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LA MESSE DEL DOLORE

§ 1. - LIMITI DELLA RICERCA.

La presente monografia si propone di offrire un saggio di un
particolare metodo di ricerca storico-religiosa, la analisi ierogene-
tica, in rapporto ad alcuni elementari processi che mel mondo
antico conducono dall’episodio tecnico-economico del raccolto al-
I'orizzonte mitico-rituale della passione vegetale di un nume. Data
la natura dell’argomento risultano alcuni limiti ben definiti della
ricerca, e alcune sue particolari determinazioni e accentuazioni
sul piano pitt propriamente metodologico. Dal punto di vista del-
Pambito storico da esplorare si tratta non gia delle civiltd agricole
in generale, ma soltanto di quelle che in epoca storica gravita-
rono intorno al Mediterraneo, e che furono caratterizzate dall’im-
piego dell’aratro e dalla coltivazione dei cereali. Le civiltd proto-
agricole alla zappa, sia preistoriche che etnologiche, restano per-
tanto escluse dalla considerazione, anche se il nesso fra raccolto
¢ passione vegetale risale proprio alle origini dell’agricoltura. In
secondo luogo il nesso in quistione viene qui esplorato assumendo
come prevalente punto di riferimento la mietitura dei cereali:
saranno tuttavia trattate anche passioni vegetali che sono in rap-
porto col Taccolto di altre piante economicamente utili, in parti-
colare con la vendemmia e col raccolto del lino. Questa scelta e
quest’ordine di importanza non sono arbitrari, ma dettati per cost
dire dalle cose stesse, poiché nel mondo antico mietitura e ven-
demmia, e anche il raccolto del lino, costituiscono momenti alta-
‘mente pregnanti di significato economico per la vita individuale e
collettiva, e al tempo stesso momenti di importanza decisiva per la
genesi dei mady) T@Y xap@Y! come esperienza religiosa. Del resto la
coscienza culturale del mondo antico riconosce esplicitamente nei

cereali e nella vite i simboli dell’ordine alimentare dischiuso dal-

I La espressione & in Plut. De Is. 70.
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nesto De Martino

Pagricoltura, e quasi il principio ¢ la condizione del viver civile
nel suo complesso

Liber et alma Ceres, vestro si muncre tellus
Chaoniam pingui glandem mutavit arista,
poculaque inventis Acheloia mutavit uvis!

In terzo luogo se nella presente monografia il tema delle passioni
vegetali & considerato in rapporto quast esclusivo con I'episodio del
raccolto, ¢ se solo occasionalmente vi si fa cenno agli altri lavo
dell’anno agricolo (aratura, semina, potatura della vite, etc.) o

alle operazioni necessarie per trasformare la pianta in alimento o
in un bene altrimenti economico (macinare il grano, impastare la
farina, cuocere il pane, cardare filare e tessere il lino), ci6 non
signica che questi lavori e queste operazioni non abbiano con-
corso in varia misura alla formazione del tema in quistione, ma
soltanto che, nel mondo antico, il raccolto delle piante economica-
mente utili, e delle pitt importanti fra esse, ha avuto — come
momento culminante ¢ quasi epitome esistenziale dell'anno agri-
colo — una importanza preponderante e decisiva nella genesi della
ideologia delle passioni vegetali.

Sul piano pitt strettamente metodologico & da os
tutto che una denominazione tipologica come quella di « feste sta-
gionali » & del tutto inadeguata per la soluzione dei problemi
ierogenetici relativi al rapporto fra raccolto e passioni vegetali:

ervare innanzi

tale denominazione infatti pone insieme indiscriminatamente tutte
le occasioni stagionali, da quelle legate ai singoli lavori agricoli
sino ad una cerimonia cosi complessa e ricca di valenze religiose
diversissime come pud essere ad esempio Iakitu babilonese. L’in-
tento che pud esser ilizzand. inazi

tipologica & la determinazione, anch’essa tipologica, dei seasonal
patiern nel mito come nel rito (o addirittura nella letteratura reli-
giosa), ciot dei modelli o schemi comuni alle feste stagionali nel
loro complesso: testa perd esclusa dalla considerazione proprio
Pistanza ierogenetica, ciod la ricostruzione del processo che da
singoli determinati momenti critici dell’esistenza individuale e
collettiva conduce ai complessi mitico-rituali delle passioni vege-
tali, e si lascia nell’ombra ¢ nell'indeterminato proprio cid che da

questa

1 Verg. Georg., 1, 7.
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questo punto di vista interessa di pi, ciot la qualitd dell’opera-

Zzione agricola e della pianta coltivata, il carattere della crisi esi-
stenziale che minaccia quella data operazione, la funzione che
rispetto al rischio di crisi assolvono le singole forme ideologiche
della passione vegetale. I seasonal patlern non giovano a spiegare
perche sul tronco di una determinata ricorrente situazione esisten-
ziale ad interesse collettivo (il raccolto delle piante economica-
mente utili nelle civilta cerealicole del mondo antico) si venga
innestando una ideologia che non soltanto la situazione non sembra
richiedere, ma che addirittura rispetto ad essa (ciod rispetto al
raccogliere in quanto operazione agricola) tende a configurarsi con
una inutile complica josa fantasticheria’.

Occorre perd subito dire che ancor meno giova allo scopo il
ricorso a un oscurissimo Denken im Bilde der Pflanze da rivivere
¢ da contemplare. Cid significa che il metodo seguito nella pre-
sente monografia si distingue nettamente dal metodo che sta alla
base del lavoro dello Jensen sulla visione religiosa delle civiltd
protoagricole. Lo Jensen ha messo in evidenza come il tema mitico-

zione e come una supersti

rituale di tali civiltd sia la morte violenta di un nume, evento
primordiale che avrebbe inaugurato nel mondo la morte e la gene-
razione, e dal quale avrebbero avuto origine le piante alimentali
per metamorfosi del nume ucciso. Lo Jensen perd ci presenta la
visione religiosa delle civiltd protoagricole come un complesso sta-
tico, nato tutto in una volta e dotato di intrinseca coerenza e neces
sita nelle sue parti, e non gid come un processo genetico umana-

mente motivato e dispiegantesi comprensibilmente da- situazioni
esistenziali determinate. Appena in un punto del suo libro lo
Jensen accenna alla prospettiva ierogenctica, ciod all’effettivo gene-
rarsi del tema delle passioni vegetali da determinate situazioni a
carattere ricorrente e di interesse pubblico della vita protoagricola :
« Molto pit difficile — egli dice — & la quistione perché la prima
morte abbia dovuto essere la conseguenza di un assassinio... Senza
voler rispondere esaurientemente alla domanda, mi sembra tuttavia
opportuno accennare ad un dato, che si ritrova nel mondo reale...
Che T'uccidere stia cosi in primo piano in tale yisione del mondo

3 A mostro avviso proprio qui sta uno dei limiti metodologici dell’opera
di Th. Gaster, Thespis, New York, 1050,
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& un fatto che ricondurrei senz’altro all’interesse per il mondo
vegetale... La pianta veniva continuamente uccisa nella raccolta

dei frutti, ed in modo straordinariamente rapido la morte veniv
superata dalla nuova vita. Qui poté manifestarsi per I'uomo la
ia (die kombi ische Erkenntnis) che

a

collegava questo destino con I’animale, con la pianta e anche con
la luna' ». Senza dubbio & gid una preziosa ammissione l'aver in-
dicato, sia pure in modo sommario e ipotetico, il collegamento fra
il mito primordiale della uccisione del nume e « un dato del mondo
reale », ciod fra passione vegetale e raccolto della pianta nel
quadro di una agricoltura alla zappa : cid che perd resta da deter-
minare mediante I'analisi ierogenetica sono le chiare motivazioni
umane che nelle civiltd protoagricole condussero dall’ episodio tec-
nico-economico del raccolto alla ideologia della passione vegetale
nella forma che di tali civilta fu propria. Il raccogliere come
operazione tecnico-agricola, la passione della pianta ¢ la violenza
recata ad un nume, il mito del nume ucciso nella vicenda primor-
diale, la uccisione del nume come origine delle piante alimentari,

i nessi che collegarono la passione vegetale con la generazione,
con l'animale e con la luna costituiscono altrettanti momenti di
un processo ierogenetico che occorre percorrere pazientemente
DAasso per passo: una risposta ipotetica e sommaria, o addirittura
Pappello alla conoscenza combinatoria (cio¢ alla gratuita immag
nazione) avvolgono nelle tenebre proprio I'elemento che & deci-

sivo per la comprensione.

Un’ultima osservazione. Nella presente ricerca l'analisi iero-
genetica del nesso fra raccolto e passioni vegetali & limita-
ta — come si & detto — ad alcune forme elementari di questo
nesso, cio¢ a quelle che stanno in immediato rapporto genetico con
Poperazione agricola del raccogliere e che inaugurano in tal modo
un determinato importante filone di sviluppo della antica religio-
sitd agraria. In particolare I'analisi risulta limitata, nella presente
rcerca, all'orizzonte mitico della pianta coltivata, all’esperienza
del raccogliere come colpevole violenza recata ad un nume, al
lamento funebre dopo il raccolto, alla istituzione del covone rituale
" { Ad. E. Jeusen, Die religivse Weltbild einer frihen Kultur, Stuttgat
948, p. 169 s§
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¢ degli operatori simbolici, al sacrificio di vendetta, all’anticipa-
sione mitico-rituale del nuovo raccolto, al sacrificio di rinnova-
mento e di rigenerazione’.

§ 2. - RACCOLTO E PASSIONE DEI CEREALI.

