! Ov. Fast. 5, 148 egg.; Macr. 1, 12, 21
? Cosl Lesplicita affermazione, di origine verriana, di Fest. 75 L, che non
© & autorizzati a revocare in dubbio con H. J. Rose, Latomus 8, 100, o sgg.
2 Documentazione in Die geh. Schutzg. 3 sg.
4 W. W. Fowler, Rom. Fest. 103.
? Wissowa, 248, 250. - F. Altheim, Gr. Gotter i. a. Rom, Giessen 1930, o4,
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tra Hercules e Diana si osserva la pill stretta alleanza di culto.
Non solo sin dal lectisternium del 300 a. C. Hercules e Diana
formano coppia’: il fatto principale ¢ che la festa di Hercules
presso la Porta Trigemina e quella all’Ara Maxima (nel giorno
precedente) & fissata in funzione della festa di Diana Aventina
(13 agosto, come nel culto nemorense indipendente da ogni rela-
zione con Hercules).

Che cosa pud spiegare il netto contrasto tra i rapporti di Her-
cules con P'una e quelli con Paltra divinitd femminile? Ovvia-
mente si a una di iale tra Tuno e Diana.
E, infatti, una circostanza del culto sembra eloquente in questo
riguardo: a Tuno sono sacre le Kalendae, mentre la festa princi-
pale di Diana occupa un giorno di plenilunio. Fatti di questo ge-
nere non sono casuali in un calendario arcaico: ma per maggior
evidenza si pud ricordare che i nomi stessi di Iuno® e di Diana
(dalla radice che implica luminosita®) presuppongono gia il con-
trastante rapporto delle due dee con la luna. Difficilmente po-
trebbe trattarsi di un contrasto nel senso di quello tra ‘oscuritd”
e ‘luminositd’: difficilmente, perché all’antica Diana italica e
romana non si possono attribuire caratteri particolarmente ‘lumi-
nosi’: e anche perch¢ sotto quell’aspetto il contrasto si profila
piuttosto tra Tuno, dea delle kalendae e Iuppiter, dio delle idus.
Ma non & cosa nuova ricordare le relazioni tra luna e femmini-
litd. Anche queste relazioni perd possono evadere dal piano del
generico. Recentissimamente ¢ stata messa in rilievo la corrispon-
denza tra le tre forme di Hera — Pais, Teleia, Chera — e le
tre fasi della luna in un complesso cultuale greco’: senza voler
pensare a una corrispondenza precisa, non si pud tuttavia non
attribuire importanza al fatto che la Tuno arcaica, anche nel suo
nome, sembra rappresentare solo uno di questi aspetti della Hera
greca, e precisamente quello che non ¢ ‘teleia’... Da questa Iuno

1 Liv. 5, 13, 6. - Diffci dal solo e poco i rapporto in
Poseidonia, come vuole il Bayet 278.

2 Tuno ~— dalla stessa radice di iuvenis — pud riferirsi anche alla * giovane *
luna: cfr. K. Kerényi, Tdchter der Somne, Zilrich 1944, 1a1. Cosl, esplicita-
mente, Plut. Q. R., 77.

¢ Walde-Hoffmann s. v.

4 K. Kerényi, Zeus und Hera, Sacculum T, 1950 30 Sgg.
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solo in un secondo tempo* si sviluppera la Tuno protettrice del
matrimonio. (E da aggiungere che Diana — per quanto connessa
con il plenilunio — non @ in rapporto con il matrimonio: la sua
‘pienezza’ & di altra natura; essa, almeno in wno solo dei suoi
culti, pud anche escludere gli womini...). Ora, questa Iuno
— quale che sia, pid precisamente, la sua natura (e i rapporti
con Bona Dea ne danno forse un’indicazione) — & presente in
tutfe le donne: Hercules, antagonista di Tuno, esclude dal suo
culto all’Ara Maxima le donne in quanto portatrici dellessenza
junonia... Cid viene singolarmente confermato dai fatti cultuali
di Lanuvio: qui il culto di Hercules esiste in funzione di quello
di Tuno®: e da esso, anche, sono escluse le donne (Tert, ad
nab. 2, 7).

Da tutto cid perd sulla posizione di Hercules non cade che
tutt’al pid una luce di riflesso. Quali sono i suoi rapporti con il
sesso? L'estesa analogia con Faunus-Silvanus e la comune pre.
senza_dell’esclusione delle donne nei due culti farebbero forse
pensare a una posizione identica. Ora perd & proprio il culto del-
PAra Maxima che ci mette sull'avviso di non esagerare nell’iden.
tificazione:: il recinto dell’Ara Maxima & proibito ai cani®, animali
sacri all'altro dio; e da esso sono esclusi gli schiavi, proprio
gli schiavi che non solo costituiscono la maggioranza dei fedeli
di Silvanus, ma che sono anche esplicitamente definiti idonei ad
cseguite il rito menzionato da Catone in onore di Mars (e?) Sil-
vanus. A tutta prima si direbbe che questa esclusione non sia in
aleun rapporto con i fatti del sesso. Ora perd & almeno singolare
che proprio le due grandi dee della femminilita che sembrano
definire in modo decisivo la figura di Hercules, Diana e Tuno,
sono in relazione pronunciatamente amichevole con gli schiavis
proprio quel giorno del 13 agosto, sacro a Diana, al quale & su.
bordinata Ia festa dell’Ara Maxima, & servorum dies festus’: e
8id nella valle aricina Diana aveva un sacerdote che portava il

! Cfr. P. Noailles, Junon, déesse matrimoniale des Romains, Festschric
Koschaker I, Weimar 1030, 386 sge.

2 Die geheime Schutzg. 3.

3 Plin. . h. 10, 79.

" A. v. Domassewski, Abh. z. rom. Rel., Leipzig-Berlin 1900, 71. - Wis-
sowa 215,

3 Fest. 460 L. ofr. Plut. 0. R. 100,
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titolo di re, ma doveva essere uno schiavo fuggiasco'; a sua volta
Tuno presiede alla festa delle Nonae Caprotinae — «ancillarum
feriae » (Polem. Silv. a. d.) — in cui le schiave portano le vesti
delle padrone? e ai Matronalia in cui esse vengono ospitate dalle
padrone (Macr. 1, 12, 7).

Che il problema dell’ esclusione degli schiavi non si ri-
solva in base al loro carattere ‘privo di mana’ risulta evidente
dal fatto che non solo essi non sono esclusi da tutti i culti, ma
esistono, come vediamo sin d’ora, culti in cui essi hanno una
funzione particolare. Non si & autorizzati a supporre che ori-
ginariamente ’ tutti i culti escludessero gli schiavi®: alcuni culti
di cui essi sono come i protagonisti, hanno tutti i caratteri di
un’ indubbia arcaicitd. Neanche il culto dei Lares pud essere con-
siderato certo come una creazione tarda: ed esso & esplicitamente
affidato agli schiavi e non ai liberi’; il sacrificio a Mars (e?) Sil-
vanus appartiene a quell’ambito di religione domestica, il cui ca-
rattere conservatore & stato pitt volte sottolineato; in questa reli-
gione domestica® la funzione degli schiavi ¢ attestata anche in
altra connessione®. Accanto a tante funzioni positive degli schiavi
nella religione romana, la loro esclusione appare, anzi, un fenomeno
limitato a determinati culti: oltre a quelli, ignoti, cui allude la

1 Cost risulta nel modo pidt esplicito da Paus. 2, 27, 4.

2 Bsplicitamente solo in Auson. (Peiper) p. 1041 « cum stola matronis dem-
Dta tegat famulas» - Ma la leggenda cultuale etiologica (di Tutula-Philotis)
lo renderebbe probabile anche senz dan

3 Come p. es. Wichter, op. cit.,

4 Dion. Hal. 4, 14 3} w. 00 Todg éxausépau;, @& wodg ZobAovg Etage
(Servio Tullic mpszm e %al gvyspovpyEl.

e gli schiavi abbiano pid a che vedere con i culti della casa che non
con quellx el stato, & un fatto che mon richiede spiegaziont * presnimistiche
i culti dello stato interessano, se mai, ai cittadini, e gli schiavi non sono citfa-
dini. (In questo punto, ¢ non nel mana negativo, pud essere il vero contatto
tra schiavi e stranieri). Tuttavia & da tener presente che i culti pubblici non
sono meanche della competenza dei cittadini, bensi dello stato stesso come
tale; ¢ lo stato pud esser interessato anche a cid che gli schiavi rappresentano
nel suo organismo : di qui i culti pubblici messi pronunciatamente in relazione
con gli schiavi: ai di Manes serviles sono i sacerdoti pubblici a presentare il
sacrificio : Varr. de L. L. 6, 23.

6 11 viicus nei Compitalia « in compito aut in foco»: Cato de agr. 53; la
ailica nei giorni di Kalendae, Nonae, Idus e di festa: ibid. 143. Da questo
ultimo passo risulta anche il senso della limitazione delle funzioni religiose
affidate allo schiavo: «scito dominum pro tota familia rem divinam facere ».

i
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citata glossa di Paolo, in realta nonm abbiamo di sicuro che il
culto dell’Ara Maxima, perché quanto a quello di Mater Matuta,
malgrado le esplicite parole ovidiane, non bisogna dimenticare
che da esso erano escluse tutte Ie donne non univirae (Tert. de
monog. 17) e Pesclusione delle schiave (non si parla di schiavi,
dato il carattere femminile del culto) PUS essere quindi una con-
seguenza di questiesclusione pid ampia; e quanto al fatto che
ha reso impossibile una celebrazione dei Lud; Magni (Liv. 2, 36),
¢ dubbio se consisteva nella presenza dello schiavo o piuttosto
nella circostanza che egli veniva condotto attraverso il circo,
e per giunta sub furca,

Di fronte a tale situazione appare giustificato pensare che
«essere schiaviy, per la religione romana, ha un significato par-
ticolare, esattamente core 1'¢ essere uomini» o «essere donne »?,
Gli schiavi ‘rappresentano’ qualcosa 1a cui Dresenza con certi
culti ¢ incompatibile, da altri ¢ invece addirittura richiesta®,

I problemi connessi con i Saturnalia e in generale con il culto

! Fasti 6, 481 sgg.

* Cfr, da un altro punto di vista, H, Lévy-Bruhl, Quelques problomes du
trés ancien droit romain, Patis 1934, 2z sg.: ¢ ..la servitude est un caractire
de l'escla

ioni, anche
s¢ non del tutto preciso nei risultati, i W. B, Kristensen, Do antieke opuatting
zan dienstbaarheid, Meded. Kon, Ak. Wet, 78 Ser. B n. 3, 1934. Neanche ad
I Tabeling, Mater Larum, Frankfurt a. M, 1932 sfugge il fatto che la presenza
degli schiavi determina il carattere di culti, ma <gli non pone il problema per
sé stesso.

4 La situazione, oggi, non & molto diversa da quella caratterizzata da
W. Warde Fowler, R. Fest. 268 sg. L'unico elemento iy, base al quale si cerca
di distinguere tra un’ originaria* divinita italica o quella greca, & il nome
che si vuol far derivare da “serere’, per quanto s sia consci della difficolta
di tale etimologia (cfr. Fowler, 260); Thulin,  Saturnug » in RE, 218, Malgrado
14 sua congenita incerteaza, lo schema interpretativo viens Tipetuto meccani-
oumente nel manuali (W. R. Halliday, Lectures, Tiverpool.London 1922, 57.
C. Bailey, Phases, London 1033, s5. N, Turchi, La yel, di Roma ant., Roma,
(239, 173 ecc), mentre chi lo rigetta, (F. Altheim, 4 Hist, 126) non 1o sosti-
tuisce con una muova interpretazione.




Osservazioni sulle “ esclusioni rituali ” 7
posizione degli schiavi durante la festa, malgrado la stretta ana-
logia dei Kronia ateniesi’, il Nilsson® ha messo gid in rilievo
quanto sia superfluo pensare a un’importazione, dati gli estesi
riscontri del fatto nei pit diversi ambienti culturali. Questa pru-
denza metodologica trova conferma anche nei fatti. Anzitutto,
la posizione degli schiavi durante i Saturnalia ha un riscontro
nella festa dei Matronalia® : ora, anche i Matronalia hanno il ca-
rattere di una festa di capodanno, spiegabile solo nel pid antico
ordinamento calendariale romano. Un altro fatto che sembra non
avere un parallelo greco — e soprattutto non nella sfera di Kro-
n0s — & costituito dai compedes Satwrni: I'immagine cultuale
del dio portava questi ceppi — caratteristici degli schiavi® — da
cui veniva sciolta solo nel periodo della sua festa®. Delle imma-
gini cultuali legate non si & trovata finora altra spiegazione che
Pintenzione di non permettere a una divinitd protettrice di ab-
bandonare la sua sede®: questa spiegazione perd non regge mel
caso di Saturnus, sia perché di questo dio non risultano partico-
lari funzioni protettrici, sia perché essa renderebbe inconcepibile
Puso di sciogliere i legami del dio durante la festa. Indipenden-
temente da questi argomenti, il Kristensen’ ha avuto il coraggio
di affermare che Saturnus, con i suoi compedes, rappresenti lo
schiavo, e la sua libertd durante la festa corrisponda a quella de-
gli schiavi. Comunque, nei Saturnalia si tendeva a ‘sciogliere’
tutto: la gente abbandonava il modo di vestire comune per una
foggia pitt comoda; in quei giorni non si potevano far valere
neanche i ‘vincoli’ della legge®. I romani stessi ponevano in rap-
porto questi usi con I'idea mitologica di un’etd aurea sotto il regno
di Saturnus-Kronos, in cui non esistevano ancora schiavi, come
non esistevano leggi, costrizioni ecc. Per quanto sia evidente
che tale idea mitologica, nella forma in cui ci & tramandata, &

1 Secondo le testimonianze di Accio (in Macr. 1, 7, 37)  di Philochoro
(ibid. 1, 10, 22).
RE IT 2, * Saturnalia ’, 206.
Macr. 1, 12, 7.
Cir. Thes. 1. 1. 5. v.
Stat. silv. 1, 6, 4. — Macr 1, 8, 5.
Cr. Lobeck, Agl. 275. F. Marx, Ber.
0p. cit., 14 sg.
Macr. 1, 10, T¢ « poenas a nocente isdem diebus exigere piaculare est».

ichs. Ges. 1906, 122.

2 - Studi ¢ Materiali di Stovia delle Religioni XXII (1949-50)



18 A. Brelich

legata alle tradizioni greche, nulla dimostra che
essa non abbia anche un Tapporto originario con la antica festa
romana. Intanto, & da pond i Ia possibilitd pro-

spettata senza argomenti dall’Altheim® di un’identitd originaria
tra Saturnus e Kronos : non sembra casuale la fondazione del-
T'ara Saturni Drecisamente ai piedi del colle capitolino e precisa-
mente nello stesso periodo della fondazione dell’aedes Tovis sulla
cima. Ma anche indj; da questa ibilitd, I'idea
di un’ “etd aurea’ o pitt precisamente di uno stato di cose ‘ante-
riore’ all’ordinamento definitivo del mondo, non & certamente
esclusiva della Grecia, Ora, nella religione romana, la struttura
del calendario arcaico — Panno inquadrato tra feste dj solstizio,
composto da mesi inquadrati tra kalendae e idus, con giorni pari
e dispari sacralmente distinti — ¢ una delle espressioni pitt pre-
cise dell’ordinamento cosmico : e la posizione dei Saturnalia prima
del solstizio invernale, vero inizio dell’anno ordinato, risponde,
znelle forme tipicamente romane, all’idea di una fase per cosi
dire ‘pre-cosmica’ simile a quella che, nelle forme tipicamente
greche della mitologia, assume Paspetto di un’‘eta aurea’. Che
la posizione calendariale dei Saturnalia non sia casuale, risalta
anche dalle usanze di capodanno legate alla festa; il riferimento
al prossimo solstizio & chiaro nell’uso dello scambio di cerei?.
Ora, la fase ‘ pre-cosmica ’, appunto perche non-ancora-ordinata,
€ quella delle possibilita : € percid che D'inizio del nuovo anno
dappertutto comporta auguri, simbolismo di fortuna ecc.: mei
Saturnalia & da rilevare il grande uso fatto dei giochi di fortuna :
in quel periodo anche gli schiavi possono giocare a dadi con
i padroni®; le posizioni non sono ancora decise. 11 gioco di for-
tuna — il caso — decidera anche chi sard il ‘re’, il Saturnalicius
princeps...t,

Quanto una simile idea Pbossa essere indipendente da qualsiasi
influsso letterario greco, lo dimostra ’arcaico culto italico di For-
tuna Primigenia a Praeneste, Anche qui, infatti, si tratta del

} A Hist. of Rom. Rel., London 1038, 126,
 Come giustamente rileva gid W. W. Fowler, k. Fest., 272,
¢ Anth. Lat. (Riese) n. 305, v. 43 sg,

4 Apocolocynth. s.
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caso: in un certo senso anche nel nome della dea’ — che a
Roma apparird esplicitamente come Fors Fortuna — ma ad ogni
modo nell’oracolo a sortes; e anche qui, a quest’idea della casua-
1ita risponde quella di una fase ‘ pre-cosmica’: la dea primigenia
domina in una situazione in cui Iuppiter — futuro garante del-
Tordinamento cosmico — & ancora puey®.

Ora, proprio la festa trasteverina di Fors Fortuna & una di
quelle feste in cui scompaiono le differenze sociali: & esplicita-
mente rilevata la partecipazione non solo della plebs, ma anche
degli schiavi®. I perché — dicevano i romani — il culto di
Fortuna ¢ fondato da Servio Tullio che a questa dea doveva la
sua ‘fortuna’ di esser diventato dd schiavo, re. Infatti, a Ser-
vio Tullio viene attribuita la fondazione di gran parte dei culti
in cui gli schiavi hanno una parte preminente: tra questi, oltre
al culto di Fortuna, anche quello dei Lares* (Servio Tullio &
fighio, secondo una versione® del Lar familiaris) e quello di Diana
Aventina®

Non & qui il luogo per compiere per esteso lo studio di tutti
i culti in cui gli schiavi occupano una posizione preminente e po-
sitiva. Ma non ¢ difficile capire che essi risalgono a una comune
sfera di idee di cui qui possiamo distinguere tre aspetti salienti:
1. accentuata indipendenza dall’ ¢ ordine’; dominio del caso (For-
tuna, Saturnus); promiscuitd: scambio di vesti tra sessi (Matro-
nalia’) e tra classi (Nonae Caprotinac); coincidenza tra schiavitit
e regalitd (rex Nemorensis, Servio Tullio). 2. feconditd; tutti i
culti, feste, divinitd menzionati in questa conmessione (Diana,
Tuno, Lares, Faunus, Saturnus) hanno un riferimento alla fecon-
ditd; infatti, Ia loro sfera & quella dalla quale pud provenire tutto.

1 Cfr, Walde-Hoffmann p. s34.

2 Ta presenza di un Iuppiter Puer mel complesso cultuale prenestino
(Cic. de div. 2, 85) conferma I’ interpretazione antica dell’immagine cultuale
descritta da Cicerone (i due bambini allattati da Fortuna, come Tuppiter e
Tuno) ed & in accordo con l'autentico senso dell’epiteto cultuale * Primigenia *
(che non significa * primogenita * di qualcuno).

3 Ov. Fast. 6, 784 sg.

4 Dion, Hal. 4, 14.

5 Plin. n. h. 36, 204. Dion. Hal. 4, 2. Plut. de fort. Rom. 1o.

6 Cfr. la lunga descrizione in

7 Cir. St. Weinstock in RE XIV (1930) ¢ Matronalia ’, 2038.
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Quest’aspetto pud avere quel carattere che generalmente si defi-
misce ‘ctonio’ nell’uso vago e largo che si fa del termine®. 3. un
carattere selvaggio: cfr. i F: i 2, ma
anche Diana: anche quest’aspetto & evidentemente connesso con
il primo, cioé con lo stato anteriore all’ordine. Il cane, animale
‘ ctonio ** e — nella sua affinitd con il lupo* — selvaggio, trova
il suo posto naturale in questa sfera di idee: accanto a Faunus-
Silvanus (v. sopra) non meno che accanto ai Lares® e, forse non
solo per la tarda concezione di una ‘dea della caccia’, accanto
a Diana.

Si tratta dunque di una medesima sfera di cui perd i singoli
culti rilevano, concretano, rendono presenti singoli aspetti: il
linguaggio, virtualmente inesauribile, del culto, che si estende
su una gamma che va dal nome o dall’immagine di una divinita,
attraverso i suoi attributi, il particolare genere di sacrificio da
essa richiesto, il sesso e le condizioni dei suoi sacerdoti, il giorno
e il luogo della sua festa ecc. ecc. fino alle persone che devono,
Possono o non devono partecipare al suo culto, questo linguag-
gio del culto & capace di un’estrema differenziazione — non in-
feriore a quella del linguaggio mitico — nel comunicare la pre-
cisa natura dell’esperienza sacrale che il culto & destinato a per-
petuare.

Non ¢ stato nostro scopo esaminare particolareggiatamente il
culto all’ Ara-Maxima : ma certo non si pud considerare come casua-
le che Hercules, divinita affine, ma non identica a Faunus-Silvanus
(che egli, ‘eroe culturale’ supera, ‘uccidendolo’ anche in wna
versione isolata del suo mito®), divinita che a Roma aderisce al

I quest’aspetto, in cui coincide feconditd ¢ morte (carattere infero),

quello particolarmente sottolineato dal Kristensen.

2 Oltre al passo di S. Agostino, citato a p. 10 1. 1, cfr. quello di Cicerone
sui Luperci, associazione cultuale legata al culto di Faunus, (pro Cael. 26):
fera quaedam sodalitas et plane pastoricia atque agrestis germanorum Luper-
corum, quorum coitio illa silvestris, ante est instituta quam humanitas atque
leges (dove, nelle parole i si esprime Ia i
del ‘ carattere selvaggio’ con uno ‘stato anteriore all'ordine ’).

3 Cfr. R. Tabeling, Mater Larum, 92 sgg.

4 L. Malten, Jahrb. Inst. 20, 1924, 238/20.

5 Ov. Fast. 5, 137 sg. Altri dati in Tabeling, oz,

© Cfr. J. Bayet, op. cit., 164 sgg.
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i Tuppiter’, escluda anche da un suo culto romano?® proprio
, donne, gli schiavi, i cani®. Nostro compito era solo di segna-
., quanto le ‘esclusioni rituali’ si scostino dal piano di una
;dea di contagio preanimistica, per rientrare invece nelle
’onnessioni precise e differenziate di una religione es-
enzialmente politeistica.
3 ANGELO BRELICH

Universitd di Roma.

| Hercules, dopo la sua vittoria su Cacus, dedica un altare a Iuppiter
faventor : Dion: Hal. 1, 3, 4. Cfr. Ov. Tast. 1, 579:
11 culto Tomano si © indubbismente costituito sotto molteplici influssi
o romani : busti accennate in linea generale ad analoghe esclusioni nel culto
ai H

i erakles o a una sfera cosl lontana, eppure inseparabile, come
| Guclia gt pasl-Meiqart di Tyro, in cul appare Lesclusione delle doune, dei
' cani e degli uceelli... Doune, cani ¢ mosche sembrano esclusi da un culto greco
Che Lyd. de mens. 4, 154 (b. 171, 4 Witnseh) attribuisce a Kronos (forse, ma
S om sicuramente, confondendolo con il culto di Hercules ; ofr. Pohlens in RI XI

Ad ogni modo, non si tratta di un’importazione meccanica: prima di
perché le quattro esclusioni (donme, schiavi, cani, mosche) figurano
e ieamente nel culto romano; in secondo luogo, esse assumono, come i &
o, un significato particolare nell'insieme della religione romana. — Cir.
nota seguente:

e mosche, anche (Plin I ¢). Nulla ci risulta di un particolare signi-
delle mosche nell’mmaginazione romana. Ma cid che i Greci vedevano
— simboli di spudoratezza e di promiscuitd (cfr. Lart. ‘ Fliege”
e REY) — @ abbastanza evidente per imporsi alla fantasia di qualunque altro
popolo ¢, inoltre, stinquadra_perfettamente nel senso delle esclusion dell’Ara
Maxima. Da notare un curioso legame tra mosche ¢ coni, nell’espressione, gid
omerica, %VV&uvi i PIOpTio 1a specie i mosche cosi chiamata rappresentava

la spudoratezza-




LA COMPOSIZIONE SOCIALE DELLE
COMUNITA CRISTIANE NEI PRIMI SECOLI

CONTRIBUTO ALLO STUDIO DELLA CRISI DELLA SOCIETA
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SOMMARIO: 1. Introduzione - 2, I/eth apostolica e la prima metd del 1o secolo
- 3 Dal 150 ¢ al 220 ¢. - 4. La seconda metd del ITIo secolo,

1. - Introduzione.

Di fronte all’evidente passaggio da una struttura sociale ad
un’altra verificatosi verso la fine del mondo antico nell’ambito
territoriale dell’ Impero romano, ci chiediamo se, come e quanto
il Cristianesimo vi ha contribuito, e perché esso ha potuto, ad
un certo momento, presentarsi come I erede di un mondo essendo
in grado di risolvere, almeno parzialmente, le difficolta entro fe
quali si dibatteva I’antico ordine sociale. Il tema, vastissimo e
complesso, verra in questo scritto soltanto impostato, e verranno
oftert! alcuni elementi per la risposta, senza pretesa alcuna di
completezza.

Alla possibilitd ed opportunita di tale ricerca parrebbero opporsi
aleune esplicite dichiarazioni di autori cristiani che rivendicavano
per i seguaci della loro fede il posto di tertium genus, accanto
ma distinto dai precedenti. Tuttavia, fermo restando quel principio
in cid che concerne le posizioni ideologiche del Cristianesimo di
fronte al Paganesimo, non vi & dubbio che fertium genus i cri-
stiani non lo furono di certo nella vita di ogni giorno, perche
erano uomini come gli altri, provenivano da tutte le classi so-
clali, lavoravano, avevano rapporti d’affari. B lo stesso si pud
ripetere a proposito del conclamato disinteresse dei cristiani per
la vita pubblica ed i valori politici; i cristiani erano pur sempre
dei cittadini che, per il fatto stesso di occuparsi delle ordinarie
incombenze quotidiane, contribuivano alla vita sociale, rappresen.
favano un elemento attivo o passivo, fecondo o dannoso, per la
trasformazione sociale del mondo antico.
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i
n confronto al numero — di necessitd molto ristretto — di
iri, sta quello assai pitt numeroso, anche se non calcolato né
jabile, di coloro che vissero senza trovarsi nella necessita di
affrontare la prova suprema o che comunque riuscirono ad
1a. Se la nostra ammirazione morale va verso i campioni di
idea, che seppero sacrificare ogni cosa ai dettami della coscienza,
nostro interesse storico deve tener conto anche degli altri, che
furono chiamati a prendere una decisione o che eventualmente
jegarono agli ordini pur detestandoli in cuor suo.
noto che nell’etd classica i Greci ed i Romani consideravano
nti le occupazioni manuali e certe professioni; anche il
tianesimo aveva, in linea di principio, un atteggiamento di
va di fronte al lavoro, ma per tutt’altra ragione degli anti-
cioé perché riteneva che il lavoro fosse una conseguenza do-
2 del primo fallo. Ma accettata ormai la condizione attuale
? umanitd, il lavoro veniva considerato come un buon esercizio
ale, non era indegno dell’ uomo libero ed offriva 1’ occasione
fare del bene. In particolar modo, il Cristianesimo, pur sov-
ertendo nei suoi fondamenti ideali I’ordine sociale costituito per-
proclamava 1’ uguaglianza di tutti in quanto figli di Dio, non
lde in ioni, finl per che le distinzioni so-
jali erano inevitabili e che la proprietd aveva una funzione so-
ale; inoltre ai ricchi riconobbe una posizione fortunata perche pitt
ilmente potevano servire gli altri, amministrando (3taxovely)
‘beni che Dio aveva loro dati a vantaggio di coloro che ne erano
i. Ricchi e poveri erano ugualmente ammessi nella societa cri-
a purché lavorassero tutti, in forme diverse ma praticando
virtdl; col tempo si andd ancora pilt oltre ed, a un certo mo-

‘oltranza i diritti acquisiti, ma questo si verificd fuori dei limiti
cronologici che ci siamo imposti nella ricerca e non richiede pitt
e un accenno.

- L’etd apostolica e la prima meta del 11° secolo.

- Sulla iz sociale della cristiana di
- Gerusalemme siamo informati da alcuni passi assai noti degli
- Atti degli Apostoli, dai quali si & tratta per lo piil la conclusione
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che in quella itd si era i un regime

dei beni. «E la moltitudine dei credenti era un sol cuore e una
anima sola : né vi era chi dicesse esser sua alcuna delle cose che
possedeva, ma tutto era tra essi comune... E non vi era alcun
bisogno tra essi. Mentre tutti coloro che possedevano terreni o
case, li vendevano e portavano il prezzo delle cose vendute e lo
deponevano ai piedi degli Apostoli e si distribuiva a ciascuno
secondo il suo bisogno» (Att. IV, 32-35). Come appare chiara-
mente dal testo, la comunione non & il risultato di una disposi-
zione statutaria ma di uno stato d’animo ; essa non era una con-

dizione obbligatoria per partecipare alla vita della comunitd ma
era la natural conseguenza di un sentimento d’amore, di una
elevazione religiosa che portava a considerare con occhio nuovo
la proprietd e quanto ad essa & connesso.

Spinto dall’ardore della caritd, da principio pit nessuno si
sentl padrone di quello che possedeva, ma presto le resistenze
di coloro che possedevano di pilt si fecero sentire e se ne ha
un’eco nella lettera di Giacomo (I, 9 e IV, 13); nel cap. V si
legge una violenta diatriba contro i ricchi, che condanna I’amor
del denaro e soprattutto I’ ingiusto trattamento fatto agli operai,
la mancata corresponsione della mercede pattuita ma non parla
di obblighi di comunione dei beni. Il costume prevalente era che
ciascuno mantenesse il proprio capitale mettendo in comune sol-
tanto quanto era necessario per il benessere collettivo, data la
povertd media dei i, che richi un aiuto
per non lasciare i fratelli nell’ indigenza.

I predicatori che vennero a contatto con gli abitanti delle
grandi cittd del bacino Mediterraneo dovettero affrontare, in tal
materia, problemi assai pitt complessi ; I’ambiente sociale era di-
verso da quello palestin dove le izioni erano in 1
molto modeste e I’ organizzazione del lavoro ancora rudimentale.
Dall’ epistolario paolino si possono ricavare varie ed interessanti
notizie e trarre alcune ioni sicure. Anzil le i
con le quali Paolo trattava erano composte di elementi prove-
nienti da differenti categorie sociali, e I’apostolo non pensd mai
di ordinar loro di cambiare condizione. In secondo luogo risulta
pure chiaro che i cristiani continuavano a sbrigare i loro affari,
e di conseguenza venivano a trovarsi a contatto coi non credenti,
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avevano relazioni d’ ufficio, intrecciavano combinazioni finanziarie,
neé tutto questo era biasimato da Paolo. Sono pure note le racco-
mandazioni relative all’adempimento degli obblighi verso lo
Stato (specialmente il pagamento delle tasse, ecc.) e la disappro-
vazione di coloro che, in nome delle veritd cristiane, sospende-
vano ogni attivitd temporale, mentre 1’apostolo insisteva nel
consigliare la sobrietd, il distacco dall’amor dei beni terreni, ecc.

Un inciso ripetuto due volte negli Atti (XVIL, 4 e 12) apre
uno spiraglio sull’ ambiente sociale tra il quale si diffuse il mes-
saggio di Paolo a Tessalonica ed a Berea: «alcuni di loro cre-
dettero come pure gran moltitudine di proseliti e di Gentili e
non poche primarie matrone... E molti di loro credettero e no-
bili donne Centili e uomini non pochi». Anche il proconsole
Sergio Paolo fu guadagnato alla fede a Cipro (Att. XIII, 7 sgg.).
Invece a tutt’altro ceto appartevano I’ ebreo Aquila e la moglie
Priscilla, che Paolo incontrd a Corinto dove si erano stabiliti ed
avevano ripreso il loro mestiere, dopo esser stati cacciati da Roma
con gli altri Giudei per ordine dell’imperatore Claudio (ib.,
XVIII) ; si tratta di tipici esponenti di quel ceto operaio-artigiano
assai numeroso tra gli ebrei della diaspora e, di conseguenza,
anche tra i primi cristiani. Poiché 1’apostolo sapeva anch’egli
intrecciare tende, andd ad abitare nella loro casa ed attese a
quella occupazione per guadagnarsi il pane.

Ai fini della nostra ricerca non & indispensabile seguir I’ ordine
cronologico nell’ esporre il pensiero paolino (d’altronde, quali che
siano la date attribuite alle varie Epistole, si tratta di un periodo
complessivamente assai limitato e quindi la situazione sociale
che vi si ri hia non muta) ; possi inciare con il noto
passo della I Cor. (I, 26-28) che ritrae esattamente una comunita
cristiana : « Considerate infatti la vostra vocazione, o fratelli,

come non molti sapienti secondo la carne, non molti potenti,
non molti nobili; ma le cose stolte del mondo elesse Dio per
confondere i sapienti, e le cose deboli del mondo elesse per con-
fondere le forti e le ignobili del mondo e le spregevoli elesse
Dio e quelle che non sono per distruggere quelle che sono». A
questa descrizione si collega quanto dice I’apostolo pit avant
«Ognuno resti in quella vocazione in cui fu chiamato. Sei tu
chiamato essendo servo? non prendertene affanno, ma potendo
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anche diventar libero, piuttosto eleggi di servire. Poiché colui
che essendo servo & stato chiamato al Signore, & liberto del Si-
gnore. Parimenti chi & stato chiamato essendo libero, & servo del
Signore. Siete stati comprati a caro prezzo, non diventate servi
degli uomini. Ognuno adunque qual fu chiamato, resti davanti
a Dio» (VII, 20 segg.).

Sui rapporti tra servi e padroni, Paolo ritornd con maggior
precisione nella Timot. (VI, 1-2): «Tutti gli schiavi che sono
sotto il giogo, stimino i loro padroni meritevoli di ogni onore...
Quelli poi che hanno padroni fedeli (= cristiani), non 1i disprez-
zino perch sono fratelli, ma piuttosto servano loro perché sono
fedeli e diletti, che hanno parte a tal beneficio» ; ed & ben noto
I’episodio di Onesimo, lo schiavo fuggito che Paolo rinvid, dopo
averlo convertito, al padrone senza che nella lettera a Filemone
vi sia una sola parola sulla sua eventuale liberazione ; anche do-
po la conversione, ciascuno restava al suo posto nella scala sociale
ed i diritti dei padroni erano salvaguardati, anche se mutava lo
spirito che regolava i rapporti reciproci: «non pitt come schiavo
ma in cambio di schiavo fratello carissimo, massimamente a me
e quanto pill a te e secondo la carne e secondo il Signore» (I, 16).

Ancora nella I* Lettera a Timoteo, poche righe appresso a
quelle gia citate si legge: «E veramente una grande arte di
guadagno ¢ la pietd con il contentarsi di poco. Nulla infatti ab-
biamo portato in questo mondo e non v'ha dubbio che nulla
possiamo portar via. Ma avendo gli alimenti e di che coprirci,
contentiamoci di questo, poiché quelli che vogliono arricchire
cadono in tentazione... e in molti desideri inutili e nocivi» ; p
oltre vi & un severo richiamo ai ricchi : « Ingiungi ai ricchi di
questo secolo che non abbiano spiriti altieri, n¢ confidino nella
incertezza delle ricchezze ma in Dio vivo (il quale di copiosa-
mente ogni cosa affinché ne godiamo), che facciano del bene, che
diventino ricchi di buone opere, pronti nel dare...». Ma il con-
siglio di non curarsi degli affari essendo sufficiente avere gli ali-
menti ed un vestito non fu tenuto sempre presente dallo stesso
Paolo che ancora nelle I Cor. spiegd: «Vi ho scritto: non abbia-
te commercio coi fornicatori; ma certamente non [volevo dire di
non aver rapporti] coi fornicatori di questo mondo o cogli avari o
coi ladri o idolatri; altrimenti dovreste senz’altro uscire di que-
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sto mondo. Vi scrissi bensi di non aver commercio: se taluno
che si chiama fratello & fornicatore o avaro o adoratore degli
idoli o maldi o dato all’ ubri o rapace, con costui
neppur prendete cibo. Poiché tocca forse a me giudicare di quei
che sono di fuori (della chiesa)?» (V, o segg.). Tale permesso
doveva riuscire particolarmente propizio ai membri di una comu-
nita quale era quella di Corinto, grande centro commerciale ed
industriale di 100.000 abitanti, poiché in essa non dovevano man-
care gli abbienti; infatti nella 11 Cor. Paolo ricorda loro I’ esem-
pio dato dalle chiese di Macedonia, che sisono mostrate generose
nella colletta per i poveri di Gerusalemme («1a loro profonda po-
vertd ha sfoggiato in ricchezza del loro buon cuore perocché
sono stati spontaneamente liberali secondo le loro possibilita »

VIIL, 3: ed anche questa & un’ indicazione preziosa per noi) osser-
vando ai Corinzi che, essendo pid ricchi degli altri, dovranno
essere anche pitt generosi: «non abbiano ad essere al largo gli
altri e voi in angustia, ma per fare uguaglianza. Al presente la
vostra abbond isca alla loro indi »., Tito con altri
uomini di fiducia & incaricato di fare questa raccolta di benefi-
cenza'.

La netta distinzione tra i fedeli e coloro che sono fuori della
Chiesa ritorna in un’altra occasione molto delicata : « Ardisce
alcuno di voi, avendo lite con un altro, di stare in giudizio di-

nanzi agli ingiusti piuttosto che dinanzi ai santi? Non sapete
voi che i santi giudicheranno il mondo?... Se adunque avrete
lite di cose del secolo, ponete a tribunale per giudicarle quelli
che sono di niun conto nella chiesa. Dico questo per farvi arros-
site... Ma il fratello litiga col fratello, e questo avviene dinanzi
agli infedeli? E gid assolutamente delitto per voi 1’aver tra voi
liti I» (I Cor., VI, 1 segg.). La possibilitd di contrasti giudiziari
non & esclusa da Paolo (pur essendo biasimata), e questo dimo-
stra chiaramente che nelle comunitd vi era gente danarosa, pra-
tica d’affari, introdotta negli ambienti piti attivi della finanza e

111 Puech erra interpretando in senso economico la seguente frase della
II Cor., XVI, 15: « la famiglia di Stefana e quella di Fortunato sono le pri-
mizie dell’Acaia ». Infatti nella stessa lettera (I, 16) si spiega che Stefana con
i suoi fu la prima a convertirsi, ma nulla sappiamo della posizione sociale di
quella gente,
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del commercio. D’altronde 1’accenno su riportato dalla lettera a
Timoteo sta a provare che i ricchi esistevano tra § primi cristiani,
ed anche molti altri esempi lo confermano (lo stesso invito della
Rom. XIIL, 7 a pagar le gabelle ed i tributi conveniva pit ai
ricchi che ai poveri) ; anzi Paolo trova giusto che dal proprio
lavoro ciaseuno ricavi un’agiatezza che gli permetta di dage i1 di
Dill a chi non ha nulla («Non date luogo al diavolo; colui ehe
rubava non rubi pit, ma anzi lavori con le proprie mani a qual-
che cosa d’onesto di modo che abbia da dare a chi patisce ne-
cessitd» ; Ephes. IV, 27). Tnvece, come & ben moto, 1a predica-
zone dell’apostolo suscitd a Tessalonica o stato. d’animo di
attesa spasmodica della parusia con il conseguente abbandono del
lavoro ; ed ecco subito gli espliciti richiami al dovere : « Procu-
rate di vivere quieti e di attendere ai vostri affari ¢ di lavorare
con le vostre mani, come gid vi ordinammon (I Tessal, 1V, 11);
« Poiché anchie quando eravamo presso di voi vi intimavamy che
chi non vuol lavorare non mangi. Abbiamo infatti udito che alcuni
tra voi camminano disordinatamente, non facendo nulla ma oo,
cupandosi in cose vane. Ora a questi tali ordiniamo e 1 scongiu-
Hiamo nel Signore Gesl Cristo che lavorando quietamente man-
8itlo il loro pane» (Il Tess. III, 10-12). Renan disse che questa
pagina tratteggia 1’ideale sociale cristiano, che ¢ quello dell’ ope-
raio che guadagna onestamente 1a sua vita di tutti i giorni,
Infine bisogna dire due parole dei famosi fratelli de domo
Caesaris, che per mezzo di Paolo inviavano speciali saluti ai Cri-
stiani di Filippi (Phil. IV, 22) : a quale condizione sociale appar-
fenevano? si tenga presente I’espressione analoga del cap. XVI,
1t dellepistola ai Romani: ex Aristobuli domo e ox Narcissi
domo; si comprendera cosi che doveva trattarsi di persone non
libere o di liberti che occupavano buoni posti e godevano di una
influenza notevole presso i personaggi pit altolocati del tempo
(Narciso ed Aristobulo erano familiari di Claudio). 1 caso di pa-
droni che ascoltavano i consigli degli schiavi era qosai frequente,
ed & molto probabile che cid si sia verificato nella propaganda
cristiana, la quale avra sfruttato in modo speciale 1 naturale
tendenza femminile per gli argomenti religiosi, Se dunque la
scala pitt sicura e tranquilla attraverso la quale Ix nuova dottrina
sall sino alla casa imperiale fu quella di servizio, & anche vero
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ehte 1a comunitd romana dovette tener conto di questo guppo di
fedeli un po’ eccezionale, e la sua presensa ebbe un peso note-
Jole nella composizione sociale del primo nucleo cristiano del-
1’ Urbe.

Non molti anni pit tardi, alla fine del primo secolo, eminenti
personalitd dell’ aristocrazia senatoria erano certamente cristiane
(il console T. Flavio Clemente ¢ la moglie Domitilla, la nobile
Pomponia Grecina ed altre) e per tal ragione subirono anche se-
yere condanne ; senza esagerazione, penso che si possa dire che,
benche inferiori in numero, tali elementi erano superiori per
prestigio ed influenza alla maggioranza dei fedeli. Il Bardy ha re-
spinto 1’ opinione dello Harnack, che fossero i nobili a dare il
tono alla vita della comunitd romana osservando che, se & natu-
rale che si sia conservato piuttosto il ricordo di loro che degli
umili, essi erano troppo pochi per mautare il carattere popolare
della primitiva societd cristiana; forse la veritd & nel mezzo,
ciod & indubbio che nelle comunitd (quanto si & detto e si cono-
sce di Roma vale press’a poco per tutti i grandi centri cittadini)
prevalevano i modesti lavoratori, i poveri, gli schiavi, ma anche
coloro che appartenevano ad un ambiente socialmente e cultural-
mente superiore s’ inserirono ben presto e non si trovarono a
disagio, non essendo chiesto loro di rinunziare alla loro posizione.
Soltanto veniva ripetuto costantemente un monito a quanti ave-
vano il cuore attaccato alle ricchezze, e tanto peggio se si trat-
tava di ecclesiastici: « (all’ Angelo della chiesa di Laodicea)...
Perciocch® vai dicendo : sono ricco e dovizioso e non mi manca
niente ; e non sai tu che sei meschino e miserabile e povero e
cieco e nudo. Ti consiglio a comperare da me dell’ oro passato e
provato nel fuoco onde tu arricchisca» (dpoc. III, 17).

Col passar del tempo, nei documenti sub-apostolici (I Clemen-
tis, Didaché, epistole di S. Ignazio e di S. Policarpo) si fanno
ancor pitt frequenti le esortazioni al lavoro onesto a I’ esaltazione
del buon operaio; né debbono essere fraintese alcune espressioni
della Didaché sulla comunione dei beni: «non dire che alcun-

ché t’appartiene in proprio, perché se hai in comune coi fratelli
le cose immortali, come mon gli sarai pure solidale in quelle
temporali?» (IV, 8); & evidente che questa esortazione ad un
comunismo mistico e spirituale non implica un programma comu-
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nistico in senso economicot. Nella stessa fonte e nelle altre coeve
troviamo la raccomandazione di andar cauti anche nel fare V'ele-
mosima perche, se c’¢ il dovere morale di dare, ognuno pug
regolarsi secondo la sua coscienza sulla quantitd della donazione
e non ha I’obbligo di metter tutto in comune, La stessa Didaché
consiglia di dare a tutti i fedeli un’ occupazione, biasimando
aspramente quelli che cercano di sfruttare la situazione facendosi
mantenere dai confratelli: «Se uno viene di fuori e vuole stabi-
lirsi tra voi, se & artigiano, lavori e mangi; se non esercita una
arte, cercate secondo la vostra prudenza d’impiegarlo in qualche
modo perché non & opportuno che uno, che si vuole chiamare
cristiano, viva in ozio. Se uno vuol fare cosi € un vendicristo ;
guardatevi da coloro che considerano la nostra religione come
un affare» (XII, 3).

Il consiglio di guardarsi dagli oziosi, scrocconi e profeti parassiti
ricorrerd sempre con frequenza negli scrittori cristiani (ad es. Cle-
mente Aless.: «é giusto soccorrere nella miseria, non & bene
mantenere nella poltroneria» Strom. I, 1, 10) il che indica che
Questa categoria doveva essere numerosa anche nej primi secoli®,

11 contenuto della lettera di Clemente romano ai Corinzi offre
scarsissimo materiale alla nostra ricerca (segnalo il cap. XXXIV,
1: «il buon operaio riceve con fiducia il pane che ¢ frutto della
sua fatica, invece Iindolente non osa guardare il suo signore ;
non siamo dunque pigri...»), ma I accasione che provocs lo
scritto del pontefice ed i nomi dei portatori dell’epistola sono
significativi. Alcuni uomini insolenti ed audaci avevano fatto
scoppiare in Corinto una seditio ed il papa intervenne : non si

! Dichiarazioni consimili ritorneranno anche in autori posteriori (ad cs.
nella I dpologia di Giustino cap. XIV: « Noi che soprattutto amavamo rie.
chezze € possessi, ora mettendo in comune anche quello che abbiamo, ne
facciamo partecipe ogni poveros), ma coesistono con altre esplicite prove
dellesistenza di proprietd private ¢ di differenziazioni sociali, Ad ogmi mode
£li stessi autori hanno cura di spiegare che si tratterebbe di comunanmn di
beni, non di donne (Lett. a Diogn. V, 7; Tert., Apol. XXIX 11: « da nof eutto
£ indiviso tranne la moglie; i pagani, gelosi delle loro proprieth, incominciany
Ia comunanza 13 dove i cristiani la terminano »).

2 B ben noto il caso marrato da Luciano nel De morte Peregrini dello
sfrultatore che viveva alle spalle delle ingenue vecchictte « riceveva sussid]
finanche dalle comunitd d'Asia commosse davanti alle sue tristi ma menzognere
vicende per la fede.
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azzarda troppo supponendo un substrato sociale in questo moto,
tenuto anche conto di quel che sappiamo da S. Paolo a proposito
dei torbidi interni della comunitd. Della stessa, Clemente ricorda
come uno dei primi titoli di benemerenza la ben nota a tutti
«splendida tradizione di ospitalita» (cap. I).

T nomi dei due portatori, Claudio Efebo e Valerio Bitone,
indicano evidentemente due liberti di quelle due grandi famiglie
romane, anzi della casa imperiale, e poich¢ Clemente li presenta
come «veterani della comunitd romana», abbiamo una conferma
dell’ esistenza ed importanza di quel gruppo sociale in seno alla
chiesa primitiva della capitale.

Nulla pitt che generici consigli morali troviamo in Ignazio
& Antiochia, Policarpo di Smirne e nello pseudo Barnaba; inci-
dentalmente si ricorda il dovere di star lontani da ogni frode,
ingiustizia, avarizia, ed invece di esser caritatevoli, provvedere
alle vedove, agli orfani, a chi ha fame e sete (Polip. II, 2;
Smirn. VI, 2; ad Polip. V, 1; Barnab. XIX, 6); ma questo non
ci dice molto sulla composizione sociale delle comunita, anche
se conferma indirettamente la prevalenza dei lavoratori in esse.
E la stessa conclusione si trae da un passo delle pseudo-Clemen-
tine, composte nel primo trentennio del 2° sec. a Corinto: «a
quelli che non hanno un mestiere, cercate di provvedere una
condizione che dia loro il mantenimento necessario. All’ operaio,
il lavoro: all’inabile, il sussidio» (2* lettera a Giacomo, prol.
IIT). Invece non si pud conchiudere meglio che riportando il noto
cap. V della Lettera a Diogneto, composta verso la metd del
sec. II’, perché dipinge al vivo la posizione dei cristiani che,
pur essendo interiormente staccati dalle cose del mondo, riman-
gomno in esso, compiono tutti gli atti necessari alla vita e colla-
borano quasi senza volerlo con 1’ordine sociale esistente: «I cri-
stiani né per paese né per usanze sono distinti dagli altri uomini,
perche ne abitano cittd proprie a loro n¢ usano dialetto alterato
né vita segnalata conducono; ma abitano cittd sia greche sia
barbariche, come a ciascuno toccd, e seguendo le usanze locali
nel vestito e nel vitto e in tutta 1’altra vita, danno prova dello
stato mirabile e straordinario della loro condotta. Abitano la
propria patria ma come peregrini; partecipano a tutto come cit-
tadini ma tutto sopportano come stranieri; ogni terra straniera
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& patria per loro ed ogni patria straniera. Sposano come tutti,
procreano, non gettano via la prole ; apparecchiano la mensa ma
non la scostumatezza. In carne sono, ma non secondo la carne
vivono. Sulla terra passano 1’esistenza, ma in cielo sono citta-
dini; ubbidiscono alle leggi stabilite e con la loro vita superano
le leggi».

3. - Dal 150 c. al 220 c.

Prima di proseguire, occorre fermar I’attenzione sulle grandi
direttive della predicazione cristiana, perché anche da questo esame
potranno esser tratte alcune preziose constatazioni in merito all’ ar-
gomento che ¢’ interessa.

I fuor di dubbio, ed & molto significativo, che la propaganda
cristiana abbia seguito le linee normali dell’espansione commer-
ciale antica, e ricalcato le strade battute dai traffici; di conse-
guenza si & rivolta in gran parte agli elementi coi quali i mer-
canti venivano per primi in contatto ed erano pitt accessibili, ciod
con quelli che risiedevano nei grandi centri di scambio. In altre
parole, le comunita cristiane furono essenzialmente cittadine anche
se Plinio scrisse che : «neque civitates tantum sed vicos etiam
atque agros superstitionis istius contagio pervagata est» (anche
nella I Clem. si legge wati ybpag #ak médeg (I Clem. XLII).

Antiochia in Siria, Efeso ed altre cittd dell’Asia Minore, Co-
rinto e Tessalonica, e Roma in Occidente furono i punti di base,
ai quali si i la rapida diffusione della cri-
stiana; dalla fine del 2° secolo anche I’ Egitto e I’Africa romana
(Proconsolare e Numidia) ebbero centri importanti mentre i lunghi
periodi di pace di cui godette la Chiesa permisero la formazione
di cristiane i potenti in tutte le prin-
cipali cittd del bacino mediterraneot.

Essendo cittadine, le comunitd erano composte di mercanti,
artigiani, piccoli esercenti e liberti; inoltre in questi grandi centri

1 Ha insistito eflicacemente sul carattere cittadino delle prime comuniti
cristiane il Knopf cit.; cfr. Puech sui centri mediterranei principali. Notere-
mo qul, per mon ripeterci in seguito, che tra le antiche testimonianze cri-
stiane mancano quasi completamente quelle relative ai contadini; qualche
autore parla genericamente del lavoro dei campi, dei frutti della terra ma
riferimenti diretti e concreti, nomi e dati circostanziati non s'incontrano, come
avviene invece per altri mestieri professati in cittd.
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un posto preminente era tenuto di necessita dagli ospiti (Clemente
Ji chiama mapeni®npot], ossia da coloro che andavano e venivano,
toccavano terra in uno scalo commerciale e poi ripartivano. Sul
dovere di ospitalita ritornano di frequente vari autori cristiani e
Melitone di Sardi scrisse un trattato intorno a questa virtd.

Infine, nel corso del secondo secolo avvenne nelle comunitd
cristiane, con notevole rapidita, il passaggio dal primitivo nucleo
giudaico a quello greco-romano, e si verificd un notevole aumento
numerico dei membri; se tale ampliamento provocd tristi conse-
guenze morali abbassando il livello del fervore, esso & tuttavia
un fatto importante di cui conviene tener conto per la determina-
zione della struttura sociale delle comunita.

Colla meta del secolo 2° si fanno pitt numerose e precise le
indicazioni dei mestieri dei componenti delle comunitd; a questo
proposito si pud osservare preliminarmente che i Cristiani non
furono intransigenti. La maggior parte delle occupazioni fu rite-
nuta lecita restando escluse soltanto alcune attivitd apertamente
immorali; nelle altre fu tolto, od almeno si cerco di togliere, ogni
spirito ogni desiderio di: perche il fedele doveva
ricordarsi sempre ed in primo luogo d’esser tale e di non venir
meno ai suoi doveri religiosi ed etici.

Venne assunta la norma di lasciar ciascuno.al posto in cui si
trovava prima della conversione, permettendogli di prender parte
alla vita sociale come tutti gli altri cittadini; se il mestiere eser-
citato era in contrasto con i Ce d: allora era i
bile mutare, ma in tal caso la comunitd aveva 1’obbligo di man-
tenere il nuovo disoccupato, come avvenne per il maestro di arte
teatrale ricordato da Cipriano (epist. II).

Le nostre informazioni sulla composizione sociale e sulle pro-
fessioni dei cristiani concernono quasi esclusivamente tre grandi
centri dell’ Impero romano (Roma, Cartagine, Alessandria), e su
essi ci fermeremo, ma le condizioni erano comuni anche agli altri
luoghi e quindi le nostre conclusioni acquistano un valore molto
generale.

Le vicende personali di Erma dipingono al vivo una situazione
pitt di molti trattati; egli era ricco, proveniva dal mondo degli
affari, apparteneva a quella borghesia minuta molto attiva, capace
di apprezzare il valore del denaro e di saperne fare un buon im-

3 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXII (1949-50)
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piego. Entrato a far parte della comunita cristiana di Roma, non
si trovd solo, perché vi erano altri « fratelli» in buone condizion;
finanziarie (Mand. X, 1; Vision, 1II, ) ; ma I’appartenenza alla
chiesa era in Erma (ce lo dice egli stesso) pitt formale che effet,
tiva, e fu soltanto dopo aver subito un rovescio di fortuna, che
provocd la confisca dei suoi beni, che rientrd in s¢ e divenne fer-
vente cristiano. Egli fini col compiacersi della sua disgrazia e con
I"augurarla ad altri perché da essa comprese quale sia la durezza
di cuore del ricco ed i legami che un buon patrimonio crea con
gli interessi mondani, cosa assai pericolosa in tempo di persecu-
zione; colui che considera Ia terra come sua stabile dimora pud
pbensar a costruire edifici od a comprar fondi, ma il cristiano non
deve pensare cosl, anche se non ignora che pure i beni terreni
sono di origine divina e che ci sono stati dati per farci dei meriti.
Per tal ragione Erma riconobbe che & opportuno lasciare ai ricchi
una certa disponibilitd di denaro affinche facciano elemosine e si
esercitino nella caritd. «Invece di acquistare campi, compri cia-
seuno secondo i propri mezzi, non lasciando languire gl orfani
e le vedove, ma curandoli e confortandoli giacch? solo per questo
il Signore ha dato le ricchezze » (Vision, III, 19). « Questa para-
bola ¢ fatta per i servi di Dio, per il povero e per il ricco..
-+ Un ricco ha molti denari ma presso il Signore & po-
vero, distratto dalla sua ricchezza e fa pochissima penitenza e
preghiera a Dio, e se la fa & piccola e debole e non ha forza di
salire a Dio; percid dunque il ricco si appoggia al povero e som-
ministra a questo il necessario, sicuro che quello che egli fa per
il povero, vale a fargli trovar mercede presso Dio. Siccome il po-
vero & ricco in preghiere e penitenze e siccome la sua preghiera
ha molta potenza presso Dio, cosi il ricco elargisce sicuramente
tutte le cose necessarie al povero, Il Dovero, provveduto dal ricco,
provvede a questo ringraziando Dio per colui che gli ha dato,
mentre costui si adopera riguardo al povero perché non diventi
mancante per la sua vita. Vedi percid che la preghiera del po-
vero & accettevole e ricca presso Dio. Adunque entrambi fanno
la loro opera: il povero fa I’orazione, in cui & ricco, la quale ric-
chezza ricevette da Dio; questa egli la rende a Dio, che glie 1’ ha
servita abb. E il ricco ugualmente offre senza esi.
tare al povero la ricchezza che egli ricevette da Dio giacche il
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compreso il suo compito circa la propria ricchezza ed
o il povero e compie il ministero del Signore»
I). L autore del Pastore continua a lungo su questo tono
anche 1’esempio della vite e dell’olmo che si aiutano

ue I episodio biografico di Erma dimostra che alla meta
» secolo nella chiesa di Roma vi era un buon numero di
, i quali, lungi dall’ essere malvisti, si avviavano a divenire
tho della comunitd perche si stimava che servissero ad essa
ndo anche per i poveri e mantenendo alcune forme ufficiali
tenza e le istituzioni caritative stabilite dalle autoritd eccle-
he.

‘D’ altronde la comunitd di Roma era sempre stata dotata di
i mezzi finanziari, che venivano impiegati a fin di bene e
bilmente erogati anche ai non cristiani, con gesto molto
eroso e tale da colpire i pagani e formare uno degli argo-
nti pitt probanti di convinzione. Tutti conoscono il titolo col
ale Tgnazio d’Antiochia decord quella chiesa: mponalfenévn s
4mnjc, ma non si dimentichi che lo stesso Ignazio dichiard di
 temere che un intervento delle persone influenti della comunitd
‘romana potesse impedirgli di arrivare al martirio, cid che significa
he doveva trattarsi di persone assai potenti. Ancora nel secondo
ecolo, Marcione venendo a Roma fece un’ offerta considerevo-
lissima (200.000 sesterzi), ma gli fu restituita quando risultd chiara
. la sua posizione ereticale; quasi per lo stesso periodo di tempo
_consta che a Roma era un Teodoto banchiere che cadde anch’ egli
nell’ eresia; era discepolo di un Teodoto, ricco cuoiaia di Bisan-
~ zio, e non doveva esser 1’ unico finanziere cristiano. Si pud vero-
similmente supporre che fosse affidata a costoro I amministra-
sione dell’ ingente patrimonio della chiesa. Una lettera di Dio-
nigi di Corinto a papa Sotero (c. 180) documenta la generosa
elargizione fatta da Roma alla consorella comunita (Eus. St. eccl.
IV, 31), che & pur essa indice di larghe possibilitd finanziarie :
Dionigi aggiunge che «fin dall’ origine» fu abitudine della chiesa
di Roma sovvenire i fratelli indigenti, e quella buona abitudine
dovette conti; se Dionigi d’A dria, nella seconda metd
del TIT secolo, parld egli pure di soccorsi inviati da Roma ed altri
ancora furono mandati in Cappadocia (id. VII, 3).
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Per lo scorcio del II secolo abbiamo varie altre informazioni
sulla composizione sociale della comunita romana : Giusting parla
della conversione di una nobile (I1° Apol. 2); con 1o stesso Giu-
stino fu martirizzato Euelpisto che dichiard d’essere sehiavo im-
periale (dcta Just., 4). N2 si pud dimenticare la famosa carica-
tura del Palatino: era un addetto al Palazzo quell’ Alessandro
che adorava lo strano dio. Anche Ireneo di Lione ricorda ¢ hi qui
in regali aula sunt fideles» (Adv. Haer. IV, 30) ¢ qi Caracalla
si sa che fu «lacte christiano educatus». Iazione di Marcia,
amica di Comodo, a favore dei suoi correligionari & ben nota, ma
lo stesso imperatore aveva un ciambellano di corte, Prossene, che
merita una menzione: affrancato da Marco Aurclip e di Lucio
Vero, egli sall a quell’alto grado ed inoltre fu procurator thesauro-
7um, patrimonii, munerum ; quando morl nel ar7 i suof liberti gli
fecero un bel monumento funebre, ma un altro liberto, Ampelio,
assente al momento del trapasso, volle aggiungere qualeosa al.
Depigrafe e vi mise la frase tipicamente cristiana «receptus ad
Deum» con la data di morte, che i pagani invece non ricorda-
vano considerandola un giorno infausto (De Rossi, Inscript.
Christ. Urbis Romae 1, 1. s, p. o). Da altre iscrizioni di Ostia
risulta che alla fine del TT secolo erano cristiani i memby della
gens Annaca e che morirono cristiani parecchi Pomponii (De
Rossi, Roma sotterranca 11, n. 22, 27, 48), Insomma, durante
la lunga calma verificatasi sotto Commodo fu reclutata 4 una vera
€ Propria messe di persone ragguardevoli » (Harnack) come attesta
Busebio (V, 21): «in Roma molti illustri per nascita o per ric-
chezza si convertirono con tutta la loro casa».

N& ci spostiamo  cronologicamente venendo a trattare della
banca di Carpoforo e del suo agente Callisto; era gestita da un
cristiano, con capitali cristiani, frutto di vari depositi (tra V'altro,
quelli. delle povere vedove), ma le sue operazioni coinvolgevano
anche gli ebrei; Carpoforo era un liberto cesariano e godeva di
un buon prestigio, ma disgraziatamente Callisto fece mafe i suoi
caleoli ed avendo prestato del denaro agli ebrei della Sinagoga,
Zlon me ottenne la restituzione e dovette dichiarar fallimento con
grave danno dei modesti azionisti (cfr. per tutto I’ episodio i
Philosophumena di Tppolito, IX, 12), Carpoforo, adirato, obbligs
Callisto al lavoro della macina del mulino, ma 'altro chiese un’ora
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di libertd un sabato per andare alla Sinagoga e farsi restituire
il denaro; mal glie ne incolse perché¢ fu bastonato e trascinato
davanti al prefetto sotto 1’accusa di esser cristiano. Condannato
ai lavori forzati in Sardegna, poté rientrare a Roma in seguito
all’amnistia di Commodo e si rifece la fama di buon amministra-
tore ottenendo la direzione finanziaria di un importante cimitero
suburbano.
Assai pitt delle intricate e forse non sempre limpide vicende
di Callisto, a noi interessa constatare I’esistenza di modesti lavora-
tori che pensavano a risparmiare, gente pia ma solerte, elemento
sano ed attivo nella societd del tempo; quel trapasso dagli humi-
liores agli honestiores che diveniva sempre piut difficile fuori del
Cristianesimo dalla fine del 2° secolo in poi, continuava ad essere
nell” interno delle comunitd pitt frequente e dava luogo ad un
processo di ricambio sociale assai prezioso e fecondo.
Ma il progressi rsi della da cristiana a Roma
faceva anche aumentare sempre pitt il numero dei latini, e mentre
una i della sociale della
clnesa, moltiplicava i contatti con ’ambiente romano locale; quel
fedele medio che ancor cinquant’anni prima era in grado di capire
i testi scritti in greco, chiese verso la fine del 2° secolo che gli

stessi scritti fossero tradotti e che i nuovi fossero composti

senz’altro in latino. Il gruppo africano presente a Roma non fu
estraneo a questa trasformazione, anzi vi influl notevolmente, e
tanto pitt 'accentud quando un africano divenne il capo della
comunitd (Vittore eletto papa nel 189).

Tra le conseguenze derivanti dalle intensificate relazioni coi
romani non cristiani deve esser segnalata quella dei matrimoni
misti; la questione fu agitata soprattutto al tempo del pontificato
di Callisto ed ebbe vari aspetti (disciplinare, morale, ecc.), ma fu
pure un problema sociale gravissimo, come ognuno pud intendere
non appena rifletta sulla delicatezza delle situazioni che venivano
a crearsi in simili circostanze.

Prima di venire a trattare di Cartagine e di Alessandria, si
pud ricordare I’ unico fuggevole accenno rimasto sulla condizione
dei cristiani di Lione in Gallia; nella celebre lettera che descrive
il martirio sostenuto nel 177 da un buon gruppo (composto di
schiavi come Blandina, ma anche di persone benestanti come il
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notabile gallo-romano Vezio Epagato), si legge che 1’ ira popolare
che provocd la persecuzione si rivolse contro i fedeli all’ improv-
viso cacciandoli dal foro e dai bagni (Eus., St. eccl. V, 24). Mi
pare facile illazione quella che ritiene che i cristiani di quella
cittd dovevano godere una buona posizione se frequentavano quei
posti. La stessa conclusione potrebbe esser ripetuta per le pro-
vincie orientali dell’ Impero, dove tanti piccoli accenni indicano
che «i cristiani rappresentavano la maggioranza od una minoranza
importante della popolazione e trovavansi molto meglio amalga-
mati all’ambiente e sempre meno estranei alla vita generale delle
cittd. Molte iscrizioni dell’Asia ci parlano di cristiani membri della
loro curia municipale che si curano degli affari della citta, della
sua prosperitd e del suo onore. In parecchie Passioni di Martiri
leggiamo di quelli, o semplici fedeli o membri del clero, che
godono una particolare considerazione da parte del loro concitta-
dini, i quali persino nel della nservano

loro stima e simpatia e non risparmiano fatiche per tentare di sot-
trarli al supplizio»t. Ma gid Plinio nella nota lettera a Traiano
riconosceva che «multi omnis ordinis» erano passati alla setta
dei Cristiani.

11 temperamento passionale di Tertulliano ¢’ impedisce spesso
di cogliere la reale consistenza delle sue informazioni sul numero
e sulla qualitd dei componenti le comunita cristiane del suo tempo.
Tuttavia anche nei suoi scritti spuntano qua e 1a preziose indica-
zioni; nel cap. XLII dell’Apologeticum si legge: «Ci si accusa
altresi di non aiutare gli affari. Ma in che modo pud dirsi cid di
gente che mangia, veste, si mantiene come voi? invero noi non
siamo bramini o fakiri da vivere nelle selve lontano dalla vita
sociale. Noi ben sappiamo di dover esser grati a Dio creatore,
della cui creazione nessun frutto ¢ da noi ripudiato e solo badiamo
di non usarne soverchiamente od inutilmente. Adunque noi coabi-
tiamo in questo mondo non rinunziando al mercato, al macello,
ai bagni, alle locande, alle officine, agli stallaggi, alle fiere ed ad
altre faccende vostre. Insieme a voi navighiamo, facciamo il sol-
dato e andiamo in villeggiatura e commerciamo; e percid mesco-

1 . Zeiller, La vita cristiana, in Fliche/Martin, Storia della Chiesa, vol. II,
Totino, 1939, p. 421.
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liamo con i vostri i nostri prodotti delle arti e dei mestieri, che
vi vendiamo per vostro uso. Non so davvero come mai possiamo
sembrare di non favorire i vostri commerci, con i quali e dai
quali noi viviamo...

Non interveniamo agli spettacoli, ma se voglio quel che vi si
vende, vado meglio a comprarlo a suo luogo. Invero non com-
priamo incenso per gli dei, ma se ’Arabia se ne lamenta, sap-
piamo i Sabei che noi spendiamo, per comprarne pitt e del pilt
fine, per seppellire i nostri morti che voi per affumicare gli dei».

Anche altrove, fatto il dovuto posto alle solite raccomanda-
zioni generali sul distacco dalle ricchezze, sul pericolo dell’amore
ai beni terreni, Tertulliano dimostra in complesso molta compren-
sione per le necessitd della vita: ammette i commerci (perd
osserva: «si cupiditas abscedat, quae est causa acquirendi, ces-
sante causa, non erit necessitas negotiandi» De idolol. XI), am-
mette la proprietd, ammette i divertimenti leciti; il suo scritto
De idololatria, anche a prescindere dal fine che si & proposto
1’ autore, costituisce un’interessante rassegna di arti e mestieri
dalla quale vien fuori la pittura di un mondo di piccoli artigiani
e di liberi professionisti, di manovali e di negozianti che suscita
molto interesse per lo studioso dei fenomeni sociali, tenendo anche
presente che nel mondo antico per lo pitt queste occupazioni erano
riservate agli schiavi, mentre qui appare un ceto di piccoli bor-
ghesi e di proletariato avanzato. Per questo siamo pronti a per-
donare a Tertulliano la boutade: «chi & disposto a morir martire
per Cristo, & anche pronto a morir di fame se rimane disoccu-
pato a causa della religione che gli impedisce di continuare a
fare il suo mestiere di fabbricante di idoli (non habeo aliud quo
vivam, egebo)» ; il paradosso confonde due situazioni ben diverse,
la decisione eroica di chi si sacrifica per un’idea ed il lento sup-
plizio di chi manca del necessario.

Un differente discorso si dovrebbe fare a proposito dell’ assun-
zione di cariche pubbliche da parte dei fedeli («& sorta questione
se il servo di Dio possa...» De idolol. 17), al qual riguardo Ter-
tulliano si dimostra intransigente subordinando ogni altra consi-
derazione ad un rigido criterio morale; anche in questo caso si
tratta di persone che entrano a fare parte della composizione
sociale delle comunita cristiane in ragione del posto che occupano
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¢ della professione che assolvono, ma poiche il loro numero alla
fine del secondo secolo & ancora ristrettissimo, si pud rinviare a
pill tardi ogni altra considerazionet,

Quasi in termini di un conflitto sociale & impostato il contrasto
tra pagani e cristiani nel dialogo Octavius di Minucio Felice,
poiche i primi sono presentati come ricchi conservatori ed i
secondi poveri, di umilissime condizioni, quasi incapaci di procu-
rarsi da vivere; «studiorum rudes, litterarum profancs, expertes
artium etiam sordidarum » (V, 4) sono chiamati i cristiani dagli
accusatori ed ancora : « homines deploratae, illicitae ac desperatae
factionis.. qui de ultima faece collectis, imperitioribus et mulie-
ribus credulis, sexus sui facilitate labentibus, plebem profanac
coniurationis instituunt» (VIII, 4) ed anche il loro difensore rico-
nosce:: « quod plerique pauperes dicimur, non est infamia nostra
sed gloria» (XXXVI).

Clemente Alessandrino aveva un carattere molto diverso da
quello di Tertulliano, pid accomodante e realistico. Anch’ egli
rimproverava coloro che facevano troppo lusso, raccomandava un
tenor di vita modesto (Paedag. II, 3), ordinava di essere onesti
negli affari (ib. III, 11), consigliava alle donne di attendere a
lavori femminili e di curare la casa (ib. III, 4-10; anche Tertul-
liano aveva suggerito loro: manus lanis occupate, De cultu foe-
minarum, I, 13), e ricordava i benefici spirituali della sana educa-
zione del corpo (Strom. IV, 4); ma questi erano precetti comuni
anche agli Stoici, ed & spesso in termini di filosofia laica i che
di morale religiosa che I'Alessandrino parlava nel suo Pedagogo,
Quel che importa & ritrovare in questo ed in altri suoi scritti (chi
non conosce il Quis dives salvetur?) proclamata a chiare note
Vaccettazione delle condizioni esistenti nella societa del terzo secolo
ineunte; per Clemente la ricchezza non rappresenta un ostacolo

alla salvezza del cristiano ed egli ritiene lecito anche 1’ esercizio
ai S

; il consiglio g di vendere ogni
€0sa non va preso alla lettera perché — egli osserva — porterebbe
ad un’anarchia economica assai pericolosa ma bisogna soltanto
arrivare a contemperare i giusti interessi privati con i doveri reli-

! Ch. Guignebert, Tertullion. Etude sur ses sentiments & Végard de 1'Em.
pire et de la société civile, Paris, 1901,
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giosi e caritativi (ed anche a questo proposito ci si compiace di

e i titoli di io rappresentati dalle ine per
tutti coloro che le compiono). Tutto il libretto Quis dives potrebbe
essere analizzato, non dal punto di vista etico ma da quello
stori iale, come r i di un bi caratteri-
stico in cui prevale una modesta agiatezza frutto di una fattiva
operosita. I’ autore mostra di sentire fortemente il senso sociale
del Cristianesimo e la fraternit che deve regnare tra gli aderenti,
ma di non voler turbare 1’ animo dei ricchi; e poiche al suo tempo
vi era ancora chi si appellava alle parole di Gesit per chiedere la

comunione dei beni, Clemente troncd la questione in radice dando
del famoso testo un’interpretazione allegorica, che era d’altra
parte conforme a tutto il suo metodo esegetico della Bibbia. Nei
primi anni dopo la conversione, egli stesso era stato piti radicale,
ma in seguito recedette dalla sua intransigenza per impedire che
i ricchi in procinto di aderire alla Chiesa fossero intimoriti e sco-
raggiati dall’alternativa pregiudiziale di dovere spogliarsi dei beni
o dannarsi e disse allora che il « Vieni e seguimi» di Gestt voleva
dire : Spoglia la tua anima delle ricchezze dei vizi, rendila povera
di colpe, divieni povero di spirito, ossia tale da non esser schiavo
delle sostanze poche o molte che siano; insomma invece di denu-
dare il corpo dagli averi, bisogna denudare I’anima dai vizi.
«Chi porta la ricchezza nell’anima ed invece dello Spirito Santo
ha in cuore il denaro od un campo ed & tutto dedito ad accre-
scere il suo patrimonio, volendo radunare d’ogni dove sempre
pitl, prono a terra ed avvinto dai lacci del mondo: come pud
aspirare al regno dei cieli essendo una persona in cui, al posto
del cuore, vi & un campo od un metallo?» (Quis dives, XVI-XVII).
In conclusione noi ci rendiamo conto che nella comunita alessan-
drina vi era stata una forte resistenza da parte dei ricchi ad ogni
tendenza egualitaristica; i capi della Chiesa permisero ai membri
abbienti di possedere le loro sostanze tranquillamente esigendo
soltanto alcuni doveri di solidarieta e giustificando la concessione
col dire che la ricchezza, essendo uno strumento, non & per s n¢
bene né male e che pertanto & pilt importante staccarsi dalle
passioni che dalle proprietd (Quis dives, XIDt.

1 Un’ampia avalisi del Quis dives e dell’evoluzione del pensiero clemen-
tino in argomento & nel Giordani cit., vol. 3°
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4. - La seconda meta del III° secolo,

Per Tultimo periodo che intendiamo prendere in esame
(250 c. - 300) abbiamo la fortuna di poter disporre di un mate.
riale di nuovo genere ed assai prezioso, accanto alle solite testi.
monianze letteratie; intendo dire i monumenti epigrafici o le
dichi i dei martiri fed registrate negli Atti nonche
le disposizioni dei concili. Si tratta di fonti dirette e schictte che
offrono precise indicazioni in merito al nostro tema; ma cerchiamo
dapprima in due grandi serittori cristiani del 30 secolo qualche
accenno in materia.

Nella vasta produzione origeniana le indicazioni relative alla
vita quotidiana dei cristiani ed alla loro condizione sociale sono,
contrariamente a quello che si potrebbe suppore, assaj scarse per-
ché Pautore si compiace spesso di descrivere un modo di vita ed
un ordinamento pubblico ideali, ma trascura gli clementi atti a
far conoscere I’ effettiva realtd del suo tempo; in due severi rim-
broveri ai suoi confratelli afferma: «voi passate tutte le vostre
giommate presi dalle occupazioni del mondo o dalle delizie della
carne e venite ben raramente alla Chiesa e solo per farvi ammi.
rate» (In Jesu Nave hom. 1, 7); «anche quelli che hanno ricevuto
il Battesimo sono di nuovo presi dagli affari del mondo» (ib, 1V, 2),
€ Queste dichiarazioni sono una riprova della prevalenza, nella
comunit, di un ceto medio affaristico che era moralmente peri-
coloso ma socialmente attivo, e merita molta attenzione da parte
degli studiosi.

In mancanza di altre testimonianze bisogna tuttavia precisare
un aspetto del pensiero origeniano che potrebbe produrre frainten.
dimenti; quando I’Alessandrino rifiuta di mettere i cristiani al
servizio delle autorita dello Stato per la difesa dell’ Tmpero ed
offre soltanto, per il benessere di questo, un contributo di pre-
ghiere, non si deve credere che egli stabilisse con questo una
norma generale di non collaborazione a conferma del corrente
giudizio sull’ inutilita dei cristiani nella vita collettiva, ma soltanto
specificava i campi d’azione inibiti al fedele per effetto delle sue
credenze e precisava che i capi della Chiesa erano gia troppo
oceupati per trovare tempo a disposizione degli uffici pubblici:
¢ Noi serviamo lo Stato nella comunanza delle fatiche mentre
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uniamo alle giuste preghiere I’ esercizio ¢ la meditazione che inse-
gnano a disprezzare il piacere ed a non abbandonarsi ad esso.
Ma anche pit degli altri noi combattiamo per I’imperatore.....
1 cristiani non ricusano le cariche per il motivo che rifuggono
dai pesi della vita pubblica, ma per dedicarsi al ministero della
chiesa tanto pit alto e necessario per la salvezza degli uomini;
essi si prendono cura di tutti, di quelli che sono dentro affinché
si migliorino ogni giorno, di quelli che sono fuori affinche parlino
ed agiscano secondo i dettami della fede e cosi onorino Dio con vero
culto, educando pitt persone possono» (Cont. Celsum, VIII, 75).

Altrove Origine fa una specie di rassegna dei mestieri lasciando

capire che non trova in essi nulla di sconveniente perche, sulla
base stessa della parola scritturale, si pud dimostrare che «ogni
sorta di arte ci & data da Dio; non soltanto quella dell’orefice e
del cesellatore in argento, bensi anche quella che elabora altri
materiali, come per esempio I’ industria tessile e simili. Che se
poi queste arti di ordine inferiore vengono da Dio, a maggior
ragione quelle d’ordine superiore come 1’agrimensura e quella,
a questa parente, dell’architettura; di un grado ancor pilt alto
sono la musica e la medicina» (In Num. hom. VIII, 3)t.

Parlando di Origene non si pud tralasciare di far menzione anche
del suo amico Ambrogio, un altolocato membro dell’amministra-
zione imperiale, che dopo esser stato convertito dall’Alessandrino
mise a sua disposizione le sue immense ricchezze per facilitargli
gli studi e subi poi la persecuzione sotto Massimino; non deve
esser la stessa persona il senatore Ambrogio del III secolo, che
rielabord 1’ Oratio ad Gentiles attribuita a Giustino per giustifi-
care di fronte ai suoi colleghi la sua posizione di cristiano.

8. Cipriano, vescovo di Cartagine dagli inizi del 249, & pitt pre-
ciso e ricco di notizie; anzitutto sappiamo dal suo biografo che
egli usciva da una famiglia di decurioni ed era stato avvocato di
grido nel tribunale della sua cittd, Prima di convertirsi era assai
agiato e convertendosx vendette «quasi tutti» i suoi beni; egli
stesso le ine che de i sua propria com-
piva (epist. VII). Tuttavia il 4° concilio cartaginese, svoltosi

1G. Massart, Societd e Stato mel Cristianesimo primitivo. La concezione
di Origene, Padova, 1932
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durante il suo episcopato, stabili che i sacerdoti si guadagnas-
sero da vivere col loro lavoro (Origene aveva riconosciuto giusto
che i sacerdoti vivessero dell’altare purché non ne abusassero ;
In Num. hom. XI, 2): «clericus quantumlibet verbo Dei erudi-
tus, artificio victum quaerat; clericus victum et vestimentum sibi
artificiolo vel agricultura absque officii sui detrimento paret; om-
nes clerici qui ad operandum validiores sunt, et artificiola et literas
discant » (can. 51-353).

Tali di: izioni rimasero pr i lettera morta, o furono
interpretate in senso ben lontano dal vero se lo stesso Cipriano
ha lasciato una descrizione famosa della decadenza morale del

clero e dei fedeli causata dall’eccesso di occupazioni materiali,
dal desiderio sfrenato di arricchire, dallo sfrontato affarismo che
giungeva anche all’ immoralita (usura, inadempienza dei contratti,
ecc): «Attendeva ognuno ad aumentare le proprie sostanze:
dimentichi delle gesta dei credenti dell’eta apostolica e di cid che
un eristiano deve sempre praticare, con insaziato ardore di cupi-
digia si davano attorno per accumulare ricchezze.... V’era chi
con perfidia ingannevole mirava ad illudere la gente semplice,
a tender trappole ai fratelli con intento di frode. Si compone-
vano matrimoni coi pagani prostituendo le membra di Cristo, Non
solo si abusava del giuramento ma peggio si spergiurava; si sprez-
zavano con orgogliosa tracotanza i superiori, si spargevano con
velenoso labbro reciproche calunnie, si contrastava vicendevol-
mente con odii inveterati. Molti vescovi invece d’essere d’incita-
mento e d’esempio agli altri, spregiando la loro funzione divina,
diventavano amministratori d’interessi mondani (procuratores
rerum saecularium divina pre i ; d

la loro sede e il loro popolo, andavano in giro per le altrui pro-
vincie uccellando grassi affari sui mercati; e mentre i fratelli nelle
loro chiese pativano la fame, essi si riempivano le tasche di
quattrini, mettendo la mano fraudolenta e rapace sui poderi altrui,
elevando il tasso dei molti denari prestati ad usura» (De lapsis 6)1,

! Lo stesso Cipriano cosi esemplifica altrove (epist. TII) : Evaristo era un
vescovo ed ora non ¢ neppur pitt un fedele perche, lontano dal suo seggio e
dal suo popolo, cerca di sottrarre agli altri quello che egli stesso ha perduto;
Nicostrato era un diacono che ha rubato sacrilegamente argento della sua
chiesa ¢ o ha voluto rendere i depositi delle vedove ¢ degli orfani; Novato
€ra uomo rapace ed avaro,
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Queste pessimistiche considerazioni valevoli sia per gli eccle-
siastici sia per i laici dimostrano a noi, che non c’interessiamo
tanto dell’aspetto morale quanto di quello sociale della questione,
che il livello medio degli appartenenti alla comunita si era molto
elevato, che 1’ambiente & cambiato essendo ormai i ricchi a diri-
gere la vita delle chiese. II Cristianesimo ha esercitato una grande
forza attrattiva su questa categoria di persome, che, una volta
penetrate nelle comunitd, le hanno improntate di st e, poco
disposte agli eroismi, hanno cercato di non perdere la loro posi-
zione sociale pur cercando di conciliare gli interessi spirituali
e quelli temporali cari al loro cuore.

Dell’ esistenza nel seno della chiesa di uomini influenti e facol-
tosi abbiamo una preziosa conferma nel secondo editto di Vale-
riano (258) che stabiliva pene differenti per le diverse categorie
sociali di cristiani: «... 1 senatori, i nobili ed i cavalieri siano degra-
dati e i loro beni confiscati, e se cid malgrado continuano ad
essere cristiani siano decapitati; le matrone spogliate dei loro
beni debbono essere mandate in esilio; gli addetti alla corte
(Caesariani) che in precedenza o in questo si profes-
sino cristiani, debbono essere puniti con la confisca e mandati a
lavorare come prigionieri nelle possessioni imperiali» (Cyprian.,
Epist. LXXX). Evidentemente 1’ imperatore non avrebbe menzio-
nato senatori, matrone ed impiegati dell’amministrazione se non
ve ne fossero stati, ed in buon numero, tra i perseguendi; ma
tutti costoro durante la prova dolorosa non dovettero far bella
figura in complesso, confermando sempre pitt le prevenzioni dei
«puri» sul loro conto e dimostrando che le fortune rappresentano
un pericolo per la fede perchd attaccano alla terra (cfr. i passi di
Cipriano De opere et eleemosynis XV e passim).

Anche Gregorio il Taumaturgo racconta che durante un’incur-
sione di Goti nel Ponto vi furono cristiani che pescarono nel tor-
bido «traendo lucro dal sangue e dalla rovina delle persone fatte
prigioniere ed uccise» (Epist. canon.); il vescovo diede disposi-
zioni condannando chi s’arricchiva coi beni delle persone travolte

dalla disgrazia, ossia dimostrava poco spirito cristiano e molta fur-
bizia negli affari, N& pare superfluo ricordare che Gregorio stesso
proveniva da una buona famiglia provinciale, era stato destinato
dai suoi parenti all’avvocatura ed aveva un cognato assessore del
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procuratore di Giudea. Anche il famoso Paolo di Samosata appar-
teneva a questo ceto sociale e, prima di esser vescovo, era stato
ducenarius ossia impiegato statale; pur insignito di cariche eccle.
siastiche, continud a trafficare mostrando di conoscere bene il
valore del denaro.

Un’altra conseguenza della trasformazione avvenuta fu quella
di far considerare definitivamente come ereticale quell’atteggia-
mento comunistico che, nei limiti st indicati, era assai diffuso
nelle cristianitd primitive; ormai soltanto pit in alcune sette od
in scritti apocrifi &’ incontrano tali progetti, mentre 1a chiesa uffi.
ciale li ha sostituiti con salde istituzioni caritative, con una pre-
cisa amministrazione capace di svolgere notevoli compiti assisten-
zali. Sia Tertulliano sia Cipriano parlano della «cassa comune »
della chiesa adoperata per soccorrere i poveri, le vedove, gli orfani
(Puno la chiama arca, I'altro carbona ed il primo spiega che era
alimentata dalle piccole offerte volontarie mensili : modicam stipem
mensirua die); anche per Roma siamo informati da una lettera
di papa Cornelio, intorno al 250, che la Chiesa assisteva con i
suoi fondi circa 1500 persone tra poveri e vedove. Un papiro egi-
#ano ci ha conservato 1'atto di donazione di un cristiano, Deme-
triano, che aveva deciso di dare un’arura di terreno (— mq. 2756)
alla sua comunitd «secondo 1'antico costume»*; di questi pro-
venti si servivano le chiese per svolgere la loro opera caritativa
ed assistenziale, ma clargizioni di tal genere dimostrano anche
che vi erano fedeli che potevano permettersi di far regali perche
possedevano terreni e denari.

Sappiamo inoltre che in pochi giorni Cipriano pot? raccogliere
100.000 sesterzi per il riscatto delle fanciulle cristiane rubate
durante una razzia ad una comunitd rurale (epist. LXII); egli
ebbe cura di dare i nomi degli offerenti affinche si pregasse per
loro. N & il caso di parlare dei diaconi e della loro funzione di

ini i dei patrimoni ecclesiastici percha risulta gia abba-
stanza chiaramente che uno spirito pratico, organizzativo domi-
nava nelle chiese ed era il riflesso del ceto sociale prevalente in esse.

Le tristi condizioni economiche generali dell’ impero giustifi-

+ 11 documento & pubblicato in G. Ghedini, Lettere cristiane dai papiri
greci del III ¢ IV secolo, Milano, 1923; cfr. G. Bardy, La vie chrétienne aux
IIIo et IVe sidcles d’apres les papyrus, in « Revue apologétique » vol. XLT, 1926.
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cano largamente tale stato di cose, si che non pare opportuno il
nmplanto degh studiosi moderni che parlano di vittoria dei «ra-
istici» e ili un’ antitesi tra i tempi in
cui si aveva la caritd e quelli in cui si faceva la caritd (Puech);
assai pitt nel vero 1’Harnack quando scrive: «Le comunitd cri-
stiane non erano soltanto societd di mutua assistenza ma anche
societd di lavoro nel senso che dovevano procacciarlo ai fratelli
quando era necessario. Sembrami che questo fatto abbia un alto
valore sociale. Le comunith cristiane avevano anche il carattere
di associazioni economiche e si offrivano quindi come un rifugio
a uomini volenterosi di lavorare, i quali fossero caduti in necessita.
Cid accresceva considerevolmente la loro forza d’ attrazione e, sotto
il riguardo ico, & ile un’ iazi
la quale procacciava lavoro a chi era capace di lavorare e metteva
gli inabili al sicuro dalla fame» (op. cit. p. 132-33).

11 contributo offerto dalle iscrizioni cristiane e dagli Atti dei
martiri alla determinazione del ceto sociale delle comunita dei
primi secoli & fortemente limitato dalle autorestrizioni che i prota-
gonisti ponevano per ragioni di umiltd ai propri dati biografici;
cosi, ad esempio, alla domanda del giudice: ingenuus aut servus,
$pesso si ri d troppo i : «servus quidem Cae-
saris sed christianus a Christo ipso libertate donatus», come fece
' Euelpisto; o viceversa: «ingenuus natus, servus vero Christin,
come S. Massimo; erano nobili dichiarazioni e commosse profes-
sioni di fede, ma confondevano le idee al freddo ricercatore della’
loro condizioue, che voleva soltanto determinare quale tipo di puni-
zione poteva essere applicato (i liberi non potevano essere battuti
con verghe o ricevere altra condanna con ignominia). Quante
altre volte ricorre nelle iscrizioni o nei verbali il generico titolo

di famulus o di famula Dei, che non ha nulla a che fare con lo
stato servile ! Peggio ancora andrebbero le cose se tutti i cristiani
si fossero attenuti a questo metodo di S. Luciano: «qui enim
christianus sum dixit, et patriam et genus et artis professionem
et omnia declaravit» (e lo stesso martire insistette ancora: « chri-
stiano nulla est artis professio, sed ad i
vitae pertinet »)t.

de la Gaule au VIIe siécle, réunies
et Mmﬁtées par Ed. Le Blant, rpans, 1856, vol. T, pp. r2r-go.
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Le epigrafi cristiane mancano, dunque, molto spesso di indica-
zioni relative alla paternita, al luogo di nascita, alle cariche rico-
perte ed ai mestieri professati, perché i cristiani consideravano
queste indicazioni superflue o pericolose; tuttavia il Le Blant ha
compiuto un paziente spoglio del materiale a sua disposizione ed
ha ricavato alcuni risultati dai quali scendono queste statistiche :
tenendo conto soltanto delle libere professioni civili, ciod trala-
sciando le cariche ecclesiastiche, militari e pubbliche, nelle iscri-
zioni cristiane dei primi secoli si trovano menzionati quattro me-
dici, un maestro, tre orefici, uno serivano pubblico, un banchiere,
vari negozianti, due mugnai, due panettieri, due calzolai, un fab.
broferraio, un fabbricante di carta ed uno di archi (), uno sta-
tuario, una maestra di canto, un barcaiolo, un taverniere, un
macellaio, un sarto di costumi teatrali e poi due magistri ludi ed
un auriga, che stupiscono assai.

A questi risultati si possono ancora aggiungere altre poche
informazioni: nella cripta di Lucina sull’ Appia si & ritrovato il
sarcofago di Dazia Clementina, moglie di Giulio Basso, uno dei
principali funzionari di Antonino e di Marco Aurelio; 1i stesso
sono raccolte le iscrizioni funerarie di Annia Faustina, di Licinia
Faustina e di Acilia Vera, i cui nomi e prenomi ci permettono
di rannodarle alle pit illustri famiglie di Roma, anzi della stessa
casa imperiale (Allard I, 420 e TI, 261). Invece sulla copertura
della tomba di Severa Seleuciana (+~ 229) & raffigurato un telaio
e un pettine di tessitore (De Rossi, Tnscript. christ. Urbis Romae,
L p. 21, n. 14); lo stesso oggetto sulla lapide di Aurelio Saba.
#i0; in un’ iscrizione relativa alla cristiana Pollecla si dice : «que
bendet hordeu de bia nostra» ; una defunta & lodata come «labo-
rum autrix» ed un’altra come laboriosa.

Superfluo dire che si tratta di testimonianze frammentarie,
dalle quali non si potrd mai ricavare un quadro complessivo delle
coudizioni sociali cristiane; tuttavia anch’esse portano un contri-
buto. Cosl, ad es., & significativo che nel gran numero di epigrafi
cristiane conservate soltanto due volte ricorra il titolo di serous o
libertus riferito a defunti e sei a vivi; invece nelle iscrizioni
pagane tale menzione & frequentissima, e in quelle cristiane i
nomi di origine servile sono pure abbondanti. E pur notevole il
fatto che 14 dove nelle epigrafi pagane trovava posto I’indica-
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zione della professione o del cursus honorum, i cristiani abbiano
per lo pitt sostituito il semplice: neophytus e fidelis; finanche la
parola heres, frequente nei marmi pagani, scompare in quelli cri-
stiani, e raramente & menzionata in questi la paternitd e la patriat,

Altre poche notizie si possono ricavare dagli Atti dei Martiri,
restando sempre valide le limitazioni sopra indicate e tralasciando
gli esempi di militari, che costituiscono una categoria a sé, par-
ticolarmente soggetta alle persecuzioni (e quindi a lasciar tracce
documentarie della sua esistenza) : S. Teodoto faceva I’alberga-
tore, Massimo era homo plebeius suo negotio vivens, invece Attalo
era un cittadino romano di Lione «assai noto» e percid decapitato
invece che esposto alle fiere; Ermete era un ricco funzionario,
Dativo e Dorimedone erano decurioni i cui nomi vennero radiati
dall’albo ed essi destituiti perché disubbedienti ai principi che Ii
avevano onorati dando quella carica; i Santi Quattro erano « cor-
nicularii» cio¢ ufficiali inferiori della prefettura urbana, la famiglia
di Sinforosa era composta di addetti alle amministrazioni locali
(«frater eius Eugenius principalis curiae Tiburtinae....»), Cassiano
era exceptor del tribunale. Inoltre Marino era yéver xai mAolze,
e non parliamo poi delle illustri vergini e matrone martirizzate
dal 2 al 4° secolo, che appartencvano con molta probabilita ad
ottime famiglie; meno verosimili appaiono le notizie sui senatori
cristiani martirizzati Apollonio e Giulio, ma anche dalla falsifica-
zione si constata che la possibilitd della loro esistenza era consi-
derata senza stupore o repulsione?,

1Cfr. il cit. Le Blant, nel quale sono anche indicate le provenienze di
tutte le epigrafi da lui esaminate; forse dallo spoglio delle iscrizioni scoperte
e pubblicate in questi ultimi decenni si potrebbero ricavare altre indicazioni,
ma quanto si ¥ detto nel testo & pitt che sufficiente a dare un’idea del contri
buto tecato da questo genere di fonti.

2 Per Apollonio cfr. Eus., St. eccl. V, 21 dal quale S. Girolamo ha tratto
Lipotesi che fosse senatore del tempo di Commodo e tenesse un discorso in
difesa delle proprie idee davanti ai colleghi ed al prefetto del pretorio Pe-
Tenne. Ecco altri esempi: « beatus Sergius erat primicerius et princeps scholae
gentilium, amicus imperatoris et multum apud eum habens fiduciam »; « (Pon-
2i0 vissuto al tempo di Filippo I'Arabo) post menses sex (dalla morte del
padre) in curiam productus est, cui etiam locum patris sui molenti et repu-
guanti designant », ma egli « ipse qui secundum saeculi dignitatem consul
ad suffragia populi expectabatur » rifiutd. Anche se mon sono esattissimi que-
sti racconti delle Passiones posteriori, rivelano uno stato d’animo non avverso
a quelle posizioni ufficiali.

4 = Studi ¢ Materiali di Storia delle Religio

XXII (1949-50)
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Una menzione particolare meritano i medici verso i quali il
Cristianesimo ha dimostrato sempre un interesse particolare per
evidenti ragioni; senza stare a nominare tutti i medici menzio-
nati nelle fonti cristiane da S. Paolo in poi (Colos. IV, 14), segna-
leremo Procolo Torpacio che guari Settimio Severo, i numerosi
medici orientali trasferiti a Roma, quelli martirizzati (Euseb.,
St. eccl. 'V, 2, 49; VII, 32, 23; VIII, 13, 3) e i famosi fratelli
Cosma e Damiano che curavano gratuitamente (anargyri)t.

Anche i 8@4oxador dovrebbero essere considerati a parte, ma
in questo caso si tratta meno di una categoria sociale che di una

fessi che aveva un’ i tutta speciale in seno alla
religione cristiana per i suoi stretti legami con la divulgazione,
difesa ed elaborazione della dottrina; non crediamo quindi neces-
sario scendere ad esemplificazioni,

Passando ad un genere diverso di fonti t
che vario materiale ¢ offerto anche della raccolta di precetti mo-
rali e disciplinari chiamata Didascalia degli Apostoli, che fu defi-
nita il «primo saggio di un corpus di diritto ecclesiastico »; essa
risale alla seconda metd del terzo secolo, ma ne abbiamo un rima-

1 nelle C che sono di un secolo
pitt tarde e furono in bi i Anche i
Canoni apostolici, pur risentendo nella loro forma attuale influssi
ariani, riportano disposizioni assai piti antiche e quindi utili per
noi®.

In tutte queste sillogi non si incontrano vere novita sulle con-
dizioni di vita dei cristiani, ma si trova codificato quello che gli
autori cristiani precedenti avevano consigliato per il vantaggio
spirituale e temporale dei fedeli; cosi ad esempio, leggiamo la

&gt o

proibizione di esser girovaghi e fannulloni e la raccomandazione
di mettere ogni impegno nel proprio mestiere, di lavorare senza
tregua, di avere una professione anche se si & ministri di Dio;
chi ha la possibilitd di vivere di rendita, non faccia il perditempo
importuno ma si occupi dei fratelli di fede (Const. Apost. I, 4).
Tra i soliti precetti morali spicca quello che invita a fuggire i
mercati ed a non andare alle nundinas se non per le inderogabili

! A. Hamnack, Medizinisches aus der dltesten Kirchengeschichte, in « Texte
2ig, 1892.

und Untersuchungen » vol. VIIL, 4, Leip;
2

F. X. Funk, Didascalia et Conslitutiones Apostolorum, Paderborn, 1906,
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necessitd di acquisto dei viveri (ib. II, 62-3); inoltre si ricorda
ai diaconi di essere «nutritori dei figli spirituali non preferendo
il ricco ed opprimendo il povero, ma spingendo i cristiani ricchi
ad aprir le mani; ed essi stessi siano munifici, larghi operatori
di buone opere; notte e giorno vadano in giro (a soccorrere) non
disprezzando il povero, non facendo parzialitd per i ricchi, pronti
a riconoscere I’ oppresso e a non escluderlo dalle distribuzioni, ob-
bligando i ricchi a farsi dei meriti con le opere buone (Const.
Apost. XX e XXII). «
I Infine ecco I’elenco di tutti i mestieri che impedivano assolu-
I tamente di essere ammessi al Battesimo: lenone, meretrice, costrut-
| tore di statue idolatriche, attori ed attrici, auriga, gladiatore ed
altri artisti da circo, musici e ballerini, taverniere; invece i
- maghi, gli auguri e gli astrologi potevano essere tenuti in prova;
le concubine fedeli ad un sol uomo, e per giunta pagano, pote-
vano essere accettate; infine «si quis addicit insaniae theatri aut
venationibus aut equestribus cursibus aut ludorum certaminibus
3 vel cessat vel reiciatur» (Constit. Apost. VIII, 32).

Da tutto quello che siamo andati citando sgorga evidente 1’ os-
servazione che siamo di fronte ad una societd vasta, complessa,
organica, relativamente agiata; alla stessa conclusione si giunge
se si tiene presente che le chiese possedevano in proprio dei terreni
ed edifici col consenso dello Stato, come & stato dimostrato in
modo abbastanza persuasivo di recente! e che, al dire di Eusebio
(St. eccl. VIIL, 1 e parallelamente Lact. De morte persecut, 15),
alla vigilia della persecuzione di Diocleziano i cristiani erano lar-
gamente penetrati nell’ inistrazione pubblica gi anche
ad occupare buoni posti. Benché¢ Massimino il Trace, Decio e
Valeriano avessero sgombrato la corte dai cristiani, questi erano
ritornati ben presto sotto Gallieno e nei primi anni di regno di
Diocleziano ed erano diventati la maggioranza; persino la moglie
e la figlia dell’ imperatore erano catecumene ed alcuni impiegati,
che godevano della stima generale, erano fideles. Ecco alcuni
esempi: il prete antiocheno Doroteo fu nominato direttore della
fabbrica imperiale di porpora in Tiro; Gorgonio era uomo di

1 G. Bovini, La propriets ecclesiastica e la condizione ginridica della
chiesa in etd precostantiniana, Milano, 194,
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corte, Astiro dell’ordine senatorio, Filoromo, in Alessandria, ed
un certo Adaucto coprivano alti uffici. Una piccola cittd della
Frigia, con la sua i ici]

era tutta

di cristiani; altri esempi s’incontrano negli Atti dei Martiri gia
ricordati (cfr. per quanto precede il libro VIII della St. eccl. di
Eusebio passim). Fu 1'imponenza del «pericolo» che provocs
quasi all’improvviso la violenta ma inane reazione,

Infine anche la lettura delle disposizioni conciliari suscita le
stesse i ioni a ito della iz sociale e degli
incarichi dei cristiani al principio del quarto secolo, confermando
il giudizio che un lungo cammino & stato percorso nell’evolu-
zione delle comunitd. I concili che debbono esser presi in consi-
derazione a tal fine sono quelli di Iiliberris o d’Elvira (oggi
Granata) del 300, e quello di Arles del 314, che ha finanche
modificato i decreti del precedente in materia di rapporti tra
Chiesa e societd pagana, pur essendo composto in gran parte
dagli stessi vescovi, come risulta dalle sottoscrizioni!, Il ca-
none 62 del primo concilio ripete 1’ elenco che gid conosciamo
delle professioni incompatibili con I’iniziazione cristiana: «si
auriga aut pantomimus credere voluerint, placuit ut prius artibus
suis renuntient, et tunc demum suscipiantur, ita ut ulterius ad
ea non revertantur; qui si facere contra edictum tentaverint,
proiciantur ab ecclesia », ed i canoni 4 e 5 del secondo concilio
aggiungono: «de agitatoribus, qui fideles sunt, placuit eos, quan-
diu agitant, a communione separari; de theatricis, et ipsos pla-
cuit, quamdiu agunt, a communione separari».

Nei canoni 19 e 20 di Elvira viene fatta proibizione al clero

di allontanarsi dalla sua sede iands
Pronin i

i causa, nec

ntur e si da di

inviare i parenti degli

ia far le spese 4
«et si voluerint negotiari, intra provinciam negotientur»; gravi
Dpene sono sancite «si quis clericorum detectus fuerit usuras acci-
pere» ma sullo stesso argomento dovette ritornare il concilio di

L A. Winterslow Dale, The synod of Elvira and christian life in the IV
century, Loudon, 1882; L. Duchesne, Le concile d’Elvire et les flamines
chrétiens, in « Mélanges Renier » (Biblioth. Ficole hautes études, fasc. 73),
Paris, 1887,
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Arles ed anche quello di Nicea del 325 constatando la diffusione
di questa losca attivitd (can. 17).

Soprattutto il concilio prese posizione riguardo all’ assunzione
di cariche pubbliche da parte dei cristiani mostrandosi preoccu-
pato di contemperare le diverse esigenze, ossia non permettendo
che un fedele compisse atti considerati sacrileghi, ma nello stesso
tempo cercando di non impedire che a capo delle municipalitd o
di uffici importanti andassero persone fidate che avrebbero senza
dubbio aiutato la diffusione della religione. Il primitivo atteggia-
mento di assenteismo (durato fin quasi alla fine del IIo secolo)
derivava dal criterio che & meglio preoccuparsi della salvezza del-
I’anima individuale e soprattutto dalla paura di cadere inevitabil-
mente nell’idolatria adempiendo i gesti inerenti alle pubbliche
funzioni; ma ormai esso aveva ceduto il passo all’altra considera-
zione dei vantaggi derivanti dalla presenza di cristiani‘nei «posti-
chiave» ed a tal fine si era pronti a concedere anche facilita-
zioni nel campo disciplinare. Infatti il concilio d’Elvira diede
prova di rigorismo in ogni sua decisione, nondimeno in questo
campo dimostrd un criterio di relativa larghezza e si sforzo di
tenere la porta aperta ad ogni collaborazione ; ma soprattutto im-
porta constatare il rapido cambiamento d’opinione verificatosi in
quegli anni proprio allo scopo di facilitare 1’intesa 12 dove in un
primo tempo si era usata ancora una certa severitd. Il problema
dell” i delle digni et da parte dei cristiani
era assai pill sentito ed urgente nelle provincie che a Roma; &
noto che Settimio Severo esonerd i Giudei che avevano honores

(cariche) dal piere gesti «qui iti eorum »
(Dig. L, 2, 3, 3), ma & impossibile pensare che tale favore fosse
stato esteso anche ai cristiani fin dal principio del 3° secolo, ed
ecco percid la necessitd da parte ecclesiastica di prendere posi-
zione, dato che col passar del tempo il caso si faceva sempre pitt
frequente (da Eus. Stor. eccl. VIII, 1 risulta che qualche con-
cessione a ito dell’ assi: alle i ie pagane venne
da Di i ai i i provinciali che si professa-

vano cristiani).
Ad Elvira furono prese decisioni intorno al flaminato ed al

duumvirato, e circa il primo fu sancita la scomunica perpetua
contro i cristiani che avessero esercitato le principali funzioni
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di una carica, che pur non essendo pitt un vero e proprio sacer-
dozio, conservava una distinzione pagana perché comprendeva
"adempimento di sacrifizi: ai catecumeni che si trovassero in
quelle condizioni veniva prolungato il periodo d’attesa prima del
Battesimo. Se poi i cristiani flamines, mentre erano in carica,
avessero fatto soltanto un regalo alla cittd (offerto uno spettacolo,
ecc.) ovvero compiuto opere di pubblica utilitd, potevano essere
i i in fin di vita (can. 2-4).

i ssi nella
Invece i duumviri cristiani dovevano soltanto aver 1’ avvertenza
di non partecipare alle funzioni religiose durante 1’anno della
loro carica ma venivano riammessi nella comunione senza infa-
mia al termine del loro ufficio (can. 36).

Tuttavia ad Arles i criteri vennero ritoccati e fu disposto che
i governatori di provincie ed i i i icipali (i p ides
e coloro che rempublicam agere volunt), a patto che nell’ eserci-
2o della loro carica non andassero contro la disciplina ecclesia-
stica ossia non prendessero decisioni dannose alla chiesa, potevano
continuare a frequentare le funzioni ; perd, prima di recarsi in
sede, dovevano farsi rilasciare lettere di presentazione dal vescovo
della loro residenza abituale e presentarsi con quelle alle autorita
ecclesiastiche del Tuogo (can. 7).

Tra la societd pagana e quella cristiana gli intrecci diveni-
vano ogni giorno piut stretti, ’osmosi pitt frequente ; siamo alla
vigilia dell’editto di Milano. Il gesto di Costantino non sard che
‘ il i i di una situazion it anche se, come

sempre avviene nella storia, sard a sua volta generatore di altri
‘ sviluppi e di profonde modificazioni dello stato di cose trovato al
‘ momento della *’ conversione .
\ PAOLO BREZZI
Universita di Napoli.

NOTA BIBLIOGRAFICA: Tralasciando la citazione di tutte le opere di carat.
tere generale sulla storia della Chiesa e dell'Tmpero, delle dottrine politiche ¢
della carith, e rinviando ad locum per lindicazione di contributi particolari
Su personaggi ed episodi trattati in questo articolo, mi limito a dare i titoli
degli studi pid importanti sul nostro argomento o per originalith di osserva.
zioni o per abbondanza di riferimenti alle fouti: U. Benigni, Storia sociale
della Chiesa, Milano, 1906, vol. 1 e II; A. Bigelmair, Die Beteiligung der
Christen am i Leben in Zeit, Minchen, rg02;
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liores, in « Académie des imscriptiones et belles lettres », Mémoires, vol. XXIX,
~ part. 2, 1870; F. X. Fiink, Handel und Gewerbe im christlichen Altertum, in
Kirchengeschichtliche Abhandlungen ecc., vol. II, 60; I. Giordani, Ik messaggio
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40 T grandi padri della Chiesa), Milano, 1947 segg.; A. Harnack, La missione
¢ la propagazione del Cristianesimo nei primi tre secoli, Torino, 1906; R. Knopf,
Ueber die soziale der dltesten

. Zeitschrift fiir Theologie und Kirche X, 1900; E. Le Blant, Les chrétiens dans
la société paiennc aux premiers dges de Véglise, in « Mélanges d'Arr_Mo!cgig
et d’Histoire ecc.» vol. VIII, 1888; A. Puech, Le christianisme des premi
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| Wien, 1907; B. Troeltsch, Lt dﬂttnne sociali delle chiese ¢ dei gruppi cri-
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mente concerna il mio-tema, Sulle vedove comid.eme come membri della
gerarchia ecclesiastica pilt che elemento sociale cfr. A. Reville, Le réle des
weuves dans les communautés chrétiennes primitives, (Bnblwth TEcole Hautes
tudes, Sciences religieuses, vol. I), Paris, 1859.



IL GIUDIZIO DELL’ANIMA PRESSO I MANDET*

Sulla natura del giudizio dell’anima o del processo che Panima
del defunto deve subire dopo il suo distacco dal corpo presso i
Mandei gli studiosi non sono completamente d’accordo. Prima di
esaminare tale dottrina sard necessario riferire cid che i pochi
studiosi che se ne sono occupati ci sanno dire in proposito, Sic-
come il giudizio dell'anima sta in nesso indissolubile colla masigta,
ossfa I salita dell'anima attraverso i cieli e i posti di guardia,
majarata, accenneremo brevemente anche alle pagine che si sonq
dedicate alla descrizione della salita e ai posti di guardia, senza
entrare perd in particolari, trattandosi di argomento che esorbita
dalla ricerca presente.

H. Petermann parla nel suo libro Reisen im Orient? del fu.
nerale e della sepoltura presso i Mandei di Siiq a8-Suyiih, ma non
discorre punto del giudizio che deve subire T'anima del defunto
o del giudizio finale che avra luogo alla fine dei tempi. Per inci-
denza osservo che il Petermann rileva che i bambini mande,
morti nion ancora battezzati, non sono riguardati quali Mandei o
percid cadono senz’altro nelle fauci di ‘Ur, sono dunque senz'al-
tro condannati al castigo supremo senza subire nessun processo.
Infatti tutti i non Mandei sono reprob,

N. Siouffi si dilunga a parlare nel suo ben moto libro sui
Mandei® sul giudizio delle anime e su cid che ayviene di esse
dopo Ia morte. Secondo lui ogni anima, senza distinzione, deve
andare nei posti di guardia, i quali sono I'inferno dei Mandei.
Due vie conducono ai posti: una & quella delle anime pure, V'altra

* Faccio uso delle abbreviazioni seguenti: Ginza_a1, LIDZBARSKY, Ginzd.
Der Schatz oder das Grosse Buch der Mandder, Gottingen-Leipzig 1925; Johan-
nesbuch =M. Livzuisct, Das Johannesbuch der Mandier, Gievsen 19155 Litur-
glen=M. Livzurskr, Manddische Liturgien, AGWG, Phil, . hist. Klasse, N.
F., XVII, 1.

L LI, Leipzig 1865, 11, 118-120,

2 N. siouffi, Btudes sur la religion des Soubbas oy Sabéens, leurs dogmes,
leurs moeurs, Paris 1880, 126-129.
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quella delle anime impure. I’anima impiega settantacinque giorni
a percorrere ciaseuna di queste vie. L’anima che non abbia com-
messo molti peccati & portata o trascinata per la sua via da due
agenti infernali. Soltanto questa anima attraversa linferno per
andar a presentarsi ad Abatur, il quale la giudica. Invece le anime
ritrovate pure sono da Abatur mandate sulle sponde del Fiume
di Tenebra, che esse debbono attraversare per esser ammesse nel
soggiorno dei beati, che & il mondo della Luce. Esse non abban-
donano mai questo soggiorno dove godono felicitd eterna. Per
contro le anime dei peccatori che si presentano ad Abatur sono
all’istante giudicate da lui. Egli stabilisce a Ptahil — il quale sa-
rebbe dunque una specie di esecutore degli ordini di Abatur e
delle sue sentenze — la durata e il genere del supplizio che viene
loro inflitto. Il Siouffi tratta ancora dei supplizi e delle pene e
descrive la masigta. T rilevabile I'osservazione che colui che ese-
guisce la masigta avrd il diritto, quando passerd per i posti di
guardia, di salyare sessanta anime, trattenute ancora nellinferno,
per farle passare in sua compagnia nel mondo della Luce. La sua
anima, messa nella bilancia di Abatur, eguagliera da sola in purez-
za il peso di quella di Sitil’.

11 Siouffi ¢i narra un mito mandeo circa la salita delle anime
nel mondo della Luce o paradiso, mito che nessun altro autore
ha registrato e che percid vogliamo riprodurre qui, stando esso
in stretto rapporto colla mnostra ricerca. Ptahil si lamentd un
giorno del fatto che soltanto poche anime erano mandate da Hibil
Ziua, il quale era allora il giudice e pesatore delle anime dei
defunti, nel mondo della Luce e gliene chiese il motivo. Hibil
Ziua gli rispose che nessun’anima che abbia commesso qualche
peccato, per quanto leggero, poteva passare secondo il suo avviso
mel paradiso. Inoltre lo esortd a mandare 'angelo Saur'il a pren-
dere P’anima di Sitil, persona virtuosissima, la cui anima avrebbe
potuto servirgli da contrappeso per tutte quelle che, dopo essersi
purificate dei loro peccati, sarebbero state meritevoli di entrare
nel mondo della Luce. Egli avrebbe messo 'anima di Sitil in un

1 8itil per prolungare la vita a suo padre Adamo, quando questi stava
per morire, ofiri la propria vita, secondo i Mandei, dimostrando con cid una
veramente ineguagliabile purezza d’animo. V. il racconto mandeo in E
Drower, The Mandacans of Iraq and Iran, Oxford 1937, 199.
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piatto della bilancia defla giustizia, ed ogni anima che sarebbe
resultata eguale a lei in purezza sarebbe stata mandata nel sog-
giorno dei beati. Ptahil si fece allora condurre Panima di Sitil,
indi Ia fece porre in un piatto della bilancia. II peso dell’anime
era di 660 saiangiia. Tutte le anime che si riteneva avessero finito
il tempo della loro pena e fossero quindi atte a passare nel mondo
della Luce erano poste una dopo I'altra nel secondo piatto della
bilancia, ma nessuna riusciva ad esser eguale in purezza all’anima
purissima di Sitil. Esse rientravano percio nei posti di guardia,
e i condannati aumentavano sempre pit di numero, Quando gli
abitanti del mondo della Luce scopersero che Ia rigida severita
di Hibil Ziua impediva alle anime dei posti di guardia di trasfe.
rirsi nella loro dimora, si rivolsero al Signore della Grandesza
colla preghiera di voler cambiare questo stato di cose, 11 Signore
dimise allora Hibil Ziua dalla sua funzione e lo sostitai con Aba-
tur. Da allora in poi le porte dei posti di guardia farono aperte
per far uscire un grande numero di anime, le quali passarono nel
paradiso. Abatur, niente affatto severo, chiude gli occhi su molte
piccole t; ioni che considera insi

i. Egli ha riguardo
soltanto agli atti veri e propri, che sono stati commessi nel mondo,
ma i crimini e i peccati in genere che sono stati soltanto pensati
¢ fon attuati, non sono da lui considerati suscettibili di pena,
Questo stato di cose & quello ora vigente ed esso durerd fino ally
fine del mondo. Abatur, il giudice e pesatore delle anime, sarebbe.
dunque secondo questo mito un giudice piuttosto indulgente. Sti-
mo opportuno aggiungere qui quanto il Siouffi riferisce cirea {
posti di guardia e le pene’. Nella vita futura si hanno due sog-
giorni dellanima: il mondo della Luce, abitato dagli eletti, in
altre parole il paradiso, e i posti di guardia, ossia Pinferno, il
Quale & perd per lo pid purgatorio: le pene in questo hanno per-
€id fine. Ogni anima vi passa un certo tempo, seconda Ia gravita
dei peceati commessi. Tali pene non sono eterne che per due cate.
gorde di crimini: per aver assassinato o fatto apostasiare un Man.
deo, e per aver deflorato una vergine prima che il matrimonio sia
stato celebrato davanti al sacerdote mandeo,

! Siouffi, Etudes, orgz
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Nel suo libro sulla religione dei Mandei' W. Brandt discorre
lungamente sull’anima e sulla sua sorte. Egli constata tra ’altro
che e anime dei credenti, giusti e perfetti, vedono il luogo della
Luce, laddove quelle dei cattivi ossia di coloro che hanno seguito
i Sette vengono inceppate nei posti di guardia finché i loro spiriti
finiscano, ciod muoiano. Una sola volta egli accenna alla bilancia
di Abatur e alla pesatura dell’anima. Egli & d’avviso che nella
Lichtkinigslehre, ossia nei trattati che parlano del Re della Luce®,
non si abbia nessun accenno alla dottrina dei posti di guardia: il
~ luogo di pena delle anime vi & detto ‘ fuoco bruciante ’, ¢ tenebre ’,
~ ‘mare della fine’, guh eil e vi ‘cade’
- e non ‘sale’. Insomma non vi si conosce che il giudizio finale,
il giorno del giudizio, e non il giudizio dell’anima individuale
dopo il suo distacco dal corpo. Perd in altri scritti, diversi da
quelli menzionati, e in qualche altro brano la sorte finale delle
anime dimoranti nei posti di guardia ¢ ‘la seconda morte’, ed
esse vi resteranno finche i loro spiriti non saranno finiti, ciod sa-
ranno morti.

11 Brandt ha sottoposto ad investigazione pilt profonda ed acuta
- la dottrina della sorte delle anime dopo la dipartita dal corpo in

uno studio particolare, dedicato altresi ai rapporti di questa dot-
trina con quella corrispondente del parsismo®. Egli constata va-
rie volte che alcuni lati della dottrina sono di origine prettamente
iranica, per esempio la concezione della ascensione dell’anima.
- Egli vi discute partitamente dei posti di guardia, degli adiutori
- dell’anima e dell’angelo della morte, dei ruscelli d’acqua, della
. Dbilancia di Abatur, derivata essa pure dal parsismo, del nuovo
. abito dell’anima, del suo stato di beatitudine, della Casa della
~ Vita, della seconda morte, ed infine del giudizio dell’anima. Egli
. afferma che del giudizio dell’anima non si ha nei libri religiosi
 dei Mandei una raffigurazione concreta, ma constata che I’anima

1A J. H. Wilhelm Brandt, Die manddische Religion, ihre Entwicklung
und geschichtliche Bedeutung, Leipzig 1880, 72-82.

2 §i tratta di quei trattati del Ginzd, dei quali discorre R. Reitzenstein in
 Das mandiische Buch des Herrn der Grosse und die Evangelieniberlieferung,
SHAW, Phil. - hist, Klasse, 1912, 12. Abh., Heidelberg 1910,

2 Das-Schicksal der Seele nach dem Tode nach mandaischen und parsischen
Vorstellungen, JEPTh, XVIII (1891), 405438 € 5754603, specialmente 431433, 579
«d altre pagine.
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buona non subisce nessun giudizio e cosi neppure Panima del pec-
catore. Inoltre rileva che nella descrizione dell’ ultimo giudizio
non ¢’¢ nessuna descrizione di una scena giudiziaria, e che in
genere quando si parla del giudice e della invocazione dell’asso-
luzione, non si tratterebbe per lo pitt che di una semplice frase,
una ‘Redensart’, che i Mandei avrebbero preso in prestito da
seritti gnostici cristiani, Insomma, il giudizio non avrebbe una
posiziotie propria nell mandeismo. T1 processo davanti ad Abatur,
che il Brandt tratteggia brevemente, non sarebbe da parte dei
Mandei che una semplice mossa verso tentativi di descriverlo. I1
mostro studioso svaluta, come si vede, quasi del tutto la dottrina
mandea del giudizio dell’anima e Ia tratta quasi come alcunchd
di ascitizio nella loro religione, che non sarebbe coneresciuto colla
loro dottrina religiosa e non ne farebbe parte integrante. Secondo
il nostro modo di vedere questa spiegazione del Brandt & del tutto
contraria alla realtd dei fatti e misconosce radicalmente la Pposi-
zione del giudizio dell’apima nel mandeismo, come speriamo di
poter dimostrare nelle pagine che seguono.

Un discreto numero di Dpagine ha dedicato anche S, A. Pallis?
alla sorte dell’anima dopo la sua uscita dal corpo, tra queste
perd due sole pagine discorrono del giudizio dell’anima. Anche
lui riconosce che Ia bilancia e il giudizio dell’anima individuale
sono di origine iranica, Egli afferma inoltre che i passi degli scritti
religiosi dei Mandei che menzionano wn giudizio in genere o il
giudizio dell’anima non si riferiscono al giudizio finale, come vor-
rebbe il Brandt, poiche tutti riguarderebbero invece il giudizio
individuale dopo la morte. Vedremo pit tardi che questa affer-
mazione del Pallis non & esatta: vi sono passi che concernono il
giudizio finale ed altri che si riferiscono al giudizio individuale
dell’anima poco dopo la morte del corpo.

Il Tondelli constata in I mandeismo e le origini cristiane
che il giudizio finale & ‘normalmente assente dall’idea mandea’.
Secondo il trattato del Re della Luce il giudice dell,anima non &
pilt Abatur, ma essa sale immediatamente attraverso i cieli al
mondo della Luce ed ivi attende il giudizio finale.

* 5 A Pallis, Mandaan studies?, London Copenhagen 1026, 7492,
# Orientalia, Num. 35, Roma 1925, segnatamente s,
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L’undicesimo capitolo del ben noto libro della signora E. S.
Drower sui Mandei® ha per argomento la morte e i riti per Iani-
ma dei morti. Vi si leggono molte notizie importanti sulla masigta
e qualche accenno al giudizio dell’anima. Alcune osservazioni della
Drower sono nuove e non si trovano in nessun altro libro sui Man-
dei e le loro cerimonie. Stimo opportuno comunicare ai lettori
quei dati e quelle osservazioni che stanno in messo colla materia
trattata nella presente ricerca. Il seppellimento del defunto non
pud aver luogo che dopo tre ore dal decesso. Non & permesso di
piangere per la morte di una persona — questo ci era gid noto —,
ma la motivazione registrata dalla Drower & diversa da quella che
finora si riteneva giusta: le lacrime formerebbero un fiume che
Panima del defunto dovrebbe passare, e si suppone che essa non
potrebbe passarlo che con difficoltd. Tuttavia & certo che per i
Mandei la liberazione dell’anima dal corpo & motivo di grande
gioia, e i superstiti devono quindi esser contenti che il defunto
abbia potuto deporre il corpo vile e caduco, opaco e tenebroso.
L’anima di colui che muore durante il periodo sacro di Panga,
cio¢ dei cinque giorni®, vola celermente verso il mondo della Luce
e si sottrae ai pericoli e alle torture dei posti di guardia. Ci era
gid noto che I’anima abbandona il corpo morto dopo tre giorni, ma
dalla Drower apprendiamo che durante questi tre giorni e notti
lo spirito e P'anima sono ancora vincolati al corpo, perd che i
vincoli sempre pili, progressivamente, si rallentano, e l'anima,
inquieta, si sposta durante questo periodo avanti e indietro tra
il corpo e la sepoltura. Un Mandeo laico spiegd cosi cid che suc-
cede al momento della morte: « Alla morte viene I’angelo della
- morte Sauriil, ma Qamamir Ziwa scende allora per aiutare I’anima
pura e difenderla dal male... Sauriil viene dalla tenebra per re-

1 Drower, Mandacans, 178-203.

2 Aj cinque ultimi giorni del mese Sumbulta, giorni dedicati ai cinque si-
.~ gnori dellinferno, seguono cinque giorni intercalari detti di Paruansia o
‘Panga, i quali sono i giorni pid felici di tutto I’anno, giorni di luce, durante
i quali si fa la riconsacrazione del manda, della capanna che rappresenta il
 tempio e la chiesa dei Mandei, e si festeggia la festa battesimale nel fiume;
Panfa cade nel principio del mese di aprile, e ciascuno dei cinque giorni &
 dedicato ad uno spirito di Luce; una delle notti di Panga & una notte di grazia,
| richieste fatte durante questa notte sarammo concesse da parte della Luce,

Drower, Mandaeans, 89-90.
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clamare 'anima quando abbandona il corpo. Quando per P’anima
viene il tempo di abbandonare completamente il corpo essa & come
una cosa in sonno profondo, e soltanto Passo passo essa diventa
conscia della sua condizione. Fssa & pesante e non vede. Indi,
tutt’ad un tratto, I’anima si libera di questa pesantezza. Essa vede
Sauriil e Qamamir Ziwa che la attendono, il primo uno spirito della
tenebra e il secondo uno spirito di Luce, Quando abbandona il
corpo P'anima assume la forma di una persona che indossa panni,
ma essa & in realtd fatta di aria e non sostanziale. Non possiamo
vederla, Se & 'anima di un malfattore, i panni che essa indossa
sono neri, e se essa domanda: Perché sono vestita di nero?, questi
due malki le rispondono: Non vi sono forse Tibri sacri dati al-
T'uomo dal tempo di Adamo? Non hai visto il sole, la luna e le
stelle? Sei dotata della ragione, non hai chiesto se sono Popera
dell'vomo o di Dio? I’anima dice loro: Lasciatemi ritornare di
nuovo nel corpo. Sard buona, diventerd un fagir e fard del bene.
Essi le dicono: Non ¢’¢ scampo. Ritorna forse colui che & morto?
Non hai mai visto un uomo morto? Non hai mai osservato morire
un uomo? Indi 'anima va da Ptahil, il quale conferi sapienza a
Salomone, ed & guidata al suo luogo di purificazione nei posti di
guardia». Secondo la Drower il primo viaggio attraverso i posti
di guardia dura quarantacinque giorni o, quando trattasi di wn
anima perfetta, quaranta. Nel quarantacinquesimo giorno essa ar-
riva presso la bilancia di Abatur. Qui si fa la pesatura delle opere
buone e cattive dell’anima: se prevalgono le prime, e I'anima &
quella di una persona pia, la sua purificazione non dura a lungo,
e dopo un breve soggiorno nei posti di guardia essa ritorna alla
bilancia ed & pesata di contro all’anima di Sitil, che & Iessere
umano pilt puro. Se essa pesa di pitt di quella di Sitil, & riman-
data per una nuova pesatura; se pesa meno, entra in una nave
di Luce ed @ trasportata al di 13 del fiume che circonda i mondi
della Tuce nelle abitazioni celesti. La Drower ¢’ informa® ancora
che Domenica scende di domenica nei posti di guardia e ritorna
al mondo della Luce con sette anime mandee, poiché le ruote
della Luce roteano pitt presto in questo giorno, aiutando in tal
modo le anime nella loro salita.

1 Drower, Mandacans, 7
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A questo punto, prima di entrare nel vivo della nostra ricerca,
dobbiamo fare alcune osservazioni. ¥ noto a tutti che il concetto
della divinitd quale giudice degli uomini suoi sudditi & molto dif--
fuso tra le religioni del mondo. Tale concetto era gia bene svi-
luppato presso i Sumeri, ha avuto maggiore approfondimento
presso i Babilonesi e Assiri' ed & un concetto ovvio nella religione
dell’Antico Testamento e quindi pure nel cristianesimo e in quelle
religioni che sono rampollate da questo o che hanno subito I'a-
zione di questo. Nella religione del giudaismo, all’epoca del cri-
stianesimo nascente, esso ha raggiunto il massimo suo sviluppo
con una grande varietd di forme®. Dio vi figura quale giudice
dell’'universo, che dard la sua sentenza nel giorno estremo, nel
giudizio finale, quando siedera sul trono del giudizio. Il giudizio
sara fatto sulla base di libri nei quali sono segnate le opere buone
e cattive dei singoli, oppure i nomi loro, destinati alla vita o alla
~ morte. Talvolta le opere degli uomini sono pesate in una bilancia :
cosi secondo alcuni apocrifi. Le singole opere vengono pesate una
di contro all’altra. Se prevalgono le buone sulle cattive, I'uomo
& salvo. Perd accanto all’idea del giudizio universale e finale nel .
. giudaismo si trova ancora quella della retribuzione del singolo
stibito dopo la morte. Percid si comincia a concepire in modo
. diverso da prima lo stato dei defunti nella 8¢'l, secondo cio¢ che
si tratti di buoni o di cattivi, e si arriva ad assegnare ai buoni
quale luogo di dimora non pit gli inferi, 'ade, ma il paradiso,
~ vicino a Dio, dove essi splendono come le luci del cielo. Si narra
~ anche del viaggio dell’anima in cielo. Quanto alle opere buone,
si dice che esse seguono il credente e lo accompagnano sicura-

per tre giorni dopo la morte vicino al corpo. Ci preme ancora
rilevare che gia nel giudaismo al principio dell’dra volgare accanto
al giudizio universale si professava la dottrina del giudizio del-

1V. Ia mia memoria La sentenza di dio nella religione babilonese e assira
. MANL, ws0.
. 2 W. Bousset Dic Religion des Judentums im spithellenistischen Zeitalter,d
Titbingen 1926, 202, 257-259, 293294 207-298, 360-361.
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T'anima individuale sitbito o poco dopo la morte. Tra questi due
giudizi non si vedeva contraddizione alcuna e Ii si riteneva per-
fettamente compatibili uno coll’altro. & stato necessario premet-
tere queste poche notizic e consideraziont per far comprendere me.
glio Ia posizione del tutto analoga che nella religione dei Mandei
occupa la dottrina del giudizio dell’anima individuale, giudizio
che anche nel mandeismo sussiste accanto a quello del giudizio
finale di tutte le anime.