11 tentativo di rispondere in modo non superficiale al problema
dei rapporti genetici che nel mondo antico legano le passioni
cegetali all’episodio del raccolto deve innanzi tutto fare i conti

con la

di disporre di d i s i per la rico-
struzione jerogenetica. Si tratterd quindi in primo Iuogo di alli-

neare e ordinare i dati documentari superstiti, non certo con la

3 Nelle «Note e discussioni» del fascicolo precedente di questa rivista
abbiamo avuto occasione di esporre aleune considerazioni metodologiche sulla
storia delle religioni, alle quali ¢i permettiamo di rinviare il lettore che voglia
valutare con la migliore conoscenza di causa il metodo di lavoro seguito nella
presente monografia. Poiché ogni studioso ha il dovere di ricordare gli stimoli
__ anche lontani e molto mediati — che per limpostazione di un certo problema
gli sono pervenuti dall’opera di altri studiosi, ¢i sembra qui opportuno sotto-
lineare che un primo accenno alla impostazione ierogenetica dei problemi sto-
rico-religiosi ¢ gid racchiuso nell’opera di R. Pettazzoni, La onniscenza di Dio,
Torino 1955 A proposito dell’Essere Supremo dei popoli primitivi l'autore
scrive i« 1’idea primitiva dell’Essere suremo non & un assoluto a priori. Essa
sorge nel pensiero umano dalle condizioni stesse dell’esistenza umana, e poich
le condizioni variano nelle diverse fasi e forme della civiltd primitiva, varia
anche in seno a queste la forma dellEssere supremo. I/Essere supremo, che
garanti una volta per sempre la stabilita e la durata del mondo, nella vita
reale di ogni giomo & quegli che provvede di volta in volta alle necessita
esistenziali dell'nomo. Come melle primitive civiltd agricole lessere supremo
& la terra madre perché dalla terra proviene all'iomo il suo sostentamento,
come melle civilta pastorali Dessere supremo & il Padre celeste perché dal
cielo viene la pioggia che fa mascere e crescere l'erba necessaria al pascolo
dagli armenti e quindi alla vita umana, cost nella civiltd della caccia I'Essere
supremo & il Signore degli animali perché da lui dipende la cattura della
selvaggina e Vesito della caccia, che ha per l'uomo una importanza vitale »
(op. cit., . 648 sg.). Questo passo racchiude il programma della es
jerogenetica che sta alla base non soltanto della problematica relativa all'E:
supremo, ma di ogni ricerca storico-religiosa : 1a quale in ogni caso & la risolu-
Ziome in chiare motivazioni umane di cio che, nella limitazione della coscienza
religiosa, apparvero ragioni divine. La concreta esecuzione del programma
tracciato mel passo citato, e soprattutto la determinazione del come e del
perché i momenti critici della storia furono occultati o mascherati nella meta-
storia mitico-rituale, costituisce — per quel che ci sembra — uno dei compi
pitt attuali della storia delle eligioni.
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pretesa di completezza, ma almeno quanto basti per saggiare su
di essi il metodo ricostruttivo annunziato. Ora & da osservare che
proprio per il suo carattere germinale il nesso fra passione ¢
raccolto appare nella documentazione antica attestato in modo
molto frammentario, occasionale e indiretto. In particolare tale
nesso spesso si presenta a noi quando gid il suo germe religiosa-
mente produttivo ha dato luogo a processi ierogenetici in fase
avanzata di sviluppo, sia per il confluire e lintrecciarsi di altri
nessi germinali estranei alla stessa religiositd agricola in senso
stretto, sia per lo enuclearsi di complessi significati culturali. Cosi,
per esempio, la documentazione antica sul rapporto tra la pas-
sione di Dioniso ¢ I'operazione agricola della vendemmia ¢ della
preparazione del vino (spiccare il grappolo dal tralcio, pigiarlo nel
tino, cuocere il vino per renderlo migliore e pilt soave) ci & giunta
solo per entro la teogonia, la antropologia e la soteriologia del-
Vorfismo, e quindi ad un livello ierogenetico che sta molto pilt in
alto della esperienza dei mddv t@Y %apmdy rivissuta nel corso dei
lavori agricoli. Cid significa che, in generale, ai fini della nostra
ticerca i grandi complessi mitico-rituali di Osiris, Adonis, Attis,
Tamfiz, Dionysos, Demeter serbano un valore documentario rela-
tivamente secondario, poichd essi sono giunti a noi a livelli cosi
avanzati di sviluppo, e in un intreccio di valenze religiose cosi
ricco di motivi e di temi, da consentire solo con estrema difficolta

la individuazione dei loro nessi ierogenetici con V'operazione agri-
cola del raccolto: figure minori — come Lityers Maneros, Bor-

mos, Linos — acquistano invece un valore documentario premi
sente, perehé appaiono incluse in linee di sviluppo pitt brevi e pitt
semplici, che si mantengono pitt prossime alla occasione esisten-
ziale ¢ che comunque la lasciano pitt prontamente trasparire. Anche
qui, senza dubbio, la documentazione presenta il limite di fornirci
per lo pitt solo tarde elaborazioni letterarie di leggende ¢ spars
ragguagli mitograficiz il che rende indispensabile il ricorso ai
relitti folklorici euromediterranei. Fu questo il metodo che, come
& noto, seguirono il Mannhatdt e il Frazer a proposito della leg-
genda di Lityerses: e noi ora dobbiamo ripercorrere questo corso
espositivo del materiale, integrandolo con altri dati, e inquadran-

dolo nella nostra propria prospettiva di ricerca.
11 lamento funebre durante la mietitura come documento della
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ideologia religiosa di tina passione vegetale connessa cori 'opera-
Jiote agricola in quistione & largamente diffuso nel folklore euro-
mediterraneo. Riferisce il Dalman che quarido in Palestina la
mictitura volge al termine e si avvicina il momento in cui I'ultimo
fascio di spighe cadra sotto L'ultimo colpo di falce, cominciano a
levarsi dafla squadra di mietitori brevi frasi, foggiate secondo
wmoduli tradizionali, che accennano alla morte del « vecchio del
raceolfo ». Si dice: « II vecchio & malato », « il vecchio & in ago-
nia », ¢ infine col cadere dell’ultimo fascio di spighe sotto I'ltimo
colpo di falce: « II vecchio & morto, Dio lo aiuti». L’ultimo
fascio viene poi inumato sul campo, si recita il credo — come si fa
per una persona motta — e si rende il lamernto funebre. Le dorine
&i abbandonano al consueto parossismo, si strappano le vesti ¢
intonano la nenia, contesta anch’essa di moduli tradizionali,
tiecheggiante i temi dei lamenti per persone storiche : « Tu padre
del contadino, dove te ne vai? » « Me sventurata, amara me, o
mio fascio di spighe », e simili'. Questo dato palestinese pud valere
come esempio tipico del legame fra mietitura e passione vegetal
il mictere & sperimentato come violenza mortale recata ad un

o

nume, ma al tempo stesso — conl un comportamento che si sarebbe

{ G. Dalman. Arbeit un Sitte in Palisting, 1938, T, 2, p. 574 sg. Sul' pianto
fitale counesso con Tultimo colpo di falee e col cadere dell'ultimo fascio di
spighe — conosciuto dalla Baviera, lungo il Reno, sino in Inghilterra e in
Svezia (Gotland e Wirmland), cfr. W. Liungman, Traditionswanderungen
Euphral-Rhein T, Helsinki 1037, p. 267, con bibliografia relativa. Tracce di un
lamento durante il raccolto sotio del resto attestate nel folklore euromediter-
+aneo pili 6 meno ovinque, € @ questo proposito potrei per conto mio aggiun-
gere un altro dato. Nel corso delle ricerche sul lamento funebre lucano ebbi
chiedere attraverso quali vie il « saper piangere » fosse
appreso ¢ circolasse nella comunitd. In generale mi fu risposto che il lamento
& ascoltato sin da bambini durante i rituali funerari o nel giorno dei morti,
viene ripetuto nei funerali fittizi dei givochi infantili, e in tal modo si fissa
ttella memoria culturale senza altro tirocinio. Mi fu tuttavia segnalata anche
fone di circolazione dél lamento: 1’epoca del raccolto.
Secondo aleune informatrici di Pistieei durante il raccolto delle ulive accade
talova di ripetere per celia lamentazioni precedentemente udite in paese, ¢ a
S. Giorgio Lucano un informatore contadino mi riferi che durante la mieti-
tura qualche mie i

pill volte occasione d

un'altra occa

e intona — sempre per celia — una nenia funebre, o
addirittura piange per morto tin altro mietitore che lavora nel campo. I questo
certamente un dato molto tenue e generico, che mostra ormai il fenomeno
culturale in piena disgregazione: ma nel quadro della documentazione fin’oggi
raccolta dagli studiosi serba il suo valore.
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tentati di definire ipocrita — se ne piange cerimonialmente la
morte come se non fosse stato il contadino stesso a procurarla mer-

cé il gesto inesorabile compiuto con la falce messoria. Il tema

del lamento funebre durante il raccolto tornera frequentemente
nel corso della nostra esplorazione documentaria

qui perd dob-
biamo fermare la nostra attenzione non tanto sul lamento come
tale, quanto piuttosto sul fatto che esso sta in rapporto con un
covone simbolico, anche qui come se non tutto il campo di messi
ma soltanto tale covone concentras ione e morte. In

e in s¢ p
generale le costumanze folkloriche euromediterrane relative al
covone rituale (quasi sempre L'ultimo, qualche volta il primo) sono
caratterizzate — nella ideologia e nel comportamento — da spi
cate ambivalenze che formano altrettanti problemi di ierogenesi.
Per un verso 'ultimo covone mietuto sembra configurarsi come un

ie-

nume che patisce violenza e che muore, per un altro verso esso
accenna a una forza vegetale che si comserva, o torna, o che
deve essere rianimata, malgrado ed oltre P'operazione agricola
che ne interrompe bruscamente la vita con la inesorabilita del
mietere e del legare. L ultimo covone & cosi la gerbe de la passion
(Franca Contea), ma altrove appare invece come la Stockgarbe,
la Grundgarbe (distretto di Coblenza; distretto di Trier), ovvero
la Glitksgarbe (distretto di Oppeln), che & quanto dire il « tron-
o, la «matrice » e la « prospettiva favorevole » del nuovo
raccolto. Analogamente le denominazioni dell’ultimo covone
accennano ora al languire o addirittura all’estinguersi di una
energia numinosa decrepita a cui sta per essere procurata la morte
(«il vecchio », « Ia vecchia », « la morta »), ora alla permanenz.
di una potenza riproduttrice inesauribile (« la madre »), ‘ora alla