*

1. 11 giudizio dell’anima individuale
e il giudizio universale

Negli. scritti dei Mandei molto spesso si fa parola tanto del
giudizio universale, alla fine dei tempi, quanto del giudizio del-
Panima sitbito dopo la morte da parte di Abatur o di qualche altro
tra gli ‘Utria. Nella stragrande maggioranza dei casi non & dif-
ficile stabilire se si tratti del primo o del secondo giudizio, Tal-
volta perd le allusioni sono troppo vaghe per renderei sicuri in
proposito. Citeremo vari casi ed esempi del giudizio universale,
del giudizio di Abatur o di altri ‘Utria, ed anche alcuni passi che
ci lasciano alquanto perplessi ed incerti.

S riferiscono al giudizio universale i passi nei quali si parla
del «grande giorno del giudizio ». Ginza, P. D., XV, III, 3132+
«In quel grande giorno del giudizio, iuma rba d. dina, sard pro-
nunciato il giudizio, dina, sopra TuSamin, Abatur e Ptahil », Alla
fine dei tempi Abatur stesso dunque, il giudice delle anime, sard
giudicato. Johannesbuch, 15, p. 63, 11: Dei cattivi, ossia dei pia-
neti ,«il fuoco sard il giudice», dice Sum bar Nu. Iallusione
riguarda il fuoco dell'ultimo giorno, che fard ardere I"universo ed
anche i pianieti e sard il supremo castigo inflitto a questi’, Perd
talvolta si allude al fuoco dei posti di guardia: Johannesbuch, 47,
P- 174, 9-10 dice dei maghi e dei falsificatori che « il fuoco sara il
loro giudice». ¥ necessario quindi distinguere tra il fuoco dei

1 CIr. G. Turlani, I piancti ¢ lo zodiaco nella religionc dei Mandei, MANI,
Cl. Se. Mor,, s. VIII, v. 10, £. 3 (1048), 186-187.
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posti di guardia e quello finale. Del giudizio universale parla
Ginza, P. D., XV, VII, p. 323, 18-26: « (I Nazorei buoni) non
saranno interrogati nel grande giudizio'. Sopra di loro non sard
pronunciato il giudizio che viene pronunciato sopra tutti gli es-
seri. Non saranno trovati colpevoli nel tribunale e non cadranno
nel grande mare Sup nel quale finiranno Ruha e Cristo, finiranno
le dodici stelle. La finiranno i sette Settimani, e sopra di loro si
pronuncerd il giudizion. Johannesbuch, 63, p. 218, 17-18: si
dice che chi non ascolta il discorso di Manda d.Hiia cade nel
fuoco avvampante dove sar la sua dimora « fino al grande giorno
del giudizio, nel quale io (Mana) sard teste contro di lui». Nel
giudizio universale saranno ammessi dunque anche i testi; nel caso

presente sard testimonio contro il il il cui
discorso non era stato ascoltato e seguito dal peccatore. Il fuoco
ayvampante del testo & quello dei posti di guardia. Ginzd, P. D.,
V, TII, p. 186, 23-24: «..fino al giorno, al giorno del giudizio,
fino all'ora, alle ore della redenzione...». Il giorno del giudizio
universale sara la redenzione per coloro che non hanno peccato.
Ginza, P. S., III, XXIII, p. 548, 22-25 : Il Salvatore (o il Buono)
scende nellinferno per liberare certi peccatori e poi dice al capo
di tutti i prigionieri : « Rinserra i cattivi per le loro opere e bada
alle anime fino a che la grande (Vita) siederd a giudizio. Ver-
ranno allora i cattivi e saranno interrogati». Il giudice del giu-
dizio universale sard dunque la Grande Vita (Iddio) e davanti al
suo tribunale si presenteranno i cattivi, i quali saranno prima
interrogati e poi giudicati. In quel « giorno del giudizio, che sard
un grande giorno di gioia, Manda d.Hiia sard colle anime,
Liturgien, LXXV, p. 134, 5-6. Manda ha qui la parte dell'adiu-
tore, di colui che assiste le anime o fa testimonianza per esse, e
non quella di giudice. Nello stesso trattato & detto a p. 137, 4,
delle anime: « Aprirete i vostri occhi e vedrete il vostro giudice,
che sara la Vita». Un altro riferimento al giudizio universale tro-
viamo in Ginza, P. D., TI, T, p. 35, 10-14: « Poichd chi adora
Satana sard tormentato nel fuoco avvampante fino al giorno, al
giorno del giudizio, fino all’ora, alle ore della redenzione, fino a

1 Per linterrogatorio che le anime dei cattivi devono subire v. pil avanti
nel capitolo quarto.

5 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXII (1949-50)
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che 1o vuole il re della Luce, il giudice che giudica tutto il mondo.
Egli giudica le anime, ciascuno secondo le opere che ha fatte .
Questa @ la Vita, che percid & detta « giudice che giudica Te ani-
me », Ginza, P. D., II, III, p. 56, 34.

I riferimenti e le allusioni al giudizio di Abatur sono numero-
sissimi. Ne addurremo soltanto alcuni tra quelli che sembrano
meno chiari. Johannesbuch, 28, p. o7, 3-08, 1, elenca una lunga
serie di peccati; ogni peccato & seguito dalla domanda: «Quale
giudizio giudicano di Iui? ». A p. o8, 8 Giovanni risponde tra Valtro
che chi fornica colla moglie altrui «avra per giudice il fuocoy.
Ginzd, P. D, II, I, p. 35, 28-20: «1l figlio che disprezza padre
e madre sard condannato nel tribunale, bit dina ». In Ginza, P. S.,
III, XXVIII, p. 554, 17-20, si dice all’anima dopo dipartita dal
corpo che la si portera davanti al giudice: «Le tue opere e i tuoi
fatti, ‘ubadak u. mabadak, ti porteranno dentro davanti al giu-
dice». La lite dell’anima che essa desidera veder composta quanto
prima ¢ il giudizio davanti ad Abatur, Ginzd, P. S., III, XXXII,
P. 560, 2-5. Allo stesso giudizio & fatta allusione in Liturgien,
LXXVI, p. 136, 4, dove alle anime buone si dice tra Ialtro che
non passeranno « per una strada stretta, che davanti a un giudice
mon staranno... ». Colui che, secondo il discorso di Manda d. Hia,
«giudica padre e madre, giudica maestro e scolaro, giudica madre
e figlia» e giudica ancora altri parenti ed inoltre « il servo e il
suo signore, il salariato e il datore di lavoro» & sempre Abatur.
11 testo prosegue: «Si giudicano tutti i giudizi e tutti si sbrigano,
ad eccezione del giudizio tra marito e moglie, finché il Grande
lo assiste nel giudizio, Manda d.Hiia lo assolve, lo solleva, Io
fa stare nella casa della perfezione . Tl chiaro riferimento finale
di questo brano al giudizio di Manda ci fa supporre che tutto il
passo si riferisca di fatto al giudizio di Manda d.Hiia, altro giu-
dice delle anime dei Mandei.

I passi dei quali non possiamo dire con certezza se si riferi-
scano al giudizio universale o a quello di qualche altro essere
sono poco precisi nella loro dizione, perché parlano in-genere di
un giudizio, senza specificare di quale si tratti. Tali sono i riferi.
menti ai giudizi nel brano addotto alcune righe pit su, segnata-
mente nei passi che parlano del ‘ giudizio severo’, p. 174, 28 e
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175, 3, nonché p. 175, 13-16, dove si legge che nell’inferno « & un
 giudizio e una sentenza severa . Poco chiara & inoltre I’allusione
che si trova in parecchi passi a un « giudizio dei mondi» e «nei

«i mondi si radunano a giudizio e ad essi viene pronunciato il
- giudizio. 11 giudizio viene pronunciato ad essi che non hanno
- fatto le opere di un uomo giusto».

2. I1 giudizio di Manda d.Hiia

Accanto ad Abatur i Mandei hanno altri giudici delle anime
~ ed in primo luogo Manda d.Hiia, il cui mito sul giudizio — que-
~ sto giudizio & durato soltanto un numero non grande di giorni —
 riferiremo pit avanti. A Manda le anime dicono in Liturgien,
XXXV, p. 66, 1-2: «Se tu sei con noi, chi ci vincerd? Se tu ci
assolvi, chi i condannerd? Col giudizio dei mondi non giudi-
carci... ». Sempre a Manda le anime dicono: « Col giudizio dei
mondi non giudicarci e non farci stare coi colpevoli dei mondi,
 haiabia d.almia », Liturgien, LXXV, p. 132, 4-5. Da Johannes-
buch, 43, p. 160, T1-14, apprendiamo che Manda viene nel mondo
quale giudice. « Egli giudica i governatori..., egli giudica coloro
~ che insegnano la preghiera per mercede ed elemosina che hanno
 dato loro».
. L’Anteriore o il Primo (Iddio) ha fatto alzare tre * Utria e il
 suo figlio amato, li ha benedetti e 1i ha incaricati dicendo loro tra
Paltro: « Andate in quel mondo, giudicate, dan, e assolvete, azkun,
anime che furono tolte di 13. Esse furono portate in quel «mon-
do della tenebra nel quale regna la morte... Voi tre ‘Utria, Hibil,
il vostro fratello anziano, giudicherd il vostro giudizio in quel
'~ mondo, Poiche il fratello anziano & il padre. Egli sard il capo,
sard il giudice sopra i giudici di questo mondo». Questo brano
rispecchia interamente idee e concetti cristiani: Dio manda nel
mondo della tenebra tre esseri celesti e suo fighio per redimere i
peccatori castigati nell’inferno; essi giudicheranno i peccatori, 1i
assolveranno e 1i faranno uscire dall’inferno. Questo & I'unico passo
megli scritti mandei che alluda al giudizio da parte del figlio di
‘Dio, Ginza, P. D., XI, p. 256, 24-37 (spiegazioni ed istruzioni
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date da Manda d Hiia). Su tale attivitd di Hibil c’informa meglio
Johannesbuch, 74, p. 238, 4-10; vi apprendiamo che quei Mandei
che, pur caduti prigionieri di Ruha, hanno fatto le preghiere, si
sono fatti battezzare saranno salvati. Hibil andrd da ‘Ur, nella
cui bocea erano cadute le anime dei Mandei or ora menzionati,
e « strapperd queste anime dalla sua bocca. Poi le getterd nel gran-
de mare Sup fino a che i loro peccati saranno finiti (espiati)... Poi
le battezzerd con un grande battesimo e le istruird con grande
dottrina, Poi le condurrd sopra i ruscelli d’acqua», ed esse infine
arriveranno alla casa della perfezione.

3. Il giudizio dei guardiani dei posti di guardia

Anche i guardiani dei posti di guardia ed i démoni in genere
sono giudici delle anime. Essi le interrogano e quando queste si
rivelano peccatrici sono trattenute nei posti inceppate e devono
sopportare pene atroci in castigo dei peccati commessi. Ci limi-
tiamo a citare soltanto alcuni passi tra i pid importanti.

In Liturgien, LXVII, p. 07, o, si dice delle anime: «T Sette
nella via non le trattengano, i giudici menzonieri, deiania d.$iqra,
non le interroghino ». Quasi le stesse’ parole si leggono alla p. 104,
8. Ginzd, P. D., XIII, p. 287, 8-10: « (le anime) non saranno in-
terrogate nei posti di guardia dei Sette, nel tribunale, bit dina».
Ogni posto di guardia & dunque un tribunale, il giudizio & pre-
ceduto dall’interrogatorio.

4. L’interrogatorio dell’anima

Molto spesso i testi accennano a un interrogatorio, Saialta,
che P’anima deve subire prima di essere giudicata: il giudice non

pud giudicare prima di aver investigato il caso ed aver esaminato
ed interrogato colui che si presenta al suo tribunale. Percié anche
Abatur e tutti gli altri giudici interrogano I'anima. Nei passi da
noi gid addotti ricorre qualche accenno allinterrogatorio, Vo-
gliamo qui citare ancora qualche altro passo. Johannesbuch, 1o,
D. 84, 3-5: «Chi non sard ritrovato senza peccato sard interro-
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gato nei posti di guardia». Cosi dice la Vita a Giovanni. Johan-
nesbuch, 43, p. 170, 2-5: «...gli uomini saranno interrogati circa
la loro anima, poiché 1d avranno da esser interrogati, mitailia
faialia ». Cosi parla Manda d.Hiia, Johannesbuch, 47, p. 175,
g-12: « Coloro che danno una falsa testimonianza saranno inter-
rogati davanti al giudice». Anche nel giudizio universale gli uo-
mini saranno interrogati, Ginza, P. S., ITI, XXIII, p. 548, 24-25.
Nell'inferno o purgatorio ossia nei posti di guardia le anime
vengono interrogate, Ginza, P. D., XI, p. 254, 20-2T; D. 256, 8-10:
le anime dei cattivi alla fine dei tempi periscono e si spengono
come una lampada... «e per loro non vi & nessun interrogatorio».
Dell’ interrogatorio dell’anima da parte di un capodoganiere di-
scorre Ginza, P. S., III, XXVI, p. 551, 21-p. 552, 32. Il capo-
doganiere chiede all’anima per la potenza di chi & uscita (dal cor-
" po) e il nome di chi & stato pronunciato sopra di lei. L’anima
 risponde di esser uscita per la potenza della Vita e che il nome
di Manda d.Hiia & stato pronunciato sopra di lei. Allora il ca-
podoganiere riconosce che essa & pura e che & come il sole, come
Ja luna, come la brezza settentrionale, come le onde dell’acqua.
11 capodoganiere china, rassegnato, il capo e la invita a salire.
11 riconoscimento della purezza dell’anima & senza dubbio un giu-
dizio del capodoganiere sull’anima, emesso dopo un regolare in-
terrogatorio. In un passo di Ginza, P. S., III, XXI, p. 544, 17-
. 546, 8, si discorre lungamente di un interrogatorio da parte di
un giudice, daiana, senza specificare di quale giudice precisa-
mente si tratti. I arrivato il tempo della dipartita dell’anima dal
corpo, la si scioglie da questo e la si fa stare davanti al giudice,
il quale la interroga circa i suoi peccati, hataiia, e le sue aberra-
zioni, askilata. «Quali opere, ‘ubadia, hai tu fatte, anima, nel
mondo dell’inganno, nel quale hai dimorato? ». Essa risponde che
ui stesso giudice le sard testimonio, sahda, che essa non ha
commesso nesstna cattiveria da sé stessa (o per sé stessa, L. napai).
Essa fa allora al giudice una confessione negativa di peccati e
poi elenca le opere buone da lei fatte. I giudice allora le dice:
«Se queste sono le tue opere, anima, vengano i tuoi testi e testi-
monino ! ». Allora, mentre 'anima stava ancora davanti ai giu-
 dici, arrivarono i suoi testimoni, tutti in favore dell’anima, e que-
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sta-& quindi giudicata perfetta da parte del giudice. Qui il pro-
cesso dell'anima & completo: essa si presenta al suo giudice; questo
1a sottopone ad interrogatorio circa i suoi peccati; essa nega di
aver commesso peccati; adduce, per comprovare quanto ha affer-
mato, dei testimoni; questi si presentano e confermano quanto
ha sostenuto anima; il giudice emana Ia sentenza che Panima
& perfetta. II giudice di questo brano potrebbe essere Abatur.
Secondo un altro testo I'anima viene interrogata da “Utria, Ginza
P. 8., III, XVI, p. 534, 15p. 535, 22: «Gli “Utria  ristanuo e
la interrogano ». Hssi le chiedono che cosa le abbiano fatto Sette
mentre essa era nella Tibil. Essa descrive il cattivo trattamento
subito, ma rileva di aver intrattenuto sempre la speranza nel Sal-
vatore che la liberasse dai cattivi, dai peccatori, dai guardiani,
Ia liberasse dai giudici che danno un giudizio falso». Poi narra
di aver visto il suo adiutore e di averlo chiamato, L'interrogatorio
del nostro passo non & perd il vero interrogatorio che conduce
alla sentenza. Lo stesso ¢ da dire dellinterrogatorio che Panima
subisce da parte di alcuni buoni accompagnati da “Utria, Ginza
B. S, I, XIX, p. 530, 8-p. 534, 6: T,anima, deposto il corpo,
attende compagni coi quali poter salire. Prima essa vede arri.
vare una compagnia di cattivi, accompagnati da démoni. Aj cat.
{ivi essa chiede quali siano Ie loro opere, e quando essi descrivono
i loro peceati, dichiara di non volere Ia loro compagnia. Poi ar-
riva una schiera di buoni assieme ad ‘Utria della Vita od angeli
di splendore. L’anima chiede ai buoni di esser accompagnata, Ma
essi allora la interrogano sulle sue opere. Fssa risponde che i
suioi parenti erano tutti buoni. Ma i buoni vogliono congscere
le sue proprie opere, che essa ha fatte da s2, Fesa risponde che
1 suoi parenti Ta hanno fatta sposa dei cattivi, kalta d. bifia, perd
in lei, che ha amato Ia Vita, ha preso dimora Mandy d.Hiia, ed
essa ha fatto del bene assai. I buoni riconoscono in lei un’anima
buona, Ia rivestono di splendore e Ie fanno passare i ruscelli
@acqua. E strano che qui da giudici fungano soltanto dei buoni
¢ che T'anima possa varcare i ruscelli d’acqua senza esser pas-
sata per il tribunale di Abatur.  notevole il fatto che le buone
opere devono esser fatte dall'anima o dall'omo stesso: Ia re.
sponsabilitd di ognuno & dunque strettamente personale e mnes-
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suno pud lucrare il bene fatto da altri. Ma di questo avrd oc-
casione di parlare un’altra volta. Carattere del tutto diverso ha
Pinterrogatorio di Ginza, P. S., III, XX, pp. 543-544, il quale
non si sa da chi sia fatto e non verte sulle opere dell’anima.

5. I testimoni

I’anima se vuole provare la propria innocenza deve far com-
. parire in tribunale dei testimoni i quali testimoni attestino che
essa ha di fatto compiuto quelle buone azioni e opere che so-
stiene di aver eseguite. Gia da Ginza, P. S., III, XXI, p. 544,
17-p. 546, 8, abbiamo appreso che I’anima fa venire davanti al
giudice i suoi testi, i quali sono il Giordano e le sue sponde, il
. battesimo, il pikta, la kuSta e il mambuga, la mercede e I’elemo-
sina, tutti naturalmente in favore dell’anima. Il battesimo, il
pihta e il mambuga sono le cerimonie religiose che essa ha ese-
guite; il Giordano e le sue sponde devono attestare che essa &
stata battezzata nel Giordano (ciod nell’acqua fluente); la kulta
attesta che essa & stata sempre giusta ed ha ricevuto la stretta di
~ mano rituale da parte del sacerdote; le elemosine elargite dall’a-
. nima e le mercedi giuste pagate da essa attestano che l'anima
& stata sempre generosa e giusta. Ancora in non pochi altri luoghi
degli scritti mandei si fa menzione di questi testi o di alcuni tra
uesti, segnatamente delle elemosine e delle mercedi. Leggiamo
in Liturgien, XXI, pp. 31-34, che le anime incontrano Sitil, lo
~ abbracciano e lo invitano a venire con loro al Giordano. Sitil ri-
~ sponde: « Se vado con voi al Giordano, chi sard per voi testimo-
io? ». Esse rispondono che sara il sole. Piit avanti si ripetono le
 stesse domande e risposte, ma il testimonio sarebbe ora la luna,
- poi il fuoco, poi il Giordano, il pihta, la kuSta, il mambuga, la
domenica, I’elemosina, kana d.zidqa, il tempio, nostro padre a
nostro capo. Le anime dicono in Liturgien, LXXXVI, p. 150, 9
- «Il Giordano, nel quale siamo stati battezzati, sard per noi testi-
- monio, sahdia». In Liturgien, XCV, p. 161, 1-2, si legge: « Do-
menica, kuSta ed elemosina, all'anima siate testimoni, voi siate
4 lei testimoni e fatela passare presso la dogana,bit maksia!y.
Qui vi & un chiaro accenno al giudizio fatto dai doganieri. Anche
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questi dunque vogliono sentire i testimoni. Da Ginza, P. D., I,
L . 45, 11, i rileva che i testimoni vanno alla destra o alls si.
nistra degli uomini, in altre parole le nostre buone azioni e in
modo speciale i riti e le cerimonie religiose eseguite ci accompa-
gnano sempre:: « I testimoni, i quali camminano alla destra e alla
sinistra di tutti i figli di Adamo, testimoniano circa di essiy. Te.
stimonio pus esser anche Hauraran', Ginzd, P. S., III, LX, p. 503,
25: «Le anime diventano in esso (Hauraran) perfette, ed esso
diventa per loro testimonion. In Ginza, P. S., III, IX, p. 510,
916, & rivolto all’anima il seguente ammonimento: « Anima, Ar.
mati colla tua mercede, le tue opere e I'elemosina, agrak u,
‘ubadak u. zidga. E Ia tua via sulla quale andrai & lunga e non
ha fine... In essa sono stati lasciati indietro guardiani e gover.
natori, e doganieri stanno in essa». Secondo questo passo I'anima
deve presentare i testimoni ai posti di guardia e non ad Abatur,

6. La salita dell’anima e il giudizio

Di grande importanza per stabilire le credenze dei Mandei sulla
sorte dell’anima e sul giudizio che essa deve subire & il trattato
Liturgien, XLIX. Esso non & unitario essendo senza dubbio com-
posto di due scritti diversi o frammenti di scritti, abilmente com-
binati uno coll’altro, ma facilmente separabili, se si badi alla
persona in cui sono seritti, cioé prima o terza persona dei verbi.
11 primo abbraccia le righe pp. 80, 1-82, 6 e 83, 2-13, e il secondo
Dp. 82, 6-83, 2 e 83, 13-84, 6.

11 primo descrive cid che succede quando lo spirito (che & qual-
cosa d’inferiore all’anima, meno fino di questa e pidt vicino al
<corpo) e Panima abbandonano il corpo? e Ianima (buone) si rive-
ste coll’abito di Vita, quando si tratta dunque di un’anima pia
e pura’. Allora le si presentano ‘le sette forme della Divinita’,
Suba dmauata d. alahuta’, e ‘ciascuno sta presso il suo’ eni§

! T il nome di una regione, Ginzd, 503, n. 3.

2 Drower, Mandaeans, 166-107.

© Ma chi decide che si tratta di un’anima pura?

* Non ho trovato neppure nel libro della Drower I spiegazione di questo
termine,
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eni§ b.dilh qaiim. Viene allora Saur‘il, che & 'angelo della morte
dei Mandei, il quale scioglie lo spirito e 1’anima dal corpo e...
Indi Hauraran [Karkauan] Ziua toglie dall’anima cid che vi &
di corporeo, ed essa si veste cogli abiti di Tuzataq Manda d. Hiia,
rallegrandosi molto e orgogliosa per I'onore ricevuto. I Sette quan-
do la vedono si vergognano, si adirano, si lamentano della loro
sconfitta, i il suo sple il desiderio di
esser rivestiti dello stesso splendore ed esaltano la bontd di Kusta
e di Manda d.Hiia. Fin qui neppure si accenna al giudizio del-
Tanima, si parla comunque di un’anima buona, senza spiegare
chi la abbia trovata buona o la abbia dichiarata tale.

La scena cambia del tutto fin dalla prima riga del secondo
scritto. Ora & ’anima stessa che parla in prima persona, mentre
il primo riferisce tutto alla terza persona. Essa comincia cosi:
«Andai e pervenni al posto di guardia dell’antico, esaltato, na-
scosto, custodito Abatur. LA @& rizzata la bilancia, tris muzania,
e davanti a lui vengono interrogati gli spiriti e le anime circa
il loro nome, circa il loro segno, la loro benedizione, il loro bat-
tesimo e tutto cid che & in loro»’. Dalla prima persona si passa
ora di nuovo alla terza, e siccome cid che viene dopo sarebbe una
congrua continuazione dell’ultima riga del primo scritto, sarebbe
ovvio assumere che il brano in prima persona sia stato incasto-
nato al posto attuale da qualche copista. Cid che segue apparter-
rebbe dunque al primo scritto. « L’anima di N. N. entrd nella
casa di Abatur e diede il suo nome, il suo segno, la sua benedi-
zione, il suo battesimo e tutto cid che & in lei. [Le anime dei
nostri padri sono segnate col segno di Vita, e il nome di Vita e
il nome di Manda d.Hiia & pronunciato sopra di esse]. (La) por-
tarono mnella bilancia, portarono opere e mercedi, (la e le) pesa-
rono. Dei perfetti, Salmania, entrarono (nella bilancia) lo spirito
assieme all’animo, 1i si fece puri, zakaiia. Fecero uscire splendore
dallo splendore di Abatur, (ne la) rivestirono, apportarono Luce,
(ne la) coprirono. Essa rivesti abito sopra abito e di abito sopra
abito si rivesti. Quando (I’anima) riveste gli abiti di Abatur, al-
lora essa ride, si rallegra, salta, balza, & superba ed & di umore

1 Ciod tutto ¢id che di buomo e di appartenente o attinente alla Vita &
in loto.
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allegro per lo splendido onore... Essa cammina negli abiti di Tuza-
taq Manda d. Hiia». Continua a parlare Panima: « Andai e per-
venni ai ruscelli d’acquay. Indi essa dice che venne un essere
splendido per lei « dal mondo di Ptahil, da sotto al trono dell’an-
tico Abatur. Esso viene incontro all’anima di N. N, & efflusso,
suriq, del grande splendore della Vita... Hsso afferra ’anima
per la palma della destra e la consegna ai due ‘Utria, figli della
Luce, Adatan e Iadatan, di un sapere, di una mente. Adatan e
Tadatan la consegnano ai due ‘Utria Usar Hai e Pta Hai, i quali
creano la creazione della Vita, pahtia pihta d. Hiia, piantano la
piantagione della Luce e fondano la prima imagine, dmuta gad-
maita, della casa della Vita. Essi le sollevaromno il braccio della
Vita, la introdussero nell'imagine della Vita, la appoggiarono al
luogo dove lo splendore brucia come la Luce. E andd lo spirito
di N. N., divenne come P’anima e stette nella casa della Vita .
Sebbene queste indicazioni del nostro testo siano preziose per la
conoscenza di cid che succede coll’anima dopo aver abbandonato
il corpo, non ci dicono nulla sul giudizio vero e proprio e pochis-
simo sulla pesatura.

Comungque, possiamo a questo punto riassumere schematica-
mente cosi ¢id che avviene dell’anima dopo la morte : 1) L’anima,
che in questo caso & un’anima buona, abbandona assieme allo
spirito il corpo; 2) vengono presso I’anima le sette forme della
Divinitd; 3) viene presso di lei Sauril e la scioglie assieme allo
spirito completamente e definitivamente dal corpo; 4) Hauraran
[Karkauan] leva da essa tutto cid che vi si trova d’ impuro; 5) essa
indossa gli abiti di Tuzataq e si rallegra; 6) i Sette quando la
vedono si adirano; 7) essa sale all’abitazione o posto di guardia
di Abatur della bilancia; §) 1o essa, interrogata, indica il suo nome,
il suo segno, la sua benedizione, il suo battesimo e tutto cid che
di religioso la individua, essa si dimostra dunque appartenente
alla comunitd dei Mandei; o) indi essa & posta sopra un piatto
della bilancia; 10) 1 sue opere e mercedi sono poste mell’altro
piatto; 11) si pesano I’anima da una parte e le opere e mercedi
dall’altra; 12) il peso resulta buono (questo il testo non Io dice
espressamente ma & necessario supporlo; 13) quando si tratta di
una persona perfetta, eletta, viene pesato anche il suo spirito
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assieme alla sua anima; 14) dalla pesatura ’anima esce pura; 15)
ora essa & coperta e rivestita di splendore e di Luce, indossa abiti
di Abatur, di Tuzataq e si rallegra molto; 16) essa si reca allora
ai ruscelli d’acqua; 17) ivi viene da lei dal mondo di Ptahil, da
sotto il trono di Abatur, un essere splendido, che & un’emana-
zione della Vita; 18) questo essere affida I’anima ai due angeli
Adatan e Tadatan; 19) questi la consegnano ai due angeli Usar
Hai e Pta Hai; 20) essi introducono P’anima davanti all’imagine
della Vita: 21) anche lo spirito entra assieme all’anima nella casa
della Vita.

Vedremo che altri trattati descrivono in modo non del tutto
conforme la salita dell'anima e il suo giudizio.

Per esempio Ginza, P. D., XVII, II, p. 405, 27-36, dice:
«Quando (voi, anime buone) uscirete dal vostro corpo, quale ri-
sposta darete alla Grande Vita? Che cosa direte al messaggero
che vi redime dal mondo? Che cosa direte ai guardiani dei posti
di guardia e al capo dei prigionieri, rabesiria, che 13 abitano?
Che cosa direte ad Anu§ ‘Utra quando sarete interrogati davanti
a lui?' Che cosa direte ad Abatur ‘Utra circa il vestito di tenebra
che vestite in questo mondo?». Da questo testo resulterebbe che
Tanima deve subire parecchi interrogatori, i quali dovrebbero
esser seguiti da giudizi o sentenze. I’anima deve render conto
in primo luogo alla Grande Vita, poi al messaggero della Vita,
che ha P'incombenza di redimere le anime. Anche questo dovrebbe
dunque giudicarle dopo aver fatto loro subire un interrogatorio.
Inoltre Panima deve lasciarsi interrogare ed esaminare dai guar-
diani dei posti di guardia e da altri démoni che abitano in questi.
Vedremo che anche questi giudicano in un certo senso I’anima.
Un altro giudice sarebbe Anu§. Ed infine I’anima deve rispondere
ad Abatur, il quale qui non si limita a chiedere il nome, il segno
e cosl via, ma la interroga sui suoi peccati ossia sull’abito di
tenebra che essa indossava in questo mondo. L’attivitd giudica-
~trice ed investigatrice di Abatur & secondo questo testo pitt vasta
di quella prospettata dal primo scritto da noi sopra esaminato e
i giudizi dell’anima sono ben cinque. Dovremo dunque ora tener

1 Stando alla Drower, Mandacans, 15, 6, Anus ‘Utra sarebbe la personifi-
cazione del principio divino nell’nomo.
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gli occhi aperti sopra altri giudizi, diversi da quello di Abatur,
In altre parole : nei testi mandei non si parla soltanto di Abatus
quale giudice dell’anima.

Un altro giudizio & appunto quello che ci viene presentato nel
testo Ginza, P. 8., I, IV, pp, 443-452. Vi leggiamo che Io spirito
e lanima quando usci — nel testo sta il singolare — dal corpo
s'imbatté in un posto di guardia nel quale si trovano <ceppi_ e tor-
ment, Ccve «si giudicano le anime colpevoli con un giudizio che
non & un giudizio, din d.la din, p. 444, 6, e si fustigano con
sferze di fuoco i maghi e le streghe e si gettano come verm nelle
stufe ). Sinvita Panima tremante a dare il sto nome e il suo segno.
Lanima indica il suo nome e il suo segno, Ia sua benedizione,
il suo battesimo e tutto cid che ha tolto dai fiotti dacqua... e
dalla Grande Vita. Allora i guardiani Vinvitano ad andare e sa-
lire ed aggiungono: «Perora la tua causa, dun, vinci, parla e sij
esaudita, ricordati di noi davanti la Grande Vita sublime . Va
tilevato a questo punto il significato de] tutto singolare della ra-
dice dyn, che di solito anche in mandeo, come nelle altre lingue
semitiche, ha il valore di giudicare, sentenziare. Qui non pud in-
vece avere evidentemente che quello di perorare Ia propria causa,
boieh? il significato di giudicare non potrebbe dare byoy senso.
Dun & Pimperativo regolare’, Da questa esortazione de; démoni si
rileva che L'anima deve perorare 1a propria causa davanti ad Abatur,
esporre le proprie ragioni, difendersi eventualmente, per vincere
il processo ed essere esaudita nel suo desiderio di andare nella
casa di Vita. Qui il castigo inflitto dai démoni dei posti di guar-
dia all’aninia colpevole ¢ ritenuto un vero giudizio, wn dina, una
sentenza, ancorche, come aggiunge Pautore ignoto, si tratti di
un giudizio che non & un giudizio, ciod un giudizio senza giusti-
#i4, il quale non si attiene alle regole del diritto, un giudizio fn.
somma come soltanto quei ribaldi di démoni possono inscenare,
Accanto al giudizio di Abatur abbiamo dunque un giudizio ds
parte dei guardiani dei posti di guardia. I quali interrogano ed
esaminanio anche loro I'anima chiedendole il nome, il segno e gli
altri suoi attributi di salvezza. Nello stesso testo @ menzionato
eziandio Abatur. L’anima arriva ciod anche al posto di Abatur:

! Th. Noldeke, Manddische Grammatik, Halle 1875, 250,
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«Davanti a lui ¢ rizzata la bilancia. Egli pesa le opere e la mer-
cede. Egli pesa e unisce lo spirito coll’anima. Chi resulta nella
pesatura di peso giusto, quello lo si innalza e gli si di un appog-
gio nella Vita. Chi non resulta nella pesatura di peso giusto, quello
1o si liquida gid 1d ». La frase «Io si liquida gid 13 » rende il man-
deo mn tam Sarin tigrh, che tradotto letteralmente vorrebbe dire
«da qui sciolgono il suo commercio » o « il suo affare ». Ciod pon-
gono fine alla sua attivita, liquidano, in altre parole, il suo giudi-
zi0 0 processo. Cid che vuol dire che danno fine al giudizio. ¥
dunque Abatur di nuovo che funge da giudice e che pronuncia la
sentenza sull’anima. Anche qui Abatur pesa le opere e la mercede
dell’anima e fa salire alla Vita quella che & di peso giusto. Che
cosa s’intende qui con peso giusto? Probabilmente il peso di
Sitil, dell’anima del quale 'anima pura che sale non deve pesare
di pit.

In un’altra descrizione dell’ascesa dell’anima, Ginzd, P. S.,
III, XII, p. 525, 24-D. 527, 22, questa si rallegra che sta per
venire «il giorno che la mia lite sard composta, tigar mitria, il
giorno che sard composta la mia lite». Anche qui il termine
tigra, commercio, affare, significa il processo o giudizio dell’anima.
Questa ¢ felice che tra breve il suo giudizio sard deciso, natural-
mente in suo favore, davanti al tribunale di Abatur. Pero nel
corso del racconto varie volte si accenna chiaramente al giudizio
da parte dei posti di guardia. Difatti I’anima ascende ed arriva al
posto del Sole. Essa chiede: Chi mi fard passare davanti al po-
sto di guardia del Sole?. Le si risponde che la sua mercede, le
sue opere, la sua elemosina e i suoi benefici la faranno passare
davanti a questo posto. Il testo ripete le stesse parole per il pas-
saggio dell’anima davanti ai posti di guardia della Luna, del
Fuoco, dei Sette, di Ruha, finché essa arriva ai ruscelli d’acqua
per varcarli, condotta per mano dall’efflusso dello splendore, e
per trovare infine la Vita. L’anima deve addurre, quando @ inter-
rogata dai posti di guardia, in suo favore le elemosine, i benefici
e cosi avanti, come in un regolare giudizio, precisamente come
nel giudizio davanti ad Abatur. Questo testo dimostra chiaramente
la tendenza a concepire I’esame da parte dei posti di guardia come
un vero giudizio .I1 concetto del giudizio si allarga dunque sem-
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pre pidl. Se in un primo tempo Abatur sembra essere stato 'unico
vero giudice dell'anima, coll’andar del tempo si credette che que-
sta deve farsi giudicare ancora da altri esseri, in primo Iuogo
dai deémoni dei posti di guardia,

Siccome abbiamo parlato sopra dell’anima e dello spirito sti-
miamo opportuno addurre alcuni passi che trattano dello stesso
argomento. In Ginza, P. S., III, XXXVIII, p. 566, 18-567, 23,
parlano tra loro lo spirito e I'anima. Il Dprimo chiede a questa di
esser condotto da lei 1a dove & diretta — o spirito si sente evi-
dentemente inferiore all’anima e pitt lontano di lei dalla purezza —,
ma Panima fa delle obbiezioni, perché esso spirito & bugiardo,
¢ soggiunge di non poter condurlo 1a dove sta rizzato T'uomo della
bilancia. Cio che segue nel testo ¢ eguale a cid che il testo prece-
dente dice di Abatur e della Desatura, e 1o stesso si legge eziandio
in P. S, I, LI, p. 582, 33-p. 583, 6 P. S, III, LVI, p. 587,
20-23.

Secondo Ginza, P, S., III, XXXV, p. 562, 14-p. 564, 6, quan-
do Panima arriva alla casa di Abatur gli abitanti della sua casa
Ta salutano dicendo: « Kuita sopra di te, uomo di giustizia, pro-
vatoy, ed essa risponde: « Datemi Kusta, della vostra». Ma nel
testo non si parla n¢ del giudizio n¢ della pesatura,

Di una sola domanda da parte dei servi del Primo dei Sette
si fa menzione in Ginza, P, S., II, LI, pp. 578, 2-582, 21. Essi
le chiedono donde venga e alla sua risposta che viene dalla Tibil
ed & diretta al Iuogo della Vita le rispondono che la loro casa &
appunto quella della Vita, ma essa dichiara di non desiderare que-
sto. T1 testo descrive colle stesse parole il passaggio dell’anima
davanti agli altri sei pianeti, dal Secondo al Settimo.

Da Johannesbuch, 29, p. 102, 13-p. 103, 6, apprendiamo sol-
tanto che secondo quanto ammonisce Giovanni i fedeli devono
amare I'elemosina e la domenica « affinche sia posto ad essa»n
— ciod T'anima — « un ponte sopra il mare, Un ponte le sia posto
sopra il mare, sulla cui sponda stanno migliaia e migliaia. Mille
volte stanno sulla sponda, ma di mille soltanto una sard lasciata
passare. Di mille una sara lasciata passare e di duemila due. La-
sciano passare le anime che sono solerti e degne del luogo della
Luce ». 11 testo non accenna affatto al giudizio, ma da quanto dice
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dell’elemosina e della domenica si pud dedurre che queste due cose
hanno grande importanza per 'ammissione dell’anima a passare
il ponte sopra il mare, ponte che sembra avere qui senso soltanto
traslato, poiche pare esser costituito appunto dall’elemosina che
T'uomo ha dato durante la sua vita e dalle feste della domenica
che ha osservate.

Sebbene Johannesbuch, 33, p. 120,5-p. 123,4, contenga una
izione molto parti iata e realistica del modo come
Panima esce gradatamente dal corpo, membro per membro, e lo
abbandona, della parte che vi ha Saur'il, del dialogo tra questo
e l'anima — egli la invita a portargli le sue opere e la sua mer-
cede, dopo di che le fara vedere il suo abito e me la rivestird —,
delle cerimonie che si eseguiscono nel cimitero, del pasto mor-
tuario, della preghiera che essa rivolge all’angelo suddetto di la-
sciarle fare ancora per due giorni opere buome per poter otte-
nere l'abito che la fara salire al luogo della Luce, ma Pangelo
della morte non accede alla sua richiesta e le fa indossare Iabito
della tenebra, trattandosi di un’anima che non ha amato la via
verso il luogo della Luce, e percid essa sard custodita nella casa
dei cattivi fino a che periranno cielo e terra, vi cercheremmo in-
vano qualche allusione al giudizio dell’anima e alla sua pesatura.
Un accenno alla bilancia di Abatur si legge invece in Johan-
nesbuch, 50 p. 180, 22-181, 8, dove si afferma, come in Johanne-
sbuch, 29, da noi gia addotto, che tra mille anime una soltanto si
salva e due tra diecimila. 11 testo dice che «la via che le anime
hanno da percorrere ¢ larga e senza fine. In essa non sono misu-
Tate parasanghe e non sono collocate pietre miliari secondo mi-
sura. Ogni parasanga si trova un posto di guardia, e in ogni posto
di guardia siedono governatori e doganieri. L’arma & battuta e
approntata, forbito e approntato & il ferro. I vasi (le caldaie) sono
collocati e gorgogliano, i quali contengono le anime dei malvagi.
E rizzata ¢ siede la bilancia. Tra mille essa sceglie uno, uno essa
sceglie tra mille, due tra diecimila. Essa sceglie e porta su le
anime che sono solerti e si dimostrano degne del Iuogo della Lu-
ce. Le stesse parole sulla bilancia e sulle mille e diecimila anime
 si leggono in Johannesbuch, 67, p. 226, 5-7, e Ginzd, P. D., XVI,
II, p. 387, 32-35.
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7. Abatur, i suoi assessori e la bilancia

Di Abatur quale giudice dell’anima, degli assessori che lo cir-
condano durante il giudizio e della bilancia della quale si serve
per far pesare l'anima e colla quale egli talvolta & ritenuto iden-
tico, Abatur stesso & cio¢ la bilancia, muzania, ma qualche altra
wolta & chi; Ti d ia ‘(quello) della bi-
lancia’, i testi mandei parlano frequentemente e ci narrano anche
qualche mito sul modo come & diventato il pesatore delle anime.

In Johannesbuch, ss, p. 196, 16-17 Hibil si lamenta e a un
certo punto dice: « Chi di voi mi liberera dall’esaltato Abatur? »,
parole che si comprendono meglio se si pongono a riscontro di
un’altra domanda dello stesso angelo: « Fin quando la bilancia
peserd e fin quando Abatur giudichera il giudizio del mondo?».
Pitt avanti Hibil Ziua dichiara: « Nel posto di guardia di Abatur
ho posto testimoni, sakdia. Ho portato Abatur e lo ho fatto giu-
dice del mondo. Lo ho fatto sedere presso la bilancia e gli ho
conferito potere sopra le opere del mondo. Ho creato il fiume
K3asa ed Abatur ho fatto sedere presso di esso. Ho creato Adatan
¢ Tadatan, i due testimoni, 1i ho nominati segretari, sapria, presso
Abatur 1i ho fatti sedere. Ho creato il frutto, pira, bianco, nel
cui interno le anime sono avvolte, Da questo esse germogliano e
prendono (poi) posto sulla bilancia. Ho creato i ruscelli d’acqua,
il Giordano, nel quale le anime vengono battezzate. Ho creato il
sentiero, dirka, affinche tutte le anime vadano ai ruscelli d’acqua.
Ho costruito una nave, spinta, per i buoni quale traghetto, ma-
barta, affinché essa traghetti le anime alla casa di Abatur, affin-
che egli dia ad esse forza e saldezza in alto grado. Ho portato
Domenica e la ho fatta sedere sopra tutti i doganieri. Le ho detto:
«Ognuno che apporta una lettera, engirta!, proceda, e chi non
apporta una lettera, presso di te si nasconda. Tutti i cattivi e i
bugiardi nel tuo posto di guardia siano interrogati finché una let-
tera e una notizia dalla Tibil salga davanti alla Vita. Quando sale
una lettera e una notizia davanti alla Vita, perviene dalla Vita
una lettera circa essi. Quando arriva una lettera alla casa di Aba-

! Sulla lettera o messaggio v. Drower, Mandacans, 169-170, e Furlani,
Pianeti, 17.
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~ tur, essi salgono...’. Ho eretto un argine, misra, e ho rizzato
un palo, kudka. To dico ai Nazorei, agli uomini retti e fedeli di
 appoggiarsi all’argine. Si appoggino all'argine, allora saliranno
e vedramno il Iuogo della Luce. Chi scivola gitt dall’argine, si ap-
poggi al palo. Chi dei due (?) scivola cadrd e non potra pii alzarsi,
cadrd e non potrd (pit) alzarsi e lo inghiottird il monte, il monte
della tenebra». Da quanto espone Hibil Ziua si apprende anzitut-
to che Abatur, giudice delle opere degli womini, siede sulla sponda
del fiume K3ada, ed ha quali suoi assessori, o forse soltanto quali
segretari che redigono i verbali dei processi, Adatan e Tadatan;
o si apprende ancora che le anime per raggiungere la casa di
 Abatur devono imbarcarsi su di una nave, la quale le porta sul-
 Taltra sponda dei ruscelli d’acqua, i quali dovrebbero dunque scor-
 rere al di qua del posto di Abatur, e non al di I, come si ricave-
rebbe da altri testi; talvolta sale dalla terra una lettera nella casa
di Abatur, lettera che riguarda i cattivi, ma quando tale lettera
 arriva essi salgono, evidentemente verso il Tuogo della Vita, poi-
che la lettera 1i discolpa; lungo la sua ascesa l'anima incontra
- un argine e un palo, e siccome si pud scivolare facilmente dal-
- Pargine essa deve appoggiarsi a questo e al palo. Che cosa sia
da intendere per I'argine e per il palo il testo non ci spiega affatto.
Abatur non fu punto contento della sua nomina a pesatore
 colla bilancia. Un testo mitico ci spiega come Abatur si lamentd,
 Johannesbuch, 71, p. 233, 1-20. Egli «si nascose nel suo uovo
quando alcuni ‘ Utria si recarono da Iui, ed egli disse loro: ¢ Per-
<che avete fatto (proprio) di me tra tutti gli ‘Utria la bilancia, mi
- avete tolto dalla mia dimora, cosicché il mio mondo & stato gua-
 stato, sconsacrato e mi & stato sottratto? Il mio giaciglio di verita
- mon mi sard ridato mai * ». Hibil Ziua si reca dopo queste parole
Abatur dalla Vita e le riferisce le sue parole. La Vita si adira,
grida tre volte, ed allora Sam il piccolo si dichiara pronto ad as-
sumere P'ufficio di pesatore delle anime. Ma la Vita non accetta
offerta di Sam, perch egli, non essendo fidato ed adatto, non
potrebbe assumere la funzione di pesatore. La Vita fa chiamare
‘allora Abatur, che ¢ un ‘Utra mite e percid sembra esser adatto
@ far da giudice delle anime. T Mandei vedevano dunque in Abatur
in giudice mite.

6 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXII (1949-50)



82 G. Furlani

11 trattato 71, p. 234, 1-26, di Johannesbuch & una versione
differente dello stesso racconto mitico o forse soltanto la conti-
nuazione dello stesso racconto. Secondo questa versione un (o il
Mana si reca da Abatur, il quale in segno di rispetto verso 1a Vita
si alza dal suo trono e chiede al Mana : « Perché avete mandato
(qualeuno) tra questi numerosi ¢ Utria (proprio) da me? ». Tl Mana
gli risponde cosi «Tra tutte le dimore, Skinata, e gli ‘Utria non
vi & nessuno che sia come te, nessuno che in questi mondi di Luce
sia mite come te. Tu sei mite e tu sei un ‘Utra adatto, tu sei ma-
gnanimo e sei un appoggio per le anime. Ty Dprovi simpatia per
le anime e sei un giudice (adatto) ». Abatur dice al Mana: «Di
a Hibil Ziua di diventar giudice (lui stesso), ed io voglio essere
il pesatore». Ma Hibil obbietta : «Se io ho da esser il giudice,
<chi avra la mansione di mantenere le dimore? Se io ho da esser
gludice, chi dovra esser re in questi mondi? . Abatur gli rispon-
de: «Io voglio esser re ed io voglio mantenere le dimore »,
Quando Abatur ebbe detto questo, Hibil Ziua serrd il pugno e
divenne il pesatore. Per cinquantacinque anni egli fu I'uomo della
bilancia e fece salire “Utria e dimore. Poi la Grande Vita lo ac-
colse benignamente, contro Abatur perd essa si riempi d’ira. Fssa
venne, lo gettd dal suo trono e Io pose alla porta della Supat.
Essa gli disse: « Va, sii tu giudice fintanto che la Grande (Vita)
lo desidera da te!y. Indi Hibil Ziua diss2 a Domenica: « Vieni,
siediti tra i doganieri, io voglio essere il ‘pesatore e noi vogliamo
chiamare le dimore ».

Un lamento di Abatur contiene ancora il trattato Dprecedente,
79, P- 232, 9-25, di Johannesbuch. Abatur non vuole esser una
bilancia, non vuole lasciar Dassare le anime attraverso la bilancia,
ma afferma di esser « un ‘Utra della stirpe di buoni, un rampollo
di re»; percid non vuole stare nell’acqua nera e le anime non
devono passare davanti a lui. Quando la bilancia si lamentd cosi,
T'uomo, il messaggero «le vold dappresso e le disse che Tacqua
viva nella quale stava ora proveniva da fonti e luoghi di Vitay
ed aggiunse; « Questi ‘Utria che siedono presso di te, questi Gior-
dani ti facciano compagnia, queste frutta, uve ed alberi i facciano
compagnia. Queste anime vengano presso di te, si involtino in te.
Questi trecentosessantasei che sono la bilancia ti facciano com-
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~ pagniay. Resulta da queste parole che degli ‘Utria assistono Aba-
tur nella pesatura e nel giudizio. Gli  Utria suoi compagni sono
forse i suoi assessori. I quali non sembrano perd esser identici
coi trecentosessantasei esseri, spiriti, che formano la bilancia.
Questo tratto del mito non & troppo chiaro.

Allo stesso mito hanno attinenza alcune righe non molto lim-
~pide di Johannesbuch, 69, p. 229, 11-15: « Quando la bilancia non
volle pesare, (finche si alzd il re) dal suo Iuogo, finche dal suo
Tuogo si alzd il re, egli gridd alla bilancia, la accarezzd, la lusingd
e le disse: Va, Sarhabil e Bihram, bilancia che ‘Utria hanno
voluta e scelta, una tra mille, e hanno fatta salire ». Queste ultime
parole si riferiscono perd all’anima e non alla bilancia. 11 testo &
in grande disordine.

Sempre allo stesso mito si riferiscono alcune osservazioni di
Johannesbuch, 2, p. 14, 20-22, dove si legge che « Abatur peccd
contro i suoi genitori, egli aneld alla dimora inferiore, cosicché
fu tirato git dal suo trono. Andd e divenne la bilancia». Abatur
~ si lamenta per la sorte toccatagli, piange e dice tra altro, p. 15,
~ 4-5: «Chi mi ha posto in mano la bilancia? ».

Johannesbuch, 50, p. 209, 7-21, e p. 210, 5-8, narra come fu
 conferito ad Abatur il dominio sopra le anime che salgono alla
dimora della Luce, sopra i Sette e i Dodici. Vi si dice tra Paltro
da parte dei tre ‘Utria compagni di Manda d.Hiia: «Nostro
padre pesa colla bilancia e segna col segno puro». Da questo
 passo resulta dunque che Abatur segna coloro che sono stati
trovati puri con un segno particolare, un segno che non pud es-
sere che un segno di Vita.

Sembra che anche Sum bar Nu aspirasse a diventare la bi-
lancia o il pesatore colla bilancia. Infatti stando a Johannesbuch,
14, p. 61, 21-25, Pinviato della Vita avrebbe detto a Sum: «Non
ti hanno fatto giudice nella T'ibil, creato decisore nel mondo. Se
ti avessero fatto giudice, non avrebbero portato qui Abatur ».

Abatur & circondato oltre che dai suoi segretari o assessori
da folte schiere di servi o compagni. Manda d.Hiia perviene
«al posto di guardia dell’esaltato Abatur. Mille volte mille (stan-
no 12) per alzare gli sguardi verso di lui e diecimila volte stanno
davanti a Iui. Essi rizzano il suo trono che & alto e sul quale
. siede . Cosl leggiamo in Ginza, P. D., V, IV, p. 105, 9-13.
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Da Liturgien, LVIIL, pp. g0-03, si apprende alla p. o2, 2-3,
che davanti all'antico Abatur & rizzata «quella grande, prima bi.
lancia», ma dallo stesso testo si rileva che e bilance rizzate da-
vanti allantico Abatur sono nientemeno che trecentossessanta,
D. 92, T-2. .

Abatur sta seduto vicino alla porta della sua casa: «le anime
vanno alla grande porta della casa di Abatur. La grande porta
della casa di Abatur sard loro apertay, Liturgien, XLVIL, p. 78,
34. «Alla porta della casa della Vita gli & rizzato un trono, egli
sta seduto, Ia bilancia & rizzata davanti a lui, essa pesa le opere
e la mercede. Egli vede e distingue cio che fanno i mondi e le
epoche, dariay, Liturgien, TX, p. 16, 14. Un’anima dice : « Heau.
dimi, esaudimi, Abatur esaltato, Ia cui potenza sta sopra (o pres.
50) la bilanciay, Liturgien, LXXX, p. 147, 1r.

«Guardare Abatur » oppure la frase che gli « occhi si saziano
di Abatur » vuol dire presentarsi davanti ad Abatur per esser giu.
dicati. Infatti in Johannesbuch, 30, p. 105, 10-1r Gest Cristo
dice a Giovanni che se «ha propagato cose abominevoli, i suoi
occhi non cadano su Abatur» e el trattato 28, alla p. of, 11-12
Glovanni dice che «chi ha fornicato con wna sposa, i suof occhi
non si sazieranno di Abatur !y, ciod non si presenti ad Abatur,
Derch saranno i posti di guardia a trattenerlo presso di loro trat.
tandosi di un gravissimo peccato. Lo stesso si legge a p. 99, 4-5
e p. 102, 7-8.

L'anima talvolta ha bisogno di qualeuno che la accompagni
fino alla casa di Abatur: Liturgien, LXVII, p. o8, 6-7: « Da Aba-
fur della bilancia esca incontro a voi (anime) un accompagnatore,
P'accompagnatore che vi verra incontro ¢ tutto splendore e Tuce
in massimo grado .

Un altro testo parla dell’adiutore dell’anima dopo che essa ha
abbandonato il corpo, Ginza, P. S, II, XV, p. 470, 7-17: Fgli
la fa passate davanti ai posti di guardia e le fa passare la bilancia
per condurla presso i figli della salvezza, fino alla casa della Vita,

Ben diversa ¢ invece la sorte di coloro che hanno commesso
gravi peccati. Quando i Nazorei gravi peccatori arriveranno «alla
grande porta della casa di Abatur », saranno cacciati indietro da
questa porta, Ginza, P. D., XV, VII, pp. 37-38.

Infine non possiamo tralasciare di osservare che durante la
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della masigta, cerimonia che ha lo scopo di render al-
~ Panima facile la salita verso la dimora della Luce, tutti i parte-
cipanti al rito si collocano colla faccia rivolta alla stella setten-
trionale, che & la Stella Polare. Questa & riguardata quale casa
di Abatur, quale sua dimora nella quale egli funge da giudice
delle anime’.

8. Abatur e la bilancia nel Diuan Abatur

Del giudizio dell’anima e della sua pesatura i Mandei hanno
avuto ed hanno ancora al giorno d’oggi un concetto molto mate-
riale, fisico, corposo, come & dimostrato da alcuni disegni o raf-
figurazioni che illustrano il Diuan Abatur, conservato in un lungo
rotolo della Biblioteca Vaticana sotto la segnatura Vaticano Si-
riaco 675 e in un manoscritto di proprietd della signora E. S.
Drower, D. C. 8. T rotolo della Vaticana & stato reso di pubblica
ragione a nel 1904 in ri i : Man-
ddischer Diwan nach photographischer Aufnahme wvon Dr. B.
Poertner, mitgeteilt von Julius Euting. La signora Drower ha
apprestato un’edizione e versione del libro in parola sulla base
dei due manoscritti, edizione che tra breve vedrd la luce in un
volume degli Studi e Testi, editi dalla Biblioteca Apostolica Va-
ticana. Per le citazioni che sto per fare dal Diuan mi sono avvalso
del rotolo della Vaticana e della versione inglese della Drower,

la quale mi ha gentilmente donato una copia della medesima,
del che le sono molto riconoscente. I riferimenti indicati con
p. riguardano le pagine del dattiloscritto della traduzione della
Drower.

11 Diuan Abatur consta di parecchie raffigurazioni di persone,
barche, animali ed alberi, e di spiegazioni di tali figure in note
brevi o lunghe in lingua mandea. I rotolo della Vaticana, mu-
tilo nella parte superiore, porta nel margine destro brevi an-
notazioni latine dovute al padre carmelitano Ignazio a Jesu, il
quale portd il manoscritto dalla Mesapotamia a Roma. Le imagini
del rotolo, eseguite molto primitivamente in nero sul fondo gial-
lognolo del manoscritto, portano un numero progressivo che cor-

1 Drower, Manddeans, 182.
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risponde allo stesso numero delle annotazioni, cosicchd & facile
rilevare a quale raffigurazione si riferisce ciascuna delle anno-
tazioni.

Nel manoscritto della Drower e raffigurazioni concernenti
Pargomento che ci occupa cominciano colla rappresentazione di
«un'anima degna e eguale quando la pesano mel piatto e nella
bilancia. Ed Abatur Ia riveste coi suof abiti, Iui il cui nome &
Kanflel, il cui nome ¢ Bhaq, il cui nome & Hazazban, il cui nome
& Tauriel. (Questi sono) i sette nomi segreti di Abatur .

La prima figura & la 53, che & chiamata mella annotazione
Tronus Dei, ciod veramente di Abatur, poiche si tratta del trono
sul quale sta seduto Abatur, mentre presiede alla pesatura del-
TPanima.

54 Figura isius Dei qui sedens in sede Maiestatis suae assistit
ponderationi animarum ut de ipsis iudicium Jaciat. Abatur &
I8ppresentato come le altre figure umane, col capo formato da
un cerchio, col busto quadrangolare e Ie due gambe a forma di
due triangoli retti. L’annotazione in mandeo dice: « Questo &
Abatur che regge la misura e il conteggio », con riferimento, pare,
ai giorni della purificazione, ma potrebbe aver riguardo anche alla
misura della pena da infliggere all’anima ancora impura, p. g e n. 6,

30 Beedat ponderator animarum. 1'annotazione mandea dice :
«Questa & Pimagine, dmuta, i Bihdad, il quale fa entrare le ani-
me nella bilancia, p. g. Nel rotolo si vede Ia solita figura d’uomo
che sembra tenere in una mano una specie di corda attaccata
al peso del braccio sinistro della bilancia

5T Pouract 2’ (secundus) ponderator animarum. Egli sta al
di13, cio? a destra del peso della bilancia e colle duc mani afferra
la corda sinistra pendente dal braccio destro della stessa.

48 Statera in qua ponderantur animas ut videant si sint dignae
gloria Dei. La bilancia consiste in una trave lunga orizzontale,
dalla quale a sinistra pende un peso raffigurato in nero come un
quadrangolo bislungo, il quale fa da contrappeso allaltro lato
della bilancia che consta di due corde pendenti dal braccio de-
stro, esse si congiungono in basso e sostengono sul fondo Ia figura
di un uomo che & Sitil. Le annotazioni in mandeo suonano cosi:
«Questa & la trave, il suo nome & Essa & veray. « Le corde sono
di oro e di argento. «Queste sono le tre corde alle quali & so.
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speso (il piatto della bilancia) ». «Questo & il peso, esso & d’o-
Bic», p. 9.

49 Scit Filius Adae qui appensus est in stadera. L’annotazione
mandea dice: «Questo 2 il ritratto di Sitil, figlio di Adamo, il
quale sta nella bilancia», p. 9.

Un’annotazione mandea aggiunge ancora: « Questa & la ban-
~ diera, il cui nome & Nbat, sono spiegate sessante bandiere come
questa bandiera», p. 9.

Sitil & raffigurato di nuovo, pitt avanti: «Questa & I'imagine
' di Sitil che sta nel Giordano, la cui vita fu abbreviata per Adamo,
. il primo uomoy, p. 10"

41 Navicula in qua animae morientium ducuntur ante con-
 spectum Dei. La nave ha la forma di un kelek, come se ne vedono
_nel Tigri, nel mezzo & rizzato I'albero maestro, ai due lati si
vedono due e due persone, delle quali le due esterne reggono nelle
mani un remo-timone con una larga spatula in cima. I’annota-
. zione mandea osserva: «Questa & la nave, Sahrat & il suo nome,
* che viene verso le anime, ciod le anime dei giusti, e le prende
 dalla terra e le porta alla casa di Abatur. Presso ognuno che &
~ giusto viene la nave e lo traghetta, ma ciascuno che non & giusto
 deve camminare a piedi».

Dal Diuan Abatur si apprendono inoltre alcuni particolari sui
rapporti tra spirito ed anima al momento della morte, pp. 24-25.
- Apprendiamo da queste righe ancora che Sin taglia con un col-
~ tello il legame col corpo e che lo spirito parte dal corpo dopo
Tanima.

1 notevole per il nostro argomento quanto si legge a p. 25
. circa le spiegazioni che Hibil Ziua di a Bihram. L’anima di un
~ giusto eletto sale a mezzo di libri (sacri) e preghiere, quella di
un sacerdote o di un Mandeo sale coperta dei suoi vestiti, quella
di un Mandeo indegno sale tremando e temendo, quella di un
(Mandeo) nascosto(?) & attaccata da Bihram e Tuzataq, le anime
delle dodici porte® sono attaccate da Bihram e Tuzatq, i quali le
tengono ferme e non le lasciano andare.

1V. sopra p. 57, m. I
~ 2 Sono gli womini che seguono qualcuna delle dodici sitte religiose diverse
. dalla religione dei Mandei, Furlani, Pianeti, 178-179.
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Nella lunga descrizione dei posti di guardia delle pp. 26-36
€ detto per ogni posto di guardia che in esso le anime di deter-
minati peccatori sono interrogate, e dopo Ia descrizione dei pec-
cati & indicata la pena. Del purgatorio di Anug si legge che in
€sso si battono le anime con una frusta di fuoco e che ¢ giudi-
cano le anime che cosi hanno agitoy,

Quanto a Domenica si rileva dalla p. 37 che quando le anime
di persone giuste ed elette abbandonano il €orpo essa va loro
incontro e le riscatta daj loro corpi di guardia, Ciascuna che spie-
ghi Ia bandiera ed opere buone entrery nel suo posto di guardia,

GIUSEPPE FURLANT
Universita di Roma.

. [Sul motivo del pessmento dell'anima e deite ste azioni mella storia
Senerale delle religion, oltre alla bibliogratia citat 1n R. Pettazzoni, La Con.
Jesslone dei peccali 1, Bologna 1035, p. 84, m 36 (efr. p. 122), vedasi Wiesner,
Grab und Jenseits, Religionsgeschichtliehy Versuche und Vorarbeiten 26, 1935;
E. Wilst, Die Seclenwigung in Acgypten upy Griechenland, Archiv f. Reli.
glonswiss, 1041, 162, sgg. (V. d. R)].




SULLA RELIGIOSITA DI VITTORIA COLONNA

I

Dei molti che hanno trattato il problema della religiosita di
Vittoria Colonna, quasi tutti hanno avuto il torto di porlo in ter-
mini prettamente confessionali, vale a dire: — Fu ella cattolica
ovvero protestante ? — e, peggio, di proporsi di trattarlo ciascuno a
. beneficio della propria confessione : i cattolici in senso cattolico, i pro-
~ testantiin senso protestante. Senza dubbio, perche dotati di maggiore
cautela critica, taluni si sono bene avveduti dell’impossibilita di
addurre prove esplicite a sostegno del loro assunto: onde, pure
senza rinunziare a quella che per essi era tesi prestabilita, hanno
- per lo meno addotto a scusa della loro claudicante dimostrazione
la scarsezza dei documenti. I pitl, invece, non hanno avuto nem-
- meno di codesti scrupoli. Al contrario, data la loro maggiore
familiaritd con le sottigliezze teologiche che non con la critica
delle testimonianze, e data altresi la loro costante abitudine d’in-
- quadrare miti e concetti in dogmi ritenuti da loro indiscutibil-
mente veri, essi, anche nel trattare della religiositd della Colonna,
- hanno, pilt che ad altro, mirato al duplice interesse pratico che
1i spinge di solito a rovesciare altra carta stampata sulla respublica
 litteratorum : accrescere prestigio alla propria confessione religiosa
a discapito di quella o quelle avverse, e compiere ‘opera di pro-
selitismo, se & lecito dire cosi, non solo tra i viventi, ma altresi nel

- mondo dei morti. O, per ripetere la stessa cosa con altre parole,
punto di partenza per costoro, cattolici o protestanti che siano, &
proprio quello che, se mai, dovrebbe essere punto di arrivo, ciod
he la bella marchesana appartenne alla loro confessione: con che,
naturalmente, essi non possono fare e non fanno altro che affa-
stellare considerazioni pitt o meno cavillose atte, da un lato, a mo-
strare denigratorio o calunniatorio lo spirito che anima i diversa-
- mente opinanti, e, d’altra parte, a volgere e travolgere parole e
frasi di lei sempre a signi i a quella
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che per essi & ortodossia, anche quando in quelle parole o frasi
V'orecchio percepisca qualcosa di pit 0 meno eterodosso.

Avere avvertito cio vale come avere preannunziato che il pre.
sente studio, lungi dal proporsi di addurre nuovi argomenti a favore
dell’una o dell’altra delle due tesi contrastanti, vuole semplice.
mente tentare di ricostruire, attraverso le testimonianze superstiti,
Veflettivo stato d’animo della marchesa di Pescara di fronte al
problema religioso dell’eta sua.

1L

Vittoria era ancora in vita, e gid i cattolici la sospettavano di
eresia. Per lo meno quale eretica il gran connestabile di Francia,
Anna di Montmorency, la accusava a Francesco I. D’altra parte,
al tempo stesso che 1’ Inquisizione romana la sorvegliava, anche
Pietro Carnesecchi e altri conoscenti e familiari di lei ritenevano
per fermo che ella, credente nella giustificazione per la fede, s’ ispi-
rasse, per lo meno in talune rime, a concetti della Riforma pro-
testante. Nel 1560, tredici anni dopo la morte di lei, il marchese
Francesco Cattani, nel ripubblicare, tradotta da lui in italiano,
la Confession de la foy chrestienne di Teodoro Beza, vi pre-
metteva, presentandolo come una sfida ai papisti, il sonetto della
Colonna che, segnato nelle raccolte antiche col numero 34, reca
in quelle moderne il diverso numero 134. N@, nei riguardi della
corte di Roma, Vittoria usci troppo bene dal processo contro il
Carnesecchi. Al contrario, ne usci cosi male che se me intentd
uno anche a lei, quantunque defunta: sebbene poi né la si con-
dannasse quale eretica, né si vietassero ristampe delle sue rime.
Bensi nel 1567 si distolse il Giolito con forti « impedimenti» dal
ristampare il Pianto sopra la passione di Cristo e I’ Ave Maria,
ch’egli aveva gid messi fuori nel 1563 dopo altre tre edi foni
aldine. Vero & altresi che, esortato appunto dal Giolito, il carme-
litano senese Nicold Aurifico de Bonfigli spezzd una lancia in
difesa dell’ ortodossia della Colonna, non solo sforzandosi, con
sottili argomenti teologici, di mostrare pienamente conformi alle
dottrine cattoliche le considerazioni espresse nel Pianto, ma accu-
sando coloro, che le avevano avversate, quali «moderni eretici »,
seguaci, in cid, di Erasmo.
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~ Senza seguire a passo a passo le varie fasi della cosi iniziata
~ schermaglia tra cattolici e protestanti sui principi religiosi della
Colonna — schermaglia combattuta, anche nel campo cattolico, tra
 intransigenti e transigenti o magari tra clericali e anticlericali, — si
~ puod bene saltare agli ultimi decenni del secolo decimonono, quando
one delle Rime curata dal Visconti, le ricerche del Cam-
nonché la scoperta cosi del processo contro il Carnesecchi
. come del compendio di altri processi di religione, compreso quello
' contro Vittoria, ridettero interesse, per dire cosi, di attualitd a
uanto la concernesse e, naturalmente, in modo peculiare alla
~ sua religiositd. Scesero allora in campo, 1’ un contro 1’ altro armati,
‘due valenti campioni, il protestante Carlo Benrath e il cattolico
~ Alfredo von Reumont : quegli affermante che la Colonna fu intima-
_mente una- protestante, la quale, pure avvertendo la necessitd
della Riforma, venne, cosi dalla sua condizione sociale come dalla
sua incapacitd di rischiare il martirio, rattenuta dall’ apostatare
jalla Chiesa di Roma; questi, asserente, tutt’all’ opposto, ch’ella
fu una cattolica, la quale, pure desiderando riformati taluni punti
di disciplina, non varcd mai i confini imposti a una cattolica
 dalla propria coscienza e dai precetti di amici esperti in argomento.
Le orme del Benrath o del von Reumont, a seconda della pro-
. pria confessione religiosa, hanno seguito, in tempi via via pilt vicini
ai nostri, il Luzio, il Fontana, i due editori del carteggio colon-
niano (Ferrero e Miiller), il Tordi, I’Amante, il Tacchi-Venturi,
la Bernardy, il Paschini, lo Jedin, pitt ancora non pochi cappuec-
cini, i quali, grati di quanto la marchesana, viva, aveva operato
_in favore dei loro lontani predecessori, consacrano, oggi ancora,
" non poche pagine delle loro riviste a mostrare che ella fu catto-
ca purissima cosl nella vita come nel pensiero. Senonche, co-
desto moltiplicarsi di studi, lungi dal dissipare 1’incertezza che
“non si pud non nutrire circa i principi religiosi effettivamente
professati da lei, la ha in un certo senso potenziata. E invero chi
codesti scritti si fermi sui pit significativi, ha immediata I’im-
essione che gli autori rispettivi, appunto perch, a differenza di
altri, non accecati a tale punto dal preconcetto confessionale da
perdere ogni lume critico, pure compiendo tutti gli sforzi per ri-
‘vendicare la marchesana alla loro confessione, vengano poi, a un
atto, dalla logica stessa delle cose condotti a tenernela lontana.
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Per esempio, nel 1882 il protestante Adolfo Hauck trovava che
ella, incapace d’immaginare una chiesa senza papa e senza il culto
di Maria e dei santi, difettava proprio di cid che costituisce il

fond imo. Anal altri scrittori catto-

del
lici, pure asserendola loro, tutta loro, esclusivamente loro, quando
poi si trovano di fronte all’ accettazione di dottrine ddi i
codesta loro tesi, ricorrono alla scappatoia di farla militare nelle
file del partito del Contarini. Proprio di quel partito, che, venuta
meno ogni possibilitd d’un accordo coi protestanti, fu dai cattolici
intransigenti e, per essi, dalla corte di Roma messo al bando, di-
venendo, per tal modo, una forza eterodossa militante nel seno
medesimo dell’ ortodossia cattolica, e, appunto percid, pit perico-
losa del protestantesimo stesso !

Pertanto che Vittoria, anziche cattolica o protestante in senso
stretto, fosse piuttosto una protestante papisteggiante o, se piace
meglio, una cattolica protestanteggiante, & conclusione che scatu-
risce gid dalle ammissioni, esplicite o implicite, di taluni tra coloro
stessi che si sforzano di farla rientrare in una confessione reli-
giosa ben determinata. E che effettivamente, di fronte a certi fonda-
mentali principi discriminanti tra la religione romana e quella
riformata, ella assumesse atteggiamento tutt’altro che preciso e
convinto, si vedrd nei successivi paragrafi del presente studio. Ma

non per questo & da supporre che la sua vita fosse travagliata da
una di quelle crisi religiose dalle proporzioni tragiche, che assil-
lano per lo pitt anime tormentate da un timore ossessionante del
peccato: una di quelle crisi che, dopo avere sconvolto mente e
cuore, per esempio, di un Martin Lutero, lo condurranno via via
a quella che sard la sua azione rivoluzionaria. Quando un’anima
fervidamente religiosa sia squassata da una di codeste tempeste
interiori non ¢’¢ pudore innato o riservatezza cautelare che valga
a impedire che qualcosa, e sia pure una debole eco, se ne per-
cepisca attraverso qualche manifestazione esteriore. B nulla del
genere s’avverte nelle manifestazioni esteriori della Colonna, Al
contrario, salvo in qualche modo nei suoi ultimi anni, motivo
predominante delle sue pagine, anziché I’orrore del peccato o Ia
disperazione del perdono celeste, & la serenita: serenita peculiare
a chi sente d”essere in pace con Dio, e pertanto attende cosi fidu-
ciosa la morte da giungere persino a cantare, come accade a lei
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in uno dei suoi versi migliori, che «Soave fia il morir per viver
sempre». Cosa ovvia, del resto, perch¢ il Dio della Colonna non
@& gia un Dio giustiziere e vindice, bensi un Dio che con la «pie-
tade sua dolce il nostro amaro error comprende ». Che anzi in Dio,
e nel Figliuol suo Gesi, ella vede tanto piti I’elargitore di per-
dono che non 1’infliggitore di pene, che, nel soffermarsi, in due
Jettere all’ Ochino, sull’episodio evangelico dell’adultera, giunge
persino a far ricadere il peccato non su chi 1’abbia commesso,
bensi su chi si mostri spietato nel condannarlo. Meglio ancora:
- secondo la bella marchesana dalla vita cosi rigidamente casta,
'_ 1’adultera fu una donna « felice», perche «giudicata dal giustis-
simo vero Giudice nel suo advento dolce et nella sua benigna
conversation tra noi».

II1.

« Chietina », ciod bigotta, Pietro Aretino chiamava la Colonna;
ed effettivamente una disposizione naturale rendeva la bella mar-
chesana non poco incline alla bigotteria. Senonché questa, in lei,
si venne via via attenuando, di mano in mano che le veniva im-
 partita un’educazione religiosa bensi, ma, al tempo medesimo,
- quanto mai accurata sotto il duplice aspetto culturale e mondano:
atta, pertanto, giunto che fosse il momento, a farle rappresentare
~ con la dovuta dignitd la parte, che le si riservava, di gran dama.
k E mondana pill che religiosa fu la vita condotta da lei in gio-
vinezza. Ma mondana non gia nel senso che ella si abbandonasse
" ai piaceri, alla galanteria e magari alla civetteria, o che, nel parte-
~ cipare a feste e trattenimenti del bel mondo dorato, prendesse,
- non si vuole dire gusto, ma un interesse qualsiasi, ai frivoli e
- sovente osceni discorsi che, allora come sempre, vi si tenevano.
~ Mondana invece, nel senso che Vittoria, pitt che ad altro, mird
~ a far suonare alto il nome del marito, del quale non si stancd mai,
~ durante la sua vita matrimoniale, di cantare le imprese guer-
' resche in versi che, oggetto allora di lodi entusiastiche, sono andati
' oggi quasi tutti perduti.

Lo sconvolgimento prodotto in lei dalla morte immatura del
- suo «bel sole», come usava chiamare il D’Avalos, ebbe quale suo
k- primo effetto il far riaffiorare in lei I’innata bigotteria. Chiusasi
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in un monastero, avrebbe addirittura preso il velo, se, a disto-
glierla da quella deliberazione inconsiderata, non avesse atteso lo
stesso Clemente VII, il quale, commosso, come del resto I’ Italia
tutta, da quello strazio, le concesse — imitato in cid dal suo
successore Paolo III — larghi privilegi di culto.

Ma, pure non essendo ella uscita dal mondo, la sua vita si
atteggid in guisa toto caelo diversa. A riempirla provvedevano
in misura, se non preponderante, certamente non esigua, pratiche
di devozione e opere pie: per esempio, lottare contro Ia deprava-
“one femminile o anche difendere ‘appassionatamente { cappuc-
cini, perseguitati, nei primi passi della loro esistenza, dagli osser-
vanti, dei quali erano in gran parte filiazione; senza dire che non
c’era caso ch’ella si rifiutasse a stendere una mano amica a
chiunque le chiedesse aiuto in nome del Signore, Senonche i
momenti per lei pid dolorosi e pill cari — e pid cari appunto
perché pitt dolorosi — erano quelli nei quali, straniandosi dal
mondo esteriore, riusciva a vivere in perfetta solitudine. Anche
lei, come I’antico Scipione, avrebbe potuto dire di non sentirsi
mai meno sola che quando fosse sola. Cosa ovvia, perché allora
pilt che mai le serviva di compagnia ideale I’immagine del suo
¢bel sole». Quanta soavitd — cantava nei tanti versi consacrati
allo scomparso — nel considerarlo sempre presente | N& il tempo
n¢ la morte avrebbero potuto troncare maj il «laccio» che la
“avvinse» a lui. Certo, quand’egli «vold lontano», I'anima di
lel «restd sola smarrita» : ragione per cui nulla ora ella anelava
pitt quanto ricongiungersi «in cielo» all’altra sua « ver’alman.

Con cid, se & lecito dire cosi, ella incielava il marito, Senon-
che, pel fatto stesso d’incielarlo, fini, senz’averne contezza, col
distaccarsi a poco a poco da lui, e con I’essere sospinta a medi-
tare sulla vita d’oltretomba, ossia sulla materia stessa della fede.
D’altra parte, quel suo perenne anelare alla morte non poteva
non indurla a prepararsi a quel passo estremo, e a prepararvisi,
dacche ella era la serieta fatta Dbersona, con quella serietd, di cui,
come osserva il Croce, Vittoria improntd qualunque cosa facesse.
S’aggiunga che ella era un’anima — direbbe un naturalista —
costituzionalmente innamorata : incapace, pertanto, di vivere
senz’ amore o, se piace meglio, innamorata dell’amore per Iamore.
Fanciulla, le avevano messo innanzi il bel marchese di Pescara,
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cinto dalla sua aureola cavalleresca, e su lui ella era stata pitt che
felice di versare la piena dei suoi affetti, Divelta ora da lui e in-
capace d’invaghirsi d’ altro mortale, di che cosa poteva mai infiam-
marsi se non della fede stessa, dal momento che credere vivamente
e seriamente, come vivamente e seriamente credeva lei, ¢ appunto
vivere in uno stato perenne di amore, e del pilt puro e celestiale
degli amori?

Sicche, sette anni dopo che il suo «bel sole» era scomparso
dall’ orizzonte, ella cessd di cantarlo, per consacrare, da allora in
poi, la sua musa esclusivamente al «vero», cio¢ a Dio. Che anzi,
al tempo medesimo che i a se ima di non conside-
rare sua «nisciuna ora», ma di ritenerle «tutte di Christo», si
détte poi, bramosa anche lei di proselitismo, a volere avverato
anche in altri il rivolgimento accaduto in lei, e, per esempio, che
anche 1’ ammirato Bembo celebrasse le lodi del Signore, e persino
il dispregiato Aretino, in luogo di tornare alle oscenit in lui con-

suete, continuasse a mettere fuori prose sacre.

Altro, il fervore mistico, di cui si senti pervasa, non riusci
per allora a suggerirle. Posteriormente, divenuta pitt esperta nella
vita religiosa, ella saprd bene formolare il programma di porre in
opera tutte le sue forze per «veder per viva fede» cid che il mi-
sticismo cristiano aveva creato di pil alto, e soprattutto per
«provare» in quale guisa Dio giunga al perdono. Ma posterior-
mente. Allora come allora, ella, pitt che altro, dovette acconten-
tarsi di queste tre cose: cangiare il desiderio di congiungersi in
cielo col marito nell’ansia di liberarsi da quel «carcere» che per
lei era divenuto il mondo per potere contemplare senza veli Dio
(che, in parole povere, era un sostituire Dio al D’Avalos); parte-
cipare col maggior fervore alle pratiche del culto e segnatamente
apparecchiarsi con compunzione (che in lei riesce quanto mai

al dell” ia; infine la
sua musa a celebrare i non pochi santi per i quali nutriva devo-
zione particolare. Vero & che, nel celebrarli, détte vita — se vita
si pud chiamare — a figure cosi fredde da indurre il critico di
quei ritratti a vedere in essi niente pid che un residuo di bigot-
teria. Ma, quale che fosse il sentimento ispiratore di quelle agio-
grafie versificate, certo ¢ che, col dedicarvi il suo tempo, Vittoria
mirava a offrire a se medesima e agli altri incitamenti e stimoli



96 B. Nicolini

che, colpendo la fantasia, giovassero a ravvivare la fede. Al qual
fine ella tendeva altresi quando, simultaneamente, Prese a racco-
gliere con cura quanto mai amorosa immagini di quei suoi santi,
effigiati tutti negli atteggiamenti Dill atti a rendere pitt viva, in
chi li rimirasse, precisamente la fede,

1v.

Mi si consenta, a questo punto, d’ intercalare una breve digres-
sione sui due disegni coi quali anche il grande Michelangelo non
mancd di recare il suo contributo alla collezione &’ immagini sacre
che Vittoria s’era data a raccogliere allo scopo edificatorio chiarito
or ora. Lavorati il primo per commissione avutane da lei, il
secondo di propria iniziativa, per farle, come usa dire, una sor-
presa riuscitale oltremodo gradita, cosi I'uno come I’altro sono
descritti dal Condivi, Il primo era «un Christo ignudo, quando
¢ tolto di croce, il quale, come corpo morto, abbandonato, casche-
rebbe a’ piedi della sua santissima Madre, se da due agnoletti
non fosse sostenuto a braccia. Ma ella, sotto la croce stando a
sedere con volto lacrimoso e dolente, alza al cielo ambo le mani
a braccia aperte, con un cotal detto, che nel troncon della croce
scritto si legge: — Non vi si pensa quanto sangue costa I, — E
il secondo, — un «crocifisso (scriveva Vittoria nel ringraziare)
«che ha crocifisso tutti i crocifissi» — «un Gest Cristo in croce
non in sembianza di morto, come comunemente s’ usa, ma in atto
divino, col volto levato al Padre, e par che dica: — Eli! Eli!
— dove si vede quel corpo non, come morto, abbandonato cascare,
ma, come vivo, per 1’acerbo supplizio risentirsi e scontorcersi» .

Cosl nel primo come soprattutto nel secondo disegno (serbato
ora nel British Museum) Michelangelo indovind per avventura il
tacito desiderio della bella marchesana di vedere rappresentata la
tragedia del Golgota nei suoi momenti piil strazianti? La cosa e,
quanto meno, probabile. Sicuro &, a ogni modo, che tanto la prima
delle due figurazioni michelangiolesche quanto il Pianto sopra la
passione di Cristo della Colonna, quale che sia il loro diversis-
simo valore artistico, obbediscono allo stesso movente pratico, che
¢ di dare particolare rilievo al valore satisfatorio del sacrificio di
Cristo, affinché ogni anima pia partecipi, sia pure tardivamente,
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 alle sofferenze cosi di Gesit come di coloro che, a cominciare dalla
Madonna, ebbero parte nel dramma della Passione. Se una diffe-
renza c’¢ — sempre a prescindere dall’esecuzione artistica — &
~ che Vittoria, spirito i inile e non sinteti
~ affoga addirittura nei particolari, col suo passare, quasi I’uno dopo
- Daltro, a rassegna sia coloro che ebbero effettivamente qualche
parte in quel dramma, sia quegli altri che, sebbene potessero averla,
si astennero dal parteciparvi. Nel discorrere di questi ultimi, tra
i quali erano pure non pochi dei suoi santi prediletti, ella non
giunge a parole di biasimo aperto: si conteny, di trovarli degni
di «compassione». Compassione, per altro, che suona tanto piit
quale biasimo implicito, in quanto degni «d’invidia» sono, per
contrario, considerati da lei gli altri, e pitt di tutti la Maddalena:
~ la «bella donna» (come la aveva chiamata in un sometto ispira-
 tole forse da una Maddalena tizianesca, che le era stata donata),
che, per aver superato nella fede gli stessi apostoli, viene presen-
tata dalla Pescara come, dopo Maria Vergine, il maggior vanto
del sesso femminile.

V.
In linea di pura teoria Vittoria professava che

Per verace humiltd pitl si fa certo
dei sacri detti ¢ piit addentro li sente
colui che poco legge e molto crede;

ossia colui per cui la fede, pitt che effetto di raziocinio, sia, com’&
di solito nelle donne, bisogno di sentimento. E che anche in lei,
- checche facesse, il credere non esorbitasse mai dalla sfera mera-
. mente sentimentale, & cosa che, sebbene detta gia sopra, non sara
male ripetere qui ancora una volta. Ma «checchd facesse». Il
~ che vuole dire che, di mano in mano che s’accentuava in lei il
iervore religioso, ella, che non per nulla era donna colta, non
E pitt 0 meno i , si sforzd, pure senza riuscirvi
- 0 riuscendovi molto mediocremente, di giungere col raziocinio alla
comprensione dell’ oggetto delle sue credenze, e giungervi col solo
- mezzo idoneo, ch’ era I’ aggiungere alla sua cultura letteraria anche
' una cultura religiosa.

7 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXII (1949-50)
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Gia prima di porre 1’ amore di Dio sopra qualunque altro senti-
mento, ella, conforme narra lei stessa, «dell’aspro martire di
Christo» aveva «da mille inteso e in mille carte letto». Vera-
mente, i mille da cui aveva inteso saranno stati i predicatori che
ascoltava in chiesa o gli altri ecclesiastici che frequentavano la
casa di lei; cosi come quelle mille carte lette saranno state le
pagine pidl vulgate della nostra letteratura sacra: per esempio il
De partu Virginis o la Lamentatio Christi del Sannazaro. Comun-
que, di mano in mano che la sua vita religiosa si faceva pit fer-
vida, diveni per lei piat le ore alla lettura
dei sacri testi e della grande letteratura ecclesiastica. Donde, tra
i suoi amici e conoscenti pi colti, un fare come a gara per pro-
curarle quelle, tra le pubblicazioni di argomento sacro, che fossero
le «novitd» di maggior pregio. Il Vergerio, per esempio, si ram-
maricherd di non disporre di un mezzo sicuro per farle pervenire
«quattro discorsi sulla materia di Germania» ch’egli aveva com-
posti «da bon christiano». E il Bembo, dal canto suo, venuto in
possesso di alcuni esemplari della Epistula de justificatione del
Contarini, uscita allora allora, sard ben lieto di destinarne alla
Colonna uno dei primi.

Tuttavia lettura preferita di Vittoria era il Nuovo Testamento
e, in modo particolarissimo, il Quarto Evangelo; testo cosi caro
a certi ambienti religiosi italiani del Cinquecento da dare corso

all’aneddoto che, per mostrare la sua sottomissione a Roma, il
Contarini sarebbe giunto ad affermare che, dietro un ordine papale,
avrebbe rifiutato persino il « Vangelo di San Giovanni». E quanta
familiaritd Vittoria avesse con quel testo, che dovette finire col
conoscere quasi a mente, si scorge dai suoi non rari rimandi a
certi luoghi meno noti e meno citati. Per esempio nel Pianto
ricorda a un punto «Natanaele senza duolo» (sic), ove «duolo»
apparird, quale ¢, evidente errore di stampa a chi ricordi che nella
volgata il quarto evangelista (I, 47) fa dire a Ges, parlando appunto
di Natanaele: « Ecce vere Israelita, in quo dolus non est», Inoltre
motivi fondamentali della mistica giovannea circolano di continuo
nelle pagine di lei, che non manca d’accennare all’ cacqua di
vita eterna» (Ioh., IV) e che, sentendosi «vivo ramo» dell’ « am-
pia e vera vite», mostra d’avere inteso il significato del «rina-
scere », riuscito cosi incomprensibile al visitatore notturno di Gesty,
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da indurlo a f 1 I’ obiezi dell’i ibili
che un uomo gia vecchio rientri nell’utero di sua madre e ne torni
a uscire (Ioh., III, 4). Senza dire poi che, ogni volta che discorre
della «viva fede», ella s’accosta molto piti alle spiritualitd gio-
annea che non a quella paolina.

E invero Paolo suscitava in lei un senso come di sgomento.
Quel groviglio di concetti sublimi, scagliati, per dire cosf, sul viso
del lettore, senza un disegno prestabilito e via via che erompevano,
a guisa di lava incandescente, dall’animo acceso dello scrittore, la
disorientava, allo stesso modo, del resto, che aveva disorientato,
disorientava e disorienterd, prima di lei, simultaneamente a lei e
dopo di lei, tanti altri spiriti religiosi, anche se non digiuni di
teologia. Tuttavia da Paolo non poteva prescindere chiunque fa-
cesse parte dell’ambiente religioso in cui viveva la Colonna.
1’ Ochino, nelle sue prediche affollatissime, usava soffermarsi pro-
prio sui punti pitt scabrosi delle epistole paoline e, soffermando-
visi, infiammava a tale punto gli ascoltatori da suscitare I’im-
pressione d’essersi resi conto del significato dei passi «difficili».
1 esempio di lui seguivano anche altri di indirizzo diverso; e,
dal canto suo, un vero e proprio corso sull’epistolario paolino —
corso ch’ebbe tra gli uditori pitt assidui precisamente Vittoria —
~ tenne nel 1538, nella chiesa romana di San Silvestro, il grande
rivale dell’ Ochino, Ambrogio Caterino Politi da Siena. E poi
commenti a quelle epistole uscivano, per dire cosi, a getto con-
tinuo dalle stampe; né a essi mancava di ricorrere la Colonna,
sebbene pilt per cercarvi spiegazioni intorno alla scabrosa dottrina
della giustificazione che non per superare difficoltd d’altra sorta.
Non per nulla, nel ringraziare Giulia Gonzaga, che le aveva

un del di Giovanni Valdés all’epi-
stola ai Romani, le confidava che di quel libro nessuno aveva
maggior bisogno di lei.

Naturale, dunque, che anche accenni paolini non siano rari
nelle sue pagine, specie quando ella si soffermi sulla contempla-
zione del Crocifisso. Sta in fatto, per altro, che quei motivi,
nella forma in cui ella li riecheggia, si prestano di volta in
volta a un’interpretazione ora cattolica ora prettamente prote-
stante. Perché? Perché Vittoria, lungi dall’aver costruito quel
suo particolare sistema teologico, che interpreti molto generosi
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non esitano a regalarle, non faceva se non dare una forma pitt o
meno personale all’ impressione suscitata in lei dall’ interpreta-
zione, ora pill o meno ortodossa, ora pilt 0 meno eterodossa, del
predicatore che aveva ascoltato per ultimo o del commento che
la aveva avuta pilt di recente lettrice. Ella stessa confessava

Muovo la penna spinta dall’amore
interno; e, senza ch'io stessa m'avveggia
di quel che dico,.... canto,

Parole, che, parafrasate in modesta prosa, vogliono dire ap-
punto che ella scriveva sotto 1’ ispirazione del momento e che lo
scrivere era per lei semplice effusione di talora contraddittorio
sentimento, non gid frutto di pacato, coerente, logico raziocinio.
Scrivere, insomma, come poteva una donna innamorata di Gesii :
come avrebbe scritto, se avesse scritto, quella Maddalena, per
la quale ella nutriva tanta ammirazione.,

VI.

Nelle donne che conducono vita devota sorge prima o poi
imperioso il bisogno d’essere sorrette da una guida spirituale ap-
partenente all’altro sesso : da un womo che riceva le loro confi-
denze, le consigli, risolva di volta in volta i dubbi e gli scrupoli
da cui sono assillate, le aiuti a superare difficolta, infonda loro
coraggio ; un uomo pel quale esse nutrono un sentimento, che,
ispirato, in origine, esclusivamente a rispetto, fiducia, ricono-
scenza, finisce, non di rado, col trasformorsi in qualcosa, che,
pure non avendo in s¢ nulla di sensuale e quindi di peccami-
n0so, apparirebbe, a chi ficcasse ben lo viso a fondo, non troppo
distante dall’amore. Cosa ovvia, dal momento che una donna
che sia veramente donna, e non un gendarme in gonnella, non
pud fare di meno di attaccarsi e obbedire a un uomo, sia egli il
padre, sia un fratello, sia il matito, sia I’amante, sia, in man-
canza di meglio, il confessore.

A codesto bisogno, comune a tutte le figlie di Eva, Vittoria
Dpoteva sottrarsi tanto meno in quanto, data I’accentuata preva-
lenza, ch’era in lei, del sentimento sul raziocinio, le occorreva
appunto chi, nelle cose pertinenti alla fede, esercitasse per lei
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- quelle facoltd raziocinative o critiche di cui ella difettava. Ma,
~ d’altra parte, ella non era una beghina illetterata, presso cui
1’ ufficio di guida spmtuxle potesse venire esercitata da un mero
e pitt 0 meno i di i edi
Era — repetita mwnt — un gran dama, una donna coltissima
e d buona, pia, religiosa.
Occorreva, dunque, che nella vita spirituale ella fosse guidata
da un uomo colto quanto lei o pit di lei, e pit e non meno di
lei fervidamente religioso; un uomo, insomma, che agli occhi di
lei apparisse non meno dotto che santo.
Ma trovarlo, nella Roma del tempo, un uomo cosiffatto ! Di
certo, tra gli alti prelati qualcuno sarebbe stato ben lusingato,
qualora la bella marchesana lo avesse scelto suo consigliere spi-
 rituale. Senonché proprio tra quegli alti prelati ella si sarebbe
. guardata bene dallo sceglierlo. Erano, quale pit quale meno,
gente mondana e di fiacca se non addirittura assente religiosita,
e, nella loro maggior parte, d’una ignoranza, specie in materia
religiosa, da far rabbrividire. Si pensi che nel 1546 1’ Ochino, al-
~ lora esule ad Augusta, potrd pure ricordare, con molto suo com-
piacimento, che, quando, parecchi anni addietro, s’era tenuto
nell’ Urbe un concistoro per discutere sulla giustificazione per
la fede, si scopri che ben trenta, dei cinquanta cardinali che vi
~ parteciparono, non avevano la pitt lontana idea del significato di
. quella frase per essi gravida di mistero.
Senonch¢, come suole accadere, quell’uomo, che, a porsi d’im-
pegno a cercarlo, ella non avrebbe trovato mai, le si presentd
un bel giorno da se medesimo. S’ & accennato all’ impulso gene-
1 roso che la fece accorrere nel 1534 a Roma in difesa dei cappuc-
' cini perseguitati. Ebbe pertanto occasione d’ incontrarsi piil volte
col pit dotto e pitt santo di quei frati: Bernardino Ochino. Nei
primi tempi il cappuccino senese si contentd d’additarle quali
passi ella avrebbe dovuto dare percheé il suo aiuto riuscisse pitt
fruttuoso a quegli oppressi. Poi, quando ne ebbe conosciuto me-
glio 1’animo, prese a parlarle con la foga che lo rendeva cosi
suasivo, specie presso le donne, della fede, di Gest crocifisso, dei
. tesori nascosti in Lui: parole che Vittoria beveva avidamente e
~ di cui faceva tesoro, non senza talora, come mostra la sua seconda
~ lettera sull’adultera del Quarto Evangelo, sottoporre i propri
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scritti all’approvazione di lui e seguirne, con umiltd o ricono.
scenza, suggerimenti e consigli. Tanto che, se potessero riecheg-
giare al nostro orecchio i conversari, sempre pi frequenti, tra
Vardente frate ¢ Ia bella marchesa, sentiremmo con molta proba-
bilit motivi non troppo dissimili da quelli che, sia pure con tna
pitt forte a ion dossa, ri , qualche anno
dopo, a Firenze, durante gli analoghi conversari di argomento
religioso tra il medesimo Ochino e Caterina Cybo, Si tengano
presenti, nel primo dei Dialoghi sette, le parole che il frate pone
in bocea alla duchessa di Camerino: «F impossibile star coll’a.
more legato in terra e salire in cielo a Dio: I’anima che & sola
¢ vive d’amore ¢ forza che salga al suo Creatore, essendo privata
di ciascun altro amore». E proprio il medesimo motivo, che, sia
pure in tono molto minore, & ricantato da Vittoria quando scriveva:

~--metter convien noi stesso in bando
dal cieco mondo, sicché qui si muoia
€ in Dio si viva, e Lui s’ami ed onori

La cosa giunse a tale che Ia Colonna, ormai, non poteva pin
fare di meno di quel consigliere spirituale che le pareva le fosse
stato mandato da Dio. Non ¢’era caso che mancasse a una pre-
dica del suo fra Bernardino. E guai a chi glielo toccasse, formo-
lando contro di lui qualcuna di quelle accuse di eresia, che diven-
tavano di giorno in giorno pin frequenti e specifiche. La mar-
chesa, allora, imbrandita la penna, Dprotestava contro quelle che
ella qualificava calunnie i perfid: da invidiosi con-
tro un santo e un dotto, che, pin di qualunque altro, aveva inteso

quanto... qui puote wmano ingegio
per lungo studio con la scorta cara
del Ciel, dal cui bel lume il ver s'impara.

Figurarsi I’ indignazione da cui venne Dpresa, quando, nel 1537 a
Ferrara — ove, con I’ intenzione, poi non attuata, di proseguire per
i luoghi santi, s’era fermata presso quell’altra ammiratrice del-
I’ Ochino ch’era Renata @’ Este — Je venne mostrato un sonetto
di Tullia d’ Aragona, la quale, dopo avere ascoltato, per mera cu-
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riositd e poco discosto da lei, una predica di fra Bernardino, lo
aveva preso in giro, cantando tra 1altro :

Non fora santitd, fora arroganza
torre il libero arbitrio, il maggior dono
che Dio ci di¢ ne la primiera stanza!

Una marchesa di Pescara non poteva, senza derogare, venire
a tenzone letteraria con un’etéra. Tuttavia non & da escludere
che 1a Colonna pensasse proprio alla d’ Aragona quando cantava
a sua volta
Cieco & il mostro voler, vame son l'opre,

o anche:
11 nostro proprio arbitrio ¢ proprio errore.

Checché sia di codesto episodio, i primi tempi degli anzidetti
rapporti spirituali con I’ Ochino furono, per Vittoria, non ostante i
guai domestici che non le mancarono mai, un periodo soavissimo
di pace.

uando lo spirto vivo & a Dio congiunto
con umil voglia e al suo volere unito,
Paperta guerra gli & secreta pace.

E a chi mai ‘doveva ella quella pace se non al suo fra Bernar-
dino, il quale, al tempo stesso che le aveva mostrato in quale
guisa si dovesse leggere il «libro della croce», ove Dio

si mostra a noi sl vivo e si dappresso
che I'alma allor non pud per L'occhio errare,

la aveva altresi indotta ad accettare, spiegandoglielo, quel princi-
pio della giustificazione per la fede, di cui, come s’¢ visto, tanta
gente a Roma ignorava che cosa fosse ?

Senonche, divenuto in cuor suo gid protestante, 1’ Ochino volle
andare troppo oltre. Finché le venne mostrando gli abusi della
corte di Roma e la necessitd di riformarli, la trovd cosi fervida-
mente consenziente, che ella non esitd a mettere fuori, sull’argo-
mento, versi, che, sebbene contenuti entro i confini della tradi-
zione letteraria anticlericale e resi in qualche punto meno aspri



104 B. Nicolini

da lodi personali tributate a Paolo III, suomavano, general-
mente parlando, quanto mai violenti e qua e 1A persino ereti-
cali. Ma, quand’egli fattosi pitt esplicito, procurd di mostrarle
Passurditd del papato e segnatamente del culto dei santi — dj
quei santi divenuti, da che §'era data a raccoglierne le immagini,

i inseparabili e indi bili della sua vita solitaria, —

I innata bigotteria riprese in lei il sopravvento. Le pareva che
egli si venisse allontanando dall’ «arca che salva et assecura» e
che, lungi dal salvarsi dal «naufragio», si sarebbe esposto, in-
sieme con coloro che lo seguivano, al «Diluvio». Tuttavia, al
tempo stesso che s’andava dastaccando da lui, non mancava —
come s’ intravvede attraverso I’ unica lettera superstite dell’ Ochino
a lei — @ inculeargli, quanto meno, prudenza, non senza seguirne
con ansia i movimenti, e con ansia non minore chiedere notizie
di lui a chiunque pervenisse dalle cittd ove il frate via via si tras-
feriva. «Sospird» nel chiederne, il o agosto 1541, a Luca Con-
tile; e, quando seppe che Bernardino aveva lasciato a Milano
«buon nome» e «universal contritione», le usel proprio dal
cuore : «Piaccia a Dio che perseveri !,

Ma intanto, quel vedere cadere dal piedistallo I’ idolo ch’ella
medesima vi aveva collocato le procurd ore di tristezza amara, Per
qualche tempo le venne a noia persino il verseggiare e, peggio,
le sopraggiunse la preoccupazione d’avere «indarno spesi» i suoi
giorni, e che cid ch’ella aveva operato sin allora, oltre che «gio-
var poca», dovesse persino «nocer molta», Bastd, un giorno, che
gettasse uno sguardo su uno dei tanti quadri sacri che la circon-
davano — una rappresentazione del presepe — perch? le sorgesse
il dubbio che la sua fede fosse meno intensa di quella delle figu-
re effigiate nella tela.

Non & il tempo infelice, ma son io,
misera, che per fede ancor mon ardo,

Dato codesto suo stato d’animo, e dato altresi che ella — a
cui tornava ormai impossibile vivere senza guida spirituale —
non aveva tardato troppo, come si vedrd or ora, e dare un suc-
cessore all” Ochino, appare affatto naturale che la Colonna, pure
non troncandola ancora, diradasse sempre pitt la sua corrispon-
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 denza epistolare con colui che non era pitt il «suo» frate. Si
spiega, dunque, come mai il fatale 22 agosto 1542 — giorno in
cui fra Bernardino risolse di abbandonare per sempre I’ Italia —
alle ioni gravi del il i dovesse aggiun-
gere anche Paltra d’ essere da oltre venti giorni privo di notizie
di colei che, tra le dame italiane, gli era stata forse la pill cara.

VIL.

Successore dell’ Ochino quale guida spirituale della Colonna
fu il cardinale Reginaldo Pole. Non @ il caso d’ indugiarsi sull’o-
rigine di quella relazione. Tutti conoscono quale impressione di
orrore suscitasse nel mondo cattolico la decapitazione della catto-
lica madre del Pole, contessa di Salisbury, avvenuta nella Torre
di Londra il 27 maggio 1541. Ed & parimente noto che Vittoria,
allora cinquantenne, e quindi di soli dieci anni pitt anziana del
bel Reginaldo (si tenga presente come lo effigid, nel fiore degli
anni, Sebastiano del Piombo), si offri a tenere presso di lui il
luogo della mamma scomparsa. I piuttosto il caso di chiedere :
da che cosa mai fu ella spinta a quell’atto commovente di tene-
rezza? Non al certo da un moto impulsivo dell’animo, giacch
nessuna donna fu meno impulsiva della Colonna : bensi appunto
dal fatto che nel Pole ella aveva cominciato gid a trovare, se
non proprio tutto, certamente molto di cio che aveva perduto col
suo distacco dall’ Ochino. Di certo, 1’ ancora giovane cardinale in-
glese era meno intransigente del vecchio frate senese. Ma, come
quest’ ultimo, spiccava per pietd e fervore religioso; al pari di
fra Bernardino, la sua conversazione — scriveva Vittoria — «&
sempre in cielo et solo per altrui utilitd riguarda et cura la
terra» ; non troppo diversamente dall’ Ochino, per dire cosi, della
prima maniera, egli, senza tendere intimamente al protestantismo,
aderiva, toto corde, al partito del Contarini; e, infine, anche in
Reginaldo, come in Bernardino, la Colonna scorgeva «un ordine
di spirito», mediante il quale si sentiva come trasportata «in su
a quell’ amplitudine di luce» e non lasciata «troppo fermare
nella miseria propria». Breve : la compagnia del Pole le divenne
cosi indispensabile che, quando, nel settembre del 1541, Paolo ITT
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lo trasferi legato a Viterbo, ella s’ affrettd a raggiungervelo, pren-
dendo stanza nel convento di Santa Caterina.

Ma, diversamente da quanto aveva sperato, non ritrovd quella
pace serena che aveva caratterizzato i primi tempi dei suoi rap-
porti con 1’ Ochino. Non mai s’era sentita tanto tranquilla come
quando aveva aderito alla dottrina della giustificazione per la fede;
tutto la trascinava a trovarla oggi ancora convincentissima ; e,
intanto, la vedeva condannata dalla Chiesa di Roma finanche
nella formola conciliativa escogitata dal Contarini. Dunque anche
lei era caduta nell’eresia | A volte le pareva di si; e, per punir-
si di peccato cosi grave, torturava piii che potesse la carne con
digiuni, cilizi, discipline e altri tormenti, si da ridursi «ad aver
quasi la pelle su I’ossa». Altre volte, invece, le veniva il dubbio
di non avere poi fallato; e allora, per vedere chiaro nella que-
stione, si dava a leggere libri su libri, non senza che una volta
le capitasse I infortunio di effondersi in elogi entusiastici di un
commento al salmo « Eructavit cor meus verbum bonum»: un
commento, di cui ella ignorava il vero autore, ch’era nientemeno
Martin Lutero! Si pud immaginare come restasse quando ne
venne a conoscenza. Tuttavia il fatto stesso d’avere tanto ap-
plaudito a quel volume ereticale mostra quanto ella, pure senza
averne coscienza troppo precisa, s’accostasse alla spiritualita reli-
giosa della Riforma.

In quell’alternarsi di entusiasmi e depressioni, le riuscivano
pure di qualche conforto le visite del Pole, che, nel recarsi so-
vente nel convento di Santa Caterina insieme col Priuli, col Fla-
minio, col Carnesecchi e qualche altro seguace, usava, lasciati
costoro a conversare tra loro, appartarsi con lei. Ma non si pud
dire che quei colloqui valessero sempre a ridarle pace, tranquil-
iitd e soprattutto quel senso di sia pure moderato ottimismo, di
cui aveva pure goduto sino a qualche anno addietro, e senza del
quale la vita diventa intollerabile. Il pitt delle volte, anzi, acca-
deva il contrario. Ella o assillava con domande su domande, alle
quali non sempre il cardinale rispondeva a tono. Per converso,
sovente la rimproverava per la sua curiositd eccessiva 5 le ricor-
dava il suo essere di donna, a cui non s’addicevano certe do-
mande; intonava, con altre parole, il dantesco «State contente,
umane genti, al quia»; e conchiudeva con I’ esortarla a starsene
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tranquilla. Ma non per questo Vittoria, tenace come tutte le donne,
si dava per vinta. Tutt’all’opposto, e anche a questo proposito
more mulierum, riproponeva sotto altra forma le medesime que-
stioni, per tornare poi, attraverso molteplici strade, a quella giu-
stificazione per la fede, ch’era il suo chiodo fisso. Tanto che il
Pole, pure rifiutandosi a discuterne con lei, fini col darle questo
consiglio che, nel suo eclettismo o sincretismo, non si pué negare
fosse molto pratico: «credere come se per la fede sola s’havesse
a salvare, et, d’altra parte, attendere ad operare come se la salute
sua consistesse nell’ opere ».

Non sappiamo se Vittoria ponesse in atto un consiglio ispirato
a tanto accomodantistica saggezza. Si dovrebbe credere di si, sia
perche ella usava seguire ciecamente quanti consigli le provenis-
sero dal porporato inglese (anche quello, cautelare al certo, ma
nion troppo conforme a correttezza, di consegnare al cardinale Cer-
vini quante lettere avesse avuto o avesse dall’Ochino), sia perché
in una lettera alla Gonzaga Vittoria si dichiarava « obbligata»
al Pole cosi della «salute dell’anima» come «di quella del
corpo», giacché ’una « per superstitione», 1’altra « per mal
governo» erano state «in pericolo». Nel che & implicito che Re-
ginaldo riuscisse a distoglierla dall’infliggere alla sua carne
inferma i rigori eccessivi che si sono visti. Senonche ben presto
ella tornava agli antichi dubbi e, con questi, a digiuni, cilizi
e altre i P i tanto i che, se il Pole,
allora temporaneamente assente da Viterbo, non la avesse co-
stretta, con un’ energica lettera, ad attenersi alle prescrizioni
del medico, egli gid tre o quattro anni prima del 1547, sarebbe
rimasto privo della sua seconda madre.

Vittoria guari; ma per avere il dispiacere di veder partire il
suo consigliere spirituale per Trento quale legato presso il con-
cilio, quasi al tempo medesimo (o, per essere pitt precisi, pochi
mesi dopo) ch’ella da Viterbo era tornata a Roma.

Fugaci momenti di gioia le dettero, in questi ultimi anni di
vita, visite sempre pill rare di lui e piit frequenti di amici comuni,
nonch¢ di Michelangelo. Ma ormai occupazione favorita era di-
venuta per lei il sospirare la morte; la morte che la avrebbe libe-
rata dalle «nebbie» tra le quali aveva errato e vaneggiato «per
quattro lustri», durante i quali aveva vissuto in un « cieco errore »,
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dissipabile soltanto quando, lasciata la sua spoglia terrena, avrebbe
potuto mirare «il gran Sole nel pitl beato cielo ».

E la morte la prese il 25 febbraio 1547, trovandola, si, ancora
nel grembo della Chiesa cattolica, ma non senza che ormai la
avessero sfiorata gid crescenti sospetti di eresia, Delle monache che
la avevano ospitata, quelle che la credevano una santa divulga-
rono non poche leggende su quella santita; altre, invece, che la
ritenevano eretica, testimoniarono addirittura contro di lei in-
nanzi al Santo Ufficio. E, sebbene esagerassero cosi le une come le
altre, né le une né le altre avevano del tutto torto. Pure non
essendo propriamente santa, Vittoria fu certamente spirito pro-
f religioso. Anal sarebbe troppo dichiararla
eretica convinta, come, del resto, non la dichiard neppure 1’In-
quisizione: ma sta tuttavia in fatto che Dpill volte il desiderio di
restare abbarbicata alla religione avita non le impedi di propendere
Vverso principi quanto propugnati dalla Riforma protestante al-
trettanto condannati dalla Chiesa di Roma,

BENEDETTO NICOLINI

Universita di Napoli.

Limiti di spazio non mi consentono di diffondermi in minuti riferimenti
bibliografiei. Rinvio, pertanto, per i titoli dei contributi cos) dei vast interpeti
che o mensionati come quelli, che — per mon rendere il preseute sageio
on catalogo di biblioteca — ko passati, sotto silenzio (tra questi persino it
Cantd), alla recente Bibliografia, edita, in occasione del quarto centenario
della morte della C., in Lllalia francescana, anuo XXII (1947), fasc, 1.9, Pp.
126-34. Nou posso, tuttavia, non ricordare che un'esposizione della polemics
Benrath-Reumont ¢ davats: ed A. Giorgetti (V. (C. ¢ la sua fede, osseruasiont
del Sigr. professor Benrath e replica del barone A. Reumont, in « Asch. stor,
it» IV sefie, t. X, 1882, pp. 247.7), ove & da lumentarsi Iomissione dell'arti.
colo V. C. ¢ la riforma del Benrath, che, appatso in La Rivista cristiana, an.
20 IV (1876), pp. 49-57, esercitd non poca efficacia eui posteriori seritti i pro.
paganda evangelica editi dalla Claudiana.

Colgo. poi. V'occasione per motare che alcuni interpreti cattolici — semza
tenere conto, che, da circa mezzo secolo, Amalia Giordano (La dimora di V. ¢.
@ Napoli, Napoli, 1906), ha dimostrata, con una diligente ricerca attraversy
1 testi cinquecenteschi della nostra letteratura, Ta presenza dells C, o Napoli
2el 1536 — persistono a negare che Vittoria vi sia stata in quel tempo e che
abbia potuto avere qualche contatto col Valdés,

Sempre per ragioni di spazio, mon mi somo fermato sui Tapporti della
€. con Margherita d’Angouléme ¢ Renata d'Este, Cid mon ostante, segnalo ol
riguardo, perchi son nie @ fatta menzione nella Bibliografia citata, Giuseppina
Sassi, Gentildonne ¢ poeti del. Cinquecento, estratto da. « 11 Vasari », anng 11,
1931, fase. 2.3,
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11 Croce discorre della serieth della C. in Poesia popolare ¢ poesia d'arte,
Bari, 1046, DD. 470 sgg. Per altri seritti i lui ofr. Bibliografia citata.
Circa la prefernza del Contarini per I'Evangelo giovanneo cfr. Monumenti
@i wvaria letteratura tratti dai manoscritti di monmsignor Lodovico Beccadelli,
tomo I, parte II (Bologna, 1799), P. 36.

11 passo dell'Ochino concernente la cultura (o incultura) dei cardinali ro-
" mani & nella Risposta alle false calunnie di Fra Ambrosio Chatarino (s. 1. a.,
f o & anche riferito dal Cantd, Gl eretici dItalia, IT (Torino, 18%),

11 sonetto di Tullia d’Aragona, oltre che nelle raccolte delle Rime di lei,
si pud leggere in un opuscolo per nozze dovuto a Pietro Vigo (Un sometto di
Tullia d’Aragona, Livorno, 188s).

Per la visita di Luca Contile alla C. cfr. Contile, Lettere, T, Venezia, 1564,
ce. 19-20.

Per la lettera dell’Ochino alla C. & da preferire il testo integro edito dal
~ Benrath a quello mutilo contenuto mel Carteggio. Cfr. quanto ho gid defto
 in proposito in Il pensiero di Bernardino Ochino (Napoli, 1039), p. o7, € in
. «Biblion », 1046, D. 42.

Per il Pole, oltre lo Jedin, per il quale cfr. Bibliografia citata, & da vedere
il recentissimo libro postumo del dr. Wilhelm Schenk (morto il 18 giugno
1949), pubblicato, mentre scrivo, col titolo Reginald Pole cardinal of England
(London . New York . Toronto, Longmans, Green and C., 1950).

Dalle pratiche ascetiche e delle letture di Vittoria testimonid il Carnesecchi
durante il processo che subl a Roma. Cfr. Bibligrafia citata.




CULTO LUNARE E RELIGIONI MISTERICHE

Nel recentissimo Traité d’ Histoire des Religions' di Mircea
Eliade, dove la «morphologie du sacré» & trattata con quell’am-
piezza di visione, quella ricchezza di documentazione e quella sin-
golare, brillante agilita di spirito ,che gli sono famigliari, Pautore
ha cura di porre in grande rilievo la cerimonia degli Indii di
S. Giovanni da Capistrano in California (egli li chiama Indii Mut-
sunc), nella quale al primo apparire della nuova luna, mentre i
giovani della tribt correvano in cerchio, gli anziani danzando can-
tavano: «Come la luna muore e ritorna in vita, cosi noi pure,
anche se morti, torneremo a vivere »2, Accanto a questa, il Frazer*
ne ricorda un’altra, tratta da una vecchia fonte, in cui i Negri
del Congo, pure al sorgere del primo quarto lunare, battevano le
mani e gridavano, cadendo talora in ginocchio: « Possa io rinno-
vare la mia vita, come tu ti rinnovi». La morte, adunque, non &
definitiva, — afferma 1'’Eliade, conferendo, parrebbe, alla affer-
mazione un valore pressoché universale — perché Ia luna non la
conosce. E naturalmente egli si richiama a quella serie di miti,
che parlano di un messaggio trasmesso dalla luna agli womini
mediante un animale, con cui 1i assicura che, al pari di lei stessa,
ritorneranno dopo la morte in vita. Se non che, per ignoranza
o per malizia, l'animale prescelto riferisce esattamente il con-
trario, che ciod I'nomo, a differenza della luna, non tornerd
pitt dopo morte a rivivere sopra la terra. Non sembra tuttavia
che Derrore abbia portato troppo gravi conseguenze, se mon im-
pedi alle popolazioni, a cui tali miti appartengono, di appropriarsi
per altre vie e per altre esperienze la fede in una prosecuzione
della vita, se non pit sulla terra, in una sfera ultraterrena. Basti

1 Payot, Paris, 1949, . 158, nel capitolo che si intitola: ¢ La Lune et la My-
stique lunaire’, al paragrafo 55: ‘La Lune et 1’ Initiation ",

2 Presso J. G. Frazer, The Belief in Immortality and the Worship of the
Dead, London, 1013, I, 68.

3 J. G. Frazer, The Belief in Immortality etc., 1, 63

‘
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richiamare il vivacissimo culto degli spiriti dei morti presso le
stirpi Bantu® .

T miti sopra ricordati si trovano in Africa fra gli Ottentoti,
i Boscimani. i Nandi, gli A-Louyi®, i Masai® e, fuori da I'Africa,
nelle isole Figi, nelle Caroline, fra alcune triby australiane dove,
pur non facendosi diretta menzione della luna, il termine di tre
giorni fra la morte e il normale risorgere degli womini nei tempi
antichi chiaramente denota che si aveva presente l’analogo pe-
riodo intercorrente fra la scomparsa della vecchia Iuna e il riap-
parire della nuova*. Largamente diffuso & poi in Africa, sia nella
stirpi Bantu (Bechuana, Basuto, Baronga, Ngoni, Akamba), sia
presso i Negri del Togo, della Costa d’Oro, del Calabar, gli
Ascianti, gli Ekoi® I'identico mito con la differenza che all’astro
Tunare viene sostituita un’altra divinit; il che compromette, mi
sembra, assai gravemente la eccezionale importanza, che si vuole
qui attribuire alla Tuna. Ci si pud chiedere perché il messaggio
falsamente comunicato agli womini dall’animale ignorante o, me-
glio, maligno non potesse venire dalla luna reintegrato nella sua
forma primitiva e in questa forma muovamente promulgato. Gli
& che qui entra in gioco P'onnipotente inviolabile magia della
parola, ciod di quell’“atto verbale’, che si chiama formula ma-
gica®, la cui enunciazione, costituente il vero e proprio nucleo
di ogni rito magico, & pel nativo un atto sacro di supremo impe-
gno e valore”. Unica i del singol
& infatti Pimpossibilit da parte della luna di far mutare corso
ad una formula magica sostituitasi legittimamente alla sua, in

1 Vedi, ad esempio E. Sidney Hartland, Bantu a. S. Africa in J. Hastings,
Encyclopacdia of Religion and Ethics, Edinburgh, 1900, II, 355 (4 5
1. G. Frazer, Folk-Lore in the Old Testament, London, 1919, T, 52-57.
7. G. Trazer, The Belicf in Immortality etc., 1, 6566; P. W. Schmidt,
S. V. D., Dér Ursprung der Gottesidee, TV, Die Religionen der Urvolker Afri-
kas, Miinster i. W., 1033, 5 s 571 653 sg. Cfr. R. Pettazzoni, Mili e Leggende.
1, Torino, 1948, 22 s., 30,
4 1. G. Frazer, The Beue/ in Immortality etc., T, 66-68.
8 1. . Fraser, The Belief tn Immortality efc., , 60645 Folli-Lore in the Old
Testament, T, 55-65.
6 B. Malinowski, Coral Gardens and their Magic, London, 1035, II, 9, 223,
244, 246.
7 11 Malinowski (op. cit., 11, 213342+ The magical Word, Magical Formulae;
Cfr. g-10) ha scritto bellissime pagine sulla magia dei primiti
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quanto che iata e quindi i fatta agire da
un animale che, per fungere da messaggero di lei e percid da suo
rappresentante ed interprete, si trovava nelle ‘mistiche’ condi-
zoni volute per enunciarla’, essendo egli pure depositario di quelle
virth e di quelle forze, che sole costituivano il potere magico e
sole rendevano Ia formula magica atta a sprigionare da sé ener-
gie misteriose e capaci di esercitare una efficacia irresistibile sul

corso della natura e della vita umana®. La luna, nel suo atteggia-
mento benevolo verso la stirpe dei mortali, aveva emesso una for-
mula di magia ‘bianca’, di magia, cio?, benefica e costruttiva®;
Panimale, invece, ostile all'uvomo, I’aveva legittimamente resa
nulla, in virtd di quei poteri magici che gliene davano il diritto,
e l'aveva sostituita con una formula di magia ¢ nera’, disintegra-
trice e dissolvitrice, la quale raggiunse immediatamente il suo
effetto.

Ma & proprio esatta la interpretazione che viene data del mito?
Sembra a me ch’esso sia nato piuttosto da un contrasto insana-
bile, che dovette imporsi ben presto alla mentalita dell’uomo ar-
caico: il contrasto tra lui, uomo, che ad un dato momento muore
e sulla terra non ritorna mai pid, e la luna che nella sua vicenda
mensile per tre giorni restava assente dal cielo — morta? scom-
parsa? meglio scomparsa che morta, scomparsa, perchd discesa in
terra melle acque e nelle piante, come credeva I'India vedica® —
e poi tornava a comparire in cielo a svolgervi il ritmo delle sue
fasi. I’uomo arcaico colse primieramente nella duplice vicenda,
la lunare e la umana, non gid un’analogia, ma una netta contrap-
posizione : vide nel proprio un destino in perfetta antitesi col de-
stino lunare: ‘damna tamen celeres reparant caelestia lunae:
— 10s, ubi decidimus..... — pulvis et umbra sumus’. Per I'iomo
arcaico, quindi, non era punto vero che la morte umana non fosse

1 B. Malinowski, Coral Gardens etc., II, 241-243.

2 B. Malinowski, Coral Gardens etc., 11, o, 223, 244, 246.

3 B. Malinowski, Coral Gardens efc., 240. I’autore giustamente insiste sulla
esistenza, fra i primitivi, di una magia costruttiva, che esercita una funzione
positiva e benefica sopra V'individuo e la comunita ed agisce come forza sociale
potentemente organizzatrice, accanto, ben inteso, ad una magia ‘nera’, che
disgrega e dissolve.

4 A, Hillebrandt, Vedische Mythologie, Breslau 1801, I: Soma und verwand.
te Gotter, 202-z04.
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 definitiva, perch? Ia luna non la conosceva. Se non la conosceva
la luna, che in realtd non moriva, ma provvisoriamete, misterio-
samente spariva (onde dire che la luna fu ‘il primo morto’ &
una pura frase ad effetto, che non significa nulla), la conosceva
bene I'uomo, che non vedeva pill tornare sopra la terra i suoi
simili e doveva pur troppo riconoscere come tale scomparsa fosse
definitiva. Dalla coscienza vigile di questo fondamentale contra-
. sto, dalla incapacitd di credere ad un distacco senza termine da’
- suoi pint cari, dal prepotente appello alla vita, che fermentava in
~ Iui senza posa e dalla ribellione a vedere nell’oscuro e spietato
mistero della morte un fenomeno sempre esistito, nacque, a mio
modo di comprendere, il mito che ci occupa, Mito, pertanto,
. etiologico, il quale presupponeva uno stato felice, in cui I'uomo
~ moriva si, ma per risorgere ancora sulla terra dopo i tre giorni
dell’analoga eclisse lunare (questo appare chiaro dal mito austra-
 liano") ¢ il desiderio delVastro lunare di sanzionare tale condizione
- di cose con un divino® decreto, reso senza effetto da un nuovo
e falsato messaggio, che diventa la nuova norma del vivere uma-
no. Percid, quando gli Indii di S. Giovanni da Capistrano procla-
‘mavano che come la luna muore e risuscita, cosi pure per essi
 sarebbe venuta dopo morte una rinascita, & assurdo pensare che
: quegli Indii si riferissero al mito del messaggio lunare (disgra-
ziatamente falsato), assicurante agli uomini una risurrezione tutta
terrestre. Essi potevano esprimersi cosi, solo perché, indipenden-
temente dalla Tuna e dalle sue vicende celesti, erano pervenuti ad
acquistare la certezza di una continuazione della vita oltre la tom-
ba, di 12 dai confini della esistenza terrena’. Solo con questa cer-
tezza in cuore era loro lecito richiamarsi all’analogia lunare, che
_ non era perd perfetta, in quanto che la luna tornava sempre in
quel cielo, da cui era scomparsa, mentre I'nomo non faceva pitt
ritorno sulla terra abbandonata morendo.

1]. G. Frazer, The Belief in Immortality, T, 63.
2 Che qui la luna sia un Essere divino appare chiaro dal fatto che in una
serie di miti analoghi essa viene sostituita da un altro Essere esplicitamente
 designato come divino. Vedi rmm, The Belief in Immortality etc., 1, 60-64;
JoticLore in the O1d Testament, 1,

3 1 percid altrettanto inesatta ln vzlmazmne che del mito lunare fa Freda
Kretschmar, Hundestammuater und Kerberos, Stuttgart, 1038, 181 (Studien zur
Kulturkunde herausgegeben von Leo Frobenius, IV),

8 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXII (1949-50)
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Dicevo sopra del valore pressochd universale, che I’ Eliade
sembra attribuire al rapporto tra la vita lunare e la vita umana,
Che la mia impressione sia esatta mi sembra risulti da quanto egli
scrive a p. 145" : « Dans la conscience de I’ homme archaique 1’ in-
tuition du destin cosmique de la lune a été équivalente & la fon-
dation d’une anthropologie. L’homme s’est reconnu dans la ‘vie
de la lune; non seulement, parce que sa propre vie avait une fin,
comme celle de tous les organismes, mais surtout parce qu’elle
rendait valable, du fait de la ‘nouvelle lune’ sa propre soif de
régénération, ses espoirs de *renaissance ’ ». Non si arrischia qui
di generalizzare oltre misura? Non potrebbe darsi il caso di un
culto lunare i e in una deter-
minata religione, senza che percid esso risvegli o stimoli nei sin-
goli adoratori sete alcuna di rigenerazione e di rinascita? Il caso
esiste e particolarmente insigne e probativo: il caso di Nannar-
Sin nella Babilonide. Nanna, nome (sumerico) del patrono della
cittd di Uz, dio del suolo e insieme dio lunare (dio della luna
nuova), non perché, come vorrebbe il Combe?, la divinitd terre-
stre siasi trasformata ulteriormente in una divinitd celeste, ma
perche sin dalle origini divinitd ctonica e lunare ad un tempo,
secondo una concezione analoga a quella, onde cosi ferrestre ap.
pare il sole nel mondo religioso mediterraneo®, Nanna, dicevo, o
Sin con altro nome sumerico, chiamato poi semiticamente Nannar,
¢ quale dio-luna il capo supremo e incontrastato del pantheon
babilonese, superiore a Shamash e a Ishtar, di cui figura padre
nella elaborata sistemazione del sacerdozio locale. La figlia mag-
giore del patési di Ur ne era la grande sacerdotessa e la sposa
legittima, mentre le altre prostitute sacre, pur tenute in gran
conto, mne erano le concubine: consuetudine accolta pure da
Sargon e da Naram-Sin, dei quali il primo aveva consacrato a
Nannar la figlia, il secondo Ia nipote®. Divinita eccelsa, dunque,

* * Solidarité des épiphanies lunaires ’, (§ 48 del Capitolo: ¢ La Lune et Ia
Mystique lunaire ).

T lozza, Pagine di Religione Mediterranea, 11, Milano a4z, 21,
C. L. Woolley, Les Sumériens, Paris, 1030, 82, 85, 1

, 149-151 (cfr. 110 8g.)
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abitatrice della eccelsa ziggurat!, signora degli dei del cielo e
della terra®, avente in pugno i destini del suo popolo, servita da
un culto sapiente e fastosissimo®, che in modo particolarmente
suggestivo avrebbe dovuto richiamare I'attenzione sopra le se
celesti vicende e ridestare per contrasto nella fantasia e nella co-
scienza de’ suoi fedeli il senso e la brama di una vita non destinata
4 spegnersi, essa che della vita che non muore, nonostante Ie tem-
poranee eclissi, era la testimonianza perenne e luminosa. E in-
vece? Che cosa di pit vago, di pit squallido, di pin desolato del
pensiero babilonese nei riguardi di un’altra vita? Due capitali
documenti: ‘La discesa di Ishtar agli Inferi’ e ‘Ti poema di Gil-
gamesh’ stanno a dimostrare la miserabile inconsistenza del * pae-
se senza ritorno’ e delle pallide ombre de’ suoi abitatori, bran-
colanti in un perpetuo buio, privi d’ogni speranza di resurrezione®.
Dice I'ombra di Enkidu a Gilgamesh : « No, io non te la dird, amico
mio, io non te la dird; — se io ti dicessi la legge del mondo sotter-
raneo, che io conosco, — io ti vedrei sedere, per piangere... »’.
N& Nannar-Sin muove a consolarlo. Ma egli non aveva mai pro-
messo alluomo la risurrezione sopra la terra, come aveva fatto
imprudentemente il suo doppione Sud-Africano, di cui era stato
annullato Passurdo messaggio e messa a nudo — nonostante le in-
gannevoli analogie — la incapacita ad ispirare all’'uomo pensieri di
rinascita, certezza di immortalita, Analogamente, non sembra che
il dio lunare anatolico Mén abbia esercitato una seria influenza
sull’evolversi delle credenze escatologiche del mondo asianico, Le
perplessitd angosciose sul mistero della vita e della morte e le
speranze di immortalita trovarono il loro sfogo e il loro appaga-
mento nel culto di Kybele, divinitd ctonica e catactonica, e del
dio paredro e amante, che muore e che risuscita, Attis: la perso-

! C. L. Woolley, Les Sumériens, 148-149; Abraham, Paris, 1036, 67 sg.

2 Et. Combe, Histoire du culle de Sin, 71 sg.; Woolley, Abraham, 5.

% Et Combe, Histoire du culte de Sin, capp. V. e VI, 46 sg., 63 sg; cir.
Woolley, Abraham, 65 sg.