epifania di una forza giovanile immacolata (« la vergine »), pronta
a nozze feconde («la sposa »). In rapporto all’emergere dell’'una
o dell’altra valenza il comportamento verso Pultimo covone &
ambiguo: esso viene inumato, bruciato, compianto ritualmente,
oppure sottratto al consumo, serbato nella fattoria sino al prossimo
raccolto, rianimato mediante aspersione, gettato in acqua. Carat-
teristico & il legamento di una persona nell’ultimo covone mietuto :
questa persona & scelta con criteri tradizionalizzati in ciascun
ambiente, e ciod si tratterd o del contadino (o della contadina)
che ha falciato — o legato — I'ultimo covone, o di uno straniero
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che si trova a pas

re vicino al campo, o del padrone, o del
fattore. Il trattamento a cui viene sottoposta la persona legata nel
covone partecipa della gid notata ambivalenza: ora infatti essa
deve subire forme pitt o meno attenuate di violenza (minacce di
morte, scherni, motteggi), ed ora invece sard trattata con molti
riguardi. Infine nell’ultimo covone appare P’animale del raccolto
(lupo, cane, gallo, capro, toro, vacca, bue, cavallo, porco, uccello
etc.), il quale per un verso sembra talora identificarsi col nume
del grano, e per altro verso con chi & legato nel covone rituale.
In rapporto con la ideologia dell’animale del raccolto (che si ac-
compagna in dati casi alla immolazione sul campo di reali vittime
animali) la mietitura assume talora 1

ndamento di una ambigua
battuta di caccia dell’animale stesso, che & immaginato nascosto
nelle me:

si e come fuggente davanti ai mietitori che avanzano,
finché & catturato o ucciso o snidato nel suo estremo rifugio del
I'ultimo covone. Questi dati sono ben moti': converrd tuttavia
soffermarsi, ai fini dell’analisi ierogenetica che sard condotta pitt
innangzi,

sulle espressioni impiegate dalla gente di campagna per
indicare il rapporto fra I'animale e il campo di messi. Questo
rapporto si manifesta elettivamente in determinati momenti, e ciod
quando il vento piega le messi e le fa ondeggiare, o quando durante
il raccolto il mietitore

si mostra ammalato o affaticato o neghittoso
o si ferisce con la falce, ovvero quando & mietuto T’ultimo covone.
Quando le messi ondeggiano sotto il soffic del vento & «il lupo
(0 il cane o la volpe o il cavallo o il toro) che attraversa il
grano » o che « corre mel campo », oppure sono «i capri che
ins

s

guono ». Quando il mietitore si ammala, o ¢ affaticato o
neghittoso, oppure si ferisce con la falce, si dice che «il ca-

vallo bianco gli passa vicimo», «ha la cagna biancan, «la

cagna bianca lo ha morso», «il capro del raccolto lo ha ur-

1 Data Ia loro notorieth non se ne citano qui partitamente i Inoghi relativi
nelle opere del Frazer e del Liungman. Si veda, in generale, Frazer Spiritis
of the Corn and of the Wild (The Golden Bough V) ai luoghi indicati nell’in-
dice analitico sotto i vocaboli corn spirits, harvest, reapers e sheaf (last sheaf),
¢ W. Liungman, op. cit., I, ai luoghi indicati nell’indice sotto
binden, Ernteticre, Garbe (rituclle Garbe), Totenklage; in particolare per le
espressioni locali Gerbe de la passion, Stockgarbe, Grundgarbe, Gliksgarve,
ofr. Mannardt, Wald- und Feldkulte 1004, T, p. 213 S8«
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tato », « la vacca lo ha ferito »n: in generale i mietitori evitano
di essere urtati, durante il raccolto, dal demoniaco animale dei
cereali, poiché cid avrebbe conseguenze nefaste. Quando si avvi-
cina il momento della mictitura dell’ultimo covone si ammonisce :
« Guardati dal lupo », oppure si dice « Stiamo per uccidere il
cane », « vogliamo cacciare il lupo (fuori del campo) »; ¢ quando
infine & mietuto I'ultimo covone chi lo micte grida « toro, toro »,
oppure si dice del mietitore che « ha» Panimale dei cereali.
Questo « avere » si tramuto perd in un « diventare », poiche
chi « ha » animale dei cereali « lo diventa », e la metamorfosi
avviene a tal punto che in dati casi I'ultimo mietitore assume il
comportamento dell’animale dei cereali: se T’animale ¢ un lupo,
il mietitore morderd e ululerd come un lupo, se & un gallo
imitera il canto del gallo, se & gallina fard il verso della chioccia
e gli si dard grano da beccare'.

Come si ¢ detto, il Mannhardt e il Frazer misero in rapporto
questi dati del folklore euromediterraneo con un gruppo di leg-
gende che, per la loro affinitd, formano un tipo omogeneo ¢
ben caratterizzato, le leggende di tipo Lityers Secondo quanto
si ricava dal dramma satiresco di Sositeo di Mileto Adgvic 7j Avwo-
pang?, Lityerses — fighio illegittimo di Mida, re di Celene in
Trigia, sarebbe stato un valente mietitore che soleva costringere
a mietere a gara con lui gli stranieri che si trovavano occasio-
ultava

nalmente a passare presso il campo. Lo straniero, che ris
sempre soccombente, era legato in un covone e decapitato®. So-
pravvenne una volta Heracle, che vinse la gara, decapitd Lityer-
ses, ¢ ne gettd la testa recisa nel fisme Meandro. Dalla narra-
zione di Sositeo dipendono largamente gli accenni posteriori,
che tuttavia vi aggiungono qualche dato interessante: cost
apprendiamo che col nome di lityerses si indicava anche un « canto
di mietitori »*, eseguito col flauto® o «un canto di contadini »

415b.

3 Questo particolare si trova anche in schol. Theoer. 10, 42

5 Athen. XIV 610 a.; cfr. Hesych. s. v. Muudpaag, Suda s. v. Azndeong.
5 Suda, 1. ¢
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simile al maneros degli egiziani e al borimos dei maryandini'. Che
questo canto fosse un lamento funebre & attestato da Polluce che
parla di un threnos cantato per le aie al tempo della mietitura, a
consolazione di re Mida®: la corrispondente designazione di ferale
carmen si ritrova in Servio, il quale perd atteggia la narrazione
in modo abbastanza diverso, ricollegando Lityerses — che non
rebbe figlio di Mida, ma re egli st — con la leggenda di
Daphni e di Pimplea: Daphni cerca Pimplea rapita dai predoni,
¢ la ritrova alla corte alla corte di Lityerses, dove perd corre il
rischio, come straniero, di sottostare alla dura legge della gara

letale; ma Heracle ha pietd di Daphni, si reca sul posto e decapita
con la falce messoria il re opito dal ferale carmen della mie-
titura’.

Tnfine secondo una tradizione accolta da Polluce, tutta la

vicenda sembra ridursi a gare fra mietitori, nelle quali Lityerses
(= Bormos) riusciva sempre vittorioso, e flagellava i soccombenti :
finche una volta fu sconfitto da un mietitore pitt valoroso, che al-
cuni pensano fosse Heracle, e a sua volta pati la morte. Nella re-

ione di Polluce si fa anche cenno a Lityerses come inventore
dell’agricoltura presso i Frigi, al pari di Maneros presso gli
sembra invece passare in secondo piano il tema della

egiziani

gara con uno stranicro che si trovasse a passare presso il campo,
¢ della identificazione del vincitore con Heracle*.

11 combinarsi di tali elementi nella tradizione leggendaria
letterariamente elaborata non concerne soltanto Lityerses, ma
anche altre figure mitiche affini, di cui Lityerses puod essere
assunto come tipo. Cost raccontava di un Bormos (Borimos)
presso i Maryandini di Bltmu, figlio di re® ovvero guardiano

dei mietitori®, il quale si recd a prender acqua per i mietitori
assetati e non fece pilt ritorno, scomparendo in una buca d’acqua,
« rapito dalle ninfe »*

onde fu poi cercato e compianto dagli

1 poll. 4, 54

2 poll. 1. ¢

s Serv. in Verg. Buc. §, 68

4 boll, 1 ¢ Per la figura — probabilmente s di Hylas cfr. P
Krctschmer, Lilyerses und Hylas in « Glotta » XIV. vp.

5 Athen. XIV 619 £ - 620 a.

3 see.

V. Boepov.
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abitanti di quella regione, e bormos fu chiamato il lamento funcbre
simile al maneros degli egiziani' e al lityerses dei Frigi’. Gli
elementi della discendenza regia, della morte violenta, della
connessione con la mietitura ¢ della identitd fra nome dell’eroe
e nome del lamento funebre si ritrovano nell’egiziano Maneros,
che Erodoto dice essere figlio del primo re d’Egitto, e assimi-
labile al fenicio Lino: la sua morte immatura era lamentata
con un threnos chiamato con lo stesso nome, che sarebbe stato
il primo e unico canto degli egiziani®. Plutarco ci ha conservato
anche la tradizione della identificazione di Maneros con quel
Diktys, figlio adottivo di Isis, il quale — secondo una tradiz
— sarebbe perito affogando nel Nilo mentre si accingeva a
strappare dal suolo una cipolla®: dunque ancora una volta una
morte violenta in acqua in connessione con operazione del rac-
colto, per quanto non si tratti qui di cereali, ma di cipolle, e
quindi di una passione vegetale che rinvia ad un ordine ali-

one

mentare di tipo inferiore, in rapporto al quale i numi dell’ordine
cerealicolo manifestano superiorita o esecrazione, oppure un rap-
porto di adozione®.