4 Woolley, Les Sumériens, p. 125; E. F. Sutcliffe, The Old Testament and
the future Life, Oxon. 1946, §-10, specialmente a p. 18.
Momolina Marconi, Civiltd sumerica ¢ mondo mediterraneo, Firenze 1041
(Estratto dall’ « Atene e Roma ») p. 92 (Il passo del Poema di Gilgamesh & nella

tavoletta XII, colonna IV, verso 3 sg. Vedi P. Dhorme, Choix de Textes reli-
gieux assyro-babyloniens, Paris 1007, 323).
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nalitd del quale divenne cosi invadente e cosi prepotente, da as-
sorbire in s quella stessa di Men, che pure era uno degli dei
it grandi e pitt popolari del’Asia Minore, e da assimilarselo in
pieno. 11 crescente lunare, attributo essenziale di Mén, passava
sul capo di Attis, che assumeva insieme il caratteristico nome
del dio spodestato: Mén Tyrannos!.

Torniamo ora al mito del messaggio hunare falsamente tra-
smesso, a cui si vorrebbe attribuire un’azione specialmente vasta
ed efficace, quale suscitatrice fra gli uomini della fede in una
rinascita. Da qui a collocare senz’altro il medesimo mito al
centro del rituale iniziatico, il passo & breve e fu compiuto.
Esso — come rileva appunto I'Eliade? — « justifie autant le fait
concret de la mort de I’homine, que les cérémonies d’initiation.
Les phases de Ia lune constituent un bon exemple de la croyance
en une resurrection... ». E piit oltre? : « Il est donc facile de com-
prendre le role de la lune dans les cérémonies d’initiation, qui

i précisé a i une morte rituelle suivie
Q’une ‘ renaissance et par lesquelles Pinitié réintégre sa veri-
table personnalité d’ ¢ homme nouveat ’».

Anche qui credo convenga reagire contro la nota troppo gene-
rale di tali enunciazioni, da cui sembra dedursi che non vi sia
possibile forma di rito iniziatico senza intervento lunare. Pitt pru-
dentemente A. van Gennep* parlava di morti e di rinascite rituali,
che — in certi casi — possono derivare dalla assimilazione delle
tappe della vita umana alle fasi della luna, in rapporto con la
attribuzione all’astro lunare della origine o della introduzione
della morte.

L H. Graillot, Le Culte de Cybéle Mére des dieux & Rome et dans VEmpire
romain, Paris, 1912, 208-210.

2 Traité d'Histoire des Religions, 158.

3 0p. cit., loc. cit.

4 Les Rites de Passage, Paris, 1000, 263. Anche Hutton Webster (Societd
segrete primitive, Bologna, 1922) rileva il costume quasi universale di includere
mei riti di iniziazione una rappresentazione mimica della morte e della
Tesurrezione del novizio (51-50), ma non fa cenno aleuno di interventi lunari.
L'unica allusione alla luna vien fatta a proposito dell'organizzazione segreta
detta dukduk dell’Arcipelago di Bismarck, e riguarda unicamente l'arrivo e la
partenza del Dukduk ; fissato 1'uno il primo giorno di visibilita della luna nuo-
va; fissata altra Pultimo giorno di visibilitd della luna calante (138 e 162),
evitandosi cost scrupolosamente i giorni in cui la luna, scomparendo, par morta!
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Una delle massime prove addotte per affermare la presenza
dell’elemento lunare nei riti di iniziazione (si tratterebbe qui di
popolazioni siberiane quali i Koriaki e i Giljaki, o di tribii in-
diane del Nord-ovest quali i Tlingit, e gli Haida'), sarebbe la
presenza in tali riti dell’orso, ‘animale lunare’ per eccellenza.
E perché? Perche in Siberia e nelle plaghe nordiche dell’America
Settentrionale I'orso & un animale che, al pari della luna, scom-
pare per ricomparire. Esso appartiene a tutta una serie di animali

dichiarati parimenti lunari per la medesima singolaritd (la rana,
il rospo, I'echidna) o perché connessi col mito lunare del messag-
gio falsato (il lepre, la lucertola, il camaleonte, il topo, la tarta-
ruga), quasi che non esistessero altre ragioni per spiegare la loro
scelta alla funzione di i lunari, indi da
un problematico rapporto specifico, vorrei dire organico con la
Juna. Vero & che del lepre e del coniglio si dice anche che siano
animali lunari, perche la loro vita doppia, alla luce e nell’oscurita,
1i venne assimilando alle fasi dell’astro®. Leggendo in C. Hentze®
gli sviluppi dati alle sopra ricordate analogie, sopratutto nei ri-
guardi dell’'orso e della rana, sulle traccie del P. Schmidt nella
. sua opera monumentale e di altri studiosi pur valentissimi:
. Fr. Graebner, M. Granet, A. I. Hallowell, J. A. Jacobsen, A. P.
Niblack, F. Sengstake, ricavo I'impressione di richiami ingegno-
sissimi sopra un terreno quanto mai infido e malsicuro. A pro-
posito dei Giljaki, una delle illustrazioni pit autorevoli della loro
religione & certamente quella di Leo Sternberg: ‘Die Religion
der Giljaken**. Ebbene, uno dei rilievi pitt significativi dell’au-
tore, a p. 254, ¢ il nessun interesse di questo popolo per il sole
e per la luna; e quanto alla grande festa dell'orso (p. 260 ss.),
che termina con P'uccisione rituale della bestia (p. 267 ss.), nessun
accenno vi & fatto alla luna e alle sue fasi, nessuna traccia vi si
trova di un carattere lunare dell’orso. Che se dai Giljaki passiamo
agli Ainu, quella fra le popolazioni artiche presso cui il culto

1 Mircea Eliade, Traité d’Histoire des Religions, 158.
2 C. Hentze, Mythes et Symboles lunaires, Anvers, 1932, 13-14.
3 C. Hentze, Mythes et Symboles lunaires, 6-17.

4 Archiv fiir Religionswissenschaft, 8, 1905.
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dellorso, risaliente al paleolitico locale?, raggiunse il suo pit ela-
borato sviluppo?, nemmeno qui mi & dato ritrovare wun rapporto
qualsiasi fra I'orso e 1a lunia®, che — si noti bene — non ha el
religione degli Ainu aleun posto’,

Inutile dire che non intendo affatto, assumendo questa Dos
zione fond negativa, escludere la possibilita di relazioni
trd la luna e un determinato animale. Ma devono essere relazioni
dirette, perspicue, chiaramente afferraby Tale, presso gli Fsqui-
mesi, Ia stretta connessione tra Ia luna e il cane®. La slites del-
V'astro lunare (che & maschio) & trascinata da uno o Ppift cani e su di
essa egli discende in terra. Evidentemente gli Esquimesi attribui.
scono alla luna ne’ suoi spostamenti e viaggi Io stesso veicolo e gli
stessi animali da tiro, ch’erano in uuso presso <i loro. Connession;
analoghe ed anche pit strette si riscontrano presso vatie stitpi ame-
ricane (Athapaska, Chippewa, Creek, Muskhogee, Tlingit?), mentre
presso altre il cane vien sostituito dal coyote”. Nella leggenda mon.
golica, poi, si arriva alla identita fra Pastro lunare ed il cane®.

Se ¢'8, fra gli eredi dslle primitive stirpi americane, un popolo
che possieda antichissime e ampiamente sviluppate credenze sulla
vita ultraterrena, & quello degli Tndiani Kekehi del Guatemala®.
Orbeene, nessuna interferenza lunare & visibile in tali credenze,
il che conferma che sul costituirsi di una religione doltre tombe
la vicenda delle fasi lunari non ha sempre esercitato un’ampia o
profonda efficacia. Che se ci rifacciamo poi ai riti iniziatici, sara
bene il caso di rilevare che anche nella vaste rassegns del

! G- Montandon, La Civilisation Afnou et les Cultures arctiques, Pari
1967, 175. Intorno al culto dell’orso nel paleolitico europeo, vedi Hentze,
op. cit., 1112,

2 Montandon op. cit., 18, 234.

° J- Batchelor, diuus in J. Hastings Encyclopacdia of Religion and Ethics
Bdinburgh, 1905, 1, 24023505 G. Montandon, La Civilisation Afmess ete,, 153154

* J. Batchelor, dinus, 22,

¢ TFredn Kretschmar, Hundestammvater und Kerberos, 175176
Freda Kretschmar, op. cit., 176.

Freda Kretschmar, op. cit,, 176177,

Freda Kretschmar, op. cit., to-1z.

K. Sapper, Religidse Gebriuche und Anschauungen der Kekchi Indianer,
Archiv filr Religionswissenschaft, 7, 1004, 463 sg.

i)
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‘Rituale di morte e di resurrezione’ fatta dal Frazer nella terza
edizione del ‘Ramo d’Oro’' — si parte dall’Australia, si con-
tinua nella Nuova Guinea, nelle Figi, nella Nuova Britannia,
nell’isola di Halmahera, nelle Molucche (Ceram), nel basso Con-
go, nella Sierra Leone, nella Senegambia, fra i Bushongo del
Congo Belga, nell’Africa orientale inglese, fra gli Indiani della
Virginia, i Dakota, gli Indiani di Nootka Sound, gli Indiani Niska
e Thompson della Columbia Britannica, gli Indiani Carrier, gli
Indiani Tonkawa del Texas — nessuna testimonianza affiora di
un nesso qualsiasi con le fasi della luna, in quanto svolgano un
ritmo di morte apparente e di rinascita reale.

11 giro di orizzonte compiuto fin qui ci pone ora di fronte,
arricchiti di esperienze varie e molteplici, al mondo religioso me-
diterraneo e in condizioni particolarmente favorevoli per chie-
derci quale contributo abbia portato la contemplazione dell’astro
lunare e delle sue vicende al nascere e allo svilupparsi di quelle
credenze e di quelle cerimonie — agrarie di origine — che cul-
minarono nei riti misterici. di; ch’esso fu ile,

le che joristi persua-
dere del contrario. Mentre il sole infatti, ogni giorno, percorre
uniformemente la sua via attraverso gli spazi celesti, toccando la

terra o il mare al tramonto e distaccandosene all’alba successiva
(conosciamo gli intimi interessi terrestri del sole), la luna pare
riflettere in cielo tutte le fasi della vita umana e rifletterle in for-
ma ial i le h igli

- e Pamaro fondamentale divario: la luna che ripara rapida i suoi

celesti danni e ritorna dalla morte apparente sulla volta crepu-
scolare ancora verdazzurra a ri-incidervi il primo lieve solco color
miele dorato della piccola falce, mentre ad occidente si spengono

- gli ultimi opulenti riflessi arancio e viola del tramonto; e I'nomo

che una volta calato nel grembo della terra, sulla terra non

. ritorna mai pit. Eppure non fu cosi e ne dard prossimamente

ampie prove?. Mi basti per ora accenmare a quel fenomeno, che

1 J. G. Frazer, The Golden Boughs, XI ( Balder the beautiful), London, 19t3,
225-278.

2 In uno studio di non lontana pubblicazione sul Culto lunare nel monda
religioso mediterraneo.
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non fu soltanto mediterraneo, per cui la luna venne a rendersi
partecipe della vita della terra a ta] punto, da apparire divinita
celeste e divinita terrestre ad un tempo. Abbiamo avuto gia oc-
casione di ricordare il dio lunare babilonese — e siamo ancora
in clima mediterraneo — i1 djo Nannar-Sin, considerato non solo

mineo e risplende nella gloriosa pienczza di un enorme pomo -
minoso’, cosicchd non & ingiustificata Iipotesi di un suo primi-
tivo carattere androgino, di un Essere dpaevéimiue, come la luna
vien chiamata in tardi documenti (gli Tnni Orfici, le Dionisiache
di Nonno, Papiri weligiosi e magici), che assai probabilmente con
singolare tenacia conservano, quasi frammenti di architetture
antichissime entrati a far parte dei materiali di costruzioni Tecenti,
visioni e concezioni dei tempi pid lontani. Orbene, gli epiteti di
Nannar Sin, divinita Tunare Spiccatissima, sono in gran parte epi-
teti propri di una divinita terrestre?, e in un poema sumerico,
che ne celebra i fasti (‘La nascita del dio Nanna’), egli viene
concepito sulla riva di un flume®. Questa famigliarita dell’astro
lunare con Ia terra e con le acque noi abbiamo gia rilevata anche
per il mondo indiano*, dove avvenne questo interessante feno-
meno : poiché la luna nei tre giorni di assenza abita nelle piante;
Dpoiche essa presiede alla loro crescita ed al loro sviluppo; poiche,
insomma, & Ia signora dei vegetali, tra cui la pianta del Soma &
la precipua e Ia prediletta dell’astro, cost anche del Soma-alberello
si dice che 8 il re dei vegetali, che @ il rappresentante della luna
sulla terra e finisce ber identificarsi con la luna stessa. Soma di-
venta il nome della Iuna; il Soma @ 1a luna e, come tale, contiene
la bevanda d’immortalita®.

Fuori dall’ area mediterranea, I’antico Messico ci offre un
esempio perspicuo di una dea che ¢ insieme terrrestre e lunare o

, Combe, Histoire du culte de sin, 5.

2 Combe, Histoire du culte de Sin, 24,

° Dalla recensione di R. Jestin (i Revue de ¥ Histoire des Religions,

i S. N. Kramer, Sumerian

Mythology, Philadelphia, 1044.

* Vedi sopra a p. 112,

° A. Hillebrandt, Vedische Mythologie, Breslau, 1801, I: Soma und verwand.
te Gotler, 290-204; 390-305.
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meglio di una dea in cui si fondono il mondo sotterraneo, la terra
ed il cielo notturno: Tlagolteoll o Teteoinnan, che porta altri
nomi ancora (Conatlicue, Itzpapalotl)’, a cui corrisponde presso
gli odierni Indii Cora la dea Tatex, ‘la madre nostra’, dea ap-
punto terreste e lunare®. Le origini poi tutte terrestri della luna
spiccano chiarissime in una serie di miti e di leggende austra-
liane raccolte da A. van Gennep; e che riguardano le tribdi del
fiume Proserpina, i Warramunga, i Kaitish, gli Arunta, i Dieri,
le tribit della baia della Principessa Carlotta e del distretto di
Bulia, i Nungahburrah®,

Nel mondo religioso mediterraneo si deve tener conto di un
fatto fondamentale, che lo impronts di un suo suggello specifico
sopratutto durante l'era pit antica: la relativa indifferenza, il
relativo disinteresse per i fenomeni celesti in gemere, cosicchd
anche il mistero lunare di per sé solo, isolato nel cielo distante,
parve troppo lontano, n¢ riuscl ad avere una presa diretta sulle
coscienze pure seriamente impegnate nel problema della vita e
della morte. Direi che Helios e Selén¢® non poterono dare origine
a religioni misteriche, ciascuno per un suo ordine di ragioni. Il
dramma solare, pure in s¢ intuitivamente capace di suscitare 'im-
magine della morte e della rinascita, si apre, si svolge e si conclude
attraverso un ciclo troppo breve, troppo rapido e troppo cruda-
mente diviso in due netti periodi di Iuce e di oscurita senza tra-
passi, senza intermezzi e sfumature, perché potesse con sugge-
stive analogie richiamare I'immagine della vita umana e della sua
vicenda. Si aggiunga che la mentalitd religiosa mediterranea non
ravvisd mai una morte temporanea nella scomparsa notturna del
sole, si bene un viaggio compiuto nel cuore delle tenebre per
tornare a raggiungere ad oriente « le case e i cori della mattiniera
Auroran.

1 K. Th. Preuss, Dic Religion der Cora Indianer (Die Nayarit-Expedition T),
Leipzig, 1912, p. XXV sg. Cfr. B. Seler, Gesammelte Abhandlungen zur ame-
Sprach- und 1II, 250 presso C. Hentze, Mythes
et Symboles lunaires, 46, n. 160.
2 K. Th. Preuss, Die Religion der Cora Indianer, p. XXV.
3 Mythes ot Légendes d’Australie, Paris, 1905.
4 Vedi in Mythes et Légendes d’Australic i numeri 8, 28, 29, 30, 3% 32, 33,

5 Parto dal presupposto dellorigine non ellenica dei due nomi. Vedi U. Pe.
stalozza, Pagine di Religione Mediterranea, II, Milano 1945, 19 1. 18.
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La vicenda lunare & tutt’altra: essa si svolge attraverso una
serie di fasi, che veramente somigliano ai periodi della vita uma-
na, ma pur sempre fuori dall'orbita di questa, fuori dalla terra, a
cui I'uomo mediterraneo si sentiva cost indissolubilmente attaccato.
La storia mitica della luna non fu per Iui un mito tangibile, come
tangibili erano i miti di Tammuz®, di Osiris, di Attis, di Adon,
di Zeus cretese, che morivano in terra e dalla terra risorgevano:
fu insomma un mito perduto, perchd all'womo non riuscl di ag-
ganciarvi la sua propria storia. Mancd in clima mediterraneo quella
ovpmdiewsr, quellintima compartecipazione tra I'iomo e Lastro Tu-
mare che accompagnavano invece — e con che spontanea ricchezza
di gesti e di accenti! — il dramma delle divinitd della terra. La
luna col suo ciclo, che pur sembrava offrirsi ad una suggestiva
equazione, non suscitava alcun pathos nell’animo del mediter-
raneo, e dove questo manchi, mancano i presupposti stessi di una
relgione misterica. Una vaga contemplazione non basta; con gli
occhi soltanto poco si avanza e si penetra nei segreti dell’inte.
rioritd religiosa. E chi sa che le fasi stesse della luna, di una Tumi.
nositd cosl tersa, cosi pura, cosi pulita non lo abbiamo allontanato
dall’assimilarle alle vicende della propria carne destinata in morte
a imputridire nella terra! Ancora fosse stato incineratore! Ma
era inumatore e per una ragione tutta e profondamente reli-
giosa®. Imperava nel suo cuore sovrana la religione della Terra
Madre, che attird nella propria orbita anche la divinitd lunare,
facendone quasi un doppione di sé, come si vedrd meglio a suo
luogo?, ed in s¢ assorbiva, armonizzava ed unificava le aspira-
zioni religiose de’ suoi adoratori, verso il suo nume unicamente
orientate; onde fu la Terra con le sue vicende vegetali di estinzioni
apparenti e di esplodenti prodigiose rinascite a porgere la chiave
dell’enigma oscuro e pauroso. Mentre da un lato pareva con-
sacrarsi definitivamente una sostanziale antitesi tra Ia vita vege-
getale nascosta e sospesa ad ogni volger d’anmo in seno alla

1 Non bisogna poi dimenticare che se la scomparsa dell'astro lunare du.
rante tre giorni non era intesa dai Mediterranei come una morte temporanea,
ma, a mio parere, come una vita nascosta, veniva — a priori — a mancare ogni
appiglio con le sorti della vita umana sopra la terra.

2 Nello studio gid ricordato sopra il Culto lunare nel mondo religioso medi-
terraneo.
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Madre, che poi la ridesta, la nutre, la matura e finalmente la
 rivela pregna di linfe e di succhi, trionfante di odori e di co-
' lori nelle liete stagioni, ¢ la vita dellnomo, che scendeva egli
pure, come il seme, nel grembo buio e profondo, ma per non
' uscirne mai pidl, ecco che un luminoso spiraglio parve un giorno
miracolosamente dischiudersi attraverso quel medesimo grembo,
e, di Ia da tanta tenebra, ecco apparire una plaga ultraterrena,
'\ icca di ogni bellezza, immersa in una luce divina. L’uomo ri-
 conobbe gli Elisii, le beate sedi dei buoni, non ebbe pilt paura
' Qella morte e avverti come per incanto estinta in & stesso la innata
 tormentosa sete di rinascere. Tl culto della Terra Madre, che fece
della agricoltura una religione intimamente sentita, il culto di
un dio paredro, che periodicamente moriva e risorgeva immede-
simandosi con la ricorrente vita della Natura immortale, i riti che
e derivarono e le prospettive spirituali, ch’essi apersero ed offri-
rono alla jone e alla meditazione di una gente gid
educata ed avviata a intuire il Mistero, costituirono per i Medi-

terranei quel ‘lievito di immortalita’, che forse altri popoli cer-
carono nella vicenda delle fasi lunari.

y UBERTO PESTALOZZA

Universita di Milano.



LA RUOTA NEL SIMBOLISMO RITUALE
DI ALCUNI POPOLI INDOEUROPEI

Focacce di farina di farro a forma di ruota — liba farinacea
in modum rotae fincta — erano in uso presso i Romani, e si chia-
mavano summanalia (Paul. Fest. p. 474 Linds.). Summanus era
un dio fulminatore (CIL VI 206. 30879.30880). Pi precisamente
erano attribuiti a Summanus i fulmini notturni, come a Iuppiter
quelli diurni (Fest. Paul. p, 66, p. 254 Linds. ; Plin. n. h. II 138;
Augustin. de civ. Dei IV 23). Cid non significa che Summanus
sia uno sdoppiamento di Tuppiter (Wissowa); le dediche a Iup-
piter Summanus (CIL V 3256 Verona, 5660 Milano), di epoca
imperiale e in ambi iale, 0, anzi, una in-
corphrasione laekonidasial del o minore Lel maggiore in base alla
comune attivitd fulminatrice.

Un simulacro fittile di Summanus si trovava in fastigio del
tempio di Giove Capitolino quando, nel 278 a. Cr., fu colpito da
un fulmine (Cic. de divin. I 10. 16; Liv. per. x1v; Ovid. fast.
VI 372), che ne stacced la testa, la quale fu poi ritrovata nel Tevere
in un punto indicato dagli aruspici. Allora fu costruito a Sum-
manus un santuario nella regione del Circo Massimo. La festa del
dio, che era anche il dies natalis del tempio, si celebrava il 20
giugno (CIL I* p. 2rr Fasti Esquilini, p. 221 Fasti Venusini,
D. 243 Fasti Amiternini, p. 3205 Ovid. fast. VI 731; Plin. n. h.
XXIX 57). E probabile che in questo santuario, e specialmente
in tale ricorrenza, i offrissero quelle focacce di farro in forma

di ruota che si chi pr li

Dischi di bronzo — orbes aenei — erano conservati nel sa-
cellum del dio ‘sabino’ (Catone, ap. Dion. Halic. IT 49, 2; Ovi
fast. VI 217 sg.; Sil. Ital. VIII 420 sgg.) Semo Sancus sul Qui-
rinale. Erano stati dedicati nel 329 a. Cr. dopo la presa di Pri-
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vernum, ed erano fatti con 1’aes ricavato dalla confisca dei beni
del traditore Vitruvio Vacco (Liv. VIIT 20). Nel santuario di
Semo Sancus si conservava altresi il testo del foedus gabinum,
ciod il trattato di pace concluso con Gabii caduta in potere di
Sesto Tarquinio: il patto era stato giurato sopra un bue sacrifi-
cato per I’ occasione, e poi scritto in lettere arcaiche su la pelle
della vittima, distesa sopra uno scudo (rotondo?) di legno (Dion.
Halic. IV 58, 4).

Semo Sancus era dunque un dio protettore dei patti, dei trat-
tati. Infatti egli si chiamava anche Dius Fidius (Varr. de L. lat.
V 66; Ovid. fast. VI 213 sgg.; Zeds Iliotiog in Dion. Halic.
II 49. 2; IV 58), come garante della fides, della lealtd ed osser-
vanza dei patti (medius Fidius: Fest. Paul. p. 133 Linds.).
A Semo Sancus (Sanctus) Dius Fidius sono dedicate parecchie
iscrizioni (CIL VI 567. 568. 30904) dei sacerdotes bidentales, che
erano deputati al rito del bidental in espiazione dei fulmini; essi
avevano sede (CIL XV 7253) vicino al santuario del dio sul Qui-
rinale (dio Fidio in colle: Fasti Venusini CIL I* p. 221, 319).
Un altro santuario del dio esisteva nell’ isola Tiberina. Una statua
del dio*, trovata insieme con la sua base recante la dedica Semoni
Sanco Sancto Deo Fidio (CIL VI 30094), riproduce un tipo arcaico
di Apollo, e reggeva, con ogni probabilita, con la sinistra un arco,
come nel restauro moderno. Anche la saetta (di Apollo), come il
fulmine (di Giove)?, si addice a un dio che come protettore dei
patti giurati & anche vindice della loro violazione.

In un rito della religione umbra descritto in una delle Tavole
Iguvine (II b), il presentatore della vittima (un vitello) pronun-
ziava la formula votiva tenendo in mano una wrfeta®. L’ urfeta
(cfr. lat. orbita, orbis) era dunque un oggetto rituale (non & detto
di che materia)* avente forma di ruota, e dunque formalmente
simile agli orbes aenei di Semo Sancus e ai summanalia in modum

1 Verg. Aen. XII 00: audiat hacc gemitor [Juppiter] qui foedera fulmine
sancit.

2 Bullettino dell'Instituto 1887, 38; Annali del"lnstimto 1885, 105 8%8.

2 G. Devoto, Tabulae Iguvinae?, Romae 1940, 366.

4 ¢ Rrzscheibe ’ & definizione troppo categorica di S. Eitrem, Opferritus u.
Voropfer, 6o, altrettanto infondata quanto quella del Conway, The Italic
Dialects, Cambridge 1807, 11, 617: ¢ a cake in the shape of a wheel »
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7otae fincta. La somiglianza non si ferma qui. Essa si estende alla
divinita cui il vitello era offerto e sacrificato. Riproduco il testo
con la descrizione del rito nella traduzione italiana di G. Devoto:

«II b 21-23: «Quando vorrai offrire un vitello votivo, con una
identica dichiarazione [come nel sacrificio di un maiale e di un
capro precedentemente descritto], ci si dovra mettere a disposizione
di Giove Padre (iuvepatre). Quando ci si mettera a disposizione,
si dovrd avere in mano la ruota (urfeta manwve habetu) ». 23-26:
«Si recitino queste formule impegnative: ‘ Giove Sacio (iupater
sage), mi metto a tua disposizione con questo vitello votivo’,
Tre volte lo si dica sacrificabile, tre volte lo si dichiari votivo,
Lo si offra a Giove Patre (iuvepatre) per la gente Vovicia dei
fratelli Atiediity.

11 sacrifizio, che aveva carattere privato, essendo eseguito per
una delle due famiglie quincuriali (la Vovicia) della confraternita
degli Atiedii, era fatto dunque a Giove Padre, invocato nella for-
mula rituale come Giove Padre Sacio. Nel sacrificio (di carattere

pubblico, nelle civiche b iali) pr te de-

scritto (IL b 1-21) le vittime — un maiale e un capro — sono
sacrificate a Giove Padre (iuve patre IL b 7), altrimenti detto
Sacio (sagi IT b 10) o Sacio Giove Padre (sagi iuvepatre II b 17),
L’ umbro sagi- corrisponde al latino (‘sabino?) sancu-. Poiche
altrove nelle Tavole Iguvine si trova anche Fisu Sacio (fise sagi
I a 155 fiso sansie VI b 3) e Fisovio Sacio (fisoui sansi VI b
5. 6. 8; fisouie sansie VI b . 10. T2. 14. 15), dove Fisu e (Giove)
Fisovio corrispondono al lat. (Dius) Fidius, la concordanza no-
minale fra il dio iguvino e il latino risulta ancora pit ampia,
estendendosi a tre dei quattro termini della formula amplissima
Semo Sancus Dius Fidius.

Una grande focaccia rituale di forma rotonda era usata in una
celebrazione religiosa degli Slavi pagani dell’isola di Riigen.
noto che questa isola fu I’ultimo baluardo della resistenza dello
slavismo occidentale all’avanzata vittoriosa del germanesimo nei
primi secoli dopo il Mille. La lotta etnico-politica fu combattuta,
come altre volte nella storia, in nome della religione, cioé — in

questo caso — del cristi ico contro il

! G. Devoto, Le Tavole di Gubbio, Firenze 1948, 63.
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slavo. Saxo Grammaticus, che al seguito di Absalom vescovo di
Lund partecipd alla spedizione di re Waldemaro di Danimarca e
forse assisté alla presa della cittd di Arkona nel 1168, ci ha
Jasciato nel XIV libro dei Gesta Danorum una preziosa descri-
zione de] culto del dio Svantevit, di cui Arkona era il centro. I1
di it aveva forma ds e, come & stato
comprovato dai risultati degli scavi eseguiti da C. Schuchhardt!.
Nel santuario stava un grande simulacro ligneo del dio, che aveva
quattro teste (rase e sbarbate secondo il costume rughiano):
" «ingens in ede simulacrum, omnem humani corporis habitum
grandidate transcendens, quatuor capitibus totidemque
cervicibus mirandum perstabat, e quibus duo pectus totidemque
tergum respicere videbantur » (Gesta Danorum XIV p. 564
Holder)?. La statua reggeva nella mano destra un corno di me-
tallo prezioso, che nella grande festa annuale del dio serviva a
a trarre presagi. La festa aveva luogo dopo il raccolto, col con-
corso di tutti gli isolani. Il primo giorno tutti partecipavano ad un
banchetto. 11 giorno successivo, il sacerdote, che solo aveva fa-
coltd di entrare nel santuario, prendeva il corno dalla mano del

simulacro, e al cospetto della folla adunata lo osservava attenta-
mente per vedere se il liquido (idromele) che vi era stato versato
17anno prima fosse calato, traendone in tal caso presagio di ca-
restia per il nuovo anno e raccomandando quindi che il raccolto
fosse usato con parsimonia, mentre, se non si notava alcuna di-
minuzione, era segno che I’annata sarebbe stata buona e la gente
. poteva concedersi qualche larghezza. Dopo di che, versato davanti
al simulacro il contenuto del corno, il sacerdote lo riempiva nuo-
vamente di ‘vino’, e invocata la protezione del dio per s¢ e per
il popolo, lo tracannava d’un fiato; infine, riempitolo un’altra
volta, lo ricollocava nella mano del dio, dove esso rimaneva fino
alla celebrazione dell’anno venturo®.

1, Schuchhardt, Arkona, Rethra, Vinela?, Berlin 1026,

2 Cir. le mie Os i sul degli Slavi occidentali, in questo
Periodico, 19-20. 104346, 157 S88., ¢ atticolo The pagan origin of the three-
 headed representation of the Christian Trinity, Journal of the Warburg and
Courtanld Institutes, 9. 1946, 135

3 Un rito analogo & attribuito da Guglielmo di Malmesbury ai ‘Vindelici’,
che qui non sono il popolo germanico di questo nome, bensi gli Slavi Vendi
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Seguiva un altro rito di propiziazione e di presagio. i faceva
venire una focaccia di forma rotonda impastata con 1’ idromele,
alta e larga quasi quanto un uomo. Il sacerdote si metteva dal-
Paltra parte della focaccia, e di 1a chiedeva ai convenuti se lo
vedevano; rispondendo quelli di si, formulava 1’augurio che
P’anno venturo non potessero vederlo, intendendo con cid non di
augurare a st o a loro di morire nel corso dell’annata, bensi
che I'anno prossimo il raccolto fosse ancor pit abbondante, ¢ Ta_
focaccia, di conseguenza, pit grande, tanto da masconderlo com-
pletamente alla vista dei presenti: «Placenta quoque mulso
confecta, rotunde forme, granditatis vero tante, ut pene hominis
staturam equaret, sacrificio admovebatur. Quam sacerdos sibi ac
populo mediam interponens, an a Rugianis cerneretur, percontari
solebat, Quibus, illum a se videri, respondentibus, ne post annum
ab hisdem cerni posset, optabat. Quo precacionis more non suum
aut populi fatum, sed futura messis incrementa poscebat»,

Ia tipologia di questi riti di presagio nel culto balto-slavo di Svantevit
{rova riscontro e conferma nella religione pagena dei Zemaiti (Samogiz
Jan Lasicki (Lasicius, 154-1602), mel suo ecritto De diis Samagitarum (x
pubblicato a Basilea nel 1615), dopo avere descritto in base a Strykowski (Gu
gnini) una festa di ringraziamento al dio della terra Zemiennik, celebraty
dopo il raccolto (un grande banchetto, in cui ad ogni portata si gittava,
prima di mangiate, un pezsetto di camne sotto la tavola a tutti gli angoli dells
sala, come primizia destinata al dio), descrive sulle tracce el Laskowski un’altra
celebrazione che seguiva a pochi giomi di distanza in omore del dio Wais.
ganthos (Vaizgautis), per augurare wn buon taccolto del limo e della
canapa nell'anno venturo. La pid alta delle ragazze si riempiva il seno di
piccole focacce, si metteva ritta su un piede sopra un sedile tenendo con Ia
maro sinistra alzata delle etrisce di corteccia d'albero e con la destra n
tazza di birra, ¢ pregava cosl: « Waizganthos dewaite, facei crescere il ling
cosl alto come sono fo ora! »; indi tracannava Ia tazza sino in fondo; poi riem-
di nuovo, la versava per terra in onore del dio, lasciando, insicme,

© Venedi: «Vindelici vero Fortunam [1] adorant; cuius idolum loco momi-
natissio ponentes, cornu dextrac illius componunt plenum potu illo quod
Graeco vocabulo ex aqua et melle hydromellum vocamus

cornu responsura sit in omnibus; si contra, gemunt» (Willelm. Malmesb.
Gest. regum dnglorum, 18y, (Monumenta Germaniae Historica, Scriptores,
X, 466); cfr. R. Kohl, Archiv fiir Religionswissenschaft 33, 1936, P. 37).
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Riproduco il passo del Lasicki da Mannhardt (— Berkholz), Letto-Preussische
Gétterlehre (Magazin der Lettisch-Literirischen Gesellschaft XXI), Riga 19
. 35859 (cfr. A. Brickner, Die Slaven [Bertholet, Religionsgeschichtliches
Lesebuch 31, Tiibingen 1926, 31): ¢ Tertio post Tigas die (il 5 novembre, ca-
dendo il 2 la celebrazione per Zemienik, chiamata Iigi, o Iigae) deum Waiz-
ganthos colunt virgines, ut illius beneficio tam lini quam cannabis habeant
copiam. Ubi altissima illarum, impleto placentulis, quas Sikies vocant, sinu, et
stans pede uno in sedili, manuque sinistra sursum elata, librum prolixum, vel
tiline vel ulmo detractum (ex quo etiam calceos contextnt), dextra vero craterem
cervisiae, haec loquens, fenet: ..Waizganthos, produc nobis tam altum
linum, quam ego munc alta sum, meve nos nudos incedere permittas’. Post
hace craterem exhaurit (nam et foeminae bibaces sunt) impletumque rursum
| deo in terram effundit et placentas e sinu ejicit, a deastris, si qui sint Waiz-

gantho, comedendas. Si haec peragens firma perstet, bonum lini proventum
auno sequenti futurum in animum inducit; si lapsa pede altero nitatur, dubitat
de futura copia, fidemque effectus sequitur ».

Una focaccia di farina di grano in forma di ruota da carro
(rathacakra) era usata, néll’India antica, nella celebrazione del
wajapeya. Questo rito, incorporato — forse a ragione della sua
popolaritd — nel sistema liturgico sacerdotale del Brahmanesimo,
conserva tuttavia i segni di un arcaismo che accenna a remote
origine laiche!. Nei testi brahmanici il vajapeya ci appare come
una forma speciale del rito del soma, ed & probabile che la liba-
zione della sacra bevanda (-peya da pd- ‘bere’, secondo i pit)
forse I’atto pitt importante dal punto di vista sacerdotale. Ma
per vari indizi sembra che questo sia soltanto uno svolgimento

secondario, e la vera natura del vdjapeya rimane piuttosto oscura,
. Con maggiore probabilitd si pud dire che esso conferiva forza e
prestigio esaltando il celebrante al di sopra della comune condi-
zione umana. Nella descrizione del vajapeya si notano parecchie
. differenze fra i testi del Vajur-veda mnero (Taittiriya-Sarihita e

 Taittiriya-Brahmana), che la tradizione piti antica,
e quelli del Yajur-veda bianco (. Bi Katya:
- Srautasiitya), che forniscono un maggior numero di dah pam-

 colari.

1 Albr. Weber, Ueber den vijapeya, Sitzungsber. Berlin. Akad. 180z, II,
765»8!;, A. Hillebrandt, Ritual-Litteratur, Grundriss der indo-arischen Philo-

Altertumswiss. IIL. 2, Strassburg 1897, 1o sgg.; Hillebrandt, Vedische
i Myﬂwlagie! Breslau 1927, 484; H. Oldenberg, Die Religion des Veda3-4
Stuttgart u. Berlin 1922, 85 sgg., 415; A. B. Keith, The Veda of the Black
Yajus School entitled Taittirlya Sanhitd, translated, I, Cambridge Mass., 1014,
| D. ovilt sgg., 104 sgg.; J. Egeeling, The Satapatha-Brahmana, Part IIT (The
Sacred Books of Fast, vol. 41), Oxford 1894, 1 sgg., 31 sg8.

9 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXII (1949-50)
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11 vdjapeya si celebrava in autunno, Il celebrante, che poteva
essere un brahmano o un nobile od anche, forse originariamente,
un vaifya (Weber 770), era il protagonista dell’ azione liturgica,
la quale, a prescindere dalle divergenze secondarie fra le varie
tradizioni, si svolgeva — con la partecipazione dei sacerdoti qua-
lificati (brahmana, adhvaryu, hotr e udgaly) — in tre atti o mo-
menti principali. Il primo era una corsa di carri. I carri erano 17:
questo numero, sacro a Prajapati, ricorre continuamente nella
simbologia del vajapeya (Weber, D. 776). Il percorso era deter-
minato dal lancio di 17 dardi I’ uno dopo I’altro: dal punto rag-
giunto dal primo dardo se ne lanciava un secondo nella stessa
direzione, poi un terzo, e cosi via; il punto raggiunto dal 17°
dardo era la meta, che si segnava piantando nel terreno un ramo
di udumbara. 11 celebrante prendeva parte alla corsa su uno dei
carri, mentre il bramano, salito sopra una tuota collocata in cima
a un palo, recitava una formula appropriata. Il celebrante giun-
geva primo alla meta, e tornava trionfalmente,

Seguiva il secondo atto. Sopra il palo sacrificale (dove si lega-
vano le vittime), alto 17 cubiti, avvolto da 17 drappi, e smus-
sato in cima in modo che una persona potesse sedervisi sopra,
era issata una ruota di pasta. Si appoggiava al palo una scala,
e per essa il celebrante saliva — anche per sua moglie — in
cima al palo, toccava la focaccia rotonda, guardava nelle quat-
tro direzioni dei punti cardinali e diceva “noi siamo diventati
immortali * (Taitt.-Sar. T. 7, 8 Keith; Satap.-Brahm. V. 2 I,
514 Eggeling; Katyay. XIV. o, 21-22 Weber). — Seguiva il
terzo ed ultimo atto: il celebrante, disceso dal palo sacrificale, e
fatto sedere in una specie di trono, era unto e proclamato ‘re
del tutto’ (samraj).

La liturgia del vajapeya & ricca di simboli solari. II Sole,
Savity, con la qualifica costante di deva (deva Savity), ha una
parte predominante nelle invocazioni liturgiche, e forse risale al
nucleo primitivo del vajapeya (Weber 773 1. 2). La corsa in cui
il celebrante riesce vincitore Dpotrebbe essere un simbolo della
corsa del sole. I’ascensione in cima al palo sacrificale simbo-
leggia 1’ ascensione al cielo (secondo Oldenberg, al sole); * Vieni,
© moglie, noi vogliamo ascendere al cielo’, dice il celebrante
nell’atto di salire, e quando & giunto in cima esclama ‘ Eccoci
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arrivati al cielo, o dei!’. Sembra quasi che per virtd del rito il
celebrante stesso sia trasfigurato nel sole. Secondo Katyayana-
(Weber p. 792, 800), prima di salire sul palo sacrificale il cele-
brante & salutato con alcune formule (dodici apti, sei klpti), che
lo proclamano signore dei dodici mesi e delle sei stagioni (riu),
~cio¢ dell’anno. Secondo la Taitt.-Sarir. (Keith, p. 107-08), durante
I’ ascensione del celebrante si fanno dodici libazioni mentre si re-
cita una formula che consta dei dodici nomi simbolici (tredici in
altre versioni) dei mesi (tredici col mese intercalare). Nel corso
della celebrazione il celebrante e sua moglie, nonche i sacerdoti,
portano in testa delle corone d’oro, e quando il celebrante scende
dal palo sacrificale, poggia il piede sopra una pelle distesa per
terra e su dell’oro che vi sta sopra (Hillebrandt). L’oro & usato
sovente nel ritualismo brahmanico come simbolo del sole. In un
rito del soma, dello stesso tipo (sodasin) del vajapeya, s’intona,
mentre va gitl il sole, un canto in presenza di un cavallo di pelo
bianco, oppure rossiccio scuro, oppure nero; i cantori, mentre
cantano, tengono in mano delloro!, In altri casi, siccome 1’acqua
occorrente per il sacrificio va attinta prima del calar del sole, il
sacrificante che non ci abbia pensato in tempo I’attingerd quando
il sole & gid tramontato, ma allora dovrd tenere sopra I’acqua
del fuoco (un tizzone acceso), oppure dell’oro, come simboli e
surrogati del sole®.

La focaccia in forma di ruota rientra anch’essa nella simbo-
 logia solare del vajapeya, essendo la ruota un ovvio simbolo del
sole, sia per la sua forma rotonda, sia per I’ovvia allusione alla
- corsa del carro solare attraverso il cielo. Altri esempi dell’uso
. rituale della ruota nell’ India antica sono stati raccolti da W. Caland,
- Das Rad im Ritual, Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen
Gesellschaft 53. 1899, 690-701. Gid nel Rg-Veda il sole & concepito
 come ruota (Rg-V. L. 30, 1), talvolta anche come una ruota tirata
Lﬂﬂ un cavallo (Rg-V. VIL 63, 2; VIL 66, 4), cio che fa venire
n mente il noto monumento votivo di Trundholm (Danimarca)
consistente in un disco di bronzo dorato tirato da un cavallo,
sopra tre paia di ruote (K. Helm, Aligermanische Religionsge-

1 H. Oldenberg, Dic Religion des Veda, 79.
2 Oldenberg, op. cit. 85.
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schiche 1, Heidelberg 1913, 177; J. de Vties, Altgermanischo Reli-
giansgzschichte, I, Berlin, 1935, tav. 2), e, per estensione, alcune
figurazioni Tupestri di Bohuslin, nella Svezia meridionale, col sole
Tappresentato da una Tuota in cima a up palo (0. Almgren,
Nordische Felszex'chnungen als religisse Urkunden, Frankfurt a.
M. 1934, figg. 1-6; J. Bing, Der Kultwagen von Trundholm und
die nordischen Felszm':lmungen, IPEK a2, 1926, 236-254).

L& mota solare ricorre su parecchi altrl monument preistorici e prot.
storici (0. Montelius, Das Sonnenrad, Mannus 1. 1906), iy ol moudo cel-
tico (pietre preromane delly regione dell'lsére, Krause, pig Religion der
Kelten [Haas, Bilderatias zur Religionsgeschichte 17), Leivzig 1035 1o 17; Tape.
mandied, Bas-eliefs de i Gaute, g, 410, 411; fodero di spada dq Hallstatt,

TaUSe, op. cit., mo 27; vaso g Gundestrup, W. A, yoq Jenny, Keltische
Metallarbeiten, Berlin 1935, tay, 253 fr. H. Gaidoz, Le diew gaulofs g soleil
£ 16 symbolisme de la rous, Regge Archiéologique IV-VT (1584.1555), g nel
ondo itatico (stele picene di Novilarg ¢ &M, B Brizio, Monument; Antion;
V. Milano 1895, 117 sgg gg. 293 Dumittescy, Lietd del forro pe Piceno,
Bucarest 1929 tay, 1),

Ma tutto cid esorbita da questo mip $tudio chie ei limita a considerare
1a ruota solare nel quadro q; determinati complessi ritualj o sacrali, prescin.
dendo dalla sua iconografia anties e mmoderua, cotie pure dalle sue soprayet.
ze nel foliclore (B, Masinger, Urformon des Sonnenrades: das Sonnenrag
fm Brauch, « Germanien » 1940, 701 ).

Riconosciuto, per generale ammissione, il valore di simbolo
solare alla ruota di pasta nell’ antico tito indiano del vgjapeyq,
st pud porre il quesito se anche 1y blacenta di Svantevit, anche
Purfeta di Giove Sacio, anche gli orbes di Semo Sancus, anche
i summanalia abbiano 1o stessy valore simbolico, ciod siano, cja.
seuno nel complesso sacrale di e rispettivamente fa parte, a1.
trettanti simboli del sole, Comupe & la forma rotonda; ma per
la placenta di Svantevit nop a detto che Ia forma fosse precisa.
mente quella di una ruota, e anche per gli orbes di Semo Sancuys
(¢ per Purfeta iguvina?) 1, cos uon & assolutamente sicura,
Anche la materia @ diversa; non Sempre si tratta di faring i
pastata; gli orbes erano di bronzo, e Vurfeta non si sa di che
fosse fatta (sop. p, 155), Specialmente & da tener conto gof carat-
fere dei singoli riti o complessi sacrali in cui rispettivamente
figurano i sacra suddetti: { summanalia etano verosimilmente og.
getto di offerta; gli orbes aemei avevano funzione espiatoria, forse
COf carattere di. perpetuita, associata 4] ricordo del tradimento
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durevolmente tramandato nel bronzo'; 1'urfeta si usava in un
rito sacrificale; la placenta slava avrd avuto uno SCOpo propizia-
torio, oltre a quello dei presagi; del carattere del vajapeya ab-
biamo gia parlato.

Conviene dunque esaminare caso per caso se nel quadro dei
singoli complessi liturgici di cui si tratta ci sia posto per un
simbolo solare, se caso per caso il clima religioso sia tale da giu-
stificare la presenza di un simbolo solare. Una condizione parti-
colarmente propizia si ha quando al centro stesso dell’ azione
liturgica, o dell’ambiente religioso di cui I’ oggetto sacro fa parte,
¢’¢ una divinitd solare. Questa condizione si ‘verifica pel rito ru-
ghiano della placenta, perché da indizi positivi risulta il carat-
tere solare di Svantevit. Saxo Grammaticus ci dice, fra Ialtro,
che nel santuario di Svantevit ad Arkona si conservava, accanto
al suo simulacro colossale, il freno e la sella del suo cavallo
sacro. Questo cavallo viveva in libertd nei pressi del santuario,
e soltanto il sacerdote poteva condurlo al pascolo. Anche dal
cavallo si traevano presagi: lo si faceva passare sopra un certo
numero di aste allineate per terra, e a seconda ch’ egli moveva
prima il piede destro o il sinistro si traevano indicazioni su Pesito
buono o cattivo di qualche progettata impresa. Il cavallo di Svan-
tevit era di color bianco, ch’? il colore proprio del cavallo so-
lare®. Un cavallo sacro esisteva anche nel culto del dio Trigtav
a Stettino (biografi di Ottone di Bamberga), e un altro in quello
del dio Zuarasi¢ a Radigost (Thietmar), ed erano anch’essi adi-
biti a fornire presagi con lo stesso sistema. Il cavallo di Trigtay
era nero (Herbord), con riferimento al sole infero, al sole not-
turno, come nel sopra citato rito indiano del soma il cavallo
poteva essere di pelo bianco o nero (od anche rosso bruno),
sempre con simbolico riferimento al sole supero od infero,

Altro segno di solarismo ¢ la policefalia. Triglav vuol dire il
* Tricipite ’; infatti il suo simulacro a Stettino aveva tre teste.

! Frazer, The Fasti of Ovid, VI 162: «The dedication of the goods of the
traitor Vitruvius to Semo Sanicus may have been intended to guard against
the like treachery in future by placing the property of the traitor under the
care of the god of Good Faith, for the deity might be thought thereby to
Obtain a magical control over all sinners who meditated treason ».

# A. Roes, L'animal au signe solaire, Revue Archéologique 1038, 137 sgg.
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Svantevit, ad Arkona, ne aveva, come si & detto, quattro, A
Carentia (Garz), sempre nell” isola di Riigen, si veneravano, se-
condo Saxo, altre divinitd con simulacri policefal; - Porenut con
quattro teste o facce (pitt una quinta sul petto), Porevit con
cinque, Rugievit con sette. Molto verosimilmente tutte queste
divinitd policefale, pur variando i numero delle teste, non erano
che forme diverse di uno stesso dio, e anche nel culto c’erano
elementi comuni, come il cavallo sacro, che accenna alla natura solare
del dio. A sua volta la policefalia suol essere una ingenua espres-
sione iconografica della onniveggenza, che o attributo caratteri-
Stico di wwn'dio! del 'sole. L flacents ronmdas formae esibita
nella grande festa annuale di Svantevi era, come simbolo del
sole, perfettamente intonata al clima religioso di una celebrazione
in onore di un dio solare,

Quanto all’urfeta iguvina, I'atto che | Dresentatore eseguiva,
ciod la dichiarazione ch’egli iava, dola in mano,
faceva parte di un’azione liturgica (sacrificio del vitello) cele.
brata per un dio — Giove Sacio — che gon era precisamente un
dio del sole, ma era un dio del cielo, vigilante sui patti e vindice
degli spergiuri. 1’ idea dell’ Eitrem, che ' urfeta avesse carattere
ctoico, «come tutto cio che ha attinenza col giuramento »4, non
& fondata positivamente, ma ricavata da ung tesi troppo generica,
che, se pud valere per talune dichiarazion; di carattere ordalico
(vedi a p. 126), non vale per quelle che si fanno chiamando
espressamente in testimonio le divinita solari o celesti. C’& an-
che un’altra ragione di attribuire allurfeta il valore di simbolo

2 Quattro o pill raggi che si trova spesso fra § tipi delle monete
umbre ed etrusche’. Alcuni esemplari di ges grave dall’ Italia
Centrale presentano su una faceia una ruots 2 otto raggi e su
Valtra il corno lunare insieme con Ia stella (Espero). Altri esem-
plari dello stesso tipo hanno da una parte i1 corno lunare con la

1s. Eitrem, Opferritus u. Voropfer der Griechen u, Rémer, Kristiania
1915, 5760 (I'uso di oggetti rotondi nella magia antica, specialmente nella
magia damore, non & ragion eufficiente per attnibire carattere magico-apotro.
paico-afrodisiaco alla ruota in genere),

2 Pr. Biicheler, Umbrica, Bonnae 1883, 148, con riferimento a Mommsen,
Geschichte des rmischen M!iﬂ!lllesﬂ"ll‘ Berlin 1860, 222 sg.
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stella, dall’altra — in luogo della ruota — la testa radiata del
Sole!. Qui siamo dunque in pieno simbolismo astrale. Se la ruota
nei tipi dell’ aes grave si da il cambio con la testa del sole nel
quadro di un omogeneo complesso di simboli astrali (la Luna,
la stella della sera’), essa si presta ad essere considerata come
simbolo, essa stessa, del sole. L’urfeta, come simbolo solare,
s’ intona con lo spirito di un rito sacrificale celebrato per un dio
del cielo, e pitt ialmente di quella dichi i solenne che
veniva cosi ad esser fatta quasi in presenza del sole, per meglio
garantirne la veridicitd. L atteggiamento di colui che nel rito
iguvino pr i la formula ificale tenendo in mano
1’ urfeta corrisponde, in certo qual modo, all’atteggiamento dei
cantori nel gi4 menzionato rito indiano del soma, i quali canta-
vano — in presenza di un altro (vivente) simbolo solare, il ca-
vallo — tenendo in mano dell’oro, «ohne Zweifel als Sonnen-
symbol» (Oldenberg).

Altrettanto intonati erano gli orbes aemei, come simboli del
sole o del cielo, con il carattere del dio nel cui santuario essi
erano esposti (v. sop. p. 125), ciod Semo Sancus Dius Fidius, dio
fulminatore, dio del cielo, vigilante sui patti e vindice degli
spergiuri, pel quale si giurava soltanto in luogo scoperto (Varro,
de l. lat. V 66; Nonius, p. 494 Linds.), quasi in diretta comunica-
zione col cielo, donde incombeva la sanzione punitiva del ful-
mine sui traditori. Non per nulla nel santuario di Semo Sancus
si conservavano, come si & detto, certi antichi trattati d’alleanza,
quale il foedus gabinum, scritto su una pelle di bue tesa sopra
uno scudo. Forse anche questo scudo era tondo (come gli orbes),
nel qual caso 1’India antica fornisce ancora un riscontro inte-
ressante : nella festa del solstizio d’inverno (mahavrata) una pel-
le bianca rotonda rappresentava il sole: se la disputavano, az-
zuffandosi, un Vai$ya e un Sidra, finche il Siidra doveva abban-
donarla e fuggire, a significare il trionfo della luce su le tenebre?.

1 Haeberlin, des grave, t. 57 13 69. 33-34. Cfr. il mio articolo Carmenta,
in questo Periodico, 17. 1941,

2 cfr. il nome di Vtspcmga mm Amphitr. 275) seritto nel pulvinar Solis
del Quirinale, Quintil,, instit. I 7. 12).

3 Oldenberg, Die Religion des Veda, 85, 443; Keith, The Veda of the
Black Yajus School, p. CXXXI
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N& forse & da trascurare il fatto che quando si trattd di adot-
tare un tipo iconografico per Semo Sancus, si scelse quello di Apollo
sacttante (sop. a p. 125),

Quanto ai summanalia, il valore di simbolo solare inerente alla
loro forma di ruota, non sembra, a prima vista, suffragato dal
carattere di Summanus, che, come dio fulminatore, & bensi un
dio del cielo, ma come autore dei soli fulmini notturni pare dif-
ficile che possa essere un dio del sole. Nella ripartizione dei ful-
mini in diurni e notturni, fulmini di Juppiter e fulmini di Summa-
nus (sop. a pag. 124), si avverte Iinfluenza della dottrina fulgurale
etrusca (cfr. Plin. n. h. II 138). I nome stesso di Summanus & stato
supposto di origine etruscat, non risultando soddisfacente nessuna
delle proposte spiegazioni dal latino, sia da sub-mane, quasi sub-ma-
tutinus®, sia da summus?, mentre apparirebbe pit verisimile la con-
nessione con manes, manalis, (Cerus) Manus, (Genita) Mana, ecc.,
nonché con Petrusco Mantus (dio dei morti o della morte) ed altre
forme simili etrusche, tutte concordanti con le latine nel senso fon-
damentale di ‘infero’ ‘sotterranco’s, Di origine etrusca sarebbe an-
che la figura mostruosa alata maneggiante un fulmine su aleuni mo-
numenti romani ed etruschi scolpiti a rilievo e su alcune monete ro-
mane, in cui L. Curtius ha riconosciuto la figura del dio Summa-
nus risalente all’antico simulacro fittile del frontone del tempio
di Giove Capitolino (v. SOp. a p. 124)°%.

A parte questi indizi pitl 0 meno problematici ricavati dall’ eti-
mologia e dalla iconografia, il carattere infero di Summanus, come
dio romano, gia intuito dall’ Usener’, risulta non soltanto dalla
sua esplicita assimilazione a Plutone-Dispater in Arnobio e Mar-

1 St. Weinstock, in REnc IV A 8oy

2 Carter, De deorum romanorum cognominibus, Halis Saxonum 1808, 14;
Thulin, Die etruskische Disziplin 1: Die Blitzlehre, Géteborg 1906, 23. — Sum.
manus mon pud essere (anche) il dio del cerepuscolo ‘mattutino, perché i ful-
mini antelucani erano nettamente distinti dai motturni (prosorsum fulgur
Test. Paul p. 254 Linds., attribuito, a scanso di errore, tanto & Summans
quanto a Juppiter).

etrikovits, Summanus, Mitteilungen des Vereins klassischer Philo-

logen in Wien, 8. 1931, 5542,

& Fr. Slotty, Studi Etruschi, 10. 194647, 177-233,

8 L Curtius, Summanus, Romische Mitteilungen 49. 1934, 233-246; cfr. Slotty,
1 cit,, 206.

¢ H. Usener, Rheinisches Museum 6o. 1905, 17.
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' Jiano Capellat, ma anche da testimonianze pure tardive, ma diffi-
cilmente spiegabili come semplici combinazioni erudite, poich? ri-
guardano il culto (sacrifizio di vittime nere a Summanus nel culto
dei Fratelli Arvali?, associazione di Summanus con le Parche?).

1 carattere infero non & incompatibile con 1’attivitd fulmina-
trice. Secondo I etrusca disciplina ¢’ erano infatti dei fulmini * in
feri’ che si credevano prorompessero dalla terra, mentre i pil
esperti in materia ritenevano che provenissero dal pianeta Saturno*.
Secondo una antica dottrina di origine babilonese? Saturno era
il rappresentante notturno del sole, quasi un sole notturnd’, e la
sua attivitd fulminatrice & attestata dall’astronomo Epigene di
Bisanzio (LI sec. a. Cr.)". L'equipollenza (se non addirittura V'iden-
ita) del pianeta Saturno col sole risulta indirettamente dall’Am-
phitruo di Plauto, se il Nocturnus del v. 272%, cio? il dio rego-
latore del moto degli astri, che una volta tanto sospende il loro
corso per far pitt lunga la notte agli amori di Juppiter con Al-
cmena (precisamente come fa il Sole al v. 282), non & altri, come
ha suggerito R. Goossens, che il greco Nyktouros, la ‘stella di
Kronos® secondo Plutarco, de fac. in orbe lun. 26 . 941 ¢, ciod
precisamente il pianeta Saturno®. Se non che in Marziano Capella,
ciod sempre nella etrusca disciplina, Nocturnus, divinita fulmina-
trice al pari i Saturno, & nettamente distinto da Saturno, essendo
anche diverse le regioni del cielo da cui si esercita rispettiva-
mente Vattivita fulminatrice dell’uno e dell’altro dio'®. In un altro

1 Martian. Cap. II 161: qui (Pluto) etiam Summanus dicitur, quasi eum-
mus Manium; Amob. adv. mat. V 37, VI 3.

4 yerbleces) atros TT Summano patri: Henzen, gct. p. CCXII, . 146

3 C I L 4443, 11156 Carnuntum?

4 Plin. . I TI 138: a Saturni ea sidere proficisci subtilius ita consectati
putant.

5 M. Jastrow, Sun and Saturn, Revue &'Assyriologie 7. 1910, 163378,

o Boll, Kronos-Helios, Archiv f. Religionswiss. 19. 19161010, 343; Bidez,
Fos ou Platon el IOrient, Bruxelles o5, Append. I; Weinstock, Journal of
Roman Studies, 1046, 120; Pettazzoni, Kronos in Egitto, in « Scritti in onore
i 1. Rosellini » I, Pisa 1949, 391-

7 Senec. nat, quaest. VII 4; Plin. n. h. T 336.

§ o Vielleicht mit Summanus urspringlich identisch », Wissowa, RuK? 135.

9 R. Goossens, Latommus, 8. 1949, 97-108.

10 Saturnus appastiene alla XIV regione, Nocturnus alla I e alla XVI, che
cono contigne; cfr. Weinstock, Martianus Capella and the cosmic. system of
the Etruscans, Journal of Roman Studies, 1946, 101 8qd.
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passo di Plauto, Bacchid. v. 863, sono invocati insieme e distinta-
mente Sub(Sum)manus, Sol, Saturnus. Ad ovviare eventualmente
la difficoltd si potrebbe pensare ad uno sdoppiamento di Saturnus
nel dio tradizionale di questo nome e nel dio del pianeta, ciod
Summanus (Nocturnus).

Comunque, il verso citato delle Bacchidi ha un particolare
interesse per il nostro argomento, perch¢ Summanus — con Sol
e Saturnus — vi figura in un pilt ampio elenco di divinitd romane
invocate da uno schiavo come testimoni e garanti di un suo giura-
_mento. Con cid I’attivitd fulminatrice di Summanus si colorisce
in senso etico, come funzione punitiva, conferendogli quel carattere
di dio vindice (degli spergiuri) che & comune ad altri iddii ful-
minatori (anche Semo Sancus), e che presuppone una sorveglianza
ed una onniveggenza quale & propria principalmente del sole.
Cosi 1’uso rituale dei summanalia in forma di ruota solare (come
quella degli orbes aenei nel culto di Semo Sancus) appare suffi-
cientemente giustificata, anche se non risulti assolutamente accer-
tato il carattere solare del dio come sole notturno o come Saturno,
rappresentante notturno del sole.

E ovvio che P'uso della ruota (o disco) come simbolo cultuale
presso i popoli qui esaminati non implica la sua pertinenza esclu-
siva al mondo indoeuropeo né la sua origine proto-indoeuropea.
Vero & che la sua presenza presso popoli non indoeuropei (p. es.
presso gli Ostjaki: Lehtisalo, Entwurf einer Mythologie der Jurak-
Samojeden, Helsinki 1924, 17) pud dipendere (o non dipendere)
da contatti con popoli indoeuropei.

R. PETTAZZONI
Universita di Roma.




1 QUATTRO INNI DI ISIDORO

Durante gli anni 1034-1037 la Missione Archeologica dell’ Uni-
versita di Milano esegui in Egitto quattro campagne di scavo
sotto la direzione del prof. Achille Vogliano', ordinario di lettera-
tura greca in quell’ateneo. Nel 1935 il luogo prescelto fu la zona
monumentale di Madinet-Madi nel Faytim, 1’ antico Mareotides
Lacus. Di quella localita si conosce il nome dell’epoca faraonica,
che & D3, ma non quello dell’epoca tolemaica e romana. Essa fa-
ceva parte del némo Arsinoite, con capitale Crocodilopolis, dove
era adorato il dio-coccodrillo Sobek; ed era la pid ferace di tutto
1" Egitto, com’ & confermato dalla persistente produttivitd del suo
stolo. Chi procurd alla regione tanta ricchezza di produzione fu
il faraone Amenemhet III della XII dinastia (2000-1788 a. C.) che
ridusse la depressione naturale -del luogo a un enorme bacino,
contenuto da potenti dighe, che doveva servire da serbatoio de-
stinato ad effondere, al momento opportuno, per mezzo di due
appositi canali, le acque nella pianura. Le statue del faraone e
di sua moglic erette su basi piramidali di granito ricordavano ai
posteri la sua opera benefica (Diod. I, 32 Strab. XVII, 1).

Era necessario ricordare almeno il nome di Amenemhet IIT
perche lo scavo di Madinet-Madi, iniziato il To aprile 1935, ha
posto in luce due costruzioni, una faraonica risalente alla XIT
dinastia, ¢ Daltra di epoca tolemaica. Della prima restano le ve-
stigia di un tempio, dedicato a Renenutet, dea del raccolto, com-
pletato successivamente da altre costruzioni ¢ decorato da rilievi,
da iscrizioni geroglifiche e da pezzi statuari, tra cui due statue
& Amenemhet ITI, conservate una al Museo del Cairo e Paltra
a Milano.

1 A. Vogliano, Primo rapporto degli scavi condotti dalla Missione archeo-
logica @Bitto della R, Universith di Milaso nella Zona di Madinet-Madi
(Pubblicazioni della R. Universith di Milano), Milano 1936 Secondo rapporto,
ecc., Milano 1937,
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Come prolungamento di questo primo tempio ne sorse in epoca
tolemaica, ad opera di Tolomeo Sotere II, un altro dedicato alla
medesima dea, invocata sotto I’equivalente nome di Ermouthis
e assimilata ad Tside; accanto ad essa erano venerate due altre
divinitd: Anchoes, sotto cui & da vedere Arpocrate, e Sokonopis
che ¢ il dio-coccodrillo Sobek, patrono del némo Arsinoite. Note-
voli tra gli altri trovamenti, venuti fuori in due nicchie di un
sacello attinente a questo secondo tempio, due figurazioni, una
in rilievo che rappresenta Iside in trono, in atto di allattare Ar-
pocrate: innanzi ad essa sta Tolomeo Sotere II (il rilievo & assai
danneggiato: restano di Iside la sola parte inferiore del corpo,
e di Arpocrate e del re solo i piedi); 'altra in pittura, rappresenta
Iside tra Arpocrate e Sokonopis.

Sui pilastri d” ingresso del vestibolo che precede il tempio sono
stati trovati incisi quattro inni disposti in posizioni asimmetriche :
tre di essi sono dedicati a Ermouthis-Iside e il quarto ricorda
la fondazione del tempio ad opera di Amenemhet IIL. I,’autore
€ un tale Isidoro, non altrimenti conosciuto, che parla in prima
persona e firma le quattro lapidi (Iofdwpos Eypade). Gli inni
furono incisi quando i pilastri gid stavano a posto; e dalla iscri-
zione dedicatoria relativa a tale Eracleodoro si ricava che questi
fece costruire il vestibolo in onore di Tolomeo Sotere IT nel-
I’anno ventiduesimo del suo regno. Questo anno (dovendosi scar-
tare per ragioni grafiche e paleografiche, secondo il prof. Vogliano,
Tolomeo Sotere I, che ci farebbe risalire al sec. ITI a. C.) deve
riferirsi al regno di Tolomeo Sotere I che fu re in due tempi,
dal 116 al 108 e dall’ 88 all’ 80, e che nel decennio 108-88, essendo
stato spodestato dalla madre Cleopatra III, ebbe la signoria di
Cipro; I’anno 22° cade precisamente all’epoca in cui era relegato
a Cipro: & quindi probabile che I’interruzione non fu calcolata
dai suoi fedeli del némo arsinoite.