Dalle leggende di tipo Lityerses, ¢ col sussidio dei dati folklo-

1 Athen. 1. c., Poll. 1.

2 Hesyeh. 5. v. Mupmvbuvb( SeTvoe.

3 Herod. 11, 70, Cfr. Pau 0, 7. Anche Suda considera Maneros come
il nome di un canto, dello stesso tipo di quelli indicati coi nomi dviaxxdg ©
mepupavdg (Suda s. V. dyiannd)-

Plut. de Is. c. § e 17. Unaltra tradizione riferita da Plutarco — de Is.

c. 17 — si allontana sensibilmente da questa cerchia di connessioni, per quanto
resti sempre mella sfera della religiosith agraria: secondo tale tradizione
maneros sarebbe stato «il simulacro di un morto in una cassa s, simulacro
che veniva mostrato e portato in giro durante i banchetti come invito a dar
fondo alle provviste in considerazione della prospettiva che tutti sarebbero
diventati come quel simulacro. Al tempo stesso maneros avrebhe avuto il
significato di « Buon pro ti faccia» o «salutels (c. 17). Lasciando da parte
questa interpretazione che nella tradizione antica appare del tutto isolata, il
trasporto del simulacro di un morto ben si accorda con la religiositd osiriana
e ricorda fra Ialtro cio che avveniva durante le feste di Adone, quando le donne
« solevano trasportare simulacri come di morti, e imitavano i funerali, precto-
tendosi il petto e cantando lamenti funebri» (Plut. Alc. 13)

5 Su Maneros cfr. Hopfner, Plutarcli iiber Isis und Osivis, 1040, p. 7
e Lichtheim in * Journal of near Fastern Studies 4, (1043), D. 18. Per Diktys
ofr. Hopfner, 1. c.
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rici euromediterranei, si ricava dunque almeno la probabilit
che in un’area che si estende dall’Egitto (Maneros) sino all’Asia
Minore (Lityerses, Bormos) sussisteva una forma ben caratteriz
zata del nesso fra mietitura dei cereali ¢ passione vegetale: veni:

vano eseguite gare fra i mietitori al fine di sottrarsi alla mietitura
dell’ultimo covone, ed il soccombente
nell’ultimo covone — veniva sottoposto ad un trattamento vio-
lento itazi con la falce, fl

lancio in acqua).
Ta vittima poteva perd essere scelta in uno straniero che si tro-
vava a passare fuori del campo, oppure nel guardiano del rac-

colto, e simili. L’ultimo covone, o la vittima che lo rappresen-
tava, era compianto cerimonialmente, e il nome della vittima
coincideva con quello del canto funebre della mietitura. Spesso
colui che subiva la passione vegetale era di discendenza regia,
o re egli stesso.

Vediamo ora quali riscontri importanti si possono reperire
nella documentazione antica in rapporto alla ideologia del covone
rituale. L’analisi ulteriore delle testimonianze pud essere ini-
ziata con un passo di Plutarco in cui viene riportata 'affermazione
di Cleante, secondo cui Persephone & un wvedpa che erra per le
messi ed & messo a morte. Sempre nello stesso passo Plutarco ricorda
il verso di un poeta che raffigura i mietitori in atto di smembrare
Demetra’. Secondo una testimonianza di Semos pill mani-

poli di orzo legati insieme venivano chiamati dviot 0 Iodlet, ma
Toudé era anche un appellativo di Demeter, e 3vdor o lsbrot o
pr f

1 Plut. De Is. 66: Tspasgbvny 26 gnal mov Khedydeg w5 Bi why xapmiy
geaciiavay e posuuiieioy st Tioupee 38 oic bxl oy depitivmiay : Tapos
Brallor Anpitepn Nel astrale
¢t mystique dans certains culles [mlleqtu\ grecs {Hummage: 4 1. Bidez et
F. Cumont, coll. Latomus, II, sson tende ad interpretare
il verso riportato da Plutarco come una semplice metafora, in tutto simile
all'uso omerico di chiamare Hefesto il fuoco e Afrodite l'amore: qui percid
Demetra starebbe — secondo il Nilsson — per «grano ». Quanto poco questa
interpretazione sia pertinente il lettore puo giudicarlo da si. I'esperienza
religiosa delle passioni vegetali ha lasciato traccia di s& in un gran numero
di metafore letterarie in parte ancora vive nel nostro uso linguistico (p. e:
nella espressione « mietuto dalla falce della morte » e nella figurazione  tra
dizionale della morte armata di « falce ») il che non toglie che, in determi-
nati casi, tali metafore possono essere utilizate come documento della espe-
tienza religiosa da cui originariamente ebbero alimento.
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Aqphzgovher era il nome dei lamenti rituali relativi'. Qui noi ri-
troviamo chiaramente espressa nel gioco semantico di uno stesso
onte mitico delle messi, mieti-
tuto come passione vegetale, ritualitd di un covone particolare
e lamentazione funebre. Questa connes:
1i el ini e metafore

vocabolo, la connessione fra oriz

sione doveva essere cosl

familiare ai greci da
dal tema di una mietitura che & doloroso affanno e punizione
di una colpa. Cosi alle parole di Clitennestra nell’Agamennone :
« Fin troppa me abbiamo mietuta di messe del dolore » (&1h&
%ol 243" SFayudjon wodAd B5oTnvoy $pog)?, fanno eco quelle di Da-
rio nei Persiani: « L'0Bptc, giunta alla fioritura, ha dato come
frutto la spiga della colpa e della punizione, donde ne venne mes-
se di infiniti pianti » (38ets yop Eavdous Exdprwae oTdgLY ETS 5
BYev mayxhovtoy Eapz Hépog)’. Ora il tema di un BboTnuey o
Riyuhavtoy Hépos, ciod di una messe del dolore e delle lacrime,
acquista la sua piena pregnanza metaforica in virtit dei lontani

echi di religiosith agraria che esso ri wegliava nel cuore del-
Puomo greco: in particolare il riferimento di Dario ad una
“Bptc che mette capo alla spiga della colpa e della punizione, ¢
quindi al pianto senza fine, raggiunge il suo pathos poetico in
virtii della reale esperienza religiosa mel corso della mietitura
dei cereali, quando veniva vissuta sul campo di messi la IBec
del mietere, sino al momento culminante in cui cadeva sotto la
falce messoria Iultimo covone di spighe ({odog), ed insorgevano
dal campo e si diffondevano nell’ardore della luminosa estate
mediterranea i pianti cerimoniali a lungo protratti (fedhat).

11 primo covone come covone rituale & esplicitamente attestato
per gli egiziani da Diodoro Siculo: i mietitori deposte al suolo
le spighe « per prime tagliate » si abbandomano al compianto

1 Semos ap. Athaen. XIV 618 d (FHG IV 405) : Té Zpdypata 1@y xedoy
wbti xad® adii mpooyyépevey pdhag * ouvadporodivia 2t wal dx moAADY
iy yevipeva Beopry oBhovg xar lobhovg* xal Ty Afprtea bté pév Xady
i 22 'ovko JAmS T®v oby Tijc AfTpog edpnpdTwy T00¢ Te xupmODE Xal
o Dpvovg, Tobg eig Ty Oedy, oBAOUG XuAodoL jxal iobAoue.

2 Esch. Agamenn. 1685.

3 Bech, Pers. S22. Cfr. G. M. Murray, Aeschylus the creator of Tragedy,
1940 PP. 5 SEE.
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presso il covone, battendosi il petto ed invocando Isis'. In una
raffigurazione sepolcrale della tomba di Ti (quinta dinastia) i
mietitori danno inizio alla mietitura di un campo di messi, mentre
un suonatore di flauto leva dal suo strumento il lumum) rituale,

¢ un cantore accompagna Ja musica col canto’: il che ricorda il
traccio orwadxas (da atzog = frumento e dal tracio dhxag = flauto)®,
che dovette essere appunto un canto della pa

one del grano
durante la mietitura. D’altra parte numerose indica:

oni parlano

1 Diod. Sic. 1, 14,

o vae nal Y0y xatd thy Yepropdy Todg mebTovG
dumdévdag aviqug Héviag Todg dvdpimovg xémTesbut TAnaioy 100 Bpdypatos
xal vy "Tow dvaxoeisdat.

2 Moret, La mise & mort du Diew en Egyple, Paris 1927, p. 21 ¢ fig. 2. Vi
sono  indicas a favore di un lamento rituale anche durante la semina
autunnale nell'antico Egitto. Una formula ritrovata su uma stele di epoca
saitica, ma di redazione antica, prega i passanti di non dimenticare la memoria
4i Osiris morto, ricordando loro la semina rituale: « Non ayete visto il pastore
del bestiame, quando cammina? Egli ha trovato una canna sul suo cammino :
egli lamenta, nella sua gola, colui per il quale gli womini scavano la terra
(khebes ta), colui che gli dei daranno alla luce quando gli uomini hanno
cessato di lavorare [di arare?]». Plutarco (De Is., 70, cfr. nota 3 a p. 36)
ricorda come gli egiziani — al pari dei greci

— agivano nel momento
della semina « come coloro che inumano i loro morti» e Firmico Materno
(De err. prof. rel. 11, 7) chiede, rivolto agli egiziani, perche essi piangono i
semi che crescono (Cfr. Moret, op. Cit., pp. 32 sgg., dove & riportato anche un
supposto lamento funebre della semina, che corrisponderebbe al lamento per
le prime spighe tagliate cui accenna Diodoro Siculo e che sarebbe raffigurato
nella tomba di Ti).

3 Senoph. Anab., VI, I, 6, cfr. Eisler, Orphisch-dionysische Mysterienge-
danken in der christlichen Anlike, 1023, p. 240 nota 2. Nel passo di Senofonte
si tratta di una serie di manifestazioni agonistiche eseguite in occasione del-
Vincontro fra i greci e gli ambasciatori dei Paflagoni: questi ultimi eseguono
armati una gara il cui vincitore cantava il sitalca. A favore dell'originario
significato agrario di tali esibizioni testimonia, oltre che la etimologia di
awtddnag, anche il fatto che, subito dopo i Paflagoni, gli Ananiesi e i Magneti
eseguono una rappresentazione mimica detta xupmaix, visibilmente in rap-
Porto con la aratura e con la semina, per quanto il suo senso sia tutt’altro che
chiaro. 11 ben nato carattere agonistico delle cosiddette feste agrarie ¢ stagio-
nali sembra investire qualsiasi operazione eseguita sul prodotto cerealicolo.
Athen. XII, 518b attesta che gli Etruschi « impastano il pane, fanno al pugi-
lato ed eseguono la flagellazione al suono del flauto » : dove Pimpastare il pane,
in quanto momento della passione del grano, racchiude un elemento agonistico
o di violenza da accompagnare col lamento del flauto. Eisler, op. cit. 1. ¢
ricorda un gruppo beota di terracotta provemiente da Tebe, in stile arcaico,
ora al Louvre, che riproduce una scena di impastatrici di pane accompagnate
dal flauto.