A quest’ epoca, il sincretismo tra divinita greche ed egizie, da
un centro di cultura qual’era Alessandria, s’era diffuso anche
nelle localitd limitrofe, tendendo a sollevare dal polverio dei numi
locali le divinitd maggiori, a ravvicinarle, a sentirle come protet-
trici dei singoli e dei gruppi e come indici della morale, Ma non
ostante questo orientamento sincretistico, generale nella cultura
del tempo, I'Egitto appena fuori dell’ ambiente ultragreco di
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Alessandria, & restato fedele alla propria indole religiosa, con-
forme alla sua tradizione etnica. Nel Fayfim, infatti, non ostante
1a larga colonizzazione greca che ha persuaso 1’autore degli inni
Isidoro, egiziano di nascita, a poetare in greco, le divinitd a cui
sono dedicati i due templi sono egiziane e venerate nella forma
della religione egizia.

Gli inni di Isidoro infatti, pur composti nel sec. I a. C., si
rivelano subito diversi nello spirito da quelli dedicati ad Iside
dalla devozione ellenistica in Grecia e nelle isole egee, derivanti
tutti da un prototipo comune nel quale la dea proclama in prima
persona il suo messaggio: «Io sono Iside, la signora di tutta la
terra», ricorda di essere stata istruita da Hermes, di aver dato
leggi che nessuno pud mutare, di essere figlia primogenita di
Crono e moglie e sorella di Osiride, di avere insegnato agli
womini I’agricoltura e I’arte marinara, di avere istituito per
essi le iniziazioni'. Lodi e meriti che nella litania conservataci
dal papiro di Ossirinco e dalla preghiera di Lucio nel libro XI
delle Metamorfosi di Apuleio, non sono vantati da lei stessa, ma
a lei attribuiti, come nei nostri inni fa anche Isidoro, dal devoto
che 1a proclama « mirionima », come colei in cui si fondono tutte
le divinitd femminili del bacino mediterraneo.

Negli inni di Isidoro, Iside & assimilata a Ermouthis-Rene-
nutet?, la dea dei granai la quale riceve nel némo Arsinoite un

1 Inni di Tos, IG XII, v, 14; di Andros, 1G XIL V. 1, 739; di Kyme, in Bull.
Corr. Hellénique 51 (1927) p. 378 Sg; 2 questi si deve aggiungere quello Ti-
portato da Diodoro I, 27. Cfr. W. Peek, Der Isishymnus von Andros und
verwandie Texte, Berlino 1910.

2 Ermouthis & un altro rendimento della dea cgizia Renenutet (ran-wt. t,
da mmn « allevare », wt ¢ divenir grande ») patrona dell’allevamento  del
bestiame e della crescita delle piante, signora dei granai. « Le vocali, secondo
il greco e il copto erano Ernen-wéte. Pit tardi la dentale n, davanti alla
sonora spirante labiale w si & labializzata in m e quindi si riduce a Ermiite »:
G. Farina, Noterelle cgizie agli inni greci di Isidoro scoperti mel Fayyim,
Rivista degli studi orientali, XVII, 270-282. Intorno a Renmenutet come dea
delle messi e nutrice celeste W. i ische und iechisch
Eigennomen, Lipsia 1001, pp. 12-14. La dea viene rappresentata sotto forma
di un cobra, oppure a forma umana con testa di serpente. Spesso al corpo
di cobra sono aggiunte le corna di vacca e il disco solare di Hathor. Secondo
G. Davies (The tomb of Nakht at Thebes, p. 63 citato da A. Vogliano, Se-
condo rapporto, p. 33) la dea era rappresentata sotto forma di cobra perchd
i serpenti erano spesso allevati per la distruzione dei topi e di altri animafi
nocivi.
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culto speciale, data la Dprosperitd agricola della regione bonificata
da Amenemhet III. Questa assimilazione perd non si spinge fino
a far parlare la dea o almeno ad invocarla con le abbondanti lodi
delle sue litanie, con quella confidenza di cui la pieta greca, che
ha tanto avvicinato gli uomini agli deéi, ha dato sempre largo
esempio. Renenutet-Iside & ancora una dea egizia, come egizie
erano le divinitd venerate nel Faytim, come egizio I” innografo
Isidoro, come egizia & la pianta del suo edificio con il viale d’in-
gresso (Via Processionale) fiancheggiato da sfingi, con 1 atrio di
cui sono superstiti le colonne, e con il santuario Vvero e proprio
adorno di raffigurazioni relative agli dai venerati o al sovrano.

Negli inni di Isidoro, infatti, Ermouthis-Tside ¢ invocata come
datrice di vita e di abbondanza, di retta legislazione, e di buona
armonia tra genti di stirpi diverse, come largitrice di pace e di
lavoro; a lei spetta una decima del raccolto e la celebrazione di
una festa annuale. Ma nulla vi si legge che ricordi la calda vita
devozionale cara ai devoti di Iside, non vi si parla delle iniziazioni
(mofioets) da essa istituite, non vi si manifestano Preoccupazioni
per la vita ultramondana e se vi & detta salvatrice (sirerpa),
I epiteto & adoperato nel senso della salvezza fisica dai pericoli
della guerra, della sventura e della salute.

Come non i molto alla della figura di
Iside sotto la quale traspare 1’originale Renenutet-Ermouthis, dea
dei granai e del bestiame, cosi questi quattro inni hanno uno
scarso valore letterario: senza slancio lirico, banali, difettosi nella
grammatica e nella metrica, costrette talora a ceder I'una alle
esigenze dell’altra; il loro autore, egiziano di stirpe e ellenizzato
di cultura, non si & mai, evidentemente, abbeverato ad Ippocrene.

Dei quattro inni, il primo e il terzo sono in esametri, il se-
condo e il quarto in distici, rispettivamente di 30, 30, 36 e 40 versi.
I tipi epigrafici, osserva 1 illustratore prof, Vogliano, sono nor-
mali. Caratteristica vi & la doppia colorazione dei righi: negli
inni I, If, TV, un rigo blu & interposto a due righi rossi; nel
IIT un rigo rosso & interposto a due righi blu. La persistenza della
colorazione & certo dovuta allo strato di parecchi metri di sabbia
che proteggeva i pilastri,

La diligente trascrizione dei quattro inni fatta dal prof, Vo-
gliano, che I ha corredata di un dotto commento, non & seguita
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dalla traduzione. A questa mi sono accinto, sulla base del testo
da lui fissato, nell’intento di far rilevare il contributo che gli
inni di Isidoro portano alla conoscenza della religiosita dell’ Egitto
ellenistico. Ho tradotto verso per verso, lasciando, per quanto era
possibile, le parole nella stessa posizione del testo originale.

INNO I.

Datrice di ricchezza, Tegina degli déi, Ermouthis, Signora
onnipotente dell’universo, Fortuna buona, Iside dal grande nome
Deo! altissima, inventrice di ogni vita,
Qi tutte le opere tu prendi cura per dare
5 agli uomini tutti vita e ordin
e hai dato leggi perchd sia pmnunzmo un retto giudizio;
© hai insegnato le arti affinch la vita sia decorosa,
e fai 8 che la natura sia abbondante di ogni frutto.
Grazie a te crescono i giovani animali e tutta la terra
10 e i soffi dei venti e il sole doleelucente;
grazie alla tua potenza tutti i canali del Nilo si gonfiano
nel tempo autunnale e l'acqua con violenza si diffonde
per tutta la terra affinche il frutto ottimo ne sorga.
Quanti mortali vivono nell!immensa terra
15 Traci e Greei? e quanti sono barbar,
il tuo bel nome, onoratissimo presso tutti,
con la propria lingua invocano nella loro patria.
I Sirid ti chiamano la signora Astarte, Artemide,
e le genti di Licia ti invocano signora Leto,
20 Madre degli dei Vinvocano anche gl abitatori tracii,
i Greci Hera dal grande trono, e Afrodite
e la buona Hestia e Rhea e Demetra.
gli Bgizi Thiouid perchd tu, sola, sei tutte quante
le altre dee che somo invocate presso le genti.
25 O Signora, io non cesserd di cantare la tua grande potenza.
" 0 Salvatrice immortale, dai molti nomi, grandissima Iside
che hai salvato dalla guerra le cittd e tutti i cittadini, essi
< le mogli ¢ le ricchezze e i cari figli.

1And ¢ Demetra, ciod la terra produttrice di biade, nellEgitto intesa
come patrona dei vegetali.

2 La Tracia con UEllesponto, che fece un tempo parte dellimpero di
Atene, fu poi di muovo possesso dei Tolemel.

Q di is-Iside alle princi-
pali divinith del mondo ellenistico richiama da vicino quella della Titania isiaca
di Ossirinco (The Oxyrhynchus Pap. XI (1045) m. 1380 ed. Grenfell et Hunt;
N. Turchi, Fontes Hist. Mysteriorum aevi hellenistici, Roma, 1930, 179-187).

4 @uovt « Thioui corrisponde all’antico egizio +wft, I'una, la sola ed
unica » Farina, 1. cit.
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Quanti sono oppressi in prigione dal destino di morte
30 e quanti soffrono per lunghe e dolorose veglie
© gli uomini erranti per terre straniere
¢ quanti nel pelago navigano in grande tempesta,
1a dove gli uomini periscono per il naufragio delle navi
tutti questi sono salvati, se ti supplicano di assisteri.
35 Ascolta le mie preghiere, tu che hai un mome di grande forza,
« sii verso di me ben disposta, liberandomi da ogni affaniio.

Isidoro
scrisse.
INNO II.

* Salve, Fortuna buona, o Iside dal grande nome, o grandissima
Ermouthis, per te si rallegra ogni cittd,
tu inventrice della vita e dei frutti, e di tutto quanto
si compiacciono i mortali a causa delle tue grazie.

5 Quanti ti pregano affuché li assista mella mercatura
somo ricehi, pii, per tutto il temp:
€ quanti si trovano in malattie mortali a causa del destino,
dopo averti pregato, rapidamente ottengono da te la vita.
Come volentieri il buon démone il potente Sokonopis!

10 coabita nel tempio, buono elargitore di ricchezze
foggiato ¢ della terra e del cielo stellato?
© di tutti i fiumi ¢ delle Tapide correnti;
© Anchoesd, tuo figlio, che abita Ietra celeste,
¢ il sole nascente che effonde la luce.

15 Quanti vogliono la nascita di figli
pregando voi hanno avuto la grazia della prole.
Tu invitando il Nilo dallaurea corrente, lo guidi per la terra
'Egitto, a delizia degli womini.
Ogni frutto sviluppa, e 1i partecipi;

20 a quanti tu vuoi distribuisci [il dono] vitale di ogni sorta di beni
Memori dei tuoi doni, tutti coloro ai quali hai dato ricchezza
e di godere completamente delle tue grazie, di tutto

L Soxovipmug, trascrizione greca, come pit oltre Tosyog, di Sobek, il nome
del dio coccodrillo, patrono principale del Faym e di altri distretti dell'Egitto,
cui era caro questo animale che accompagnava linondazione periodica del
Nilo,

2 obpayol &otepbevrog. La frase, gid in Omero (liade V, 760), ricorre
nelle laminette orfiche di Petelia e di Bleutherna in Creta, Cf. N. Turchi,
Fontes Hist. Mysteriorum aevi hellenistici nn. s e so. Che i misteri orfici
fossero moti in Egitto, ¢ provato dal Pap. Gurob (Fayfim) del sec. IIL a. C.
pubblicato da . G. Smyly, Greek Papyri from Gurob, Dublino 192r, n. . 1, ripor.
tato in 0. Kern, Orphicorum fragmenta, Berlino, 1021, n. To1.

3 "Ayxosc. Questo mome compare qui per la prima volta ad indicare
Arpocrate. H. Grapow lo spiega con l'antico egiziano * mjrnf «il suo nome
vive » oppure come un accorciaments di *Ayyéyatg « Tside vive ». Cf. A.
gliano, Primo rapporto, 44.
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questo a te la decima hanno riservato

celebrandoti ogni anno la festa.
25 Pertanto ti ¢ fatto dono, al trascorrere di ogui anuo

da parte loro, nel mese di Pachonl, con gioia di tutti.

E avendo cosi gioito se ne tornano a casa, celebrata la festa,

con parole di buon augurio, pieni dei tuoi benefici

Fa partecipe anche me dei tuoi doni, o Signora Ermouthis,
30 dando al tuo supplice felicitd e buona prole.

Isidoro
scrisse.

Gli dei ascoltando i miei inni di preghiera mi hanno dato in cambio
la grazia e la gioia.

INNO IIL

Iside pura, santa, grande, Déo dal grande nome,
10 Signora Ermouthis che regni sugli dei altissimi
piissima largitrice di beni a tutti i mortali
tu dai ai devoti grandi grazie e ricchezza,
5 e il possesso di uma vita dolce e di un delizioso benessere,
ricchezza, buona fortuna e ilare saggezza.
Quanti vivono felici, uomini nobili,
Te scettrati, quanti sono padroni,
tutti questi a te appressandosi [chiedono] che li protegga fino
[alla vecchiaia
10 lasciando molta splendida e pingue ricchezza
ai figli, ai nepoti e a quelli che seguiranno.
Quegli che fra i sovrani la regina ebbe pid caro
questi signoreggia in Europa e in Asia;
operando la pace per lui sovrabbondano i frutti
15 di beni di ogni sorta e portano i frutti del campo.
Dove erano guerre e massacri
di molte diecine di migliaia di womini, il tuo vigore, la tua potenza
ha depresso la moltitudine, mentre a pochi ha dato Iardire.
Ascolta me, tuo supplice, o Fortuna buona, o Signora,
20 sia che tu viaggi per la Libia? o per il Noto
o che abiti i confini i Borea, dal sempre gradevole soffio
o donde spira Euro, Ia dove il sole sorge,
o che raggiungi I'Olimpo..... dei celest
o che nell'alto tra gl'Tmmortali gindichi,
25 0 salendo sul celere carro del sole,

1 Nella triplice divisione stagionale dell'anno egiziano Pachon & il primo
dei mesi dellinondazione e corrisponde al primo mese estivo, che comincia
il 15 Tuglio.

2 Son nominati i quattro punti cardinali attraverso cui si effettua il viaggio
della dea; Borea & considerato in Egitto come una dolce brezza che di refri-
gerio dal vento caldo del sud.

o - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXII (1949-50)
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percorrendo tutto il cosmo, scrutando dall’alto le cattive
opere degli womini empii e contemplando quelle dei pii;
anche qui sei presente, assistendo alle tue ‘onoranze,
compiacendoti di sacrifici, libazioni e di offerte

30 da parte degli uomini che abitano il némo di Soucho degli Arsinoiti,
popolazione mista di varie gentil, i quali ogni anno sono presenti
il ventesimo giorno del mese di Pachon, e il decimo di Thouthz

feate
€ a Anchoes e a Sokonopis, déi santi, fanno festa.
Tu che ascolti le preghiere, o merovestitad Iside Dpietosa,
5 € voi grandi d&i, con lei coabitanti

inviatemi Paiand medico di tutti i mali

Isidoro

serisse.

INNO 1V.

1 Chi ha edificato questo tempio sacro alla grandissima Ermonthis?
quale dio si ¢ ricordato del pid sacro tra i beati?
[11 Faraone] destinando uno scosceso e inaccessibile OlimpoS
a Déo eccelsa, Iside datrice di leggi

5 ¢ al figlio Anchoes e al buon démone Sokonopis,

Dicono sia stato un divino re del’Egitto

il quale apparve signore di tutta la terral,

ricco, pio, di stragrande potenza,
10 che ebbe gloria e virth pari ai celesti.

A costui era ubbidiente la terra ¢ il mare

e le correnti di tutti i fiumi bene fluenti

«© i soffi dei venti e il sole che sorgendo mostra a tutti il dolce

Taggio splendente.

15 Anche la razza degli uccelli concordemente lo ubbidiva

«d egli, invitandoli, da tutti era ubbidito.

I moto questo: che gli uccelli lo ascoltavano;

infatti quelli che leggono le scritture sacre

! Si allude alle genti che allora abitavano il Fayum: Greci, Egiziani,
Persiani, residui della dominazione persiana dell'Egitto.

2 Buuf & il primo mese della semina, che segue I'inondazione.

o Nerovestita « pehavypépog » & Depitets di uno dei collegi sacer-
dotali di Iside. Fsso & applicato anche alla dea dall’Tuno orfico 4z, 9: 9ez
pehaynpépp “lowdi. Pid di una statua della dea & scolpita in marmo mero.

scher, Lex. 11, 469. 1 colore si riferisce al momento luttuoso del
mito isiaco.

4 Tatdy & Apollo come medico.

9 Lo scosceso e inaccessibile Olimpo & per Isidoro il tempio di Ermouthis.
La frase pur attraverso I'esagerazione retorica lascia intendere che la fab-
brica doveva avere notevoli proporzioni, come lo scavo ha attestato.

© Si tratta naturalmente di tutta la terra d'Egitto, alto e basso.
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afiermano che avendo egli inviato una volta la comacchial,

20 questa se ne partl portando una lettera.
Certo non era un uomo mortale, né nato da signore mortale
ma mato da un dio grande e eterno;
dall'onnipotente Souchos, il grande, il grande, il grandissimo;
del demone buono apparve nobile figlio.

25 11 padre della madre di lui? & il distributore della vita
Amumone, che ¢ Zeus dell’Ellade e dell’Asia
in virth del quale a lui tutte le cose ubbidiscono, quante

[sulla terra

strisciano e le specie degli alati del cielo.
Quale nome aveva egli? quale signore glielo impose?

30un Te o qualeuno degli immortali?
Sesotsis? che lo ha allevato, il quale ¢ andato verso I'Occidente

[del cielo

i dette il bel nome, di sole risplendente.
Gli Egiziani interpretando il suo nome
lo chiamano Poramanresd, il grande, immortale.

35 Una cosa prodigiosa e ammirabile ho inteso da altri:
che navigava sul monte con le Tuote e con la velad.

1 Di una comacchia addomesticata, che stava in Egitto presso il lago
Mareotide, messaggera del re Marés parla Eliano, De nat. anim. VI, 7, aggiun-
gendo che essa per i suoi servigi, ebbe dal re 'onore di una tomba.

2 Amenemhet 111 ha per padre Souchos (Sobek) € per avo materno
(unzpomizog) il dio Ammone.

3 Seabuwotg, Sesostris & Zanwosre IIL Circa V'aver questo £amone associato
al suo regno Amenemhet III secondo 1'affermazione del prof. Vogliano, vedi
Tarina, Noterelle 2515 e Il papiro dei Re restaurato (Pubblicazioni egittologiche
del R. Museo di Torino, 1) Roma 1038 p. 304, il quale pone come associato
Hor, forse fratello di Amenemhet 11T, che mori quasi subito.

 Toppapdvene & un altra riduzione del nome di Amenemhet IIT ¢ sareb-
be formato, secondo una mota fornita al prof. Vogliano da Ch. Kuentz, da
pr' -moppw « faraone » il nm’,. t-r popolarmente accorciato in  pdppng
(0p. cit. p. 50). Per G. Farina sarebbe la trascrizione dell'ant. eg. per-‘a’.<la>
ma“ric = (Faraone Lamarie); Noterelle 280, sempre tiferito a Amenembet IIT.
5 « mavigava sul monte con le muote e la vela ». L'interpretazione di
questa frase & discussa. Il prof. Vogliaro ricorda la spiegazione del suo col-
labofatore archeologico dott. Bagnani, che la intende in relazione alla bonifica
di Amenemhet III, grazie alla quale si poteva transitare con il carro dove
prima si andava in barca con la vela (op. cit. 29); Ch. Kuentz, citato dal
Vogliano, pensa alle scene cgizie di funerali dove la barca che ha servito per
il trasporto del defunto viene collocata su un carro (op. cit., 51). G. Farina,
bah piuttosto ai poteri magici del faraone che gli danmo la signoria del
e dei venti per cui pud salire le montagne con il carro e con la barca
(Nmmm 281). Data I'incertezza di ciascuna di queste spiegazioni, sembra
it prudente limitarsi ad affermare che la bonifica ha reso possibile al farao-
ne di spostarsi dal deserto al lago Mareotide senza difficoltd.
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Dopo aver appreso sicuramente dagli tomini che scrivono storie!
ed avere anche o tutte queste motizie registrato,
ho spiegato ai Greci la potenza del dio signore;
 come messun altro mortale ha mai avuto una simile potenza,
Isidoro
scrisse,

NICOLA TURCHI
Universita di Roma.

1 Isidoro tiene a far sapere che egli ha attinto le sue informazioni presso
i competenti della tradizione sacra dell’Egitto.




RASSEGNE ED APPUNTI

Sul mistero dei misteri eleusini

Dopo che studiosi autorevolissimi legittimarono, attraverso
approfondite ricerche, la insanabilita delle molte lacune nel grup-
po dei misteri eleusini?, il riprenderne oggi la trattazione par-
rebbe anche a me di un’assurditd vana, se questa ripresa io non
la limitassi ad un unico punto d’indagine: la fonte viva della
grazia_ soteriologica.

Perché anche qui, come in ogni religione di mistero, ¢’ tanta
speranza umana®; eppure non ¢’ & morte divina; non ¢’& un dio
che partisca con Puomo Dineluttabilita della morte, per susc-
targli, attraverso il miracolo della propria resurrezione, 1a spe-
ranza di sopravvivere. Questo dramma manca nei misteri d'Eleusi,
dove il dio sta come nellombra, senza pathos, e la dea domina
invece di una splendida esuberanza. La dea: anzi, per esser pil
esatti, % ed): una dea duale — se cosi si pud dire — e mon du-

1 Ricorderd fra gli altri: L. Malten, Der Raub der Kore, Arch. f. Reli.
gionswiss. 12 1900; P. Foucatt, Les mysicres d'Eleusis, Paris, 1914; A. Korte,
7u den eleusinischen Mysterien, Arch. f. Religionswiss, 18. 19153 A TLoisy,
Les mystéres paiens et le ‘mystére chrétien, Paris, 1919; A. W. Persson, Der
Ursprung der eleusinischen Mysterien, Arch. f. Religionswiss., 20. 22; R. Pet-
tazzoni, 1 misteri, Bologna, 1023; L. Deubner, Aftische Feste, Berlin, 1952;
. Wehsli, Die Mysterien von Eleusis, Arch. £. Religionswiss., 31. 1934; 0. Kern,
Die Religion der Griechen, Berlin, 1935; M. P. Nilsson, Die eleusinischen Got-
theiten, Arch. f. Religionswiss., 32. 1935, Jeanmaire, Couroi et Courétes,
Lille, 1039, p. 206 ss.; K. Kerényi, Kore, zum Mythologem vom gottli-
chen Madchen, Paideuma, 1940, (cfr. C. G. Jung e K. Kerényi, Prolegoment
allo studio scientifico della mitologia, Torino 1048, n cui il testo tradotto
& stato rivisto dallo stesso Kerény).

2 P, Foucatt, Les mystéres @’Eleusis, p. 376; A. Loisy, op. cif., Dp. ST-
63:64; cfr. p. 78 sg.; A. W. Persson, Der Ursprung etc., . 3073 R, Pettazzoni,
1 misteri, p. 53; L. Deubner, Attische Feste, p. 78 (il quale si affretta ad affer-
‘mare che il modo in cui si risvegliava tale certezza di salute nei misti & un
enigma); Ch. Picard, Les religions préheliéniques, Paris, 1048, D. 258, attribui-
“ee ad ispirazione minoica l'idea dell'immortalith che & nei misteri.

5 Cir. Vepiteto, sempre duale, w $eopoyspw, (rammentato dal Nilsson,
b. 10), sinonimo di zi» $a. 11 Perssou, op. cit., p. 303 nota 'anonimia di divi-
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plice; ©d e, non percha I"una sia doppione dell’altra, ma per-
che I'una nasce dall’altra: perchs la whTe, gid %py, genery
*0e7 a sua volta; o ed: due momenti d’una vicenda che solo
nella divinitd non si escludono, ma stanno in una compiutezza
miracolosa, superumana,

La dea duale ¢ poj Ia grande dea mediterranea’, signora degli
uomini nel senso piit lato della parola: signora non del loro vivere
soltanto, ma anche del loro morire®. Perché ben presto essi do-
vettero sperimentare che la vita, anche se la si consuma social-
che il succedersi di altre nascite & vano per chi sa di finire, Ap-
profondita una tale coscienza, si afferma in ciascuno Pansia osti-
nata di conservare il proprio io malgrado la morte, oltre la morte
stessa. Crescono quindi i doni divini col crescere delle aspirazioni
umane: non basta pit che — ad opera della dea — rispunti vi.
rente il grano interrato; T'uomo, destinato alla sepoltura, chiede
un simile miracolo anche per s¢, e non per il suo pane soltanto.

Qui appunto entra in gioco la sacra vicenda della dea duale.

Ui6d in Bleusi (9ad, dasg) come sopravvivenza di eta preellenica: of, in propo-
Sito U. Pestalozza, Pagine di religione mediterranca, Milano, 1942, I, p. 182;
B, Weltli, Die Mysterien won Eleusis, p. o6, richiama il rapporto con Damia
¢ Auxcsin, come gid prima R. Pettazzoni, op. cit., p. 51; J. E. Harrison, Prole-
Somiena to the Study of Greek Religion, Cambridge, 1003, . 274, a proposito
della figura vascolare riprodotta alla fig. 6, dichizen g ach sapere n¢ voler
distinguere Demeter da Persefone  crede con eid di aderire alla concezione
DY primitiva. M. P. Nilsson, Die eleusinischen Gottholton, DP. 8081, nota come
e due dee — tib §a6)— non abbiano nomi individuali alle origini, ma quello

* Quest'idea riportata dal Pettaszoni, op. cit,, p. 47, viene esplicitamente
cepressa dal Persson, il quale (0p, cif., p. 201), dice tratfase; ai mitologia e di
Guto precllenici, ¢ tutto il suo articolo del resto dimostra Ta derivagions cretese
dei misteri cletsini. Anche secondo il Nilsson (op, cit, p 109, T00-111, 112,
113) il mito & pregreco e cost il culto, uropee (7] le
{ne dee (p. 104). I Picard (0p. oit, p. &) accentus la priorith delle dee, prio-
Tt che impronta di st la religione cretese per il iy caraticrs emotivo e
Daselonale, ¢ di cui resteranno tracce nelle religioni misteriche geip. Grecia
(p. 89).

e o religione di mistero masca dalla religione agraria & fatto ormai
riconosciuto. Recentemente il Picard (op. cit., p. 148) ha 1y Proposito una pa-
gina efficace, riferendosi a Creta,
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Che se I'una, la pjtnpe, promuove 'abbondanza del raccolto con-
sumando uno lepbg ydpos al sole, nel campo tre volte arato!,
L'altra, la z6p1, si fa sposa nel regno catactonico di Hades!, regno
che essa, con questo suo fepbs y4pos, apre divinamente ai fedeli.
Opera piena, dunque, e finita quella della dea duale, se impegna
il mondo ctonico e quello catactonico ad un tempo.

Che poi le sacre nozze di Kég si coloriscano mel mito di toni
drammatici®, & cosa per noi poco significante : il ratto della ver-
gine e il pianto e la ricerca della madre, e Pintristire della terra,
il ri e la soluzi ultima di , nulla ag-
giungono a quell’atto, essenziale perché fonte viva di grazia.

Le nozze divine infatti, alle origini almeno, son sacre non
solo per via dei protagonisti, ma perch¢ emanano una forza, un
fluido che fa bene ai viventi, che da vita alla vita. Demeter, con
Jasion, non corre un’avventura, ma compie un atto sacro, consu-

ma un vero sacramento per la prosperitd della terra; il suo fepbs
Yépog interessa i fedeli in quanto & fonte di benessere, & fonte
dunque di grazia: essi sanno e adorano.

La figlia vive una vicenda analoga: solo che essa non sposa
sulla terra, ma passa a nozze in un regno che non & di qui, per
farsi datrice d’un tutt’altro bene. Il suo fepd ydpos, fonte d’una
grazia nuova, soteriologica, tocca gli nomini solo perche desti-
nati a morire. Da questa grazia appunto nasce le religione di mi-
stero. Come le altre religioni sorelle, essa balza fuori dal sub-
strato agrario di getto' — rimasto anche qui inavvertito e latente

1 Hesiod. Theog., vv. o70-o71; cfr. U. Pestalozza, Le Tharghelie ateniesi,
Studi e Materiali di Storia delle Religioni 1930-1031 (specie a p. 54, dell’estratto).

2 Regno che non doveva essere affatto tenebroso; come nota Ch, Picard
(0p. cit., p. 201) la concezione dell’ Elisio & gid preellenica, e i greci, all’epoca
arcaica, conoscevano un oltretomba triste, ma anche un Elisio soleggiato e
felice : tale dobbiamo pensare appunto la sede dell’tepdg yépog di Kepn. G
il Nilsson (op. cit., p. 114) ha osservato come la credenza minoica in un al di
1a lieto, gioioso, Elysion, corrispondesse al credo degli iniziati in Eleusi.

4 Tutto il dramma & nell’inno omerico a Demeter. Il Foucart accenna pii
volte (op. cit., p. 302, 460, 470) a vere e proprie rappresentazioni drammatiche
del fatto divino: dobbiamo credergli? il Nilsson ad esempio, si mostra incerto
in pmposllo (op. cit., pp. 124-125); non cosi il Picard (op. cit., p. 151).

M. P. Nilsson, op, cit., p. 86, 101, 102, 103 (dov'egli nota come le
stesse pmtagomste si trovino nelle Thesmophoria), 104 dove Demeter & vista
come madre del grano; ma Demeter dona anche frutti: ad esempio, il fico in
Attica; cfr. U. Pestalozza, Le Tharghelic atemiesi, p. 13 € D. 55 5§
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il lungo travaglio che I'ha prodotta — ma con una fisionomia
tutta sua. D'abitudine vi & ista il dio-paredro, cosi di-
verso dagli altri dei: aderente ai travagli dell’umanita, capace di
soffrire, capace perfino di morire. E Tammuz, Osiride, Attis han-
1o appunto subito la morte per garentire agli uomini la certezza
del vivere oltre la tomba. Protagonista qui & invece la dea?, che
— come tale — ignora la morte; essa entra viva nell’altro regno;
viva e splendida, in abito di sposa, per le sue sacre nozze. Non
dunque la dea, ma la x6py che & in lei, quella pud, quella deve
morire: morire per poi risorgere integra, come risorgono Attis,
Osiride e Tammuz nell'annuale celebrazione dei misteri.

Ritualmente, quello di Persefone nasce dal mistero di Demeter,
come nel mito da Demeter nacque Persefone; e Puno aderisce
all’altro talmente che il pit grande, quello ciod che promette di
pilt perché guarda oltre la vita, & miracolosamente contenuto e
come celato nel mistero minore, nel mistero agrario, che alla
vita provvede soltanto. Vorrei dirlo un paradosso, se non rite-
nessi anzi il paradosso una misura in cui gli uomini possono in
certo modo capire la divinita.

Fatto sta che il gioco delle parti tra la madre e la figlia, tra
Ia vergine e la donna ¢ tanto strettamente legato, da non potersi
il scindere, senza andare contro la religione stessa della dea
duale; 1a quale religione poggia su un identico sacrificio sacramen-
tale, il cui valore tuttavia lo completa e lo perfeziona Persefone.
Cosl si comprende come al suo mistero si acceda attraverso quello
di Demeter, e come lo stesso oggetto segreto — che rappresenta,
nascosto nella cista?, l'intimo tesoro della dea — valga per en-

! Kore ha una parte preponderante nei misteri; & beme notarlo, come ha
gid fatto il Nilsson (0p. cit., pp. 105-107) — anche se egli ne dd una tuttaltra
interpretazione — contro la consuetudine che accentua il nome e la figura di
Demeter nei misteri che vengono attribuiti essenzialmente a lei. Lo stesso fa
il Jeanmaire (op. cil., p. 257 6s.), ponendo Vaccento sull'elemento iniziatico
nella vicenda di Kore. Io ho cercato appunto di ridare a Kore quel ruolo
chlessa dove effettivamente sostenere mella complessa vicenda misterica, di
cui protagonista ¢ la dea duale.,

2 Grosso problema, che ha affatticato gli studiosi, senza pertanto farli arriva.
Te ad una conclusione. Sta di fatto che i testi — specie Clemente Alessandri-
#o (Protrept., I 21.) — raccolgono notizie, che noi ci domandiamo se rignardino
tatte la religione di Eleusi, o tutte uno stesso momento dei misteri, o quali la
religione propriamente agraria ¢ quali la religione misterica. Una cosa mi par
positiva, ed & l'osservazione che il Nilsson fa verso la fine del suo studio




Sul mistero dei misteri eleusini 153

trambe : tale tesoro!, proprio perch¢ destinato al sacrificio sacra-
mentale, & fonte di grazie terrene e oltremondane, di ‘benessere

(p. 131) pitt sopra citato, riguardante la necessith di studiare i misteri Eleusini
con mentalita cattolica e non protestante, comprendendo ciod il valore religioso
dei iti, intesi come reali esperienze religiose. Per me aggiungo che un simile
unto di vista sarebbe da applicarsi per altri misteri ed altre forme religiose
indipendenti da questi, se si vuol capire pilt a fondo gli uni e le altre.

Ta grossa questione del contemuto della cista mi pare risolvibile attra-
verso quel che si & detto fin qui. Che mecessita ¢’ & di pensare ad altro che
non sia 1’ aidotcy divino, al centro com’d dell'azione misterica? E si badi
alle rappresentazioni, vascolari o in rilievo, che il Nilsson ricorda (0p. cit., P 90,
05, 06), in cui Demeter & seduta sulla cista. Ora mi pare significante la sclta
ai questo seggio davvero inusitato, cui essa fmprime, in certo modo, un casat-
tere sacro, come allomphalés o al tripode — troni del pari improvvisati — lo
imprimono Apollo o Themis o la Pizia (vedi in proposito i rilievi e le pitture
vascolari in Cook, Zeus, I, 1, D. 202 8., fig. 142, 143, 144, 145, 146).

Ch. Picard (op. cit., p. 142) nelle ciste che sarebbero state trovate a Cosso,
infisse nel suolo dei templi-ripostigli, vede delle anticipazioni delle ciste eleu-
sine; e sta bene per la derivazione cretese della religione d’ Eleusi (cfr. le
pagine 146-147, in cui cita Vesempio del kernos trovato a Mallia sia nel palazzo
che nella necropoli). Ma pidt specialmente la cista eleusina & per me un
chiaro Telitto di civiltd agricola, relitto che bene spiega il carattere tutto fem-
mineo di questi misteri, dal momento che alle origini V'agricoltura fu compito
della donna e non dell'uomo. La societd agricola, in mano alle donne, ha dato
ascita — mon & il caso di vedere quando — ad una religione di mistero, nei
1iti della quale — e siamo in eth storica — si conservano oggetti sacri, che ne
“elano chiaramente le origini: cosl cista, porcellino, spiga, cos) friitta e ortaggi
che Clemente Alessandrino rammenta nel noto passo, recentemente studiato da
U. Pestalozza in una nota (Frutta, ortaggi e paste nei misteri Eleusini) dell'Tst.
Tomb. di Scienze e Lettere, vol. 82, Milano, 1949, pp. 167138

Si ricordi ancora che la formula pronunziata dai misti be, xbs (non am-
messa dal Nilsson, p. 124, 1. 1), che il Deubner dice senza riferimento mitico
(0. cit., p. 85), & secondo me una formula magica, di origine essa pute agraria,
che nel quadro del mistero viene applicata — con lo stesso valore fecondo —
allo tepde yépos.

T fnalmente di origine agraria — dicemmo che Vagricoltura fu dapprima
Javoro essenzialmente femmineo — & quella preocupazione che a riti agrari pitl
cegreti partecipassero solo le donne (R. Pettazzoni, I misteri, p. 46, dove 1
chiama La religione della Grecia antica, pp. 6769 € note), cosicchd, come ha
Sotato il Kerényi (Kore, p. 369), per la religione di Demeter, anche fuori di
Fleusi, si incontra quello strano uso di mimetizzare gli uomini in donne el
costume e finanche nel nome (cfr. per Damia e Auxesia, equivalenti a Demeter
 Kore, quanto dice il Pettazzoni, op. cit., p. 51). E sard proprio da intendere
<ol Deubner (p. 76) come tito catartico l'uso della cicuta per il sacerdote
(S. Hippol. Refut. haer., V, 8) o non piuttosto come rito che rientri in questo
intendimento? tito quindi da accostare con l'uso praticato a Pheneos in Arca-
dia, dove nei grandi misteri il sacerdote si poneva la maschera di Demeter
Kidaria (Kerényi, p. 368, che cita Paus. VITL, 15).

1 Gia per il Korte (p. 122) si tratta dello xtele yvyauxsiog,e questa solu-
Jione mi pare la pidl probabile: non mi accordo tuttavia con Iui (p. 122 88!
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e di salvezza: esso ¢ la fonte viva di tutte le grazie, che gli in
ziati adorano misticamente.

MomoriNa Marcon:
Universita di Milano.

Teofilo Antiocheno « storico ” ?

A Teofilo Antiocheno, oltre gli scritti menzionati da Eusebio
(Hist. eccl. 1V, 24) e S. Girolamo (De wir. ill., 25; Ep. 121 ad
Algasiam, 6), quasi tutti i trattatisti modernit, e cosi commenta-
tori e traduttori*, attribuiscono, come citata da lui stesso in vari
passi dell’Ad Autolycum, anche un’opera storica, sconosciuta
invece agli antichi, La questione, tuttavia, merita forse di essere
riesaminata.

Cominciamo dai luoghi nei quali Teofilo cita indubbiamente
s& stesso e sui quali ci si fonda per sostenere che la composi-
zione del libro IIT & posteriore a quella dei primi due. In III, %8
Teofilo & in polemica contro i filosofi pagani; che non solo si
nel vedere in esso uno strumento di rigenerazione per il miste. Basta pensare,
il semplicemente, ad un tocco di questa sacra immagine, quindi ad una vera
consacrazione per I'iniziato; mi richiamo in Proposito all’opinione del Kern
(Die Religion der Griechen, II, Berlin, 935, p. 103) per cui questo contatto
sarebbe proprio « das eigentliche Sakrament », e la formula verrebbe pronun-
ziata dall'iniziato successivamente al tocco dello xelg, il quale solo dall’iero-
fante poteva esser cavato fuori dalla cista e mostrato e adoperato.

E per la spiga? tra le molte ipotesi, accetterei quella del Nilsson (p. 127),
che vede in essa Kore, come annunziatrice della messe futura, e non di quella
soltanto: che le sue mozze elisie hanno un valore di prosperitd ultraterrena,
riservata agli iniziati, i quali nell’ dmontela gid ne coglievano la promessa.

! Bardenhewer, Gescl. d. altkirchl. Lit., %, p. 310 (1913); O. Stihlin, in
Christ-Schmid Stihlin, Gesch. d. griech. Lit. , 11, p. xao4 (t024); Puech, Hist,
de la litt. gr. chr., I1, p. 204-13 (1928); F. C. Burkitt, in Cambridge Anc, Hist.,
ML p. 477 (1939); G. Bardy, in Dict. Théol, cath., XV, <. 531 (1046); mion me
parlano Opitz, in Pauly-Wissowa, V 4, 2149 (1934) € Altaner, Patrologiad, Torino
944.

# E. Rapisarda, Cenni su di A., in Studi... Ubaldi, Milano 1037; T. di A.,
1 tre libri ad Aulolico, testo critico, introduzione ¢ mole, ibi, s. d. (1o30) (it
rispettivamente, Cenni; T. di A.; lesto); S. Frasea, S. Glustino martire, Apo.
logie; S. Teofilo antiocheno, I tre libri ad Autolico, Torino 1038 (Corona Patrum
salesiana, s. gr., v. 1ID); Théophile d’Antioche, Trois livres & Aulolycus, Texte
grec établi par G. Bardy, trad. de F. Sender, Introd. et notes par G. Bardy,
Paris 1048 (Sources chrétiennes 20).

3Cito secondo la divisione in capitoli (Otto, Frasca, Bardy); Rapisarda
(T di 4., p. CXVII nota) segue invece la divisione in paragrafi di Wol,
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confutarono tra di loro, ma rinnegarono le loro proprie teorie e
anche volendo scrivere di morale insegnarono invece nefandezze.
E del resto i primi a commettere unioni nefande ed empi conviti
(sono le accuse medesime — incesti, adulteri e « banchetti tiestei»
—_ dirette contro i cristiani, cfr. IIT, 4!) sono stati gli stessi déi
pagani, a detta dei poeti: «Chi non canta Crono divoratore dei
figli?» e cosi via. Ma Teofilo taglia corto. Perché soffermarsi su
queste cose, dal momento che ne ha parlato pil diffusamente in
altro discorso (dxptiéotepoy memomxbry Hudy &v éxépy by mepl
adtiy Aéyov)? Qui quasi tutti® accettano che Teofilo alluda a
un altro libro dell’ Ad Autolycum® e infatti in I, o troviamo i
delitti degli dei pagani: 0dy: Kpévog v wenvopdyos ebploxetar....

Ugualmente, nel capo 19 del libro IIL. Teofilo tratta qui del
diluvio. Ne hanno parlato, dice, (c. 18) Platone, altri i quali
hanno narrato di Deucalione e Pirra, altri infine i quali raccon-
tano di Climeno in un secondo diluvio. Mos¢ invece, megl <7js
yevéasws <00 xéopou EElaToply, non riferisce tutte queste leggende
e dice che «otto vite umane in tutto si salvarono nell’arca, pre-
parata per comandamento di Dio, non da Deucalione ma da No
in ebraico il quale si traduce (6mb w00 Noe Efponotl, &5 Bcppn-
vebeta) in lingua greca requie (vdmavi), come anche in altro
discorso mostrammo (xads xak v Exdpp Aéyw mhdoapey)
che Nog¢, annunziando agli uomini di allora che stava per venire
il diluvio, profetizzd loro dicendo ‘venite, vi chiama (Aedte,
zodel Hpdc) Dio a peni ’; percid i fu chiamat
Deukalfon. Questo Noé ebbe tre figli, come mostrammo nella
seconda parte (xadde xal &v ) devtépp Topt EBnhdoapey) .
Teofilo continua parlando di Sem, Cham e Iaphet, che avevano
una moglie, come lo stesso No2: dunque, otto persone in tutto.
Dopo i quaranta giorni, mentre fu distrutta la stirpe di tutti gli
womini®, «soli si salvarono i custoditi nell’arca, che abbiamo

1 Superfiuo annoverare gli altri apologeti che ribattono le stesse accuse.

2 Stihlin, Rapisarda, Bardy; Puech: « plus probablement » al 1. I che ad
altra opera, cui pensa invece Bardenhewer; tace, Frasca.

3 Si sa che ogni libro dellda Autol. ¢ intilolato Aéyog.

4 Bardy segnala le lezioni: xadwg xat ev T 2evtspw dei codd. Bodleiano
o Veneto, xada xot ev stspw del Parigino.

5 duepbipn T yévoe mhytoy Ty Téte dvdptmoy, edd; Rapisarda
Bardy differiscono nel registrare le lezioni dei codici; il tére, comunque, &
degli editori, in base al ze di V (secondo Rapisarda) e di qualcosa di simile
(vev tay avdoumwy) di BP (secondo Bardy); secondo Rapisarda, iavece,
P.

e

Yevog mavwy % avd. B, Y. T av. T
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detto ottor. Dove si & notato che la spiegazione del nome di Nod
non & dato in nessun altro luogo dell’ Ad Autolycum o pertanto
il riferimento deve essere ad un’altra ‘opera di Teofilo stesso:
osservazione a cui sembra aggiungere qualche peso 1’altra del
Bardy, il quale attribuendo alle parole messe in bocca a Noé:
Acbte, xadel Suds 6 Dede el pecdvoray il valore di una vers e
propria citazione, constata che essa non si trova né nella Genesi
né in alcun altro libro canonico. Ma, poi, tutti concordano — e
non potrebbe essere altrimenti — che I’allusione al «secondo
tomo» riguarda senza dubbio lo stesso Ad Autolycum : dove, in-
fatt, al capitolo 3o, si parla di Nog, «che da aleuni & chiamato
Deucalione ». Se ne deduce ugualmente da tutti che il terzo libro
deve essere stato composto dopo il secondo. Ma non si & posto
mente, mi pare, a una stranezza. E ciod, che nel libro secondo
1" identificazione & appena segnalata di sfuggita, mentre nel terzo
& spiegata; il che rivela una certa trascuratezza (non @ questo
I’ unico caso) nella composizione dell’ opera; oppure che Teofilo,
scrivendo il secondo libro, aveva circa 1’identita di No¢ e Deu-
calione solo qualche notizia vaga, mentre, quando redigeva il
terzo si trovd in possesso di informazioni pilt precise. La stessa
spiegazione si applica dunque al fatto di trovare solo nel terzo
libro la &ppnvela di Nog con avémavorc,

Ma col cap. 30 del libro II arriviamo precisamente ai passi
su cui, dopo il Fell, si & fondato principalmente il Marant seguito
poi da tutti gli altri, per attribuire a Teofilo 1’ opera storica, che
sarebbe stata intitolata Téveais xGopov. In realtd, alla fine di
quel capitolo, che come abbiamo veduto & richiamato in III, 19, Teo-
filo dice che dei fatti di Nod & < Sighg f mposipinapey 7
Bufiynow fipty Yeyévuar 4, el Bodler, xal ob Bovaans &vzuyem,
Quale & dunque questo libro ? Lo stesso cap. 30 contiene poco
Dill sopra un altro rinvio, che ¢ precisamente quello che fornisce
al Maran e agli altri uno degli argomenti pin forti, e che & ne-
cessario esaminare un po’ pill accuratamente: ma poiché vi si
parla dell’ ordine delle generazioni, dopo avere accennato alla di-
scendenza di Caino e alla nascita di Seth, mentre nel cap. 29
si parla di Caino e Abele e nel cap. 28 di Adamo ed Eva e della
loro caduta, converra seguire ordine dell’ esposizione di Teofilo.

Questi nel secondo libro incomincia polemizzando contro il
paganesimo, i cui déi sono idoli fabbricati da uomini, mentre poi

! Riprodotto in Migne, P. G., VI; per quanto ci riguarda, v. le coll. 180,
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vengono loro attribuite azioni umane, tra cui il procreare, il tra-
sferirsi da un luogo all’altro. Passa poi ad esaminare le contrad-
dizioni dei filosofi, e quindi i miti narrati dai poeti. Viene cosi
a constatare che, nonostante tutto, alcuni di loro hanno detto
cose concordi coi profeti (II, 8 in fine). Cosi questi vengono con-
trapposti agli scrittori pagani: e Teofilo & condotto ad esporre il

dei libri sacti, cominciando dalla ione del mondo.
Egli parla del Verbo, Sapienza di Dio, che gli era vicino quando
disponeva i cieli (cfr. Proverbi VIII, 27-20); cita poi i primi ver-
setti della Genesi, di cui riferisce tutto il racconto della creazione
(Gen. I, 1 - II, 3), facendolo seguire da un ampio commento
(I, 12-17); dopo di che viene a parlare della creazione dell’uomo
(Gen. 1, 26; II, 4-5 e 6-7), e cita ancora testualmente I’intero
racconto biblico fino alla condanna di Adamo ed Eva (Gen. II, 8-
III, 10). Segue un nuovo commento (II, 22-28), che termina par-
lando di Eva e del demonio, il quale & detto anche serpente
(Bp4nwv) per essersi allontanato da Dio (Btd 7w dmodedpaxéva
adtby dmd tob Beod): giacchd in principio era angelo. «E per
quanto lo riguarda sarebbe lungo il discorso; percid ora tralascio
I’esposizione intorno a queste cose: xal yap &v Evépoic Aty
yeyévitan 6 mepl adtod Abyog »: un libro, o dei libri, di Teofilo?
Per ora teniamo a mente questa frase e proseguiamo. Il capitolo
20 narra, come ho accennato, di Caino e Abele. All’inizio & ci-
tata ancora la Genesi (IV, 1 e 2). Dopo di che Teofilo aggiunge
un passo che ha creato qualche difficoltd ai traduttori, i quali tutti
si prendono qualche libertd; il senso generale tuttavia & chiaris-
simo: il racconto particolareggiato sarebbe lungo, e percid Teo-
filo ammonisce che chi ama saperne di pid potrd apprenderlo nel
libro che s’intitola ['éveic éapov.

Ma Teofilo prosegue: il demonio, irato contro Adamo ed Eva,
nonché contro Abele, accetto a Dio, spinse Caino ad uccidere il
fratello. Non v’& nessuna altra allusione al sacrificio di Abele,
ma viene messa in rilievo la misericordia di Dio, che volendo
offrire a Caino un’occasione di pentirsi e confessare il peccato!
gli domandd dove fosse il fratello; e, dopo la risposta di Caino,
lo condannd (Gen. IV, 9 e 10-12).

Ed eccoci (c. 30) alla nascita di Enoch e alla sua discendenza :
anche qni Teofilo segue la Genesi in parte testualmente, in parte
abbreviando (IV, 18-19 e 20-22), quindi passa alla nascita di Seth
(Gen., TV, 25), da cui deriva il rimanente genere umano fino ad

L dgpoppiy pesavolag wal dEopoloyeng.
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982i. «Ma a chi desiderasse e amasse conoscere tutte Je genera-
zioni & facile istruirsi mediante le Sacre Seritture . E questo é
chiaro. Molto meno pers ci che segue subito dopo. e che con-
viene riferite testualmente: xal yap &x pépovs A yeybvgra
7 Aéyos & Edpy Néye G¢ Endve Tpoeiphinaney e yevealo-
Yias ) w8 & < mpdey BiBdy v wepl avoptiy Tages 88 mavey
Tipds Bibdoret w mvesua th Fyiovk, Segue un accenng ai profeti,
Pitt veritieri che i poeti, incerti anche se sia stato Apollo od
Orfeo 1" inventore della musica, di cui Teofilo ha posto I’ origine
ai tempi di Lamech, vissuto prima, ¢ non dope 11 diluvio, La
menzione del quale introduce 1’ osservazione, gia riportata, rela-
tiva a Nod,

Da questo punto in poi, Teofilo non abbandona il racconto
biblico, ma 1o segue per sommi capi: trascura I’ episadio dei figl
di Nod (Gen. IX, 18-20) e, omessi i discendenti d: Japhet, viene
subito a parlare delle prime cittd (Gen. X, 8-14), non senza
dualehe confusione: Nimrod (vs. 8) & nominato dope che & stata
fatta menzione di Babilonia ¢ delle altre citta (s 10) e a lui
viene attribuita, pur dopo aver nominato Assur (vs, 1s pr.) la fon-
dazione di Ninive (vs. 11 fine); Misraim (vs. 1) & detto figlio
di Sem, anziché di Cham (forse per confusione con 1'Assay figlio
di Sem, vs. 22) e anche i popoli discendenti da Tui somg disposti

(ma affine a quello del testo masoretico). Dopo di che Teofilo,
prima di passare alla divisione delle lingue, avverte nuovamente
chie I'elenco dei popoli e delle generazion si pus veders 4o libro
di cui ha gid parlato: <oy uév ody Touby iy 05 Nae pad g
ouvmelslas abtoy xal yeveadoylog dyévero Aty xatddoyos v
énlrond] & §) mposipiinapey BiBhy. Tl termine ouvreksty che aveva
dato impaccio al Fell (onde la sua congettura : auyyevelag respinta
£id dal Wolf) ¢ che era stato mal compreso dai primi editori ed
interpreti, ¢ stato spiegato, ricorrendo al Thesaurus dolly Stefano,
dall’ Otto il quale not che «hic dicitur... de consortio et societate
(Genossenschaft) » e pertanto rifece in questo panto 1a versione
del Maran rendendolo con gens: e cosi (gente) 11 Rapisarda
(I i A, p. 72; testo, p. 88 n. 2) e il Frasca (« stirpe» : p. 282);
Sender (in Bardy) preferisce «association ».,

I ogni modo, una cosa sembra evidente : ed & che i1 fibro i

! I vari interpreti interpungono diversamente, A me pare che una pausa

si debba porre dopo Agyep.
* cfr. il testo dell'edizione Brooke-Maclean,
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cui si tratta qui ¢ il medesimo a cui Teofilo rimanda in II, 30
in fine; il medesimo a cui rinvia poco prima, nello stesso capi-
tolo, a proposito dell’ «ordine della genealogia», cioé «il primo
libro delle storie» e che questo s’identifica con quello di cui ha
parlato poco prima, in II, 20, ciod il libro che ha per titolo
Téveoic xdopoy. E infatti il Maran concluse che tale fosse il titolo
dei «libri historiarum » di Teofilo. Egli ammise bensi che a prima
vista si potesse intendere che la I'évsotc %éopov fosse nient’altro
che il libro della Genesi, cui quel titolo & attribuito — come
aveva fatto osservare il Wolf — in alcuni manoscritti e in cita-
zioni, ma soggiunse: poiché di solito il primo libro del Penta-
teuco non s’intitola « Genesi del mondo » ma solamente «Genesi»,
nulla impediva a Teofilo di chiamare I¥veatg xéspov anche uno
scritto suo. Ma, avvertendo forse la debolezza di questo argo-
mento, ne aggiunge subito uno, secondo lui, cogente: poiché
Teofilo ha gia citato un suo libro in cui tratta delle genealogie,
e poiché non ne parla in nessun altro luogo tranne questo, in
cui ricorre tale titolo, bisogna ammettere che si tratti della me-
desima opera: di quella stessa cui egli allude in IIT, 10*. Circa
quest’ ultimo passo, abbiamo gia veduto che bisogna invece rico-
noscervi un rimando al 1. IT; e di IT, 28 ci occuperemo pill avanti.
Ma sembra strano che al Maran non sia balenato che si poteva
fare il ragionamento inverso: che ciod, se la Dévesic ndopon
era la Genesi biblica, ad essa Teofilo rimanderebbe anche negli
altri casi, e in primo luogo 13 dove allude al «primo libro delle
Storie », da intendere come il primo libro del Pentateuco, opera
di quel Mos¢ del quale lo stesso Teofilo (autore che, come & noto
e avremo occasione di vedere, ama ripetersi, anzi si serve quasi
di formule fisse) parla come megl Tijc yevéoews 100 xGopoy
Eiotop®y (I11, 18).

Non meno strano & che lo stesso ragionamento non si sia pre-
sentato alla mente di quei commentatori, i quali, a proposito di
II, 29, hanno avuto dei dubbi, o vi hanno ravvisato un rimando
alla Genesi biblica. Cosi, contro il Fell secondo il quale forse
Teofilo designava un suo scritto perduto, faceva gia il Wolf,
appoggiandosi anche al Grabe; e cosi fa il Bardy, notando che
in II, 29 il testo non & chiaro e 1’autore «semble dire que son
plan ne lui permet pas de développer !’explication des écrits
bibliques et que ses lecteurs pourront se référer au livie méme

1 Praefatio in Migne, P. G., VI, coll. 1089.
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de Moise, a la Génése du monde. Ce titre désigne évidemment
la Génése et non pas, comme on ’a parfois supposé, un autre
ouvrage de I’apologiste» (p. 171, n. 5). Senonche, in II, 30, lo
stesso Bardy annota che «Théophile se donne ici pour 1’auteur
d’un ouvrage wepl [oTopty, dans lequel il avait étudié entre
autres les généalogies bibliques. C’est la premiére fois qu’ il parle
de cet ouvrage et le G¢ éndve Tposiphrapey ne s’ explique pas,
4 moins qu’on ne veuille voir dans la Déveaic xéopov, ott nous
avons cru reconnaitre le premier livre de Moise, précisément le pre-
mier livre des Histoires de Théophile. Cette hypothése proposée
par Maran a été reprise par Rapisarda et d’ autres. Elle semble
plus ingénieuse que solide» (p. 175 n, 2).

Ma in realtd anche il Rapisarda ha dubitato ed esitato a lungo.
Infatti, una prima volta egli dice: «II Fell vuol vedere nell’ac-
cenno alla ‘ Genesi del mondo’ fatto da Teofilo, il richiamo ad
un’ altra opera del nostro: mentre si rifd alla Genesi di Mosé ».
Allo stesso modo, commenta il passo nella sua edizione («Fell
crede che Teofilo accenni ad altra sua opera perduta. Bisogna
invece intendere il Genesi di Mos¢, che nel codice Alessandrino
viene appunto detta [sic] Déveate x6opov »); ma nella traduzione si
contenta di segnalare le due interpretazioni contrastanti (« Fell
vuol trarne il titolo d’un’altra opera di Teofilo. Grabe fa osser-
vare che T\ rimanda alla Genesi di Mosé »); mentre, nell’ampio
studio che precede la sua versione egli fa suo il ragionamento del

aran : « Nel secondo libro (cap. 30) ricorda una sua opera
wepl ioToptdy, in cui si esponeva I’antichissima storia dell’ uma-
nitd, composta di diversi libri, intitolata forse ‘Genesi del mondo’,
giacche nel succitato luogo egli dice “‘questa discussione & stata
trattata, come gid dicemmo, ciod la serie delle genealogie, nel
primo libro della storia’; e non ricorre altro luogo, in cui men-
zioni questa opera, eccetto quello, in cui rimanda i lettori allo
studio dell’opera ‘ Genesi del mondo’». Bisogna anche aggiun-
gere che nell’is i al testo del Rapis , ogni accenno
ad un’opera perduta di Teofilo & scomparso; mentre perd a IT, 30
(per 1ui II, 41), a proposito ciod del ‘primo libro delle storie ’y i
chiede: «accenna forse all’opera ricordata nel c. XXXVIIT
Genesi del mondo? Non v’ ¢ altro accenno ad alcuna opera di
Teof., poiché non si pud col Dodwell intendere il IIT libro, com-
posto sicuramente dopo» : nota che si trova gia nella traduzione :
dove la versione suona cosi: «giacchd in parte anche ne abbiamo
parlato nell’altro libro. L’ ordine delle genealogie trovasi, come
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abbiamo detto, nel primo libro delle Storie sacre». La medesima
incertezza si ravvisa a proposito di Il 31: dove egli seguendo il
Wolf (brevem habemus catalogum) traduce ¢abbiamo una som-
maria narrazione nel libro gia menzionato», ma in nota
spiega: «ciod o nel Gemesi di Mos¢ O in altra opera perduta
dello stesso Teofilont, Ma anche 1"Otto rimase incerto: e seb-
bene seguisse in sostanza nella traduzione («factus est a nobis
catalogus brevis ») il Maran (« summatim recensuimus») ed enu-
merasse anche questo passo tra quelli che testimonierebbero dello
scritto perduto di Teofilo, in fondo 101 si pronuncid: «idem est
cuius mentionem c. 30 § 44 facit: aut Genesis (Wolf) aut liber
nostri scriptoris deperditus (Maran) »*-

In realtd, ove si tenga conto che il 1ibro citato da Teofilo in
questi tre capitoli (20, 30, 31) & evidentemente sempre il mede-
simo (e infatti anche in II, 31 si tratta di genealogie); che egli
stesso cita la Genesi come Déveaig #491ov’; che la menzione del
primo libro delle Storie occorre tré un rimando esplicito alle
Sacre Scritture e 1’affermazione, fatta a guisa di conclusione,
che «tutte queste cose ce le insegnd 10 Spirito Santo»; e che,
infine, tutta questa parte del 1, II, Sino al racconto della torre
di Babele (dove Teofilo introduce la Sibilla) segue da vicino, sol-
tanto con le omissioni che ho segnalat (¢ che, oltre ad allungare
il racconto, avrebbero potuto scandalizzare Autolico) la Bibbia;
1’ ipotesi davvero pidt semplice e soddisfacente mi sembra proprio
questa: che si tratti in ogni caso della Gemesi di Most, ossia
precisamente quel libro, nel quale si trova esposto con maggiore
ampiezza tutto cid a cui Teofilo accenna soltanto (mentre pifi
sopra lo cita estesamente).

Ma Teofilo & scrittore che ama serVirsi di formule. Si sard gid
osservata I’ espressione xadivg .., edyhPbowpey che ricorre due volte,
a distanza di poche righe, in III, 195 € cosi &v i mpoetpijnapey
BiBAy, TI, 31; &v <f BifAe 1 meoewlxaney: 11, 30 in fine; g
&ndve mpoeipfnapiey... poco prima (¢ ancora ol mgosiplixapey
mpogijsa, 1T, 35 in fine; xepdhaa & T 1L, 95 o mp. Gxthh,
TH, 1o: sempre per citazioni vicines S moti ora Valira espres-

1 Cenni, p. 38; T. di A., p. 69 a. 2} 7t n. 1, 72 e p. XX; Testo p. 85
n.2; 86 . 3, 88 . 2 (efr. p. V).
2 Otto, nota a  guytedsiag in IT 315
si soffermano sul « libro »
3 o7 imcorn 1ay eaziohe At Genesy 1r, 4 1 Ihjgousecondlo las LEX 4 Abey
S(BAoc ivinams loDowiaD)z sl wils irfiey 40T | LIook AacTest xestatoano ook
Vomissione difj inmanzi a gighog ¢ LogEiUNta ditdginnanzi a yfc.

f, 1 16 a I 48; Frasca e Bardy non
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sione: fpiy yeyévnron Koyog, I, 28; fptv yeyévnrar.. Aéyes,
II, 30; 1) Bufjynawc ity yevévyzau, 11, 30 in fine; dyévero Aty
& xazidoyos, II, 31. Come essa sia stata generalmente intesa, si
¢ visto: e in ogni modo ecco come viene tradotta: alibi de eo
disputavimus; a nobis iam facta est expositio; factus est a nobis
catalogus brevis; «ne ho parlato altrove»; «anche noi ne ab-
biamo parlato», «ho parlato nel libro», ma «abbiamo una som-
maria narrazione», Rapisarda; «altrove da noi & stato detto»,
«da noi & stata fatta I’esposizione», «da noi ¢ stata fatta l’enu-

i iosa», ma «la i fu fatta» (II, 30
in fine), Frasca; «aussi bien en avous-nous parlé ailleurs»,
«nous en avons déja traité», «cela est expliqué par nous», ma
«tout cela est bri¢vement recensé » (II, 30), Sender. E che questa
sia Iinterpretazione che si presenta a prima vista, e pilt spon-
tanea, non discuto. Senonche, una difficoltad contro tale interpre-
tazione risiede, mi pare, proprio nel fatto che si tratta di una
formula; perche, come si ricordera, 12 dove Teofilo allude dav-
vero, senza possibilitd di dubbio, ad uno scritto suo, egli usa
invece un’espressione diversa: « memounxdzwy fpdy... Ty Adyoy
(IIL, 4). E d’altra parte, dato che quella interpretazione e 1’at-
tribuzione a Teofilo dello «scritto perduto» si sorreggono reci-
procamente, si presenta anche il dubbio, se questa ipotesi, una
volta fissata nella mente di uno studioso, non abbia a sua volta,
non dico de i né i ma infl 1’interpreta-
zione della frase in questione, accolta poi, come avviene, da
scrittori successivi. M’induce a pensare cosi non solo il fatto che
I’Otto, nell’annotazione a II, 30 in fine, dopo avere escluso
che ivi possa trattarsi di un’allusione al libro III, aggiunge an-
cora: «Seriptor vero non librum Geneseos (cap. 20 n. 6) videtur
innuere (Wolf, Thienemann: « Wird uns eine Erzihlung mitge-
theilt») sed librum alium quendam ab ipso confectum»; ma
anche Ialtro, che interpreti recenti (come si sard osservato), di
cui pure si sono vedute le incertezze, quando dimenticano lo
«scritto perduto», traducono diversamente. Ma non & il caso di
insistere su questo argomento. Ve n’é perd un altro, che mi pare
di un certo valore, n¢ da considerare come sottigliezza eccessiva.
In un passo (II, 30 in flne) I’ fwv & posto evidentemente in con-
trapposizione col gb. Teofilo vuole dunque includere, in quello
#etv, anche se stesso (e si capisce pertanto che 11 v si ritrovi
anche negli altri passi)) : «noi», sono per lui i cristiani, ai quali
<gli appartiene; i cristiani, cui & stata data dallo Spirito Santo
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un’istruzione in quei libri (e principalmente, circa le prime ge-
nerazioni umane, la Genesi) che anche Autolico, se vuole, pud
consultare, Si confronti, a tale proposito, II, 32, ove il testo pre-
senta qualche somiglianza con II, 29 e II, 30, nonché II, 33,
ove @ ribadito il concetto che «solo noi cristiani possediamo la
veritd, noi che siamo istruiti dallo Spirito Santo».