16 Ernesto De Martino

a favore della ritualita di un particolare covone nella sfera della
na. Spetta al Moret il merito di aver

religiosita agraria eg
richiamato Pattenzione su un episodio rustico della festa della

mietitura conservato in alcuni mastaba del regno antico, dove
fra le offerte dei campi recate al defunto figurano alcuni par-
ticolari simulacri che, in dati casi, evocano la forma del covone
di lino. Questi simulacri, trascinati su appositi traini, portano
il nome di mert stat che il Moret interpreta come « 'amata che &
trascinata », ponendo l'oggetto in rapporto con il tipo cornmai-
den del folklore europeo. Il Moret non esita a porre in rapporto
il simulacro in quistione con la personificazione dello spirito
del grano che si nasconde nel primo o nell’ultimo covone del
campo mietuto’. Inoltre la valenza « covone rituale » palesa inne-
gabilmente la sua presenza nella ierogenesi di quel complesso sim-
bolo che & la colonna Ded. Walter Liungman, che particolarmente
insistito su tale valenza, ha sottolineato in proposito alcune inte-
ressanti connessioni. Due colonne di ceramica della terza dinastia
venute alla luce durante gli scavi di Sakkara mostrano di essere
formate da canne di papiro messe in fascio e legate : le canne verso
la sommita della colonna-covone si allargano in spighe, e precisa-
mente in modo da dare Pimmagine di una quadruplice serie di ca-
pitelli sovrapposti, il che ricorda figurativamente la colonna Ded.
In aggiunta a cio, alcune tarde raffigurazioni della colonna Ded
palesano nel loro interno una figura umana dissimulata, o addirit-
tura una testa che sporge dalla quadruplice serie di « capitelli » (la
figura umana rappresenta ordinariamente Osiris) : ora questo
simulacro rinvia alla pratica del legamento di un uomo nel covone
rituale.?. T1 Liungman ritiene pertanto di poter individuare un
primo grado di sviluppo della religiosita agraria egiziana, risa-
lente ai tempi in cui PEgitto era ancora un terreno in gran parte
paludoso ed il papiro forniva il materiale pid importante per il
vestiario ¢ per la costruzione e al tempo stesso costituiva, nisieme

1 Moret, 0p. . 29.

2 W. Liungman, Traditionswanderungen Euphrat-Riiein, I Teil, Helsinki
1037, Pb. 112 sgE. ¢ figure 16, 24, 25 € 2. La afinitd di forma tra i covoni di
1ino rappresentati in una scena del raccolto di questo vegetale, la stat in quanto
covone rituale e la colonna Ded & stata sottolineata dal Moret, op. cil., p..24
sgg. e figure 6, 9 € .
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al fiore di loto, una hase alimentare: in questo periodo precerea-
licolo ¢ preosiriano durante il raccolto del papiro un womo
veniva legato in un covone, decapitato e gettato in acqua. Dalla
pianta del papiro la pratica sarebbe poi passata ai cereali, inau-
gurando cosi la fase decisamente osiriana. Al termine del raccolto,
ciod a metd maggio, si prendeva un uomo, lo si legava in un
covorie o in una colonna-covone, lo si batteva a morte ¢ lo si
decapitava, lo si aspergeva di acqua o lo si gettava in acqua, op-
pure lo si inumava. Alla sommita della « colonna » fu posto un
tamo verde simboleggiante Osiris. Scene di cordoglio, lamenta-

zioni funerarie e agoni rituali accompagnavano la morte del nume.
Sul piano simbolico I'uomo legatc nel covone fu gradualmente
ldcul ficato ad Osiris, chi gli recava violenza battendolo o deca-

dolo o dolo o i cra assimilato a Seth, sim-
bolo della siccita, e ci si vendicava di lui sacrificando a sua volta
un animale del seguito di Seth, p. es. un capro, un’oca, un
maiale, un asino etc.'. In che misura siano validi tutti i parti-
colari di questa interpretazione largamente ipotetica lasceremo
qui indeciso: di essa tuttavia ci sembra che si possa ritenere per
valido almeno questo, che la colonna Ded oltre ad essere simbolo

della stabilita del potere regio® accenna ad una valenza pitt pro-
priamente agraria, ¢ ciot alla pratica del covone rituale durante
il raccolto.

Una lamentazione rituale al momento del raccolto & ricavabile
anche dai dati ici, secondo le indicazioni di A. Leo
Oppenheim. I testi babilonesi e assiri del primo millennio accen-
nano sporadicamente ad un’attivitd specifica ed importante del-
Pagricoltore con la frase sasu alala. Generalmente uesta frase
¢ stata interpretata come il grido di giubilo o il canto di gioia

levato dai contadini nel campo all’epoca della semina o del rac-
colto. Ma I’Oppenheim respinge tale interpretazione perché sasu
non significa mai « cantare », ¢ ancor meno cantare per esprimere
gioia: questo verbo, quando detto di persone, indica esclusiva-

1 Liungman, op. pp. 128135,

2 Questa valenza (lmx\um D. es. la erezione cerimoniale della colonna i
oceasione del trentesimo anno di regno di Amenhotep IIT: cfr. Liungman,
op. cil., p. 117.

2 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religions XXVIIL (1957-2)
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mente espressione di suoni diversi dal comune parlare, come
il parlare in lingue straniere, la salmodia del banditore citta-
dino, la caratteristica cadenza di chi si lamenta in tribunale,

ed infine il modo particolare con cui dovevano essere pronun-
ziate le lamentazioni rituali (sigu). Inoltre alalu non significa
grido di giubilo, ma & da considerare un termine tecnico per
indicare un particolare canto rituale accompaganto da flauto.
D’altra parte alalu appare in connessione con Alala ela sua
sposa (cioé la «dea piangenti Belili »), sorella di Tamfz:
Alala & dunque un nume ctonico appartenente alla cerchia
di Tamfz, o addirittura & una diretta manifestazione di questo
stesso dio. A conferma di tale interpretazione in un fram-
in due scongiuri della serie Maqld,

mento mitilogico inclus
Samuqan divinitd protettrice del bestiame appare negli inferi in
atto di suonare sul flauto la melodia alalu, ed il suo canto sembra
stare in connessione col taglio dei rami di tamarisco. Da questi
dati "Oppenheim ritiene di poter concludere che alalu indichi

«il lamento funebre cantato per il nume morto sotto la falce
del mietitore », ¢ che la connessione fra raccolto e lamento era

in Mesopotamia cosi stretta, e costituiva un elemento cosi impor-
tante di questa operazione agricola, che testi storici e documenti
politici potevano impiegare la frase sasu alala per riferirsi con
espressione letteraria al raccolto dei cereali. Questo lamento fu-
nebre del raccolto ha il suo orizzonte mitico nella passione vege-
tale di Alala: qui si palesa ancora una volta la connessione fra
ritornello emotivo del pianto, rituale e nome della divinita scom-
parsa e invocata, connessione che ha riscontri numerosi in tutta la
itd agraria mediterranea’.

o riferimento mesopotamico possiamo considerare

religi
Con ques
sufficiente ai nostri fini la documentazione del nesso fra raccolto

1A, Leo Oppenheim in Bull. of am. School of Or. Res. 103 (1946),
pp. 11-14. Nel poema di Ba'al si trova inserito un episodio che & stato consi-
derato come « il pit antico esempio di rituale agrario dell'ultimo covone »
(R. Dessand, Les religions des Hiltites et des Hurrites, des Phéniciens et des
Syriens, in « Mana: Les anciens religions orientales », 11 1040, P. 375) € ciod
la uccisione del nume della siccita Mot da parte di 'Anat: torneremo pitl
oltre su questo punto. Per un altro probabile accenno al covone rituale nei
testi cananei (Poema di Aghat) vedi Gaster, op. cit., p. 207 sg.
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e passione dei cercali nel mondo antico. Come gid abbiamo detto,
non rientra nella prospettiva della presente monografia la ricerca
dello stesso nesso nelle grandi figure mitiche ricche di valenze
cerealicole, come Tammiz e Adonis ¢ Osiris e Demeter. La
ricerca s

rebbe tuttavia interessante anche se resa particolarmente
difficile dalla complessita degli sviluppi religiosi in cui quelle
figure appaiono incluse, e per la povertd di dati documentari
utili all’individuazione del contributo genetico che, in ciascuna
di
nume che « da adulto vive immerso nel grano »' e che scompare

e, spetta al momento critico della mietitura. Tamfiz p. es,

con le spighe per discendere negli inferi palesa un molto pro-
babile rapporto con I'opera: gricola della mietitura ; il Moret

one

non esita addirittura ad affermare che le lamentazioni che gli
erano destinate « ci conservano l'esempio pilt antico che si cono-
sca del lamento funebre della messe, chiamato Maneros in Egitto
e Linos in Fenicia, a Cipro e in Grecia’. Allo stesso rapporto
accenna Attis in quanto « giovane spiga mietuta »®, per tac
della famosa rivelazione dei misteri eleusini®.

Te

§ 3. - RACCOLTO E PASSIONE DEL LINO.

11 canto Lino, secondo quel che ne dice Erodoto, era un canto
di mietitori: si cantava, oltre che in Grecia, in Fenicia a Cipro

e altrove, ricevendo nome diverso presso altri popoli, ¢ — in
particolare — il nome di Maneros presso gli egiziani®. La con-

nessione con Manero:

— confermata da Pausania® — accenna

a quella sfera mitico-rituale che abbiamo indicata con la deno-

minazione tipologica di « Lityerses »: e del resto il linos e il

1 C. Frank, Kulllieder aus dem Ischtar-Tamiz-Kreis, 1939, p. 67

2 A, Moret, Rituels agraires de Vancien Orient & la lumidre des nouveaus
Lextes de Ras Shamra, in « Annuaire de Vinstitut de philologie et d'histoire »,
IIT (1935), p. 328.

3 Hyppol. Refutat, omnium haeres. V, 8, p. 162.

4 Sul rapporto nomo-grano cfr. R. B. Onians, The origin of European
Thought, 1051, p. 113 sgg. Cfr. Athen. XIV 610b: al 2% Tovhot xaAobpevat
Par Ajpmrer xa Tepoepoyy mpémouct.

5 . 11, 79.

¢ Paus. IX, 20.7
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lityerses come canti rustici sono unma volta ricordati insieme'.
Erodoto & il solo ad accennare ad un canto di mietitori, e quindi
al raccolto dei cereali, mentre nclla famosa descrizione omerica
il canto appare inquadrato in uno scenario di vendemmia: nella
vigna luminosa, onusta di bei grappoli neri e puntellata di scale,
giovinetti ¢ giovinette, la mente occupata da teneri pensieri,
recano al tino panieri intrecciati colmi del dolce frutto, nel
mezzo sta un cantore giovinetto che intoma il zadv Alvev al
suono del liuto, e i vendemmiatori che pigiano I'uva lo accom-
pagnano battendo i piedi a cadenza e levando a modo di ritor-
nello il grido fov, lov 1* Infine una terza tradizione considera
P’ailinon come canto di tessitori’, e pone in rapporto il nome
« lino » non gid con la persona mitica di Lino, ma col lino come
pianta®. In Omero non vi & traccia di un mito di Lino, e si resta
in dubbio se il %&Xov Aivev non debba intendersi genericamente
come « bel canto»: per la prima volta in un frammento di
Esiodo Lino si configura come personaggio mitico, il cui nome
& chiamato all’inizio e alla fine dei threnoi cantati nei banchetti
e nei cori’. Il duplice significato di semplice ritornello emotivo ¢
di eroe mitizzato si mantiene lungo tutto il corso della tradizione
antica: cosi in Pindaro e nei tragici I’ of Afvov torna frequente-
mente come grido di lamento o come forma particolare di thre-
nos — senza poter sempre decidere se si debba intendere nell’uno
o nell’altro senso’, mentre un’altra serie di dati accenna a Lino
come eroe mitico discendente da Apollo’, o da Hermes®, o da

1 Poll. I, 38: Alvog %@l Avvépang oxamaviey (plal ual Yswpyy.

2 Il XVIII, 569 sgg. Diod. Si 67.4 ricorda un canto di Lino in « scrit-
tara pelasgica » concernente la passione di Dionyso, e d’altra parte Schol. Clem.
Ale: Protrept. p. 207 Stihlin (ad Protr. IT 34; p. 10 25 Syllburg . 30 Pott)
parla di «un rustico canto relativo allo smembramento di Dioniso, cantato
durante la vendemmia ».

3 Epicharm. ap. Athen. XIV, 10.618d: 4 33 t@dv lotovpy®v G8% «f Alvog
s Hrexdgnos &4 Arakdveasg.
sthat. ad 1L, II, 11631 4 pévior 3 Hruydepov xefiotg 8%éhovaa tov
auwav @iy tatovpyobytoy stvas, ob t6y Alvay 6y x%bprov (cioé come nome
proprio) xetadar, dAME 6 Al

5 Frg. 192 Rzach.

© Cfe., per Telenco e Vanalisi dei Tuoghi relati
Alijan in « Mélanges Syriens offerts &

7 Apollod. T, 3.2.

® Suida 565

0. Bissfeldt, Linos und
René Dussatd », 1, 1059, . 164 Ses.
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una delle muse!, Di questo mitico Linos si narrava la morte
zioni :

violenta, variamente avvenuta secondo le diverse trad
per opera di Heracle?, oppure colpito dalle frecce di Apollo’
oppure sbranato dai cani da pastore, onde mella festa dpvic o
apvyida celebrata in Argo si uccidevano tutti i cani che si
incontrassero per via'. Sul rapporto di Linos con Doriente la
tradizione antica & del pari incerta: Erodoto accenna alla Fenicia
e a Cipro®, mentre per Pausania « il lutto per la morte di Lino

giunse anche alle genti barbare »°: perd lo stesso Pausania quando
ricorda che Saffo « compose canti nei quali erano insieme can-
tati Adonis e Linos»’, fa di nuovo pensare implicitamente ad
una connessione con la Fenicia. Alla Frigia invece sembra rin-
viare un passo dell’Oreste euripideo’,

Una tradizione cosi ricca di elementi contrastanti par fatta
apposta per esercitare 'acume intepretativo degli studio ed

infatti da circa cento anni enigmatica figura di Linos forma
oggetto di dibattito. La tesi della derivazione orientale fu inau-
gurata dal Movers, che volle vedere in Linos una figura mitologica
comune a Fenici, Bgiziani e Greci, diffusasi dalla Fenicia insieme
alle feste Adonie. Anche al Movers risale la interpretazione di

al Aivoy come frantendimento greco del fenicio ai lam (=ahi
no0i!), ritornello emotivo di compianto nelle feste stagionali’. La

1 Esiodo 1. c., Anth. Pal. 7, 616, Apollod. 1. ¢., Suda 1 ¢. Su Lino maestro
di Herakle vedi Theacr. XXIV, 103, Athen, 164 b-c, Apollod. 11, 4o, Diod. 111,
67. Per una raffigurazione in un vaso di Pistoxenos del V sce. a. ¢. vedi Roscher
ML 11, col. 2050 sg.

2 Apollod. 1, 3.2 e 11, Diod. IIT, 66.

3 Suda 1. c. . ad 1 XVILL 570 p. 513
180) Propert. 10T, 4 (11, 13
nota. 6.

4 Lino sbranato dai cani da pastore Comon, 10; schol. ad 1L 18, 569
Dind.; Callim. frg. 315; Ovid. This. 478. Sulla xvyoyovsic éop'l'q in Argo, Athen.
3,99 €; Conon 1. c.; Clearco di Soloi ap. Aelian. h im. 12, 34

26 Bekk. (Cramer Anecd. 111,
4). Cfr. Gruppe, Griech. Myth. 1906, p. 968

Movers,

und das Linoslied, 1853, p. 16 sg.; Stammer, De Lino, 18553 B
und Esmun, 1911, p. 360; att. Linos in Roscher wyummg.‘mm Lexikon, 1866-
o7, col. 2053:63 e in Pauly-Wissova, Realenencyclopdie XIII (1926), pp.
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connessione fra of Avov e ai lanu & stata prevalentemente se-

guita sino ai nostri giorni, finché la scoperta dei testi di R
Shamra ha offerto la possibilitd di una nuova ipotesi, ¢ ciod il
rapporto fra laikwvog come lamento, Linos e Aliyan (Aliyan Ba’al)'.
Una interpretazione formulata dallo Eisler che collega il mito
di Lino con la passione vegetale della pianta di lino & rimasta
quasi senza seguito, ed invece proprio su di essa conviene soffer-
mare qui la nostra attenzione.

Senza dubbio i due tardi e isolati riferimenti antichi ad una
passione del lino che starebbe alla base del mito di Linos sem-
oltanto una maldestra esplicazione

brano a prima vista essere
aitiologica. Tuttavia occorre in generale andar molto cauti nel
respingere come equivoci aitiologici i dati di una tradizione, anche
se tardi e isolati nel complesso della tradizione stessa. Nel presente
ervare questa cautela.

caso poi vi sono molteplici ragioni per
Plutarco intanto attesta per I'Egitto una pa:
di lino?, e d’altra parte Daffinitd figurativa tra la mert stal
(« Pamata » o «la cara che & trascinata ») e i covoni di lino fu
gid messa in evidenza dal Moret® : vien fatto di pensare ad una
forma cgiziana del « caro» o «bello» lino, e quindi ad una
vera e propria famiglia mediterranea di « passioni vegetali del
lino ». Se ora passiamo alla documentazione folklorica restiamo
sorpresi della larga diffusione della « passione del lino » presso
i popoli germanici, baltici e slavi'. Una fiaba di Andersen narra

ione della pianta

appunto la passione del lino: come il suo seme gettato nelle
tencbre della terra dovra farsi strada verso la luce del sole, come
{ suoi fiori stanno esposti al calore bruciante ¢ alla pioggia, finche
un giortio sopravviene gente perversa che afferra la povera pianta
per i ciuffi, la strappa con le radici dal terreno, la annega nell’ac-
qua in un martirio senza fine, la arrostisce al fuoco, la batte, la
carda, la fila, la tesse, la taglia con le forbici, la punge e la ri-

punge con l'ago, e finalmente la cuce per farne una camicia.

i R. Dussaud, La myliologie phéniciennc d'aprés les tabletles de Ras
Shamra, in « Revue dhistoire des religions » CIV. (1031) p. 387, ¢ € eldt,

p. cit., p. 161 sgg.
2 plut. De Is., 21.
3 Moret, op. cit., p. 25i cfr. p. 26 fig. 5 € 6.
4 Bitcher, Arbeit und Rithmus, 1806, pD. St SEg.
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Nel folkiore palestinese ritroviamo « il tormento mediante il
<upplizio del filo nellago » in un lamento per il grappolo d’uva
<piccato dal tralcio: il che si spiegherebbe, secondo lo Eisler,
con la trasposizione di un frammento della passione del lino in
una passione della vite, e cid sulla base della somiglianza del

movimento della mano nel piluccare Iuva e nel cucire la tela, e
per il comune tormento che 'uno ¢ Paltro atto recano rispetti-
vamente alla vite ¢ al lino'. In questo quadro della passione del
fone di altri vegetali econo-

ino (a cui occorre aggiungeer la pas
micamente utili, ¢ sopratutto del grano e della vite), i due accenni
che la tarda antichitd ci ha lasciato circa un nesso fra il giovi-
netto Linos morto di morte violenta ¢ il raccolto e la lavora-
ono essere considerati come

zione della pianta di lino non p
un semplice atbitrio di immaginazione combinatoria. Piuttosto
tale nesso va assunto come originario in rapporto al mondo sto-
rico mediterranco che impard a coltivare e a lavorare il lino, ¢
gli altri dati discordanti della tradizione sono da interpretare
come ulteriori sviluppi ierogenetici del nucleo germinale. E’ cid
che fece appunto lo Eisler, il quale ritenne che come il tracio
oreadwas lamentava la passione del grano e la spayodle quella

della vite, cosi la Awgdie era originariamente la passione del
lino*: ciod una esperienza di religiositd agraria connessa con il
racconto (¢ la successiva lavorazione) della pianta. La passione

del lino cantata all’epoca del raccolto fu trasportata al raccolto
di altre piante, in particolare alla vendemmia (Omero) e alla mie-
ttiura (Erodoto) secondo motivazioni di cui la pift sopra ricor-
data trasposizione palestinese potrebbe darci un’idea. Che la
ia diventata il modello di altre passione vege-

passione del lino
tali par adombrato nel fatto che Fozio indica Mvog mel signi-

ficato complessivo di @vdws, o di narciso (ma Narciso ¢ anche un

nume compianto ). Infine secondo lo scoliaste dell’Oreste euri-

tisler, op. cit., p. 275.
2 Bie 44 sgg. Per 1a tpaygdia
e Vespae 650
3 Phot. Lex. 19, cfr. Bisler, op. cil., p. 246 nota 4. Del resto con analoga
trasposizione il lamento o5Aoy obAoy st Tovkov fer valeva nom solo per la pas-
sione dei cereali ma anche per quella del lino, poiché Athen. XIV bi0a ritiene
che secondo aleuni si sarebhe trattato di un canto di tessit