Si osservi ora la differenza tra i passi dei capitoli 20-31, ove
si parla sempre di un libro, e quello di II, 28 dove troviamo un
plurale, &v &tépoic; e si noti ancora che esso precede la menzione
esplicita della ['évesic xdapov, sicché non & possibile riferire ad
esso gli altri passi che seguono. Ma in II, 28 si tratta del de-
monio, il quale in origine era un langelo, quindi, allontanatosi
da Dio, divenne il serpente tentatore. E infatti di tale ribellione
non parla la Genesi, bensl appunto altri libri, non canonici (ma
noti ai cristiani).

Tutto sommato, dunque, mi sembra che guardando le cose un
po’ da vicino, svanisca del tutto il fantasma della pretesa « opera
storica» di Teofilo, sconosciuta, poi, del tutto agli antichi, che
pure ricordano vari suoi scritti oltre 1’ Ad Autolycum. Il Frasca,
a proposito di tale «primo libro delle storie» domanda: «Teo-
filo ricorda forse una sua opera dispersa gid pubblicata, la quale
avrebbe avuto il titolo di mepl ioTopt@dy, come dalla testimonianza
3 di Lattanzio il quale (I c. 23) parla di un libro ‘de temporibus’,
oppure accenna qui alla cronologia del libro terzo, c. 24 ¢ sgg. 2%
Ma non si avvede, cosa non sfuggita al Wolf (in Otto, a II, 30,
n. o) ma forse al Bardy?, che precisamente in quel passo Lat-
tanzio dice: « Theophilus in libro de temporibus ad Autolycum
scripto» e cita precisamente Ad Autol. III, 29.

E questo ci porta a dire qualche cosa anche di quella che
potrebbe chiamarsi la parte «storica» dell’opera a noi giunta
di Teofilo, la cronologia del libro III. Come & noto, scopo prin-
cipale e confessato dall’ autore & quello di dimostrare la maggiore
antichitd della vera religione e delle Sacre scritture — quindi la
maggiore attendibilitd di queste rispetto al paganesimo e ai suoi
scrittori. Ma forse non si & prestata sufficiente attenzione a un

1p. 215

dopo quanto riferito da moi a p. 160: «en tout cas,
il me saurait s'agir ici du III livre & Autolycus qui reprend la question des
généalogies, mais qui west nulle part désigné par le nom de mepl Lotoptdy.
Lactance, Div, Instit. 1, XXIII, mentionne cet ouvrage sons le titre de Liber
de temporibus »; Rapisarda non accenna alla questione.
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altro fatto. Dalla creazione del mondo alla morte di Marco Au-
relio, Teofilo (ILI, 28) conta 5695 anni' oltre a un certo numero
di mesi e di giorni. Ora, questa cifra non pud non colpire : essa
¢ infatti di ben poco inferiore a 6000, il numero cio¢ di anni,
corrispondente secondo i noti passi biblici® ai sei giorni della
creazione, stabiliti per la durata del mondo prima del millennio.
Teofilo all cosi la prospettiva della mapovsio e del
millennio, concedendo al mondo altri 300 anni o poco pitt. Mentre
Ireneo, pieno di fervore millenaristico, riporta i noti passi di
Papia, Teofilo ci mostra gid un certo attenuarsi di quelle aspet-
tative, che anticipa di qualche decennio® 1’analogo procrastinare
il dramma escatologico, di cui ci danno esempio Ippolito e Giulio
Africano. In questo senso, la connessione stabilita dal Burkitt
tra Teofilo e Giulio Africano, e tra questi ed Ippolito, ammessa
anche da altri®, meriterebbe di essere ripresa seriamente in esame;
sulla base, non dei presunti perduti libri delle « Storie» di Teofilo,
ma dell’opera di lui che possediamo, e sappiamo essere stata
letta dagli antichi: I’ Ad Autolycum.

ALBERTO PINCHERLE
Universita di Roma.

1 11 totale (III, 28) & fuori dubbio, nonostante qualche incertezza e corre-
zioni congetturali in alcune delle cifre precedenti: cfr. anche Rapisarda, T.
@A, pp. 124, 139 € testo p. 143

2 Ps. xc. 4; IT Petri TIL 6.

3 Per chi tenga conto delle interferenze innegabili che tra la fine del IT
secolo e gli ultimi decenni del IV corrono tra le circostanze politiche e atte-
nuarsi o il ravvivarsi (parlando in generale) delle aspettative millenaristiche, &
questa un‘altra, e forse migliore (poiché insomma la morte di Marco Aurelio,
17 marzo 180, costituisce soltanto un terminus ante quem now) ragione per asse.
gnare i libri ad Autolico a un periodo di pace: i primi tempi di Commodo, quan.
do questi era ancora esaltato nelle monete come quegli che aveva dato al mondo
appunto la pace, il dissidio col semato era soltanto latente (cfr. W.
in Cambridge Ancient History, XI p. 370), Vimperatore era sotto I'
della pdé9eog — ciod, catecumena — Marcia con cui mantencva buone rela-
zioni papa Vittore, e quando erano numerosi i cristiani nella casa imperiale
(Ippolito, Philos. IX, 12, 10; Ireneo, Adv. haer. IV, 3o, 1, cfr. E. Caspar.
Geschichte des Papsttums, I, p. 36).

4 ser. cit., p. 477 seg., 534.

5 C. Wendel, Versuch einer Deutung der Hippolyt-Statue, in Theolog.
Studien u. Kritiken, 19373, 362 sgg.
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Mircea EL1avk, Traité dhistoire des religions, Paris 1049, pp. 402.

In questo ‘T'rattato di storia delle religioni’ la materia non &
ripartita ed esposta per tempi e luoghi, per popoli e religioni, ma
per ierofanie (‘cratofanie’, ‘teofanie’), ciod per epifanie del sacro,
quali si manifestano specialmente nella natura cosmica: nel cielo,
nel sole, nella Tuna, nelle acque, nella terra, nelle piante, ecc. « I
cielo per s¢ stesso, come volta siderea e regione atmosferica, &
& ricco di valori mitico-religiosi. 11 ‘sublime’, I'‘elevato’, lo
spazio infinito sono delle ierofanie del “trascendente’, ciod del
sacro per eccellenza » (p. 101). « Se volessimo esprimere in una
formula la molteplicita delle ierofanie lunari, potremmo dire che
esse rivelano la vita nel suo ritmico ripetersi, onde I'nomo rico-
nosce nella luna il proprio desiderio di rigenerazione e di rina-
scita » (p. 145). E cosi via. Bastano queste poche citazioni per fare
intendere I’orientamento generale dell’opera e il suo pregio. Cid
che importa innanzi tutto &, per IEliade, di scoprire il valore sa-
crale i nelle ierofanie, indi dalle loro
varie manifestazioni storiche. « Avant I'histoire, I'évolution, la
diffusion, les altérations de la hiérophanie, il y a une structure de
1a hiérophanie » (p. 133 n. 1). Cid implica, com’® ovvio, un proce-
dimento astratto, del quale ognuno acconsentird, in sede empirica,
4 far credito all’Autore, tanto pitt che egli stesso ne riconosce e
giustifica la provvisorietd riservando la trattazione propriamente
storiografica alla seconda parte dell’opera, di prossima pubblica-
zione.

Ma gia in questo primo volume la storia preme da ogni parte,
o P'Eliade non si limita allo studio fenomenologico delle ierofa-
nie, anzi traccia per ciascuna di esse una pitt o meno consistente
linea di sviluppo. Cosi, la ierofania del sole & studiata nel suo
processo di desacralizzazione razionalistica ad opera del pensiero
speculativo (p. 138). Cosi gli dei del cielo, pur restando la strut-
tura celeste I’elemento permanente e costante della loro persona-
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5itd (p. 304-05), passano dalle primitive figure trascendenti, im-
passibili e ‘oziose’ alle successive figure dinamiche degli esseri
fecondatori meteorico-atmosferici-solari, non senza dar luogo, even-
tualmente, ad ulteriori processi di rivalutazione uranica (Zeus,
Tuppiter, ecc.) o di ripresa monoteistica (Jahve, Ahura Mazda).

Tutto cid & costruito — forse' troppo costruito — sopra una
conoscenza larghissima della letteratura storico-religiosa (il libro
dell’Eliade & anche un prezioso aggiornatissimo repertorio biblio-
grafico). Qualche volta si ha, anzi, I'impressione che la compul-
sazione delle opere moderne prenda la mano sulla sollecitazione
diretta delle testimonianze. Mentre una squisita sensibilita reli-
giosa, affinata da un vissuto contatto con la religiositd indiana,
serve mirabilmente I'Eliade mella interpretazione sacrale delle
ierofanie, sul piano storico gli nuoce una eccessiva tendenza alle
teorizzazioni troppo generalizzate. « Par suite de la rareté des do-
cuments il est difficile — et pour notre dessin superflu — de
préciser dans quelle mesure la structure d’une hiérophanie a
d’abord ét¢ saisie dans son emsemble et par tous les membres
d’une société donnée. Il nous suffit de distinguer ce qu’ une
hiérophanie pouvait vouloir dire (sottolineato dall’A)) ou ne
pouvait pas vouloir dire » (p. 133 n. 1). Portata cosi Dinterpretazio-
ne sul piano delle possibilita, essa si risolve in una scelta fra possi-
bilitd diverse, tutte virtualmente opinabili, alcune pit o meno auto-
revolmente opinate, ma senza un criterio oggettivo che dia ragione
dell’opzione. Se ogni ierofania ¢, come dice I’Eliade, tendenzial-
mente ‘imperialista’ (p. 133), ciod tende ad annettersi tutte le
altre, se «toutes les valeurs coexistent dans un symbole » (p. 154),
se una ierofania « tend A se manifester dans la conscience reli-
gieuse le plus totalement, le plus pleinement possibile » (ci6 che,
avverte giustamente I’A., & altra cosa dal sincretismo) (p. 305),
come orientarsi caso per caso fra le molte polivalenze, come di-
stinguere il senso fondamentale dai sensi acquisiti?

11 senso fondamentale della ierofania lunare & Teternita, non
come fluire perenne del tempo senza fine, ma come vicenda cic-
lica, non come durata continua, bensi come morte e resurrezione.
Ma anche la ierofania solare col corso annuale del sole, col pe-
riodico succedersi delle stagioni, si presta a simboleggiare Deter-
10 ritorno e il ritmo della vita umana (natalis Solis; Sama$§ come
dio che muore : vedi p. es., E. Douglas van Buren, in «Orientaliay
1950, 173). Le grandi celebrazioni religiose che periodicamente
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segnano il ricominciamento del tempo e il ritorno alle origini non
sono le feste del ciclo mensile lunare, ma quelle del ciclo annuale
solare (o lunisolare). Quale consistenza ha dunque lo schema dialet-
tico costruito sul dualismo di una ideologia lunare orientata verso
una evasione dalla storia nell’eternitd e di una ideologia solare
calata nella storia e nel tempo concreto? Quale consistenza ha I'in-
terpretazione della onniscienza divina come attributo inerente alla
sovranita e perfezione di un Essere supremo, se essa pud risolversi
nella onniveggenza di un Essere celeste che dal cielo vede tutto
quanto accade sulla terra avendo per occhi il sole e la luna?
Quale consistenza ha V'alternativa fra Esseri celesti ‘oziosi’ ed
Fsseri supremi creatori, se 1 oziositd’ stessa pud essere intesa
come il segno di una statica immanenza che proprio col suo « non
fare », semplicemente col suo inalterato durare, assolve la sua
funzione, che & quella di garantire la durata e la permanenza inal-
terata del mondo quale fu una volta creato?

Su questo punto e su altri connessi, io avrd occasione di torna-
re prossimamente. Qui mi preme dire che 'opera dell’Eliade me-
rita la simpatia degli studiosi di storia delle religioni, perch¢ & una
delle pitt vive, delle pift stimolanti, nel campo dei nostri studi.

Raffaele Pettazzoni.

Arerep BerTHOLET, Die Macht der Schrift in Glauben und Aber-
glauben (Abh. d. Deutschen Akademie d. Wiss. zu Berlin.
Phil.-hist. K. 1048, 1), Berlin, 1049, pp. 48.

Questo breve e denso studio sul valore religioso della scrittura
& destinato ad integrare 1’altro che I’A. ha dedicato agli effetti
religiosi della parola pronunciata a voce: «Wortanklang und Volks-
etymologie in ihrer Wirkung auf religitsen Glauben und Brauch »
(1040, recensito in questa Rivista, vol. XVI, 1940, p. 126 sg.).

Originariamente, secondo 1’A., il carattere sacrale deriverebbe
alla scrittura dai seguenti fattori: la grande novita della scrittura
inventata o importata in ambienti che precedentemente la ignora-
vano; I’ affinitd tra caratteri scritti ed immagini; ’eventuale valore
sacrale dei mezzi impiegati per scrivere; il prestigio sopranna-
turale di chi & capace di scrivere. Percid tutto quello che & scritto
—- a cominciare dalle singole lettere e dall’ alfabeto stesso — pud
assumere un carattere sacrale. Tale carattere viene poi sfruttato
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sia per allontanare, per mezzo di scritti, influssi malefici, sia per
provocare effetti positivi. In funzione di questo valore dello scritto
si sviluppano in seguito i vari doveri che 1’ uomo si pone riguardo
ai testi: la scrupolosa conservazione, la raccolta, la diffusione, la
frequente lettura, I’ interpretazione delle scritture considerate sacre,
e, d’altra parte, anche i divieti che possono riferirsi alle scritture
(divieto di diffusione della letteratura segreta, divieto di lettura
ecc.). Un ulteriore sviluppo porta alla « canonizzazione» di deter-
minate scritture sacre e, infine, alla «bibliolatria» che, a loro
volta, spesso suscitano una reazione contro la rigidita dello scritto
in nome di esperienze sacrali non suscettibili di esser fissate in
iscritto.

Sia I’argomento stesso sia la ricchezza di documentazione assi-
curano allo studio un interesse non comune, indipendentemente
dallo schema luzionistico su cui esso & i A proposito
di quest’ultimo si pus notare che per quelle che A, considera
come le «prime» fasi dello sviluppo del carattere sacrale inerente
alla scrittura, troviamo una documentazione per la maggior parte
limitata alle usanze superstiziose attuali, mentre per le fasi pid
avanzate i dati ci riportano spesso agli effettivi inizi storici della
scrittura stessa; e non & da trascurare il fatto che, storicamente,
la serittura nasce nelle alte civiltd il cui livello religioso non pud
esser confuso con la superstizione di masse degradate. A parte
simili considerazioni, resta indiscutibile che la precisa tipologia
e la ricca fenomenologia dei fatti religiosi connessi con la scrittura,
raggiunte in questo breve e brillante studio, fanno onore alla
consumata ed esperta maestria dell’illustre autore,

Angelo Brelich.

WiLneLy Koreers, Der Urmensch und sein Weltbild, Verlag
Herold, Wien, s. d. (1040), pp. 272 in §

Con questo piccolo libro di sintesi, W. Koppers ha voluto
« fare il punto » delle conoscenze attuali sul problema dell’origine
dell’uomo, nei suoi aspetti biologici e sopra tutto culturali e reli.
giosi; ed & riuscito a darci, in si vasto ed oscuro campo, la pitt
eloquente e chiara formulazione delle teorie e degli orientamenti
della scuola di Vienna, facendo al tempo stesso largo posto alla
relativa documentazione. Scritto in una prosa come sempre lette-

e
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rariamente limpida ed elegante, con quel tanto di apparato critico
che vale a dare serietd scientifica all’esposto senza peraltro appe-
santirlo con soverchio tecnicismo, il lavoro riesce senza dubbio
di istruttiva lettura al pubblico di media cultura a cui si indirizza,
e tutt’altro che inutile agli studiosi.

11 problema delle origini & frattato successivamente alla luce
della biologia, dell’antropologia, della preistoria, della sociologia
etnologica, della storia delle religioni, in capitoli distinti. Tl pitt
denso e nutrito di questi, conformemente ai fini e al disegno del-
Topera, & dedicato alla « religione degli womini pid antichi» (in
senso relativo, come si sottolinea nelle premesse); di tale arcaica
umanitA A, sceglie come esponenti i due principali gruppi pri-
mitivi da lui stesso direttamente studiati, cio¢ i Bhil dell’India
centrale e gli Yamana della Terra del Fuoco, oltre che i Chenchu
del Deccan recentemente studiati dal suo allievo v. Fiirer Hai-
mendorf. Per quella parte della trattazione che richiede il ricorso
ad argomenti extra-etnologici e quindi ai margini della pur vasta
sua dottrina, il K. si & naturalmente giovato di materiali ed os-
servazioni altrui; e con lodevole franchezza espone, fino dalla
prima pagina, i criteri che lo hanno ispirato nella scelta di queste
« guide »; allo stesso modo come, anticipando eventuali dissensi
dalle vedute che egli professa, dichiara immutabile la sua posi-
zione di fronte ai problemi centrali, maturata attraverso decenni
di studio.

L’impostazione del libro ¢, nella sua massima parte, — all'in-
fuori cioé del capitolo espositivo centrale a cui si & accennato —
a carattere polemico: sembra presupporre continuamente (per
usare un’espressione del K. medesimo) un «Freund» e un
« Feind ». « Feind », muto ma sempre presente antagonista, &
Pevoluzionismo materialistico in voga nel secolo scorso, indirizzo
abbandonato notoriamente dalla grande maggioranza degli stu-
diosi dell’occidente civile, ma non mai tanto completamente morto
come vorrebbero i suoi avversari; ed anche il c. d. evoluzionismo
« moderato », saltuariamente vitale ai nostri di. L’antitesi dialet-
tica offre cosi al K. il destro di affermare con tanto maggiore
convinzione ed energia certe posizioni della sua scuola sui molti
punti vitali che I'argomento tocca via via: storica realta della aetas
aurea o paradiso terrestre, caduta dell’nomo, Rivelazione origina-
ria, monoteismo primordiale, etc. Tanto coloro che accettano le
argomentazioni e conclusioni dell’A., quanto coloro che vorranno
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discuterle su un piano di obiettivitd scientifica, devono intanto
essergli grati di averne dato una esposizione cosi franca, abile
€ coerente.

Vinigi L. Grottanelli.

Ap. E. JeNseN, Die drei Styome. Ziige aus dem geistigen und
religidsen Leben der Wemale, einem Primitiv-Volk in den
Molukken Leipzig, 1048, Pp. 320, ill. & carta.

La «spedizione Frobenius» 1037-38 alle Molucche ed alla
Nuova Guinea Olandese ha dato luogo non tanto ad_indagini
et in , quanto piuttosto ad uno
studio in prnf(md:ta delle concezioni spirituali e religiose delle
tribd di Ceram occidentale, in particolare dei Wemale, popola-
zione paleo-indonesiana finora poco nota. Ad un primo volume,
costituito da una raccolta di miti — in libera versione tedesca —
dei Wemale stessi e degli Alune (Hainuwele, Francoforte s. M.
1939) segue dopo lintervallo della guerra il presente; e nello
stesso anno ne ¢ uscito un terzo, dovuto a J. Réder, dedicato
alla religione degli stessi Wemale (Alahatala, Bamberga 1048).

Una triade di vergini divine, ed in particolare il motivo di
Hainuwele, la mitica fanciulla lunare che viene uccisa dalla uma-
nitd pnmordmle, e dalle cui membra dissecate e sepolte nascono
i primi tuberi alimentari, stanno al centro della vita spirituale dei
Wemale. A questo mito, con i suoi addentellati e varianti, si con-
nettono l'origine della morte, ciod la fine dell’dra mitica e V'inizio
della vita umana nella sua forma attuale, il primo ordinamento
sociale, le cerimonie funerarie, la prima apparizione della luna,
e gilt via via fino all’istituzione dei sacrifici cruenti e delle socie-
14 0 leghe maschili. Gli elementi fondamentali, intorno a cui ruota
la concezione wemale del mondo, sono cosl morte e fertilita,
pianta e luna, rappresentate simbolicamente nelle figure delle tre
fanciulle divine: ogni manifestazione culturale che ad essi si rife-
risce ha una sua precisa funzione, serve a raffigurare e mantenere
Tordine cosmico, riportando continuamente la legge, Iazione e il
<costume umani in armonia con la superiore realtd del mondo idea-
le, e costituisce in tal senso per 'uomo, pitt che una tradizionale
consuetudine, un sacro dovere.

 interessante notare a questo proposito come lo J. — che ha
di recente e con energia rivendicato al suo maestro Frobenius
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T'onore di avere fondato la dottrina ciclo-culturale — segua di-
chiaratamente un atteggiamento (non si pud parlare di «metodon)
funzionalista: oggetto della sua investigazione ¢, per un buon
tratto, proprio il «come» ogni manifestazione risponda ad una
funzione sociale e spirituale. Ma ad appurarne il «perche», ed
in ultima analisi il « quando », egli & lungi dal rinunciare; anzi
proprio la parte pid ardua ed impegnativa dell’opera sta in questo
tentativo di impostazione storico-culturale.

Non dovrebbe riuscire difficile inquadrare questi nuovi ele-
menti ceramesi nell’i diata cornice i i entro la quale
non mancano paralleli di analoghe concezioni: ma questo compi-
to lo J. ha ritenuto opportuno assegnarlo ad altri, rinviandolo a
data ulteriore (ritardo, anche questo, in parte dovuto alla guerra),
cosi come di sfuggita ha rammentato gli allettanti accostamenti
con concezioni e miti polinesiani. Qui, egli preferisce cercare pitt
lontano le corrispondenze, ponendosi sulla strada gid arditamente
calcata da altri, come lo Speiser, e in anni pitt recenti dal Kerényi
e dalla Weyersberg.

Ora, lo sviluppo della mitologia e simbologia lunare proprio
fra gli antichi popoli agrario-matriarcali & fenomeno ben noto:
nascita e morte, fasi lunari e vicenda delle piante, hanno trovato
in questo « ciclo » il loro terreno ideale, che & poi quello da ¢ui
germogliano I’animismo, il sacrificio di sangue, 'idea di un mon-
do ipogeo e quindi di un oltretomba ctonico, e le divinitd a questo
preposte. Che di tale complesso ideologico si siano a lungo, fino
in etd storica, conservate tracce mell’antico mondo mediterraneo,
& un dato interessante, ma non del tutto sorprendente. I paralleli
rilevati con accortezza dall’A. fra la triade wemale Satene-Rabie-
Hainuwele, le tre mulua (%6po) indonesiane, e figure quali Osi-
ride, Iside, Demetra, Persefone, Medusa, rientrano in questo cam-
po. Le affinitd consistono non solo in alcuni evidenti aspetti este-
riori, ma anche nella connessione delle rispettive divinitd con
altri elementi, quali il simbolismo dei numeri (3 e 0), il labirinto,
il sacrificio del maiale, la falce (arma lunata!) come simbolo di
morte e di futura rinascita, etc.: parallelismi singolari, anche se
certo lungi dall’essere completi. E nello stesso spirito che gia lo
Speiser (x928) aveva messo a confronto i misteri eleusini con i
riti di i iani; e su tale dopo i contri-
buti del Kern (1930) e di altri, ritorna ora lo Jensen.

Rilevando ancora altre analogie con complessi ideologici di
vari popoli in pilt d'un continente, dalla Nuova Guinea alla Rho-
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desia dal Brasile occi al Messico (poco pro-
banti sono i paralleli addotti per I'India, e in fondo anche quelli,
solarmente colorati, dalle Americhe), 'A, non ha mancato di
porsi il doveroso quesito della legittimitd di accostare in senso
storico-culturale manifestazioni osservate a si grandi distanze 'una
dall’altra: & in altri termini la « paura dello spazio » (Raumangst)
~— 0, come noi diremmo, il venir meno del criterio di continuita
— che o trattiene dal concludere decisamente in favore di una
connessione genetica fra esse. Ma altrettanto grave ¢ il rischio di
cadere, di fronte alle constatate analogie, nell’insidia di spiegazioni
psicologiche : soluzione che per principio lo J. rigetta, dichiarando
possibile solo una interpretazione storico-culturale,

Llopera dello Jensen, densa di allusioni suggestive, & di at-
traente lettura; caute e misurate, come il difficile tema imponeva,
ne sono le conclusioni, che per altro vengono avanzate pit espli-
citamente in un altro suo libro (Das religidse Wellbild einer friithen
Kultur, Stoccarda 1048). Le interessanti notazioni dell’A. sono
intanto una riconferma ad abundantiam del noto fatto che ogni
« ciclo » possiede un suo determinato tema mitologico astrale, va-
riamente caratterizzato nei suoi particolari dalla autonoma fantasia
dei diversi popoli legati a quel ciclo, ma coerente nelle grandi
linee nello sviluppo di poche idee-base. Si pud seguire 1o J. pit
in 1a?

Altrettanto nota & la facilitd con cui certi elementi della cultu-
Ta spirituale — tra cui appunto i miti e le leggende — migrano
non solo entro uno stesso ciclo culturale, per geograficamente
esteso che sia, ma anche fuori del proprio ciclo di origine, fra
popoli appartenenti ai pitt eterogenei livelli culturali, acquistandovi
cittadinanza senza che venga sensibilmente alterato il carattere
tipico, il volto di quelle culture stesse. La scoperta di una finora
quasi ignorata mitologia lunare in seno alla cultura dei Pigmei
(Schebesta) rientra forse in quest’ordine di fatti. Il Moreno, in
un suo bello studio recente sulla favolistica etiopica, vi segnala
pitt d'un motivo comune sia con il mondo classico, sia con quello
indiano, con analogie che scendono ai minuti particolari; per non
dire dei molti esempi rilevati su ampia scala da H. Baumann nelle
piti varie parti dell’ Africa. Altro esempio rimarchevole, fra i
molti che si potrebbero citare, & la diffusione del motivo della
« catena di frecce » che R. Pettazzoni ha seguito dalla Melanesia
alle due Americhe, con qualche richiamo in Australia ed altrove.
In questa categoria rientrano, se non erriamo, molti dei pur sin-
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golari paralleli segnalati dallo J., che non cessano con cid di essere
significativi: meno, se mai, lo sono certi temi di universale, o
almeno ampia, portata, come quello dello « Stirb und Werde »,
che per la loro stessa matura sembrano assai poco utilizzabili ai
fini di un’indagine storico-culturale. E rimane infine D'indiscussa
verita del fatto che non da un solo elemento ricorrente, e neppure
da un limitato di elementi vi 1 collegati in
un solo campo della cultura, si possono trarre illazioni circa nessi
genetici fra le civilt dei popoli che li possiedono. Verit della
quale A, d’altronde, & certo egli stesso convinto.

Vinigi L. Grottanelli.

H. Fraxrorr, Ancient Egyptian Religion: an Interpretation,
New York 1048, 21940, Dp. XII-I72.

Il Frankfort, insigne conoscitore dell’Oriente antico, si & pro-
posto di mettere in evidenza il carattere proprio, specifico e indi-
viduante della religione egiziana. Se si facesse altrettanto per
ciascuna religione, la storia delle religioni assolverebbe con cid
egregiamente il proprio compito. Nel caso specifico della reli-
gione egiziana si tratta, pel Fr., di superare la somma delle singo-
le cognizioni acquisite da una laboriosa, difficile e quanto mai meri-
toria inter jone dei testi e dei i in una visione uni-
taria integrale, avvivata da una adeguata comprensione dei valori
e fattori propriamente religiosi (anziche, p. es. dei fattori politici,
cui alcuni egittologi hanno il torto di sopravalutare).

Ritornano in questo libro alcuno temi gia toccati dal Fr. nel
volume (in collaborazione) The intellectual Adventure of Ancient
Man (Chicago 1046) e nel suo libro Kingship and the Gods, Chi-
cago 1048 (v. in questo Periodico vol. XXI, p. 136), temi e motivi
che nella perticolare applicazione alla religione egiziana trovano
ora un banco di prova della loro validitd. Non per nulla ai Capi-
toli pitt propriamente religiosi su gli déi egiziani e su le cre-
denze escatologiche si associano in questo libro quelli sulla orga-
nizzazione politica dello Stato egiziano, sulle dottrine morali, su
Ia letteratura e Iarte. Tia ragione & che tutti i diversi aspetti della
civilta egiziana sono concepiti come solidali fra loro e la reli-
gione non si pud intendere se mon nel quadro complessivo. Io
stesso ho applicato integralmente questo concetto molti anni or
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sono allo studio della Religione nella Grecia antica. T1 Fr. va
pil in 13, Egli vuole scoprire Ia concezione centrale e basilare
che da un senso univoco a tutta la civiltd egiziana riflettendosi
nella religione, nella politica, mell’arte, nella letteratura, ecc.,
come nelle varie facce di un prisma. Questa concezione elemen.
tare il Fr. la trova nell’idea della staticith dell’universo, nella
nozione egiziana del mondo come un sistema di forze in equili-
brio costante che non dev’essere turbato, o, se turbato, dev’essere
ad ogni costo ristabilito. Gli animali, nella millennaria immuta-
bilitd delle singole specie, appartengono a questo ordine statico,
Gli d&i, che in Egitto presentano cosi spesso aspetti animaleschi,
rientrano mello stesso ordine. Il sovrano, come forma terrena
della divinita, appartiene allo stesso sistema. Il piti aberrante
fra gli esseri, il pit sfuggente, il pill evasivo & I'uomo, non
tanto per malvagitd di natura quanto per errore e disconosci-
mento della legge dell'universo. Ristabilire la legge cosmica,
reintegrare il sistema, ricomporre Pequilibrio & il compito pro-
prio della religione.

Qui si pud domandare: Ma questo compito, di garantire la
durata e Ta permanenza del mondo e Pesistenza dell’uvomo nel
mondo, non ¢ la funzione esistenziale di ogni religione? In tal
caso, il carattere differenziale specifico della religione egiziana
non sard da cercare sopratutto nel modo onde questa funzione
si attua attraverso lo svolgimento storico concreto della religione
stessa?

Raffaele Pettazzoni.

M. Davip, Les dieux et le destin en Babylonie (Collection «Mythes
et Religions», dirigée par P. L. Couchoud), Paris, 1049, Pp. 120.

L’ Autrice si propone di discernere in seno alla religione babi-
lonese un elemento centrale, intorno a cui si polarizzano gli altri,
e lo trova nella nozione del Destino, inteso nel suo valore di rela-
zione tra un «agente» e un « oggetto. Sfiorando qua e 1 alcune
questioni minori relative alla civilta babilonese, concentra 1o stu-
dio dell’argomento attorno al periodo meglio noto, quello ciod della
prima dinastia babilon b i principalmente su d i
certi e databili, quali il Codice di Hammurabi e le iscrizioni
dei re.

11 sistema del destino &, nella societa babilonese, un sistema
di relazioni fra tre diversi fattori : divinita, re, uomini; specificata-
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mente, gli dei hanno la parte esclusiva di «agenti» del destino,
secondo una i fica e insieme della
divinita; sotto questo riguardo il destino & la stessa volonta coordi-
nata degli dei, i quali formano una comunitd gerarchizzata e in-
carnano un ideale di grandezza e potenza sublimi. Il sovrano, in
secondo luogo, sia per il potere divino a lui in parte devoluto dagli
dei, come loro «vicario» in terra, sia per il suo potere pro-
priamente politico, ha funzione di «agente» del destino ri-
spetto agli uomini, e insieme di «oggetto» del destino rispetto
agli dei: attraverso la sua persona passa la corrente del destino.
Gli uomini, in terzo luogo, risultano unicameute «oggetto) del
destino, sia rispetto agli dei che al re.

Ciononostante 1’idea di destino non & di una rigiditd assoluta;
anzi, un fatalismo integrale & estraneo alla concezione religiosa
babilonese, e all’ nomo & lasciato un margine di libertd nell’agire
e nel dirigere le sue intenzioni.

Se si guarda al contenuto dell’idea di destino, nel senso pro-
prio di «cid che & assegnato», il destino risulta essere la vita
stessa, nella sua qualitd di tempo mortale. I grandi iddii immor-
tali fissatori dell’ umano destino, assegnano all’ uomo una natura
soggetta alla morte; questa percid segna la cessazione del destino,
con 1’annullamento totale dell’uomo: il che comporta 1’assenza
di ogni idea morale connessa con la morte, anzi 1’assenza di ogni
escatologia.

Da parte sua la persona del re, essendo eletta dagli dei e da
Joro dotata di somma intelligenza e potenza, consegue con cid,
almeno dal punto di vista interiore, un buon destino, mentre le
vicende esteriori gli sono variamente assegnate caso per caso.

Per 1’uomo comune la vita sottostd in complesso ad un triplice
ordine di influenze, e particolarmente ai decreti del destino, ema-
nati dalla volontd divina, alla volontd, comunque espressa, del
sovrano e infine alle forze dei demoni avversi, agenti a parte ed
anzi in senso contrario rispetto ai decreti divini ed esprimentisi
per lo pit in malattie. Qui troviamo la sopravvivenza di uno
strato di credenze popolari arcaiche, anteriori alla religione del
destino. Sotto tale rispetto, anzi, agli dei sono conferite due specie
di potestd: quella determinatrice del destino, la quale si esercita
da sé e per via immediata sugli uomini e un’altra, magica, la
quale interdice, a favore degli uomini, ma solo se richiesta e caso
per caso, anche mediante ’opera di geni minori, le forze malefi-
che dei demoni.
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mente, gli dei hanno la parte esclusiva di «agenti» del destino,
secondo una i e insieme della
divinitd; sotto questo riguardo il destino & la stessa volonta coordi-
nata degli dei, i quali formano una comunitd gerarchizzata e in-
carnano un ideale di grandezza e potenza sublimi. Il sovrano, in
secondo luogo, sia per il potere divino a lui in parte devoluto dagli
dei, come loro «vicario» in terra, sia per il suo potere pro-
priamente politico, ha funzione di «agente» del destino ri-
spetto agli uomini, e insieme di «oggetto» del destino rispetto
agli dei: attraverso la sua persona passa la corrente del destino.
Gli uomini, in terzo luogo, risultano unicameute «oggetto» del
destino, sia rispetto agli dei che al re.

Ciononostante 1’idea di destino non ¢ di una rigiditd assoluta;
anzi, un fatalismo integrale & estraneo alla concezione religiosa
babilonese, e all’ uomo & lasciato un margine di libertd nell’ agire
e nel dirigere le sue intenzioni.

Se si guarda al contenuto dell’idea di destino, nel senso pro-
prio di «cid che & assegnato», il destino risulta essere la vita
stessa, nella sua qualitd di tempo mortale. I grandi iddii immor-
tali fissatori dell’ umano destino, assegnano all’ uomo una natura
soggetta alla morte; questa percid segna la cessazione del destino,
con 1’annullamento totale dell’uomo: il che comporta 1’assenza
di ogni idea morale connessa con la morte, anzi 1’assenza di ogni
escatologia.

Da parte sua la persona del re, essendo eletta dagli dei e da
loro dotata di somma intelligenza e potenza, consegue con cid,
almeno dal punto di vista interiore, un buon destino, mentre le
vicende esteriori gli sono variamente assegnate caso per caso.

Per 1’uomo comune la vita sottostd in complesso ad un triplice
ordine di influenze, e particolarmente ai decreti del destino, ema-
nati dalla volontd divina, alla volontd, comunque espressa, del
sovrano e infine alle forze dei demoni avversi, agenti a parte ed
anzi in senso contrario rispetto ai decreti divini ed esprimentisi
per lo pilt in malattie. Qui troviamo la sopravvivenza di uno
strato di credenze popolari arcaiche, anteriori alla religione del
destino. Sotto tale rispetto, anzi, agli dei sono conferite due specie
di potestd: quella determinatrice del destino, la quale si esercita
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E chiaro che con la fede nella soccorrevolezza dei grandi iddii,
si voleva mitigare il rigore della religione del destino, e cid
rientra in un processo di razionalizzazione e umanizzazione della
teologia babilonese, processo che culmina nel primato di potere
conferito a Marduk, il dio pitt che altri pietoso verso le umane
sorti.

Se il destino degli uomini, dunque, fissato in anticipo dagli
dei, si adempie solo nel tempo, tuttavia, data tanta molteplicita
d’influenze, estranea alla concezione babilonese resta ogni idea
di predestinazione integrale.

"Tali sommariamente i risultari dello studio condotto dalla David,
alla quale va riconosciuto il merito di aver saputo, con acume e
serenitd, addentrare lo sguardo nell’intima struttura della reli-
gione e della civiltd babilonese, relativamente al periodo del suo
massimo sviluppo e di aver saputo darne un rilievo sintetico.

V. Lanternari.

S. Moscarr, Storia e civilta dei Semiti, Bari, 1049, p. xvI-245.

Non & da meravigliarsi se in questo libro di Sabatino Moscati
la parte assegnata alle religioni delle nazioni semitiche & cospicua.
I Semiti hanno esercitato mediante le tre grandi religioni del-
1 Titi: del cristi it e dell’islami un’azione tale
sulla civiltd del mondo quale nessun’altra religione ha mai es
citato. Si pud anzi affermare che & stato appunto col loro spirito
religioso che i Semiti hanno dato un contributo di prima im-
portanza alla storia del genere umano.

Ma il loro contributo alla civilta e coltura umane non si limita
di certo alla religione. Cospicuo & stato il loro apporto anche nei
campi della letteratura e della politica. Soltanto nel campo delle
belle arti, dell’architettura, della scoltura, della pittura e della
musica il loro apporto non & stato allo stesso livello di quelli
della religione, della letteratura e della politica.

Comunque, la civiltd dei Semiti, ai quali dobbiamo altresi
I’invenzione del nostro alfabeto, & stata una civiltd poliedrica, di
carattere fondamentalmente unitario, ma molto varia nei parti-
colari, secondo le ragioni, il fattore antropico, la storia, Tutto cid
& stato esposto dal Moscati con perfetta competenza in questo
buon libro, del tutto diverso da certe raffazzonature italiane di




Rivista bibliografica 177

libri stranieri, libro diviso, oltre che nei tre capitoli introduttivi
dedicati alla regione abitata dal Semiti, al loro nome, alla lingua
e alla razza — sarebbe meglio dire razze, perché anche i Semiti,
come le altre nazioni, in genere costituiscono pid di una razza —,
in tanti capitoli quanti sono le nazioni semitiche, e ciod i Babi-
lonesi e Assiri, i Cananei, gli Ebrei, gli Aramei, gli Arabi e gli
Etiopi. Il capitolo conclusivo, che & il decimo, ha per argomento
i Semiti come unitd, i caratteri delle civiltd semitiche e il con-
tributo dei Semiti alla civilta.

11 libro & corredato di venticinque tavole e di una bibliografia,
Pp. 220-234, la quale mette nel debito rilievo quanto & stato pub-
blicato in Italia sui vari aspetti della civiltd dei Semiti, e di un
indice analitico.

Chi vorra i i rapi e si sulle civiltd
semitiche si gioverd di juesto libro del Moscati, senza aver bi-
sogno di ricorrere a libri stranieri.

Giuseppe Furlani.

CH. Picaro, Les religions préhelléniques: Créte et Mycines
(« MANA » : Introduction & I'histoire des religions, II, 1),
Paris 1048, pp. 332.

Nello spirito della collezione di cui fa parte, questo volume
intende offrire una sintesi storica delle religioni preelleniche : sin-
tesi che in pari tempo serva da introduzione, illustrando il mate-
riale, facendo il punto sullo stato attuale delle ricerche e indicando
i problemi aperti.

Tesi, teorie, ipotesi e ricerche personali dell’A., frutto di una
incessante e ricca produzione scientifica di oltre tre decenni (una
bibliografia delle opere del Picard si trova mei recentissimi Mé-
langes Ch. Picard vol. I, 1949) affiorano appena in questo lavoro
i cui limiti e finalitd ben precisi non solo impediscono all'A. di
entrare in una documentazione e argomentazione complete, ma
anche gli impongono di essere quanto pitt obiettivo e meno per-
sonale sia possibile.

Certo & che fra tutti i lavori di questo genere — che negli ul-
timi anni, particolarmente in Francia, sono apparsi con notevole
frequenza — questo del Picard raggiunge forse il grado pitt alto
di scrupolositd scientifica e didattica: la vastissima e aggiornata
bibliografica critica, I'ampia parte riservata all’ «état des questions

ta - Studi ¢ Materiali di Storia dells Religioni XXIU (1949-50)
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alla fine di ogni capitolo e un indice di oltre venti pagine, mentre
offroio anche al non-specializzato il modo di orientarsi, assicu-
rano al libro un posto eminente tra i piit utili strumenti di lavoro,

La costruzione sintetica, cio¢ la delineazione di un quadro
dinsieme e di uno svolgimento storico, presentava difficoltd spe-
ciali e forse insormontabili, perché inerenti in gran parte alla na-
tura stessa del materiale trattato, vero «libro d’immagini senza
testo ». Per rimediare, nei limiti del possibile, a questa intrinseca
deficienza, T'autore non poteva che ricorrere, come ha fatto, a
questo duplice fente: da un lato abbondare nella tratta-
zione dei singoli temi e problemi particolari, giovandosi della sua
vastissima erudizione archeologica; dallaltro, riferire di volta in
volta sui vari problemi le varie soluzioni proposte, con una obiet-
tivitd che, se & degna di elogio, non pud non ingenerare talvolta
nel lettore un senso di incertezza e di disorientamento e a volte
di insoddisfazione per la mnon raggiunta visione organica d’in-
sieme.

Ma se per le ragioni indicate Popera del Picard non rappre-
senta ancora la sintesi desiderata, essa costituisce ad ogni modo,
per 'ampiezza e P'esattezza delle informazioni, un caposaldo fon-
damentale e un sicuro punto di partenza per ulteriori costruzioni.

Peccato che siano rimasti parecchi errori tipografici nei nomi
di autori e titoli di opere nella parte bibliografica (p. es. il Ma-
nuale del Tacchi-Venturi & citato come Turchi-Venturi, Manuale
di storia delle religione : sic).

Angelo Brelich.

K. Kerényi, Niobe: Neue Studien iiber antike Religion und
Humanitit, Ziirich, Rhein-Verlag 1049, pp. 264.

Dopo « Apollon» (Wien-Amsterdam-Leipzig 1037, 2.a ed.:
1942) e « Die Geburt der Helena » (Ziirich 045), questo & il terzo
volume in cui K. Kerényi riunisce studi di minor mole, pubbli-
cati in periodici o letti in forma di conferenze negli anni immedia-
tamente precedenti alla data del volume. « Apollon» contiene -

i saggi di i i istica: si trattava, al-
lora, per 'A., di creare il contatto tra una viva spiritualitd uma-
na e il materiale antico. I1 contatto si & dimostrato fecondo: il
mondo religioso classico incominciava a rivelare aspetti insospet-
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tati. La strada del’A. era segnata: immergersi, sempre di piil,
nel materiale, dedicarsi al compito di farlo parlare, con una devo-
zione che ha del ‘ religioso’. In « Die Geburt der Helena » si tro-
vano gid, accanto a meditazioni umanistiche, ricerche severe, di-
scese nelle profondita del materiale (cosi, particolarmente, lo stu-
dio che da il titolo al volume e quello sui misteri kabirici). « Nio-
be » rappresenta ormai quasi esclusivamente quest’ultimo genere
di studi. Anche nelle due conferenze di carattere teorico, desti-
nate a due ivi Congressi ionali di Filosofia —
« Bild, Gestalt und Archetypus » e « Der Mensch in grienchischer
Auffassung » — il materiale afferma incessantemente la sua tacita
presenza. Ma 'A. raggiunge il suo livello pitt alto proprio negli
studi pifi strettamente legati ai testi e documenti antichi, offrendo
con cid una tanto preziosa quanto involontaria giustificazione del
suo indirizzo : quanto meno si agginnge — sia pure in forma di
considerazioni perfettamente giuste su un piano filosofico o uma-
nistico — ai puri fatti della religione greca, tanto pit eloquente-
mente questi riveleranno il loro significato. Non sbaglieremo, in-
dicando in questo senso come pitt importanti gli studi «Urmensch
und Mysterium», « Niobe », e «Die Géttin Natur ». Nel primo
P’A. non fa, in fondo, che mettere in evidenza un contesto unico,
impli¢ito nel materiale, in cui i miti dell’origine e delle prime etd
dell’uomo, il valore religioso dell’autoctonia, quello dell’agricol-
tura e il senso delle iniziazioni misteriche si illuminano a vicenda.
« Niobe» & un’esemplare ricerca mitologica, nel corso della qua-
le dietro la classica e familiare figura della madre punita si deli-
nea quella di una grande dea e donna primordiale preclassica, ad
un tempo cosmica e umana. « Die Géttin Natur » ha un punto di
partenza pitt ‘audace, per condurre ugualmente a una figura di-
vina: i testi filosofici, in cui Physis o Natura appaiono, a prima
vista, come concetti astratti o allegorie, per risultare invece
flessi pitt o meno indiretti di un’esperienza religiosa. Gli altri
studi — «Die Géttin mit der Schaley con importanti risultati an-
che per il simbolismo funerario romano, « Das Mythologem vom
zeitlosen Sein im alten Sardinien » con le sue prospettive mitolo-
giche e storico-culturali, « Apollon-Epiphanien», e anche quelli
meno sviluppati: « Wolf und Ziege am Lupercalienfest» e «Ar-
bor intrat» — documentano la stessa coerente linea di ricerca del-
1'A., facendo del volume la sua opera, almeno finora, piti rappre-
sentativa.

Angelo Brelich.
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K. Kerénvi, Der géttliche Arzt. Studien iiber Asklepios und seine
Kultstitte, Basel 1048, pp. T23.

La splendida veste tipografica e la ricchezza di illustrazioni di
questo volume sono dovute a un fortunato incontro tra quell’atti-
Vvitd.pubblicitaria di alto livello che la Ciba-AG sta svolgendo da
qualche anno e le ricerche di K. Kerényi intorno a una divinita
<che, se mai una, deve naturalmente stare a cuore all’ambiente me-
dico-farmacista: Asklepio. Infatti, I'A. si rivolge ai medici — cer-
to, ai medici di una notevole levatura spirituale — come, del
resto, a ogni persona per la quale la medicina sia qualcosa di piit
di un mezzo pratico per liberarsi delle malattie, vale a dire anche
una realtd dello spirito umano. Egli presenta loro questa specie di
guida per le escursioni — I’A. definisce il suo lavoro « promenades
mythologiques » — nel dominio divino di Asklepio: passeggiate
nello spazio che sono anche a
ritroso, nel tempo, dall’ambiente di formazione del culto di Escu-
lapio a Roma, attraverso Epidauro, Kos, I'Attica e il mondo del-
Pepos greco, fino alle origini tessaliche. Ma Io spazio e il tempo
non sono per 'A. che i quadri dello svolgimento storico di un’i-
dea, 0 meglio di un’esperienza umana fondamentale : a questa con-
ducono, in ultima analisi, le passeggiate che dunque non si diri-
gono solo da luogo a luogo e da epoca a epoca, bensi anche da
strato a strato, per arrivare all’ultimo nocciolo di un’esperienza
che in Grecia si riveste delle varie figure di medici divini, eroici
o comunque mitologici. Per questo suo indirizzo e per la forma
monografica, il lavoro appare affine allo smdm dell’A. su Hermes
(1044); per la sua i ione pitt
Tistica (se & lecito servirsi in un preciso senso particolare di que-
sto termine abusato), a quello st Prometeo (1946) : infatti, mal-
grado I'anno della sua i esso risale al imo pe-
riodo produttivo dell’A.

I’A. @ cosciente (v. prefazione) di non aver dato con quest’o-
pera una storia del culto di Asklepio o delle divinitd mediche gre-
che. Ma & certo che egli ha contribuito a crearne i presupposti.
Numerosi dettagli, i e inter i restano fatti
nuovi acquisiti da cui nessuna ricerca futura sull’argomento po-
trd prescindere.

Angelo Brelich.
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G. DEvoro, Le tavole di Gubbio. Firenze, pp. 110.

Lo snello volumetto costituisce una felicissima editio minor, in
lingua italiana, del grande lavoro intitolato Tabulae Iguvinae
(Roma 1037), le cui oltre quattrocento pagine latine rappresen-
tano il testo fondamentale delle nuove ricerche sull’importantis-
simo documento religioso umbro. I’edizione italiana non ha sol-
tanto il pregio di assolvere il compito della divulgazione, impli-
cito mell'uso della lingua moderna (cfr. p. IX), sottraendo, in
qualche modo le tavole iguvine al dominio riservato ai linguisti;
ma anche quello di una pitt felice disposizione della materia:
mentre, infatti, nell’edizione latina gli argomenti puramente tec-
nici — linguistici ed epigrafici — minacciano di soffocare quelli
Pinteresse storico pur largamente affrontati nella II e III parte,
qui la prima parte & interamente dedicata a questi ultimi. Inol-
tre, I'edizione italiana & aggiornata nella sua bibliografia fino alla
data della sua icazi (da i AV 1
in Rhein. Mus. 00, 1041, 310 sgg. sul dio Vofio).

La forma puramente espositiva dell’Introduzione, forma deter-
minata dalle esigenze di un’editio minor, fa si che il lettore non
distingue facilmente cid che & fatto acquisito da cid che & ipotesi
personale del’A., e la mancanza o la forma succinta delle argo-
mentazioni non gli permette di rendersi conto delle basi delle sin-
gole affermazioni (p. es. il carattere genealogico dei rapporti tra
le divinitd iguvine, p. 13 sg., con cimque capostipiti piuttosto
astratti non appare molto convincente). In questo riguardo l'edi-
Zione italiana naturalmente non pud sostituire quella latina in cui
VA. adduce un prezioso materiale comparativo e documenta pit
ampiamente le sue tesi. Ma cid che allo studio delle religioni ita-
liche importa anche pitt delle singole tesi dell’A. & il preciso con-
tenuto del documento stesso: e per stabilire questo, nulla si pud
desiderare di meglio della nitida descrizione analitica che la terza
parte (p. 75-105) del volumetto offre dei singoli momenti di cia-
scun rito e regolamento sacrale.

Angelo Brelich.
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A. Bruvica, Die geheime Schutzgottheil von Rom, « Albae Vigi-
lie », N. F., Heft VI, Ziirich 1040, pp. 65; id. Vesta, « Albae
ae», N. F., Heft VII, Ziirich 1049, pp. T20.

La formula sive deus sive dea, allusiva ad una ineffabile mi-
steriosa divinita protettrice di Roma, ¢ intesa dal Brelich (al pari
delle formule analoghe) non nel senso esplicito della problematicita
del sesso, in relazione con la inconoscibilitd del nume, ma nel
senso implicito della bisessualitd come carattere proprio di una
divinita delle origini (delle origini del mondo e quindi anche della
Citta come microcosmo), che, come tale, dev’essere una e completa
in sé, e percio bi le. Di questa ‘intuizi 1 ’ (la
terminologia oscilla, nel testo tedesco, fra ‘Grundintuition’,
¢ Grunderfahrung ’, Urintuition’, ‘ Urerfahrung’, ‘Ideenkern’) il
Br. cerca e trova traccia nella figura e nel culto di parecchie divi-
nitd romane e laziali: Fortuna, Pales, Ops, Flora, Acca Larentia,
Diva Angerona, Diana Nemorensis, Juno Sospita, anche il ma-
schile Genius, e soprattutto Vesta, che & oggetto della seconda
monografia, alla quale la prima serve da preludio ed introduzione,
essendo le due concepite come parti di un tutto organico, che solo
per ragioni editoriali sono state separate. Il lavoro, condotto con
lodevole impegno e fervore, e con adeguata conoscenza delle testi-
monianze antiche e degli studi recenti, & una nuova prova delle
solide qualitd ed attitudini dell’A., gia noto per
altri pregevoli contributi allo studio della religione romana. Vi si
trovano parecchie osservazioni interessanti e meritevoli di atten-
zione, specialmente quelle desunte dallo studio del calendario. La
ricerca & necessariamente indiziaria, e parecchi indizi, che di per
sé non sono molto probanti, ricevono luce dall’insieme.

L’A. dichiara di essersi unicamente proposto di scoprire I'aspet-
to comune per cui varie figure della religione romana partecipano
della qualitd e funzione propria di un nume tutelare segreto della
Cittd. Ma questa ricerca monografica procede da una metodologia
di larga portata storiografica, e pitt specialmente storico-religiosa.
« Questo metodo » afferma il Br., (pag. 53) «presuppone un modo
speciale e forse insolito di concepire la religione romana. « Biso-
gna», egli dice (p. 51), «intendersi una buona volta su cid che
significa ‘ storia > quando non si tratta di accadimenti deter-
minati nel tempo e nello spazio, bensi di idee ed inttuizioni ». Le
¢ intuizioni * sono pel Br. i dati elementari che trovano bensi
espressione concreta nelle figure divine, ma esistono indipendente-
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mente da queste. Le figure divine sono storicamente condizionate,
e percid diverse. Ma alla base di esse stanno le intuizioni elemen-
tari i ogni inazi storica, e immu-
tate, per quanto variamente combinate ed articolate nelle singole
figure divine.

Fsiste dunque un mondo di idee religiose elementari fuori della
storia? Non sono invece anch'esse, le intuizioni elementari, delle
formazioni storiche, suscettibili di indagine storiografica? Non
basta riconoscere, come fa il Brelich, che tale indagine & legittima
in linea di principio (di fatto egli se me astiene volontariamente,
perche, dichiara, la intuizione elementare da lui studiata preesi-
steva al formarsi della religione romana, alla quale egli ha inteso
limitarsi), Qui si sarebbe voluto una maggiore coerenza ; o la for-
mazione storica, la linea di sviluppo, & soltanto delle figure divine,
e allora non ha senso applicarla alle intuizioni elementari; oppure
le intuizioni elementari sono esse stesse delle formazioni storiche,
¢ allora la indagine della loro formazione non solo & legittima, ossia
facoltativa, ma & la sola legittima, ossia necessaria.

La verita & che il Br. non crede alle linee di sviluppo disegnate
secondo il vecchio metodo storico, bensi crede alle, anzi nelle,
intuizioni elementari ricavate col metodo analitico. Ma se questa
fede non ha da essere puramente teologica (intendo nel senso pla-
tonico), se l'intuizione ricavata per analisi non ha da essere una
semplice astrazione soggettiva, se ci dev’essere un criterio ogget-
tivo per distinguere una intuizi ed universale da
\na intuizione puramente personale del Brelich o di qualsiasi altro
nostro contemporaneo, questo criterio mon pud venire che dalla
comparazione, ciod non da una teoretica, virtuale e presupposta
preesistenza, ma da una constatata presenza presso popoli e civiltd
diverse. Un esempio concreto della importanza che pud avere la
comparazione proprio per il metodo analitico (il metodo storico ha
per conto suo superato da un pezzo L'astratto comparativismo), si
ha nel lavoro stesso del Brelich, osservando come la comparazione
avrebbe potuto esservi applicata.

1’intuizione elementare di un principio primordiale bisessuale
perseguita dal Br. nel campo della religione romana, rientra in un
ordine di ricerche che hanno oggi una posizione di primo piano
negli studi storico-religiosi, le ricerche intorno a quel che si pud
chiamare il complesso mitico delle origini. Aver posto il pro-
blema della presenza di un mito delle origini (nella forma sud-
detta) nella religione romana & il valore reale, anche se non piena-
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mente realizzato, del lavoro del Brelich; avere deliberatamente tra-
scurato I'indagine comparativa come inessenziale al suo assunto,
¢ il difetto capitale del lavoro stesso.

L’indagine comparativa presentava al Br. una prospettiva
quanto mai attraente sul vasto orizzonte degli esseri primordiali
creatori. Tra questi infatti ce ne sono aleuni che si sarebbero im.
mediatamente imposti alla sua attenzione per il loro carattere bises.
suale. (J. Winthuis, Das Zuweigeschlechterwesen, Leipzig, 1028, A.
Bertholet, Das Geschlecht der Goltheit, Tiibingen 1034), Nell’anti.
ca religione messicana essere supremo creatore era concepito
come uno e bino, uno in due, maschio e femmina, Tonacate-
culli-Tonacaciuatl, ‘Signore-signora della nostra curne’, altri.
menti detto Tola-Tonan ‘Nostro Padre-Nostra Madre’ (FLDiet.
schy, Vom Charakler des hichsten Gottes der Azleken, Bulletin
de Ia Société Suisse d’Anthropologie et d’Ethnologic, 15, 1941-42,
21-31). Fra le varie tribi dei Naga (Assam) gli Angami hano 1
essere supremo creatore, chiamato Kepenopfii, concepito tanto
come maschio quanto come femmina, mentre nel mito delle origini
Kepenopfii 2 la capostipite del genere umano, insieme con tn ma.
tito alquanto misterioso (J. H. Hutton, The Angami Nagas, Lon-
dra 1921, 180 e segg.). Presso i Konjak Naga Ielemento femmi.
nile e il maschile sono fusi in un essere unico che si chiama
Gawang, cioé ‘Terra-Cielo’ (Chr. von Fiirer-Haimendorf, Die
Hochgoltgestalten der Ao und Konyak Naga won Assam, Mittei.
lungsblatt der Gesellschaft fiir Volkerkunde, 8. 1038), Ad Oirata,
villaggio timorese dell’isola di Kisar (Isole della Sunda), Pessere
supremo creatore & uno e bino e si chiama Apna-Apha, * Nostra
Madre-Nostro Padre’, essendo concepito come la sintesi della
Terra (madre) e del Cielo (Padre), od anche della Tuna e del Solé
U. P. B. Josselin de Jong, Oirata: A Timorese Settloment on
Kisar: Studies in Indonesian Culture, Verhandelingen d. K. Aka.
demie van Wetenschappen, Afd. Letterkunde, N. R., 30, Amster-
dam 1037). Qui la creazione & concepita precisamente in funzione
procreativa sessuale e l'essere creatore & un essere androgino,
Inoltre, al binomio cosmico Terra-Cielo (Iuna-Sole) corrisponde
il microcosmo della comunita nella sua struttura sociale dualistica
(sia in rapporto ai due sessi, sia in rapporto alle classi matrimo.
niali), e perfino nella sua struttura topografica (il villaggio di
Ofrata si chiama altrimenti Timur-Warat, ciod * Oriente-Occiden-
te’, constando effettivamente di due parti, una orientale e tna
occidentale).
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Questi riscontri suggestivi (suggestivi i per chi &
interessato a scoprire un senso cosmico nella configurazione to-
pografica di Roma antichissima o nella forma rotonda del tempio
di Vesta, ecc., ¢ potrebbe presumibilmente non essere alieno dal
vedere un riflesso di struttura sociale dualistica , p. es., nel ratto
delle Sabine) non devono per altro farci trascurare le differenze. La
differenza principale sta in questo, che i sopra citati esseri crea-
tori bisessuali (e altri che si potrebbero aggiungere), come arche-
tipi cosmici di un organismo sociale dualistico, ci appaiono mo-
dellati su uno schema di bisessualismo paritetico (da notare,
la i inile -pfii nel mome Keélpenopfii
o la precedenza del femminile sul maschile nei nomi composti
Gawang * Terra-Cielo * e Apna-Apha “Nostra Madre-Nostro Pa-
dre’), mentre nelle figure divine della religione romana partecipi
secondo il Br. del carattere del nume tutelare segreto ‘bisessuale
prevale di gran lunga l'aspetto femminile sul maschile, che resta
relegato nell’ombra in posizione inferiore e ¢ misteriosa’ (il fasci-
nus nel culto di Vesta, Virbio accanto a Diana Aricina, Ercole
accanto a Juno Lanuvina, ecc.), tisultandone un complesso che
ricorda piuttosto quello della Gran Madre mediterranea con il
suo giovane paredro. Sorge allora i1 problema: Non sard tale
complesso derivato alla religione romana precisamente dal mondo
religioso mediterraneo? T da questo problema ne sorge u altro:
non sara il complesso ¢ mediterraneo’ della Gran Madre col suo
paredro un adattamento dell’originario complesso bisessuale pari-
tetico ad un ambiente di d matriarcali ? Ma que-
sti sono problemi storici nel senso delle ‘ superate ? linee di svilup-
po; e come tali, il Br. crederd inutile prenderli in considerazione.
Questa chiarificazione metodologica mi & sembrata necessaria
verso un valente studioso che & anche il mio pitt prossimo col-
nel quotidi lavoro demi: ia nell’inte-
resse stesso della nostra collaborazione, affinché questa sia, se &
possibile, non soltanto formale, con vantaggio nostro reciproco
e degli studi.

R. Pettazzoni.



186 Rivista bibliografica

UGo Brancr, Disegno storico del culto capitolino nell’Italia ro-
mana e nelle provincie dell’ Impero (Memorie Acc. Lincei,
ser. VIII, vol. II, fasc. 7), Roma, 1950, PDP. 349-415.

I pregi principali di questo lavoro derivano soprattutto da tre
qualitd evidenti dell’A.: solida preparazione e informazione ar-
cheologica, notevole acume critico e paziente dedizione alla ri-
cerca. Primo risultato di queste qualitd combinate ¢ la demolizione
di tutte le ipotesi finora avanzate su un’ origine extra-romana del
culto capitolino. Un altro, tra diversi: la restrizione del significato
di capitolium nel senso che ogni capitolium & necessariamente
dedicato alla triade Iuppiter O, M., Iuno Regina, Minerva, ma
non ogni tempio dedicato a questa triade — Dp. es. da privati —
& necessariamente un capitolium, Di grande interesse & la diffe-
renza rilevata tra la storia o, meglio, la funzione del culto capito-
lino e quella del culto imperiale. Questi ¢ similj risultati, 'una
volta inquadrati in prospettive pilt ampie e profonde dello svolgi-
mento della religione romana, potrebbero rivelarsi notevolmente
fecondi.

Angelo Brelich.

Le R. P. Frsructirg, O. P., La Révélation d’Hermas Trismégiste,
IL: Le Dieu cosmique. Paris 1940, pp. 610,

11 primo volume di quest'opera di monumentale impostazione
¢ stato recensito mella precedente annata di questa rivista; esso
¢ dedicato a un aspetto particolare dell’ermetismo : il suo rapporto
con I'astrologia e con le scienze occulte. Con il secondo volume
Popera del P. Festugidre assa da questo aspetto marginale, dal
punto di vista della religione, all’esame diretto della religiosita
ermetica, incominciando con il suo motivo centrale, il ‘dio cosmi-
co’, Altri due volumi sono preannunciati : uno sulle dottrine del-
P'anima, Taltro su ‘il dio ignoto e la gnosi’.

Delle oltre seicento pagine del volume appena una settantina
tratta degli scritti ermetici stessi: il resto costituisce, per cosi
dire, la ‘preistoria’ della reliogisitd ermetica, da Socrate sino
a Filone.

Per quanto riguarda gli scritti ermetici, PA. anzituttto ce li
presenta nella loro consistenza filologica e nel loro contenuto. Suc-
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cessivamerite, attraverso una sapiente analisi formale, egli defi-
mnisce il loro carattere: si tratta di dialoghi che si svolgono nel-
Patmosfera « ’une chambre close, ou méme... d’'une chapelle
retire » e che, dal punto di vista letterario, si riattaccano ad alcu-
ni passi dei dialoghi di Platone; ma, pid particolarmente, la loro
forma & determinata dai metodi ed usi che, nell’epoca imperiale,
prevalgono nell’i ico. Ed eccoci all’argomen
centrale del volume: come si presenta, in questi scritti, 1'idea
di Dio? E il quinto trattato del Corpus Hermeticum che ci rivela
nella maniera pit scoperta la contraddizione caratteristica che si
incontra poi pitt o meno in tutti gli scritti ermetici: Dio & invisi-
bile, ma visibile nell’ordine del cosmo, & trascendente ma imma-
nente nel cosmo. L’A. cita abbondantemente tutti i passi relativi
ai termini contradittori di questa concezione, ma osserva (p. 54)
che, in realtd, non si tratta di una contraddizione nel senso pro-
priamente logico della parola, poiche gli seritti ermetici non rap-
presentano un sistema filosofico, bensi un’opera di pietd.