Aristoph. Acharn. 496 sg.
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pideo « i barbari son soliti porre Paakwvog all’inizio di ogni lamento
funebre » ed anzi sembra che quella di Lino sia stata la passione
pitt famosa inserita in ogni lamentazione?, finche il canto in
quistione fini con lo staccarsi dalla occasione del raccolto per di-

ventare infine la generica esclamazione di dolore dei cori delle

sist

tragedie. Analoghi processi di distacco dalla situazione

fale di origine con trasposizioni e generalizzazioni, costituiscono

del resto un fenomeno ben conosciuto e verificato nel folklore reli-
gioso e nella dinamica della circolazione dei canti popolari: solo
che proce: ltanto come svolgentisi

ssi del genere non vanno intesi s
nel tempo, secondo un ritmo orizzontale di appari
e disces

e di scom-

secondo

parsa, ma anche nel senso verticale di asces
le classi sociali, e secondo il carattere delle singole civiltd reli-

giose, di guisa che la connessione originaria fra il raccolto del lino

e la passione vegetale di questa pianta si mantiene ininterr
mente da epoche preistoriche sino alla attuale dispersione e di-
sgregazione folklorica, mentre il mito di Linos ha una vita cul-
turale molto pilt circoseritta, e segue nel mondo antico sue pro-
prie linee di diffusione e di sviluppo.

La connessione particolare fra Linos ed il momento critico
del raccolto si ricava senza sforzo dalla tradizione, ¢ innanzi tutto
dalla descrizione omerica e dal passo di Erodoto, dove perd siamo
zione dal raccolto del lino alla ven-

gid di fronte ad una traspos
demmia e alla mietitura. Altre particolaritd del mito accennano
all’epoca del raccolto, come il motivo agonistico e la morte

violenta dell’eroe sotto i raggi cocenti del sole estivo, in piena
canicola (I frecce di Apollo, lo sbranamento per opera dei cani).
Torneremo pitt oltre su questo punto. Cid che ora resta da
esaminare pitt da vicino & la connessione fra Alvoy come pianta,
i Mvov come ritornello emotivo di un threnos ¢ Avos come
almente

figura mitica. Questa polivalenza semantica & sostanzi
affine a quella fra {odhos come covonme di grano, ioddog come
ritornello emotivo del lamento rituale che accompagna la mieti-

hol. Eur. Or.
2 Conon 19, cfr.

ofr. Fisler, op. cil., p. 246 nota 3.
sler 1. c.
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tura e “Tould come dea e come appellativo di Demeter. Il rap-
porto semantico fra ritornello emotivo e mume offre del resto

numerosi riscontri nel mondo antico: cosi a hylagmos corri
sponde Hylas, il grido rituale iacchos da origine a Tacco, il
sumero alala si ritrova in Alala come nume, e — ove si voglia
accettare la vecchia ipotesi del Brugsch — Degiziano maa n
per. k (torna a casa!) si sarebbe tramutato in Maneros. Analoghi

rapporti si & creduto di ravvisare in Abobas e Gingras sopran-
somi di Adonis, e ancora in Talemos ¢ in Hymenaios, Papaios ed
Euios, e cosi via'.

4. - RACCOLTO E PA!

ONE DELLA VITE.

Gia vedemmo come il canto rituale originariamente impiegato
per la passione del lino fosse trasporto nella vendemmia alla

passione della vite. Ma oltre la famosa descrizione omerica una
threnodia della vendemmia trova in Grecia altri accenni. Durante
la festa attica delle oschophoria, che aveva luogo appunto al-
Pepoca della vendemmia, riswonava il ritornello 8AsAel « in segno
di costernazione e di affanno », secondo che dice Plutarco®. Del
resto un Dionysos-grappolo (36tu) & menzionato in una iscri-
zione misterica di Alistrati (Tracia occidentale), accompagnata
dalla rozza incisione di un grappolo, e un afiresco pompeiano
raffigura Dionysos in forma di gigantesco grappolo, da cui escono
testa braccia e piedi del nume’: se si tien conto che il folklore
della Bassa Austria conosce un grappolo rituale del genere, arti-
fiicialmente preparato e chiamato Weinbergbock o Weinberggoas
(capro della vigna)*, non sembrerd senza fondamento la tesi, gia
avanzata dal Frazer ¢ sviluppata poi dallo Eisler, della corrispon-

1 Per i dati bibliografici relativi cfr. Gaster, Thespis, 1950, pp. 12
Abobas, Gingras, Ialemos, Papaios, Euios vedi G. Hoffmann, Aramdische
Inschriften aus Nerab bei Aleppo: neue und alte Gétler, in « Zeitschrift fiir
Assyriologie und verwandte Gebicte », vol. XI (1306), p. 228 sg.

2 Plut. The:

Ly cit., p. 237 e tav. XVII, fig. 104
40p. cit. I c. ¢ tav. XVIIL fig. 105,
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denza fra covone rituale della mietitura e grappolo rituale della ven-
demmia. D'altra parte nella tradizione orfica la passione di Dio-
niso appare resa attraverso i momenti della passione dell'uy

(spiccare gli acini dal grappolo, cuocere il vino, calpestio
durante la pigiatura, grappolo piangente ¢ dolorante e qua-
si sanguinante)’, e uno scoliaste del Protreptico di Clemente
parla di un « rustico canto relativo allo smembramento di Dio-
niso, cantato durante la vendemmia »*: ora anche se si vuole
ridurre il valore di questi dati — come fa il Jeanmaire* — a una
tarda esplicazione allegorica, resta il fatto che la stessa possi-
spe-

bilitd di una allegoria del genere affonda le sue radici nella
rienza agraria della passione della vite al momento della ven-
demmia ¢ degli altri lavori agricoli che concernono la produ-
zione del vino. Secondo il Janmaire & « perfettamente ammissi-
hile » — per quanto «senza testimonianza certa» — che le
operazioni della potatura e della pigiatura siano state avvertite
come una mutilazione o un supplizio inflitti allo spirito della
vegetazione®: ora ci sembra che nel mondo antico le testimo-
njanze a favore di una tale esperienza siano cosi numeros
«ebbene indirette — da fornire la pratica certezza del rapporto,
ibilita. Lasciando da parte

¢ non soltanto la sua ipotetica amumiss
Toscura leggenda del lidio Syleo — nella quale alcuni clementi
eriti alle operazioni

della leggenda di Lityerses sembrano tras
agricole eseguite nella vigna®, possiamo ricordare un lamento
i, in cui

funcbre cananco di vignaiuoli, e precisamente di potator

la vigna potata & compianta come nume dolorante per la vi
lenza subita: « Qual signore e padrone sta egli sul trono, con
1o scettro della desolazione in una mano, ¢ lo scettro della vedo-

1 per il parallelo tra covone rituale e grappolo rituale cfr. Eisler, op. cit.,

Sic. 11, 62, § (Kern, Orph. Fragm. so1); Kern Orph. Fragm. 214;
Osann, - p. 62, 10 Lang. Cfr. Eisler, op. cit., p. 231 sg.
3 Vedi nota a p.
4 H. Jeanmaire, Dionysos, 195t, b-
5 Jeanmaire, op. cif. 1. c.
& Apollod. Bibl. 11, 6, 3
stranieri che si avvicinavano alla sua vigna, finché Heracle uec
sradicd la vigna.

11, 132 Wagner): Syleo faceva seppellire gli
se Syleo e
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vanza dall’altro... »': ma sono del pari cloquenti gli occasio-

nali riferimenti a una pz

one della vite ¢ a un cordoglio rituale
durante la vendemmia indirettamente ricavabili dall’Antico Te-

stamento. Al ritornello éleked durante le Oschophoria fa ri-
scontro la costumanza degli abitanti di Sichem, dei quali &
detto che all’arrivo di Gaal « uscirono verso la campugnu e ven-
demmiarono, calpestarono le uve e fecero hillulim »*. Il pxofcm
Michea cosi fa confessare ad Israele i suoi peccati
ouai a me, come si canta nel raccolto estivo, come si canta nella
vendemmia autunnale »*. E il profeta Isaia*: « O donne spen-
sierate levatevi in piedi ed ascoltate la mia voce; o figlie cost

confidenti, porgete orecchio alle mie parole.. Spogliatevi,
raccogliete ai fianchi le vesti, percuotetevi i semi a causa
della bella campagna e della vigna fertile ». Nel salmo 8o
si lamenta — col significato allegorico del popolo di Isracle come
vigna del Signore -— il destino della vite danneggiata da tutti i
passanti, abbandonata allo scempio di tutti gli animali del campo,
tagliata e bruciata: ora il salmo 80 — come i salmi 18 e 84 —
portano la indic v dapvay S.
Gerolamo : in torcularibus), il che i rende riconoscibili come an-
tichi canti di pigiatura (prohab!lmente paragombm agli epileni
greci), trasposti nel si della r

stica e messianica e tuttavia ancora cosi collegati al mondo reli-

one al hagathoth (LXX: vmp =

iositd jahwi-

gioso popolare-agrario che il Salmo 8o, scritto nel piombo, veniva
inumato nelle vigne per proteggerle dai topi®. Come riscontro
folklorico nella Palestina moderna pud valere il ritornello emo-
tivo Imlald, che si leva a gara da tutti gli orti al tempo della
vendemmi;
della vite®.