Non ri i qui le parti ive che formano il grosso
del volume: in esse si tratta di stabilire la discendenza e il pro-
cesso di formazione di quella religione cosmica che domina negli
scritti ermetici. T1 P. Festugiére spazia con singolare ed ammire-
vole ‘aisance’ nel vasto campo della filosofia, della religione,
della storia greche ed ellenistiche, abbandonandosi volentieri a
digressioni sui pitt vari problemi, ma pur riuscendo sempre, gra-
zie al suo stile vivace ed elegante, ad avvincere l'interesse del let-
tore. Platone, Aristotele, i primi Stoici, Cicerone, Filone sono
presentati in una luce forse sostanzialmente nuova, ma piena di
risalto, sicche il lettore acquista con loro una rara e felice
mitd.

Lo scopo del P. F idre, che ¢ quello di di le lonta-
ne origini speculative greche della concezione ermetica, si pud dire
pienamente raggiunto. Tutti gli elementi speculativi dell’ermeti-
smo si spiegano — si vede — con la filosofia greca, si ritrovano
addirittura nel IV-IIT secolo a. C. C’¢ perd un punto che rimane
nell’ombra. Quei lontani pensatori che con pilt originalita formu-
larono le idee che gli scritti ermetici ripeteranno in una forma
degradata, non sentirono il bisogno di riunirsi in una «chapelle »
esoterica. Perché? Qui evidentemente sono in gioco delle ragioni
nuove e queste ragioni sono di carattere essenzialmente religioso.
Si tratta di una religiostd diversa, ignota a quei precursori del-
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Permetismo e maturata posteriormente. Donde proveniva, come &
formo questa nuova religiosita? La linea di dipendenza specula-
tiva, teologica, & stata chiarita con perfezione esemplare : ma sulla
linea pitt particolarmente storico-religiosa, resterebbe forse anco.
ra qualcosa da dire.

A. Brelich,

W. D. Daviks, Paul and Rabbinic Judaism: Some Rabbinic ele.
menis in Pauline Theology, . P. C. K., London, 1048,
p. vur-3

L’A., come avverte nella sua breve prefazione, non intende
complere un esame completo delle relazioni fra San Paolo e il
giudaesimo rabbinico, né presentare una trattazione della teolo-
gia paolina e tanto meno esaurire il tema circa il metodo con cui
San Paolo ha lavorato sul Vecchio Testamento, soggetto questo
che richiederebbe una vita intera di ricerche. I1 Davies si propo-
ne soltanto di porre in rilievo alcuni aspetti fondamentali della
vita e del pensiero di Paolo di fronte al giudaesimo rabbinico
del primo secolo per mostrare come egli, malgrado il suo apo-
stolato tra i Gentili, « remained as far as was possible, a Hebrew
of the Hebrews, and baptized his Rabbinic heritage into Christ ».

Chiunque conosca I'amplissima letteratura antica e moderna
intorno alle fonti paoline, pud facilmente rendersi conto delle dif-
ficoltd del tema. La critica moderna ha sempre avuto la tenden-
za a considerare San Paolo come un esponente della teologia
ellenica ed a ritenere che egli avesse solo un’infarinatura culturale
giudaica, rimanendo in parte estraneo al giudaismo del suo tempo.

Le difficoltd sono affrontate dal Davies con vastissima cono-
scenza delle fonti e degli autori di ogni tempo e con profonda
competenza nel campo della teologia cristiana e rabbinica.

In opposizione alla maggior parte degli studiosi che lo hanno
preceduto, egli sostiene che la teologia paolina non pud essere
considerata antitetica al giudaesimo rabbinico e meno che mai
una teologia ellenistica. Paolo sarebbe rimasto sempre un vero
fariseo; il suo pensiero si sarebbe sempre basato su concetti fari-
saici. Secondo il D., cid che distingue fondalmentalmente San
Paolo dai rabbi farisei ¢ il fatto di riconoscere Gesy come il Mes-
sia, non gia di seguire idee radicalmente opposte al giudaesimo,
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11 primo punto che il D. esamina & la pretesa differenza fra il
giudaesimo della Diaspora e il giudaesimo palestinese, questione
particolarmente studiata da C. I. Montefiore nella sua opera, Ju-
daism and St. Paul, la quale presenta San Paolo come ebreo della
Diaspora estraneo al giudaesi i Ma Vopposizione del
giudaesimo palestinese a quello della Diaspora non &, secondo il
D., conforme alla realtd storica. Se ¢ esatto che la Palestina in-
fatti, dominata sin dal 333 a. C. dai Greci, venne sottoposta sotto
i Seleucidi (198-168) ad una intensa ellenizzazione che si manten-
ne anche sotto la dominazione romana, tanto che la popolazione
poteva considerarsi bilingue, e se & esatto che varie istituzioni e
costumanze ellenistiche erano state assimilate dagli Ebrei Palesti-
mesi, non & men vero che il Giudaesimo aveva una indubbia unitd
¢ coerenza, indipendentemente dalle regioni in cui viveva. Nel pri-
mo secolo il giudaesimo ortodosso era il fariseismo e soprattutto
quello di Shammai, il quale aveva mantenuto varii antichi ele-
menti ed era comune a tutte le comunitd e a tutte le popolazioni
ebraiche, Non vi & quindi alcun motivo per separare cosl rigida-
mente il gindaesimo della Diaspora da quello della Palestina; e
¢id @ particolarmente vero nel caso di Paolo, il quale viveva in
Gerusalemme.

1 capitoli che seguono sono dedicati allo studio di alcuni aspetti
basilari del pensiero di San Paolo, confrontati con le dottrine
ebraiche. Cosi la concezione del peccato, che secondo il D. deri-
verebhe dalla concezione rabbinica del buono e cattivo impulso,
e la dottrina del primo e dell’ultimo Adamo, che sarebbe domi-
nata dall’idea ebraica della creazione (San Paolo anzi userebbe a
questo proposito termini famigliari alla teologia rabbinica).

Un intero capitolo ¢ dedicato al problema dell’antichitd del
muovo Israele ed al nazionalismo ebraico, ponendo in luce Tan-
titesi fra D’antica concezione ebraica e quella del tempo di San
Paolo, la quale tende a trasformare il nazionalismo in universa-
lismo, concezioni dominate dalla dottrina rabbinica dell’esodo e
dall’esperienza storica del popolo ebraico. In altri due capitoli il
D. presenta la figura di San Paolo come predicatore e come Mae-
stro, notando anche qui gli influssi della dottrina rabbinica. Nel
settimo capitolo mostra come San Paolo considerasse le parole di
Cestt una seconda Torah, come identificasse linsegnamento di
Cristo con la Sapienza divina e come predicasse la necessitd che
ogni cristiano si conformi a Cristo; P'imitazione di Cristo & parte
integrante dell’etica dell’Apostolo. T1 D. cerca di dimostrare che
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questa dottrina & conforme alla concezione che la dottrina rabbi-
nica aveva del Messia ed alla identificazione della Torah con la
Sapienza divina.

Dopo uno studio sulla dottrina dello spirito, nel quale il D,
cerca di rilevare come il pensiero di San Paolo sarebbe in questo
campo opposto a quello individualista ellenico e conforme invece
a quello rabbinico, il D. esamina la concezione della morte di Cri-
sto negli scritti di San Paolo, sostenendo che essa risponderebbe
all’idea rabbinica del sacrificio e del martirio e notando attraverso
varie citazioni, come la figura del Messia sofferente fosse fami-
gliare al giudaesimo.

L'ultimo capitolo & dedicato alla concezione paolina della risur-
rezione di Cristo, concezione che, secondo il D., attingerebbe a
reminiscenze dellidea dell’era messianica, considerata mell’inse-
gnamento rabbinico sotto il duplice aspetto di evento futuro e di
realtd eterna,

Nel pensiero ebraico domi due
messianiche. Secondo i Profeti, un rampollo della stirpe di David
avrebbe giudicato i popoli onde concedere a coloro che avessero
superato il giudizio di entrare nel suo regno. Questo regno mes-
sianico rappresenterebbe la consumazione della storia del mondo,
avendo perd come campo la terra, in varie guise trasformata, e
sarebbe accompagnato dalla resurrezione dei morti per sottoporsi
al giudizio. Secondo Daniele, il Regno di Dio si manifesterebbe
non con Iavvento del Messia, ma con quello del figlio dell’Uomo,
con la resurrezione dei morti e con il loro giudizio

L’armonizzazione nel campo inico di queste due
sarebbe stata compiuta nel primo secolo a.C., quando il Regno
it ico viene 3t di durata e come prece-

dente la consumazione finale del processo storico. Nell’escatolo-
gia del tempo si distingue pertanto fra epoca presente (hd-"dlan:
hd-zeh) ed epoca messianica (hd-‘6ldm ha-bd’).

Dal confronto degli seritti di San Paolo, ed in particolare delle
epistole, con passi talmudici, risulterebbe, secondo il D., un’in-
fluenza del pensiero escatologico ebraico sulla concezione dell’A-
postolo.

11 volume si chiude con tre ic, in cui si
alcuni problemi particolari e con un’ampia e completa bibliografia
sull’argomento.

Le originali ed acute vedute del Davies non mancheranno di
sollevare varie discussioni, ma & certo che lo scienziato inglese

fondi
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ha compiuto un’opera di grandissimo interesse, fornendo un ma-
teriale assai importante ed in buona parte ancora poco noto ai cul-
tori di storia del Cristianesimo.

Edoardo Volterra.

(MaRcEL SiMoN, Verus Israel. Etude sur les relations entre
Chrétiens et Juifs dans UEmpire romain (135-425). Paris,
De Boceard, 1048, pp. 476 (Bibliothéque des Ecoles frangaises
&’ Athénes et de Rome, fasc. 166).

11 tema di questo libro & stato in parte suggerito da circo-
stanze di attualitd e le ricerche del Simon sono state inizialmente
guidate da Ch. Guignebert. Come tanti altri lavori pubblicati
dopo il 1046, esso era quasi compiuto prima della guerra; il ri-
tardo non ha perd danneggiato 'opera del Simon, che ha potuto
tener conto anche dei lavori recenti. E il suo libro riempie ve-
ramente una lacuna, in quanto, lasciando da parte le questioni
relative allo stato giuridico e alle condizioni di vita sotto T’Impero
romano o alla storia del Giudaismo (considerato cosi nel suo svi-
Tuppo interno come nei riguardi del Cristianesimo), oggetto di
\na vasta letteratura che conta opere eccellenti, il Simon si &
prefisso di studiare i rapporti, cio¢ il contrasto (che non esclude
contatti e influenze reciproche) tra le due religioni dopo la loro
separazione e fino alla vittoria del Cristianesimo: la quale tutta-
via, a differenza di quanto avvenne con il paganesimo, non portd
gradualmente alla totale sparizione del vinto. Percid il Simon ha
scelto come punto di partenza cronologico il 135, perche gli avve-
nimenti del 70 non ebbero conseguenze decisive immediate n& per
il Giudaismo né per quanto riguarda la posizione della Chiesa
di fronte ad esso; e fa terminare la sua ricerca con il 425, data
della sparizione del Patriarcato giudaico, quando anche, con «la
mise en forme du Talmud de Jérusalem, tandis que le principal
initiateur du Talmud de Babylone, R. Ashi, meurt & Sura, vers
430 », si pud dire che « le centre de gravité du judaisme se déplacen
portandosi in Mesopotania. In questo periodo, il riconoscimento
legale del Cristianesimo segna un’altra tappa: ed @ infatti il IV
secolo, mel corso del quale il Cristianesimo diventa religione
di stato, quello in cui il conflitto tra le due religioni si fa pilt
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vivo ed acuto e si pone con maggiore gravita, per la Chiesa, il
problema delle « contaminazioni » giudeo-cristiane, e si sviluppa
I  antisemitismo ecclesiastico ».

Si tratta dunque di un tema, sotto questo rispetto, nuovo, che
nella ricca bibliografia che chiude il volume sono a malapena una
diecina gli scritti che presentano qualche analogia con il punto di
vista del Simon, e la maggior parte di essi considerano piuttosto
punti particolari. E anche molti risultati sono nuovi o presentati
con maggior forza: in primo luogo, il fatto che P'universalismo
giudaico, ciod il proselitismo, non terming con le catastrofi nazio-
nali. Studiandolo piuttosto nei suoi riflessi, nelle sue conseguenze,
che dal punto di vista interno al Giudaismo, il Simon & riuscito
mettere questo punto in piena evidenza. Il trionfo del farisaismo,
@ del rabbinismo rappresenta per il Simon un « fattore positivo
(egli giunge a parlare di « libérali ” 3
accettabile solo, mi pare, con qualche precisazione e riserva).
Ma di fronte ad esso, stava il Cristianesimo. Questo aveva la ca-
pacitd di realizzare senza sforzo quell’universalismo a cui il giu-
daismo tendeva, si, ma che trovava un ostacolo e un limite insu-
perabili nella sua doppia natura originaria, di religione monotei-

stica — e pertanto, almeno potenzialmente, universale — ma,
allo stesso tempo, nazionale. E il Cristianesimo aveva altresi
in s¢ la forza di rivendi la izi dell’ Antico T

di svincolarla dai legami nazionalistici, di presentarsi come
PIsracle delle promesse, V'Tsracle secondo lo spirito, il « Vero
Israele ». Tutto cid, insieme con la maggior ricchezza degli ele-
menti dottrinali e mistici, e con la maggior possibilita — inerente
all’universalismo stesso — di accettare e assimilare elementi di
cultura, spiega la vittoria del Cristianesimo, mentre d’altra parte
il Giudaismo stesso fu portato, per le esigenze stesse della sua
difesa, ad aumentare le prescrizioni ritualistiche — altro ostacolo
alle conversioni — e il carattere nazionalistico: che a sua volta
crebbe, come diminui Iardore proselitistico, in ragione del crescente
successo della propaganda cristiana. Ma con la sua tenace difesa
costringendo altrest il Cristianesimo a sviluppare la sua apologe-
tica giudaica, standogli insomma a fianco come un emulo, in per-
petua tensione, il Giudaismo, se pure alla fine dovette riconoscere
la propria impotenza, tiuscl in primo luogo a sopravvivere, in
secondo — ed & cid che storicamente pid conta — contribui a far
assumere, o mantenere, al Cristianesimo certi caratteri e certi
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valori: «le visage, i formé, du christianisme efit
sans doute été différent 'il n'y avait pas en de lutte ».

“utto cid non sembrerd molto muovo, Ma Iimportanza del
{avoro del Simon consiste soprattutto, come ho accennato, nell’im-
postazione dei problemi e della ricerca; e in una folla i osserva-
zioni e di risultati particolari, che non & possibile discutere in una
breve rassegna. Essi hanno sempre il pregio di essere fondati su
una ricerca analitica condotta con somma cura e di essere presen-
tati in modo fresco e vivace, che invita alla ricerca e all’approfon-
dimento ulteriore. Si tratta insomma di un’opera, della quale
sard impossibile non tener conto, e che & sperabile susciti un
fuovo ardore di ricerche; anche perchd essa tocea, mon solo un
problema storico di immensa importanza, ma, almeno in maniera
indiretta, un problema di morfologia religiosa: che sono anch’essi,
in ultima analisi, problemi di storia, e di storia della civiltd.

A. Pincherle.

Hargy AuUstRYN WoLESON, Philo: Foundations of Religious Phi-
losophy in Judaism, Christianity and Tslam. Second Printing,
revised, Harvard University Press, Cambridge Mass., 1048,
2 voll., di xVI-464 e XIV-532 Pp.

Di un'opera come questa non sembrerebbe certamente lecito
parlare in breve. Per la sua mole, ma pill ancora per la quantitd
dei dati che essa contiene, per il numero e la natura dei problemi
che tratta, per i lunghi anni di lavoro che & costata all’autore,
essa pud e deve apparire meritevole di un’ampia, minuziosa, stu-
diatissima descrizione. Ma bisogna dire la veritd: un’opera come
questa mon si recensisce, Si pud al pid segnalarne Iimportanza.
La vera ‘recensione’, ossia il giudizio critico, I'approfondimento
dei problemi, 1’accettazione, con pit o meno precisazioni e ri-
serve, o forse anche la non-a ione, con inate ioni
non pud venire che dal tempo: da una meditazione, ciod appro-
fondita dei problemi e della visione dell’intera storia della filosofia
e della cultura che il Wolfson ci propone.

Molti anni fa, il Wolfson, uno dei pitt promettenti giovani
instructors di Harvard, era gid tutto preso da un problema: in
che relazione sta lo Spinoza — questo filosofo ebreo e insieme cosi
profondamente occidentale e “moderno’ — con la filosofia delle

13 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXII (1949°50)
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scuole dell’ebraismo? In parecchi anni di ricerche egli ha pubbli-
cato importanti lavori su quella filosofia, e sul pensiero islamico
medievale; poi, nel 1034, & apparso il suo libro sullo Spinoza.
Questo Filone si ricongiunge ad esso non solo con un collega-
mento ideale, ma perché & concepito addirittura come il secondo
tomo di un’amplissima opera, della quale Iannunciata muova edi-
zione dello Spinoza sard il coronamento. Filone & infatti per il
Wolfson il primo dei filosofi ‘medievali’, colui che ha i

una nuova éra — durata quasi diciassette secoli — mella storia
del pensiero. Bisogna anzi dire, della cultura. Perché Filone & il
primo che i ha portato a ma i e ad espres-

sione un movimento di pensiero che appare nel Giudaismo ales-
sandrino e che si stacca, per alcuni concetti fondamentali, dalla
tradizione del pensiero greco. Con Filone, Ia filosofia si fa ‘ancella’
della scrittura; con Filone, si pone accanto e al disopra della ra-
gione la Rivelazione, incorporata mella Scrittura. Cid ha provo-
cato una serie di innovazioni fondamentali:coll’introdurre una
nuova fonte di si & cambiata L'epi ia; con una
nuova concezione della natura e della causalitd di Dio, la meta-
fisica; con una nuova concezione del modo di operare delle leggi
naturali, la fisica; e con Pintrodurre una nuova fonte di moralita,
Petica (cfr. TI, p. 456). Tutto questo, fondamentalmente, non &
cambiato fino al momento in cui Spinoza (Descartes & dal Wolfson
decisamente respinto tra i medievali) ha lanciato, nel Tractatus
theologico-politicus, il suo formidabile attacco contro la rivelazio-
ne, riallacciandosi cosi direttamente alla tradizione filosofica pre-
filoniana, ellenica.

Ma poich¢ la filosofia & presentata a sua volta, secondo la con-
cezione esposta per esempio da Clemente alessandrino, come il
coronamento e il risultato di tutte le altre scienze, della enky-
Klios paideia, della cultura, & facile vedere che ¢ tutta una conce-
zione della storia della cultura occidentale quella che il Wolfson
ci presenta. I, insomma, gid nel giudaismo alessandrino e in
Filone, prima che nel Cristianesimo che, secondo lui, si uni-
scono e si e si sinteti Ie due tradizioni anteriori,
della speculazione razionale greca e della religiositd monoteistica
della Bibbia.

Draltra parte il Wolfson sa molto bene da quali profondi le-
gami Filone & legato a Platone. Percid 'opera complessiva ch’egli
ci promette avra per titolo complessivo Structure and Growth of
Philosophic Systems from Plato to Spinoza. La quale non avra
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certamente quel carattere pit o meno compilatorio che simili
opere sogliono avere, perché anche questo Philo & costruito solida-
mente sulla diretta conoscenza delle opere (non parlo soltanto di
Filone, ma di scritti ebraici, dalla Bibbia a Maimonide, e isla-
mici, dal Corano a Shahrastani) nei testi originali.

Ma gi questi due volumi indicano, in abbozzo, quale sard il
volume definitivo. 11 Wolfson ha cercato di sistematizzare e in
qualche caso ricostruire, in base a una ricerca accuratissima e ad
unanalisi paziente e sagace, il peusiero di Filone. Egli tratta
successivamente (dopo un capitolo introduttivo sul Giudaismo
alessandrino) della Rivelazione, e dell’interpretazione allegorica;
di Dio, del mondo, e delle leggi naturali, degli esseri spirituali
(angeli, anime e immortalitd) e del libero arbitrio (vol. I); della
conoscenza e della profezia, delle prove e dei predicati di Dio,
dell’etica, e della politica. Quest’ordine, che pud apparire strano,
2 suggerito invece da uno svolgimento dei punti fondamentali nei
quali il pensiero di Filone si presenta al Wolfson come profon-
damente innovatore. Ciascun capitolo termina con un paragrafo
riassuntivo: Conclusion, influence, anticipation », nel quale
Filone & appunt omesso a confronto con i filosofi posteriori, e con
Spinoza. Un capitolo finale What is new in Philo? raccoglie le
conclusioni.

Per una via sua e secondo una concezione personale, il Wolfson
cerca dunque di rintracciare e chiarire, anche lui, le origini e lo
sviluppo della nostra civiltd. In quanto intende cominciare da Pla-
tone, la sua opera sembra ispirarsi a una concezione assai vicina
a quella di chi, non soltanto a scopi filologici, ha concepito il
Corpus Platonicum Medii Aevi. Per altri aspetti, sembra riallac-
ciarsi alla Paideia di W. Jaeger, che sard interessante, immagino,
rileggere dopo questo Filone e, pitt ancora, dopo il libro su Platone
e i suoi successori. E nonostante la diversa ampiezza, la differenza
di scopo e di carattere, non fosse che per 1'importanza ricono-
sciuta alla religione come fautore di civilta (riconoscimento che
in questo autore & sempre pit grande ed esplicito), penso che sard
interessante mettere a confronto questa nuova storia del pensiero
con lo Study of History del Toynbee. T quali nomi si fanno qui,
non tanto a proposito di questo singolo libro su Filone, quanto a
proposito dell’opera piit vasta, di cui esso & destinato, come ho
accennato, ad essere la seconda parte; e per indicare il piano su
cui il lavoro del Wolfson viene a porsi e andra giudicato.

Alberto Pincherle.
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H. Cu. Pukcw, Le Manichéisme (Son Fondateur - Sa Doctrine),
Ministére de L’'Education Nationale, Bibliothdque de diffusion
du Musée Guimet, tome LVI, Paris, Civilisations du Sud
(S.A.E.P.), pp. t-107.

A tutt’oggi, I'elenco pin lets i e criti
valutato delle fonti relative alla vita e alla dottrina di Mani, distri-
buito in note esplicative di due saggi, 'uno

sul fondatore del Manicheismo (‘La vita di Mani da documenti
nuovi o inediti ') e Paltro sulla dottrina manichea; il primo di
quarantaquattro, il secondo di trentatre pagine, in cui la forma
iniziale di conferenza non ha impedito all’autore di essere al tempo
stesso sobrio di una sobrietd, tuttavia, consapevole del fondamen-
tale e dell’accessorio, e ricchissimo di notizie, di accenni, di ri-
chiami attinti all’enorme e vario materiale e saggiamente ed equa-
mente distribuiti, cosi da raggiungere il felice equilibrio di una
esposizione organica, chiara, efficace ed elegante.

Con molta opportunitd I'autore traccia un rapido schizzo della
vita di Mani quale era possibile disegnarlo circa venti anni fa sul
fondamento delle fonti cristiane greco-latine, di qualche fonte
cristiana di lingua siriaca e islamica di lingua araba o persiana,
per far risaltare a quale estrema povertd di informazioni si fosse
ridotti e per porre, viceversa, mella dovuta luce il decisivo prezioso
contributo fornito alla ricostruzione della vita di Mani dalle fonti
originali di cui oggi finalmente si dispone. Si tratta di testi non pit
di avversari, ma di comunita religiose manichee, testi storici, bio-
grafici, liturgici, hetici, teogonici e ici, conservati
in frammenti scoperti nel Turfan (Turkestan cinese) e redatti in
sogdiano, in parthico, in medio persiano, in vecchio turco; di ana-
loghi documenti cinesi trovati in grotte a Tuen-huang nel Kan-su;
di seritti manichei tradotti in copto esumati a Médinet Madi nel
Fajum (Egitto), di cui & in corso la pubblicazione e la traduzione
(‘Kephalaia’, ‘Homelie’, ‘Salterio’, ‘Lettere’, ecc.). ¥ perd
giusto osservare che gid prima di tali fortunate scoperte Franz
Cumont aveva impresso un orientamento nuovo agli studi mani-
chei coi fondamentali lavori sul ‘Libro degli Scholii’ di Theodoro
bar Khoni, e sulla 123" omelia di Severo, Patriarca giacobita di
Antiochia.

Valendomi dei documenti fino allora pubblicati, avevo tentato io
pure nel 1037 una ricostruzione della vita di Mani, che il Puech
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__ obbedendo a un giudizio, di cui mi sento onorato — ha tenuto
spesso presente, rilevandone e discutendone le ipotesi e le conclu-
sioni. Ma @ facile vedere come il nuovo saggio del Puech, il quale
ulla ha trascurato di quanto venne ulteriormente alla luce e tutto
ha ripassato al vaglio del suo critico acume, segni, nei confronti
dei miei ‘Appunti sulla vita di Mani’, un decisivo passo innanzi,
anche se alcuno dei problemi che riguardano sopratutto la fan-
ciullezza e P’adolescenza del Profeta non abbia trovato ancora una
definitiva soluzione. Ma molta luce si & fatta sul periodo della
vita di Mani, che coincide col regno di Shapur, sui rapporti inter-
corsi fra il Profeta e il Re dei Re, rapporti ottimi, il che significa
perd — a mio modo di vedere — che Mani gli abbia abilmente
velato il radicale pessimismo della sua fede religiosa, lo abbia in-
somma cullato in un equivoco, di cui si accorse, reagendo violen-
temente, il successore Bahram. Chiariti, inoltre, le proposizioni e
i limiti del viaggio di Mani in India, posta in rilievo la piena 1i-
bertd di movimenti, di icazione e di pr da goduta du-
rante il regno di Shapur, libertd che gli permise di percorrere in
ogni senso I'impero iranico: a sud-est, a nord-est, a nord, a nord-
ovest, e di inviare missioni nell’interno e fuor dai confini, prepa-
rande il fenomeno, davvero imponente, della diaspora manichea.
Anche il breve, tragico dramma della prigionia e della morte viene
collocato dalla ricerca del Puech in quella che possiamo chiamare
Ja sua veritd storica, sfrondata da episodi con molta probabilitd
leggendari, benché qualche riserva io pensi sia lecito fare sulla
inattendibilita del ludibrio inflitto al cadavere.

Se 1a spedizione contro 'Impero Romano, a cui Mani parte-
cipd al seguito di Shapur, fu quella contro Gordiano IIT, Mani si
sarehbe trovato di fronte — singolarissima coincidenza! — a
Plotino, che militava nel campo opposto, curioso di andare verso
oriente per attingere alle fonti la filosofia dei Persiani e degli
Indiani. i appunto il Puech che richiama il pensiero del lettore
sopra questo incontro straordinariamente interessante : ¢ ¢’ il était
plus certainement fondé’ — egli scrive — ‘un tel synchronisme,
« puissamment symbolique, mériterait d’¢tre medité et de faire
figure de date capitale de ’histoire spirituelle du ITI°® siecle’.

Anche il secondo saggio ¢ eccellente. Non si potevano con

Tucidita e precisi individ i i caratteri
della religione di Mani, religione ecumenica, missionaria e del
¢« Libro ’, cioé poggiante sopra un complesso di Scritture dovute
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allo stesso Fondatore. Il Puech, a meglio determinare la reli-
gione di Mani, preferisce al termine di *sincretismo’ quello di
¢ gnosi’ nel senso di conoscenza nata dall’angoscia inerente alla
condizione umana, conoscenza percid orientata verso la ricerca
della salvezza e che diventa salvezza ella stessa. Il termine mi
sembra felice, esprimendo bene il carattere intellettuale e razio-
nale, che la salvezza assume nel Manicheismo. Non & la fede, che
giustifica, ma la scienza, il che — aggiungo io — costituisce la
suprema debolezza della religione di Mani. Se non che, questa
scienza, che si crede puta ragione, finisce a risolversi in mito.
E della mitologi e barocca, la
quale perd non & che il ripetersi dell'unico motivo: I'Anima im-
pighiata nella Materia e liberata dall'Intelligenza e dalla Cono-
scenza, il Puech sa darci una esposizione, che ne & al tempo stesso
una vivida chiarificazione. Cosi si dica dell’etica ¢ della liturgia :
etica dura, inumana, assurda per gli Eletti, quasi grottesca per
2li Uditori, obbligati a peccare, perché gli Eletti vivano; liturgia
estremamente semplificata nelle sue forme. Richiamo Iatenzione
sul risalto dato dal Puech alle consustanzialiti fra Dio e le
anime e segnalo le pagine relative al trasferimento sul piano
cosmico della passione e della crocifissione del Gesit storico: * ce
Jésus cosmique ed intemporel crucifié sur la Matidre ot son Ame
Iumineuse est mélée’. Un’ultima osservazione. Il Puech ha molto
giustamente posto nel dovuto rilievo la differenza fondamentale

tra il demiurgo gnostico e il i che
dipende dal Mazdeismo. La fedeltd di Mani — in questa parte
del suo sistema — alla dottrina mazdaica credo abbia avuto la

sua importanza nel determinare e favorire i rapporti del Profeta
con Shapur: essa ha servito a colorire di illusorie luci mazdei-
stiche una religione ch’era del Mazdeismo la negazione pitt cruda.
N¢ tale fedelta dovrebbe essere dimenticata nel riesame del dram-
ma religioso della sua giovinezza.

Uberto Pestalozza.

Haxs SODERBERG, La religion des Cathares, Uppsala 1049, pp. 301.

In questa sua tesi di dottorato in teologia, il Séderberg afferma
I'esistenza di una linea ininterrotta tradizionale tra lo gnosticismo
medievale e quello della bassa antichitd. Tra le correnti manichee
e gnostiche dell’antichita e i Catari, che appaiono, o meglio si dif-
fondono al principio dell’XT sec., ce ne sono alcune che appaiono
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costituire i anelli di i i i Bogomili, i Pauli-
ciani, i Messaliani. 11 problema dei rapporti di questi gruppi reli-
giosi con le correnti dello gnosticismo antico si pone come studio
degli elementi dottrinali comuni, poiché da mezzo il V a mezzo
il VII sec. mancano testimonianze concernenti lo gnosticismo.
Elementi dottrinali fondamentali, sui quali insiste ’A. nel corso
della sua indagine, sono naturalmente quelli della creazione e della
caduta e liberazione dell’nomo. Caratteristica generale delle dot-
trine studiate dall’A. & il dualismo creativo, e quindi la negazione
della reale incarnazione del Salvatore e della resurrezione dei corpi.

T’A. conclude che i Catari sono storicamente derivati dal mo-
vimento dei Bogomili di Bulgaria (sec. X), mentre non ritiene che
sia possibile precisare in quale misura questi siano in rapporto
ron i Pauliciani, documentati originariamente in Armenia e poi
passati nel Ponto, e, nell'VITI sec., in Tracia. 11 rapporto poi di
questi con il movimento manicheo &, come i @ detto, impossibile
a stabilirsi, se non indirettamente attraverso 1a comparazione degli
elementi dottrinali.

Come @ noto, all’interno del movimento cataro si distinguono
due correnti, che si condannayano vicendevolmente; la prima so-
steneva un dualismo assoluto, originario, ed era rappresentata
soprattutto dagli Albanenses, con centro a Desenzano; Valtra, Tap-
presentata dalla corrente di Concorezzo, sosteneva che il principio
del bene sarebbe il solo originario, e che il male sarebbe originato
solo per corruzione del bene. Secondo la prima corrente, sunt duo
principia ab aeterno, videlicet boni et mali (p. 44): essa afferma
duos esse deos: unum principium et causam invisibilium nobis et
omntiwm bonorum: alterum wero principium et causam omnium
visibilium nobis hic et ommiwm malorum. Secondo ghi altri, invece,
pur essendoci un solo creatore, Diabolus... suas formas specificas
dedit his rebus, unde eum proprie factorem dicunt visibilium re-
rum... (p. 86).

1’A. si addentra nello studio dei rapporti tra gli elementi di
queste dottrine catare e le dottrine manichee, gnostiche (basate
sul concetto dell’emanazione del male), ebraiche e cristiane. I Ca-
tari che ammettevano un solo principio sono paragonati ai Bogo-
mili; perd, anche per i Catari assoluti T'A. crede di ritrovare nella
penisola balcanica una corrente analoga che ne spieghi Vorigine.
Caratteristica dei Catari della prima maniera era 1a concezione del-
Passalto di Satana al cielo, donde, ricacciato da S. Michele, avreb-
be portato seco prigionieri aleuni angeli, racchiusi nei corpi
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umani. L’A. paragona questa dottrina a quella manichea del com.-
battimento tra 'Uomo primordiale e le potenze del male alterata
con elementi tratti dalla tradizione cristiana e giudaica. (Anche
presso i Bogomili si ritroverebbero tracce del concetto dell’Uomo
primordiale manicheo). Per quanto riguarda i Catari della seconda
maniera, la concezione di Satana come angelo ribelle e decaduto,
di origine ebraica, si combina con il concetto gnostico del demiur-
o, fattore del corpo dell’'uomo e usurpatore. L’A. crede che la
sintesi di questi due concetti sia avvenuta presso i Bogomili. Bi-
sogna perd osservare che nella sintesi suddetta ha prevalso la

ione della ione su quella dell ione, poiche per i
Catari della seconda maniera Satana fu creato da Dio. Un elemento
che si ritrova presso i Catari, presso i Bogomili e nel Valentiniani-
smo & che Satana o il Demiurgo crea il corpo dell’uomo giovandosi
dell’elemento liquido: come nel Valentinianismo, cosi presso i
Bogomili e i Catari, Io spirito (nvedpa) come parte divina dell’es-
sere, non pud venire infuso dal Demiurgo o da Satana, dal quale
pud essere data solo la psyche. Date le differenti concezioni duali-
stiche dello gnosticismo e del manicheismo, I'A. conclude che
Catari non sono che parzialmente dei Neomanichei.

Ugo Bianchi.

CARL-MARTIN EpSMAN, Ignis Divinus: Le feu comme moyen de
rajeunissement et d’immortalité : contes, légendes, mythes et
rites. Publications of the New Society of Letters at Lund, 34.
Lund, 1949, pp. 308.

L’A. si propone di verificare, sul banco di prova dell’argo-
mento da lui trattato, il postulato della scucla Myth and Ritual,
secondo il quale «i miti sono testi rituali, e racconti e leggende
sono a priori leggende cultuali distaccate dal loro Iuogo d’origine,
che poi a loro volta servono per ricostruire il rito . Egli afferma
di volersi servire di un metodo che vada al di 13 di quello della
«moderna Fenomenologia della religione, che molto spesso non &
che un nuovo nome per Iantico comparativismo sfrenato ». Dopo
avere escluso che si possa ritencre sufficientemente documentato il
motivo della rigenerazione attraverso il fuoco degli déi del vicino
Oriente, I'A. esamina racconti, leggede, spettacoli popolari me-
dievali e moderni. Egli appura che alcuni motivi della leggenda
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formatasi intorno alla vita di S. Eligio, per i quali era stata sup-
posta un’origine diversa, sono invece derivati da temi cristiani, e
 on hanio che vedere con tradizioni pagane germaniche, alle quali,
tra altri, aveva fatto ricorso il Gaidoz (pp. 105-128). Nel corso
della sua ricerca, 'A. sembra aver dato eccessiva significazione a
fonti nelle quali il fuoco non ha che un effetto puramente negativo
od occasionale; egli stesso esclude il motivo del fuoco del forno e
della fornace; da invece valore al motivo della rinascita attraverso
il rogo. Peraltro, nelle leggende bretoni riportate @ p. 132 g€, si
tratta di un comune rogo che uccide, e l'eroe del racconto deve
ricorrere a vari accorgimenti per scampare dalla morte. Anche il
fatto che di alcuni personaggi di queste favole si dica che usci-
+ono dal rogo pid belli di prima, si spiega bene come un modo di
dire relativo al meraviglioso fiabesco, e comunque non autorizza
a riconoscere un effetto positivo al fuoco, poiché & sempre pre-
sente un altro elemento (acqua, saliva) che salva dagli effetti di-
struttori delle fiamme. In altri casi, poi (p. 134), non si tratta
che di prove di coraggio e sopportazione, necessarie per contrarre
un matrimonio. (In generale, in questo libro si nota la tendenza a
trovare riferimenti rituali e connessioni escatologiche anche 1a
dove si tratta solo di linguaggio figurato dei testi). L'A. rivolge la
sua attenzione anche ad alcuni atti di Martiri relativi al supplizio
del fuoco. Egli dichiara che in tali casi il concetto sottolineato
dallo scrittore & che la resurrezione del corpo di quei martiri &
possibile malgrado I’azione del fuoco, essendo essa dovuta all’onni-
potenza divina. Tuttavia, secondo 'A., le motizie secondo le quali
il rogo avrebbe rispettato pitt o meno i corpi di alcuni martiri, si
riferirebbero a tna visione «della entrata del martire nella gloria
celeste, o della sua resurrezione sotto una forma gloriosa », € non
andrebbero presi in senso realistico. I testi addotti, perd, non
sembrano giustificare tale ipotesi, e talora sono in chiaro contra-
sto con essa.

Poi, anche se il rogo non ha talora devastato i corpi dei mar-
tiri, esso & sempre visto nella sua naturale qualitd di distruttore,
allo stesso titolo che le fiere dell’arena e la violenza dei flutti,
dalle quali pure — narrano altri Atti — i corpi dei martiri sono
stati talora salvati.

A proposito dei miti greci e delle fonti relative, I'Autore mette
in rilievo I'importanza che la speculazione neoplatonica ebbe nello
sviluppo delle dottrine sul fuoco. Alla ekpyrosis stoica si dovrebbe
Ja versione particolare della leggenda della Fenice, secondo la quale
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Puccello sarebbe rinato dal suo proprio rogo, versione che risali-
rebbe al I sec. d. C. La speculazione stoica e cinica avrebbe dato
una particolare interpretazione all’apoteosi di Eracle sull'Oeta (del
resto, in altre versioni dell’apoteosi manca il rogo), e sarebbe ispi-
rato Uapoteosi degli imperatori. Nell’ultimo capitolo I’ Autore tratta
delle fonti greche relative al rogo di asceti indiani; & in India in-
fatti che egli crede di poter localizzare il motivo dell’immortalita
attraverso il fuoco. Egli pensa di attribuire ad esso anche V'incine-
razione delle vedove in India. Sembra perd che tale uso si possa
spiegare con la concezione che nell’aldila il morto debba essere
accompagnato da quanti gli furono vicini nell’aldiqua. I1 fatto che
le vedove in India fossero poste sul rogo, mentre, presso altri
popoli, schiavi e servi venivano talora inumati insieme al pa-
drone, pud dipendere solo dal fatto che esse seguivano la sorte
del cadavere, sottoposto alluso indiano dell'incinerazione, qua-
lunque sia il significato di quest’uso. L’interpretazione data al
sacrificio diksa puo essere sostituita da altre meno ipotetiche, come
1o stesso Autore mette in rilievo (pag. 257). Infine, nei documenti

indiani citati alle pag. 267 sgg., non & accennato alcun potere po- -

sitivo del fuoco, che anzi talora appare mnella sua qualitd pitt ne-
gativa {pag. 260). Lo stesso si nota nelle fonti greche corrispon-
denti ((Megastene ecc.). Restano quindi, a dare valore positivo al
fuoco, solo testi novellistici ed epici, mentre esso non appare nella
letteratura religiosa e giuridica, cid che sarebbe strano se si fosse
in presenza di un vero e proprio atto rituale efficace di per sé, e
non solo — sotto questo aspetto — di un motivo fantastico della
narrativa orientale.
Ugo Bianchi.

Exrico CeruLit, 11 « Libro della Scala» e la questione delle
fonti arabo-spagnole della Divina Commedia, Citta del Vati-
cano, 1049, pp. 574 (Studi e Testi della Biblioteca Apostolica
Vaticana, 1. 150).

In questa nuova, imponente e preziosa fatica del Cerulli si
possono distinguere due argomenti principali di studio: i rapporti
culturali tra Cristianesimo e religione di Maometto nel Medio Evo

con particolare riguardo al problema escatologico; le fonti musul-
mane della Divina Commedia. Circa il secondo punto — che in que-
sta sede ha minore interesse — bastera riportare alcune frasi della
conclusione del Cerulli molto assennate ed, a mio avviso, definitive
in merito ad una polemica che non avrebbe neppur dovuto essere




Rivista bibliografica 203

iniziata. Osserva dunque I'A., in contrasto specialmente con M.
Asin Palacios che da 3o anni sostiene la dipendenza di Dante dal
pensiero arabo sull’oltretomba, che siamo di fronte a due conce-
zioni del mondo completamente diverse; vi & una differenza di spi-
rito fondamentale tra i due mondi, quello eristiano di Dante e quel-
1o musulmano, ed ogni eventuale concordanza particolare di narra-
zione riconducibile a fonti arabe & entrata nel poema « in quanto
parte di una costruzione totalmente ed esclusivamente ispirata
ad un diverso ed unico motivo ideale supremo, quello cristiano».
Tnoltre non consta affatto che Dante avesse conoscenze approfon-
dite degli scritti di autori arabi, quindi oli mancava la possibilitd
di attingere direttamente alle fonti; quanto alle nozioni che faceva-
no parte della cultura comune, esse derivano da una letteratura
popolareggiante priva di fini artistici e potevano offrire ben poco
al poeta. Infine non si deve trascurare che molte nozioni sull’oltre-
tomba hanno nel Cristianesimo 1 di le e nel M imo.
un’origine comune, ciod i dati e le credenze dell’antico Oriente cri-
stiano e dal Giudaismo; « e fonti prime di quei dati erano dunque
di certo direttamente raggiungibili da Dante senza necessariamente
passare per gli Arabiy; di conseguenza, anche per questa via si
giunge a ridurre di molto Pinflusso musulmano che altri ha voluto
scorgere.

Ma il volume del Cerulli interessa gli studi storico-religiosi per
molti altri aspetti, e cioé per il vasto materiale che egli mette a
disposizione raccogliendo tutte 1e fonti medioevali occidentali con-
tenenti notizie sulle tradizioni i e pubbli-
cando per la prima volta nel testo francese e latino il Libro della
Scala, « narrazione intera e diffusa del viaggio di Maometto e della
sua visione dei cieli e dell'inferno»; il C. ha pure aggiunto tutte
le testimonianze della diffusione in Occidente di quel Libro e della
conoscenza del viaggio di Maometto. Ben giustamente egli pud
valutare i meriti della sua ricerca constatando che «la pubblica-
zione di tali testi, come ho detto, in massima parte sin oggi sco-
nosciuti, ed ancora la loro riunione in una sola collezione organica,
dard un’idea nuova delle relazioni culturali tra mondo occidentale
o mondo musulmano nel Medio Fvo per questa parte cosi impor-
tante della storia religiosa».

Senza entrare in particolari eruditi od afirontare problemi di
critica delle fonti, sard sufficiente dire qualcosa sulle traduzioni
del Libro della Scala e tratteggiare i caratteri pitt diffusi delle no-
zioni medioevali cristiane sull’aldild dei Maomettani. Fu un medico
ebreo, Abraham, vivente alla corte di Alfonso X il Saggio re di
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Castiglia che, tra il 1264 ed il 1277, volse dall’arabo in castigliano
il Libro ed altri scritti di cosmografia; invece fu un notaio senese
Bonaventura, al servizio dello stesso re, che compi le traduzioni
in latino ed in francese, che ancor oggi ci sono conservate in codici
di Oxford e di Parigi, dopo esser state abbastanza sfruttate nei sec.
XIV e XV. 5

La Spagna rappresentd nel Medio Evo la strada pit comoda per
il passaggio di notizie relative al mondo musulmano; quindi anche
le prime informazioni sul « Paradison, quale era concepito da
quella religione, si trovano in Spagna, in special modo mnegli
scrittori della comunita cristiana di Cordova (sec. IX); anche nel
sec. XII persistettero tradizioni spagnole in proposito, ma ormai
in tutta Europa si parlava di tale argomento e cominciavano pu-
re le prime polemiche, dato che — si diceva allora — I’Islam
considerava soltanto il piacere sensuale come gioia del Paradiso.
Goffredo da Viterbo compose persino una vita di Maometto ec-
cezionalmente ricca di dati, ma I'interesse filosofico-polemico
prevalse sempre, mentre un posto a s& occupa la scuola di Oxford
uche volge il suo sforzo ad approfondire ed elaborare le cono-
scenze scientifiche nuovamente giunte pel tramite degli Arabi
e con Ruggero Bacone si spinse arditamente verso i presupposti
della scienza moderna». La rassegna non pud chiudersi che col
nome di Raimondo Lullo, lillustre dottore catalano che molto
si occupd delle dizioni ull’ e che con
Ia sua narrazione offre un quadro vivente delle reazioni e degli
accomodamenti che nelle scuole suscitavano le idee dei filosofi
arabi tendenti ad interpretare in senso spirituale le tradizioni sul
paradiso islamico. I1 Lullo non si mantenne nell’ambito delle
comuni conoscenze popolari sull'lslam, quali si potevano
nei contatti quotidiani coi Musulmani oppure quali la tradi
medioevale aveva ormai accettato con poche deformazioni; egli
non ripete i soliti luoghi comuni di una polemica di tipo tradizio-
nale nella quale alle credenze maomettane venivano opposti i
passi della Scrittura cui esse contradicono.

Bastano queste brevi indicazioni per far intendere quale som-
ma di lavoro abbia affrontata il Cerulli rintracciando gli scritti
di tanti autori diversi (talora si tratta di poche righe) e ripubbli-
candoli criticamente. Gli studiosi gli sono grati e si aspettano da
lui qualche altro prezioso contributo su temi mal noti, ardui, ma
ricchi di interesse per la cultura.

Paolo Brezzi.
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Ph. P. Arcentr and H. J. Rosk, The Folk-Love of Chios, 2 voll.
di pp. xVI-109. Cambridge, The University Press, 1949

1/isola di Chio pud ben dirsi una beniamina della storiografia,
se la sua storia e le sue antichitd ebbero in passato degli illustra-
tori come Gerolamo Giustiniani (Descrizione e istoria dell’isola di
Scio, verso il 1500) e Leone Allacci (autore, fra I'altro, di un De
patria Homeri, 1640), e se oggi un altro chiota, Filippo Argenti,
ha dedicato e dedica una assidua illuminata operositd a raccogliere
e studiare le memorie e le tradizioni dell’isola mativa. Da questa
passione patriottica ed erudita e dalla preziosa collaborazione di
un provetto filologo e folkorista qual & H. J. Rose, & nato questo
Folk-Lore di Chio, che, giovandosi altrest dei contributi di stu-
diosi e raccoglitori locali, descrive in due grossi volumi la vita
del popolo chiota i(contadini, artigiani, pescatori) in tutti i suoi
aspetti: arti e mestieri costumi nuziali, funebri ecc., calendario
« feste religiose, medicina popolare, fiabe e novelle, canti popo-
lari, proverbi, indovinelli formule di gi to, giochi dei fan-
ciulli: il tutto corredato da parecchie Appendici e da un Indice.
Manca (e non si vorrebbe sentirne 1a mancanza) una Bibliografia;
ma P’Argenti ha gia pubblicato a parte una Bibliography of Chios
nel 1940 (Londra, The Clarendon Press).

Fdita in inglese come la maggior parte degli altri lavori del-
P’Argenti, 'opera & destinata ad attirare sul piccolo mondo isolano
T’attenzione di un largo pubblico interessato agli studi di folkore,
anche perche il complesso materiale non vi & soltanto ordinata-
mente disposto e accuratamente descritto, ma anche sottoposto
ad una indagine storico-comparativa che eleva il tono dall’opera
sopra il livello di una semplice monografia locale. In questo senso
le ricerche avrebbero potuto estendersi maggiormente, cosl in

piezza come in P dita, p: dosi pilt volte la materia ad
4na trattazione pid larga. Ma forse ghi Autori st son detti che,
\na volta incamminati per questa strada, diventava difficile fer-
marsi.

‘Anche i problemi delle origini, che sono i pit difficili, sono
affrontati con misura e cautela. Per quanto scarse e difficilmente
individuabili siano le sopravvi della Grecita antica, non si
pud che consentire con gli Autori, quando affermano il carattere

greco delle tradizioni popolari chiote, senza
negare gli apporti stranieri, in misura minima di origine turca,
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in massima parte di origine italiana, per via della secolare signo-
ria dei Genovesi.

Cid & nell’ordine delle cose, perché in generale la tradizione
indigena tende a conservarsi, e cede all’esotismo soltanto quando
vi trova dei valori superiori; e questi certamente abbondavano pitt
nella civilta italiana che nella turca (Iaffermazione a pag. 9, vol. I,
che il governo turco sia stato « on the whole » pitt liberale di quel-
lo dei Genovesi meritava una chiarificazione). Altro segno delle
influenze culturali italiane si trova mella parlata di Chio, dove
abbondano i vocaboli italiani, specialmente, com’¢ ovvio, vocaboli
del linguaggio marinaresco. Dalla tabella a pag. 201, vol. I, dove
son posti a fronte i nomi antichi dei venti (secondo Aristotele) e
i nomi moderni, si vede che questi sono tutti italiani. Gli autori
restano incerti soltanto sul nome del garbis; ma sebbene esso sia
di origine araba, a Chio sard stato introdotto non dai Turchi, ma
dai Genovesi, e sard una forma grecizzata dell’italiano garbino
(vedi il Dizionario di marina medioevale e moderno, Roma 1937,
s. v.) Analogamente mahona & bensi il nome (di origine araba) di
una nave panciuta usata anche dai Turchi; ma a Chio il termine
sara stato introdotto dai Genovesi, pei quali maona era una societd
dii armatori e 'isola stessa non dipendeva dalla Repubblica di Ge-'
nova, ma direttamente dalla Maona dei Giustiniani.

R. Pettazzoni.
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Marta Rasurs, Leggende baltiche (Collana « Voci dei Popolin
diretta da Paolo Toschi, n. 1), Roma, 1949:

1 una raccolta di leggende popolari lettoni, d’ambiente tanto
pagano quanto cristiano, estratte, tradotte e rifuse dalla grande
raccolta fondamentale di Peteris Smits. Esse esprimono la matu-
fita di pensiero e (ossetvazione propria di an’alta civiltd, il
sentimento della natura ingenuo e poetico proprio di un popolo
di fine sensibilita. In esse la fantasia popolare ha dato umanita e

vita a figure della tradizione biblica, Adamo, Eva etc..... Dio
stesso & p come un hiett i ico di fronte al

Tnare deserto, bonario e arguto nel corbellare il diavolo, pur ¥e-
stando soprattutto il Dio cristiano di bontd, di pietd e i giu-
stizia.

11 processo fantastico di umanizzazione si estende alla natura
locle, ¢ cost alle piante nel racconto degli alberi parlant, e poi
ai fiwni, ai laghi, alle fonti. Un'aria delicata e fresca di poesia
passa nella leggenda dell'origine del bacio, mentre i quella del
Dettirosso e del bambino Gesi, o del ragno frustato da Dio, o in
altre, palpita la poesia pietosa dei piccoli animali; e altrove Ve
la pieta per le debolezze e le miserie degli uomini.

Oltre a quelle relative alla natura, v'¢ un gruppo di leggende
magiche, di colore popolare e suggestivo, su tesori nascosti e vin-
colati da scongiuri, su uomini mutati per incantesimo in lupi
ete.; indi aloune leggende mitologiche, in cui figura tra l'altro
Saule, Ta fanciulla-sole sposata al dio lunare Mencsis e da questi
tradita con la stella mattutina Austra: leggenda pervasa da una
vibrante poesia della natura; vi figura inoltre Perkons, il dio del
tuono e fabbro celeste, ed altri.

roviamo infine nella raccolta alcune leggende eroiche ed altre
pure rifatte dalla fantasia popolare sopra episodi di storia.

Complessivamente si tratta di un libro ’interesse non sola-
mente folkloristico, ma anche etnologico e letterario-poetico.

Vittorio Lanternari.
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EraNos-JAHRBUCH, Vol. XVI, 1048. Ziirich, Rhein-Verlag, 1040.
Pp. 488.

11 volume contiene le conferenze tenute all’Eranos di Ascona
nell’agosto del 1948. Ne diamo elenco, segnalando il loro inte-
resse storico-religioso :

H. Rahner, Der spiclende Mensch (con molti riferimenti alla
religione e alla filosofia antiche e al primo Cristianesimo). - G.
Quispel, L’homme gnostique (interpretazione della gnosi di
Basilide). - G. van der Leeuw, L’homme et la civilisation. Ce que
peut comprendre le terme: évolution de ’homme (Uno studio sul-
1’ «uomo» in cui vengono inquadrati anche i grandi fatti reli-
giosi). - K. Kerényi, Mensch und Maske (pubblicato in italiano
con il titolo Uomo e maschera nella rivista «Dionison, XII,
1049) ; interpretazione generale della maschera nella religione gre-
ca). - J. Layard, The Making of Man in Malekula (illustrazione di
un *’to di Malekula, inquadrato nella locale civiltd megalitica e
inte.pretato su uno schema desunto dalla psicologia di C. G
Jung). - C. G. Jung, Uber das Selbst. - E. Neumann, Der mysi-
che Mensch (interpretazion del del mistici-
smo). - H. Weyl, Wi haft als symbolische K ktion des
Menschen. - M. Fierz, Zur physikalischen Erkenntnis. - A.
Portmann, Der naturforschende Mensch.

ERANOS - JAHRBUCH, Vol. XVII (1040): «Der Mensch und die
mythische Welty. Ziirich, 1050, pp. 514.

Dato I'argomento generale stabilito per la riunione del 1049,
— il mondo mitico —, tutte le conferenze riunite in questo volu-
me i gli studi stori igiosi nteresse
R s e & G A 6 B e i
Urzeit und Endzeit (il tempo nel mito: tempi primordiali, crea-
zione, storia, escatologia) e di E. O. James: Myth and Ritual. Ma
i problemi teorici occupano un posto essenziale anche negli studi
su argomenti specifici, cosi soprattutto in P. Radin: The Basic
Myth of the North American Indians (in cui il mito dei gemelli
serve ad illustrare nuovi criteri della ricerca mitologica). K. Ke-
rényi: Die Orphische Kosmogonie und der Ursprung der Orphik
tenta di ricostruire la forma originaria dell'orfismo nelle sue es-
senziali connessioni mitologiche. Ad. E. Jensen: Die mythische
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Weltbetrachtung der alten Pflanzer-Vlker traccia le linee fon-
damentali della visione del mondo delle arcaiche civiltd agricole.
Singoli problemi storici vengono affrontati sulle basi di una xuova
Familiarita con il mito da G. Scholem: Kabbalah und Mythus (la
Kabbala come reviviscenza dell’elemento mitico nella religione
ebraica) e da L. Bernaert: La dimension mythique dans le sacra-
sventalisme chrélien (Vacqua battesimale e il suo significato mi-
tico). H. Corbin: Le récit dinitiation et Uhermétisme en Iran
& riconnette all'interpretazione jungiana dell’alchimismo. Ricer-
ehe speciali storico-religiose (J. Baum : Darstellungen aus der ger-
vantschen Gotier. und Heldensage in der nordischen Kunst) psi-
cologiche (E. Newmann : Die mythische Welt und der Einzelne) e
Sloscficonaturali (A. Portmann: Mythisches in der Naturfor-
schung) integrano il ricco volume.

©. Dr Toxay, Werk und Welibild des Michelangelo, Zirich
1040 (¢ Albae Vigilae » N. F. VIIT) pp. 110.

e conferenze lette al Collége de France, che TA. riunisce in
questo volume, mirano a ricostruire la concezione del mondo di
Michelangelo, non solo in base alle esplicite dichiarazioni (lette-
re e poesie) dell’artista, ma anche in base al contenuto simboli-
co delle sue opere: aspetto, qust’ultimo, poco noto dell’arte mi-
chelangiolesca, cui C. De Tolnay ha gid dedicato una serie di
ricerche originali. Da segnalare, qui, il capitolo sui rapporti di
Michelangelo con le correnti religiose della sua epoca, che illu-
stra soprattutto P'influsso esercitato sull’artista dalla “riforma
jtaliana” di Giovanni Valdes, tramite Vittoria Colonna.

Fermer HARDING, Das Geheimnis der Seele, Ziirich, s. d. (1949?)

£ un libro di psicologia — 1’ A, si dimostra una fedelissima
allieva di C. G. Jung —, sui cui pregi quindi non sta a noi for-
mulare un giudizio. Esso perd, in base alla nota teoria dello Jung
intorno ai simboli archetipici, si serve largamente di materiale
toricorcligioso, esponendo ¢ interpretando con disinvoltura mitt
o riti dei vari popoli. Non erano da aspettarsi ricerche di prima
tmano : ma un’ informazione pitt precisa e pil aggiornata avrebbe
forse potuto attenuare 1’ impressione dilettantistica che si ha dalle
digressioni storico-religiose del libro.

A. Brelich.

14 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXI1 (194950)
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Hans HICKMANN, Miscellanea musicologica, Extrait des Annales
du Service des Antiquités de I'Figypte. Le Caire 1048.
Dopo aver una minuscola arpa, or;
eccezionale, del Museo del Cairo, PAutore descrive la tecnica di
accordatura a cuscinetto nelle antiche lire greco-egiziane e del-
P'arpa triangolare egizia, quella a cordiera mobile dei liuti egi-
ziani a tre corde, e quella a bacchetta di sospensione mobile pro-
pria dell’arpa arcata egiziana, oltre alcuni altri tipi compositi.

Opere pervenute alla Redazione delle quali & prevista la recensione
nel prossimo volumel:

M. Leenhardt, Do Kamo: La personne et le mythe dans le monde
mélanésien, Paris 1947.

J. Duchesne-Guillemin, Zoroastre, Paris, 1948.

G. Widengren, Literary and psychological aspects of the Hebrew
Prophets, Uppsala 1048.

G. van der Leeuw, La religion dans son essence et ses manifesta-
tions, Paris 1948.

P. Dhorme, R. Dussaud, Les religions de Babylonie et d’Assyrie.
Les religions des Hittites et des Hourrites, des Phéniciens et
des Syriens, 2. édit. (MANA I. 2) Paris 1049.

F. Nicolini, La religiositd di Giambattista Vico, Bari 1049.

Fr. Cumont, Lux Perpetua, Paris 1049

M. Eliade, Le mythe de P’éternel retour, Paris 1949.

G. Dumézl, I'héritage indo-européen A Rome, Paris 1049.

M. P. Nilsson, The Minoan-Mycenaean Religion and ‘its survival
in Greek Religion, 2. edit., Lund 1050 (vedi in questo Perio-
dico, 3. 1927, 252)

Serta Kaz C i iae Gabrielo
Kazarov oblatae, Pars Prima, Sofia 1950.

Th. Gaster, Thespis: Ritual, Myth, and Drama in the Ancient
Near Fast, New York 1950.

O. Cullmann, Urchristentum urd Gottesdienst, Ziirich 1950.

H. Tegnaeus, Le héros civilisateur: Contribution a Pétude
ethnologique de la religion et de la sociologie africaines,
Uppsala 1950.

B. Hemberg, Die Kabiren, Uppsala 1050.
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Altre opere pervenute alla Redazione :

G. Widengren, Tor Andrae, Uppsala 1047.

R. Girard, Esoterismo del Popol Vuh, México 1948.

Celedonio Nin y Silva, Introduccion al estudio de las religiones,
Buenos Aires 1946.

1d., Historia de la religion de Israel, voll. I - VII, Montevideo
1035-1040-

A. Cuvillier, Las currientes irracionalistas en la filosofia con-
temporanea, Montevideo 1949.

S. Lator, M. M. Moreno, F. Gabrieli, E. Rossi, Cristianesimo e
Tslamismo, Brescia 1049.

U. Pestalozza, La religione di Ambrogio, Milane 1949.

L. Sada, L’elemento storico-topografico mella genesi delle leg-
gende del Salento, Torino 1049.

M. P. Nilsson, Religiosita greca, Firenze 1949 (vedi in questo
Periodico, 21. 1948, 145).

Id. A History of Greek Religion, 2. edit., Oxford 1949 (vedi in
questo Periodico, 2. 1026, 112).

U. Sesini, Poesia e Musica nella latinitd cristiana dal III al X
secolo, Torino 1949.

M. Searle Bates, La liberta religiosa, Torre Pellice 1949.

Ch. Corm, Le mystére de I'amour, Beyrouth 1949.

Id. L’'art phénicien, Beyrouth, s. a..

. Volhard, Tl cannibalismo, Torino 1949 (vedi in questo Perio-
dico 19-20, 1046, 183).

G. Thompson, Eschilo e Atene, Torino 1949.

V. I. Propp, Le radici storiche dei racconti di fate, "Torino 1949.

T'h. Reik, Il rito religioso, Torino 1949.

I.. Lévy Bruhl, L’anima primitiva, Torino 1048.

Paula Philippson, Origini e forme del mito greco, Torino 1949.

A. J. Toynbee, La civilta nella storia, Torino 1950.

Br. Malinowski, Sesso e repressione sessuale tra i selvaggi, To-
rino 1050.

1. Frobenius, Storia della civiltd africana, Torino 1950 .

M. Pellegrino, M. Minucii Felicis Octavius, Torino 1950.



NOTE E NOTIZIE

11 VII Congresso internazionale
di Storia delle religioni

Il VII Congresso internazionale di Storia delle religioni si
riunird ad Amsterdam dal 4 al o settembre 1050. Il Comitato
organizzatore & presieduto dal Professore G. van der Leeuw
(Groninga), ed ha come segretario il professore C. J. Bleeker
(Churchill-laan 2g0-I, Amsterdam).

i stato scelto un tema generale cosl formulato: « Mito e rito
nella struttura della civiltd ». Esso sard trattato nelle 11 Sezioni
del Congresso, che sono: 1. Religioni primitive; 2. Egitto e Vi-
cino Oriente; 3. Antico Testamento; 4. 11 mondo classico; 5.
Fstremo Oriente; 6. India e Tran; 7. Islam; 8. Germani e Celti;
9. Cristianesimo ed Ellenismo; 10. La religione e il mondo mo-
derno; 11. Fenomenologia religiosa e problemi generali.

Sono previsti, oltre alle singole comunicazioni, tre discorsi
introduttivi per ciascuria Sezione e tre discorsi generali, sempre
in relazione col tema del Congresso.

Una Societa di studi mitologici

Per lo spirito diniziativa ¢ Pimpulso realizzatore di H. Cré-
goire si & costituita a Bruxelles una « Société d’études mytholo-
giques » col nome di Théonoé. Essa si propone di promuovere
gli studi di storia delle religioni ¢ specialmente di mitologia, e si
compone di Soci belgi e di Membri corrispondenti stranieri.
Primo frutto della nuova impresa & il volume testd uscito di
H. Grégoire (avec la collaboration de R. Goossens et de M.
Mathiew), Asklépios, Apollon Smintheus et Rudra: Etudes sur
le dieu 4 la taupe et le dieu au rat dans la Gréce et dans PInde,
Bruxelles 1050, In base ad un brillante ravvicinamento del nome
Aslepios (Asklapios) col nome della talpa (aspalax, skalopos),




Note e Notizie 213

Asklepios & concepito come figura di Apollo in forma di dio-
talpa (cfr. Apollo Smintheus, dio-topo). I1 riscontro con il vedico
Rudra come dio-talpa suggerisce mteressanh prospettive nel qua-
dro della nuova ‘mi
da G. Dumézil (cfr. R. Goossens, Notes de mythologie comparée
indo-europénne, nel primo fascicolo di una nuova rivista, « La
nouvelle Clio, Revue mensuelle de découverte historique», diret-
ta da H. Grégoire, Bruxelles 1049).

Ripresa di pubblicazioni tedesche

Si annunzia da Berlino la ripresa, presso 'Akademie-Verlag,
in concorso con la Casa J. C. Hinrichs di Lipsia, delle due Serie
(interrotte nel 1041) dell’Accademia di Berlino, « Die Griechischen
Schriftsteller der ersten Jahrhunderte », e « Texte und Untersu-
chungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur ».

Usciranno prossimamente nella prima delle due Serie :
Bernhard Rehm, Die Pseudeklemeutmen.

Erich K Macariu
Karl Mras, Eusebius, Praeparatio evangelica;

e nella seconda:

Alberlt Ehrhard, Uberlieferung und Bestand der hagiographischen
und homiletischen Literatur der griechischen Kirche von den
Anfingen bis zum Ende des 16, Jahrhunderts, Erster Teil:
Die Uberlieferung, III. Band, 2. Hilfte, 1./2 Lieferung.

Walter Vélker, Der wahre Gnostiker nach Clemens Alexandrinus.

Siegfried Morenz, Die Geschichte von Joseph dem Zimmermann,
iibersetzt, erldutert und untersucht.

Walter ‘Tll, Der koptische Text der Ki d Hippolyts.
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