Ma non soltanto la mietitura e la trebbiatura dei cereali, o
il raccolto ¢ la lavorazione del lino, o la vendemmia e la pigia-

, e che di il nome all’intero lamento della passione

Gaster, op. cit., p. L.
Giud,, IX,
Michea, VII, T.
Isaia XXXIT,

Eisler, 0. cit.
op. cit

(o
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tura dell’uva appaiono nel mondo antico conmessi con l'espe-

rienza della passione di un nume: in realtd tutte le piante eco-
nomicamente utili, nel momento in cui 'omo se ne appropriava

e le sottoponeva alle trasformazioni necessario per renderle atte

al consumo, entravano nella sfera religiosa dei ot TOY ¥
o pil esattamentte s

apmidy
configuravano come numi in passione, sol-

Jecitando un comportamento rituale di riparazione che ha nel
Jamento funebre un suo importante momento espressivo. In

altre parole P'esperienza fondamentale della « messe del dolore »,

comnessa col raccolto dei cereali e del lino, investiva tutto il
mondo vegetale in quanto mondo « coltivato » dall’'uvomo, ed
cconomicamente utilizzato. Di cid abbiamo soltanto indic zioni
molto indirette, ciascuna delle quali isolatamente presa potrebbe
apparire contestabile: perd considerate insieme ed inserite nel
quadro che fin’ora abbiamo tracciato, esse acquistano un loro

valore dimostrativo, Cosi lo Eisler ravvisa nell’ sy &eAilery di
Aristoph. Av. 210 lamentazioni rituali durante il taglio annuale
dei vimini adoperati per la fabbricazione di panieri!, ed inter-
preta la passione di Adrasto come documento di un successivo
mutamento della economia agricola della cittd di Sicione: dap-
prima Adrasto avrebbe indicato Lorizzonte mitico della passione
dei papaveri, poi di quello dei meloni e dei cetrioli, ¢ infine, con
la introduzione della cultura della vite, la passione dell’eroe
avrebbe ceduto il luogo a quella di Dioniso (questa sostituzione
di passioni starebbe quindi alla base della tanto discuss:
erodotea del trasferimento dei cori di Sicione da Adrasto a Dio-
A Pabbatti del pino, da

niso)?.
Jamentazioni, nel culto di Attis, e alle altre forme di SevZpoxomia ri-
tuale rinviano alla stessa sfera®. Altre indicazioni relative agli alberi

1 0p. cit., p. 276 nota 5.

2 0p. cil., p. 243 mota 5.

3 Op. cit., p. 243 nota 4. Per la Zev3poxomix cfr. « Bull. corr. hell. » XVII
3803 1. 10. Per i dati folklorici sul lamento dell’albero segato, Grimm, Deutsche
Mythologie, p. 652. Una indagine a parte meriterebbe la trasposizione di questo
tema nei rituali funerari (womo, morto=albero tagliato) e nelle connesse lamen-
tazioni e rappresentazioni drammatiche, di cui cosi notevoli tracce sono con-
servate nel folklore slavo (cfr. 1. Mahler, Die russische Totenklage, J.eipsig
1035, P- 12




La messe del dolo

29

da frutto sono date dal mondo minoico, anche se noi cono-

dciamo molt oapprossimativamente la

sua religiositd agraria, ¢
sopratutto le incidenze mitico-rituali in rapporto alle
operazioni agricole: sembra tuttavia che non po

ingole

negarsi la
parte importante che in questa civiltd religiosa dovette avere la
one fra raccolto degli alberi da frutto, pas

per la morte del nume e giubilo rituale per la sua resurrezione.
In un anello d’oro del periodo tardo-minoico & raffigurata una
scena in cui un personaggio a destra & in atto di scuotere un
albero sovraccarico di frutti, e di afferrarne uno per eseguire il
raccolto, mentre una figura di donna a sinistra, col busto in-

" conness ione vegetale

clinato su di un tavolo-altare e con la testa poggiata nel cavo
dell’avambraccio, esegue la lamentazione rituale. Al di sotto

della lamentatrice I’anello mostra simbolicamente l'acqua v
ficante (in rapporto con le lacrime del pianto?) che scende a
zig-zag verso la semenza pronta a rinascere : e infine al centro una
donna con gonna a volanti esegue una danza nel caratteris

co
atteggiamento delle mani alla vita. Ora il personaggio che esegue
Patto del raccolto si piega nelle ginocchia in una trasparente espres-
‘sione mimica di religioso sgomento e storna violentemente la testa,
come per i sacrifici nei quali & interdetto guardare I'azione sacra
che viene compiuta'. Il carattere rituale della scena & fuori dub-
bio: e se la interpretazione che ne & stata data & giusta, in essa
scorgiamo come nella sintesi di un simbolo gli elementi fondamen-
tali della passione vegetale: ciod il raccolto come soppressione

violenta di un nume, il pianto rituale e l'anticipazione dramma-
tica e giubilante del ritorno del bene vegetale che scompare.

1 Evans, The Palace of Minos, T p. 161 fig. 116; id. Tree and Pillar Cult.
. 177 fig. 53; Nilsson, The Minoan-Mycenean religion and ils survival in Greek
Religion, 19502, . 237 sg. (cfr. p. 243 dove & detto che V'anello di Micene mostra
i due aspetti polari del culto della natura, e ciod joyous excitement and mourn-
ful lamentation); Ch. Picard, Les religions préhellenique, 104
ralmente la scena dell’anello aureo di Micene & stata anche di
pretata, ma la pilt aderente ci sembra la interpretazione che abbiamo indicata
nel testo, nella quale concordano il Nilsson e il Picard.

L
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§ 5. - PROTOAGRICOLTURA E CEREALICOLTURA.

Prima di iniziare Panalisi ierogenetica del nesso raccolto-pas-

jone vegetale nelle civilta agricole del mondo antico occorre
ricordare qui sommariamente le sostanziali diversita fra I'agricol-
tura cerealicola o all’aratro e quella invece, storicamente prece-
dente, che suol chiamarsi primitiva o alla zappa: cid & indispen-
sabile se si vuole configurare in concreto I'operazione agricola del
raccolto come momento critico particolarmente pregnante del re-
gime di esistenza comune alle antiche civiltd mediterranee. L’agri-

coltura primitiva alla zappa ha un abitato tropicale (tropico-afri-
cana o negra, asiatico sud-orientale, oceaniano o melanesiano-poli-
nesiano, amerindiana), ricco di vegetazione e di acqua, con clima

caldo e
alla 2

stagioni alternanti piovosa e asciutta. Nella agricoltura
ppa la coltivazione comprende esclusivamente alcuni frutti
¢ tuberi, come la manioca, I'igname, la palma da sago, la palma
da cocco, la batata, le molte varietd di taro, la banana, i vari tipi
di fave, il cetriolo, il melone, la zucca bislunga. La coltivazione

si effettua mediante la tecnica fondamentale del trapianto o mol-
tiplicazione vegetativa, cioé piantando nel terreno un pezzo della
pianta (radice, tubero, gambo), ¢ quindi ignorando completamente
la tecnica seminativa. La zappa come sviluppo del bastone da scavo
dei popoli collettori costituisce lo strumento fondamentale di que-
sto tipo primitivo di agricoltura. Ignorata ¢ la rotazione delle
colture, il che comporta come conseguenza la ridotta stabilitd sul

terreno: dopo alcuni anni di sfruttamento del suolo, il campo
viene abbandonato per cercarne uno nuovo, che viene preparato
mediante incendio, o dissodamento della macchia, le ceneri costi-
tuendo anche I'unico mezzo di concimazione conosciuta. La dome-

sticazione degli animali & limitata al « piccolo » bestiame, come
la capra, il maiale, il cane, il gallo, per i quali perd mon viene
esercitato né il pascolo regolare, né lo stallaggio, ancor meno il
vero e proprio allevamento, con impiego nei lavori agricoli: gli
animali domestici, che forniscono soprattutto carni per I'alimen-
e
del domicilio umano, ed & questa P'unica forma di pascolo in uso.
Dal punto di vista della divisione del lavoro, I'uomo provvede

Jione, vengono lasciati abbandonati a loro stessi in prossimitd



r"

alla caccia e alla pesca, al commercio, alla politica e alla guerra,
al pesante lavoro di dissodamento della macchia e di sgombero del
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suolo: ma i lavori agricoli nel loro complesso ricadono soprattutto
sulla donna. In considerazione del fatto che mell’area dell’Asia
ud-orientale si trova la patria di origine allo stato selvaggio delle

piante pitt importanti che furono poi coltivate dal regime agricolo

alla zappa, si & avanzata Uipotesi che in tale area sia da ricercarsi
il centro di origine e di diffusione di questa forma pi primitiva di

coltivazione delle piante.

L’agricoltura all’aratro, produttrice per eccellenza di cereali,

& invece arativa e seminativa, pratica la rotazione delle cultur
si insedia stabilmente sul suolo, da grande sviluppo all’allevamento
dei bovini e degli equini, conosce la mungitura del latte, e soprat-
tutto utilizza gli animali nel corso dei lavori agricoli. I1 suo abi-
tato tende a spostarsi verso le zone temperate, dalle pianure del

Gange sino al Mediterranco, trovando in particolare nelle pianure
alluvionali dell’Indo, della M ia e del Nilo le

pitt propizie al suo sviluppo'. Tale spostamento ambientale, accom-
pagnato da cosi importanti trasformazioni economiche ed ergolo-

giche, comportd una nuova esperienza del ritmo stagionale, e un
molto pitt acuto rapporto con la polaritd morte-vita, sonno inver-
nale-risveglio vegetale?, In misura molto maggiore I'nomo poteva
ora controllare la natura, influendo con le regole della sua tecnica
pift avanzata su una sfera pitt ampia del « pas

are » e del « tor-
nare » naturali: e con Uampliarsi di questa sfera egli « e
di pitt, ciod s
sibilita di pre;

isteva »
poneva fuori della natura con una pitt garantita pos-
nza. Tuttavia malgrado questa innegabilmente pitt
alta energia civile che seppero dispiegare i popoli del mondo
antico inventori dell’agricoltura cerealicola e della viticoltura, il

momento del raccolto nel ciclo dei lavori agricoli continuava a
configurarsi — come gia nella precedente agricoltura alla zappa —
nel suo carattere di momento critico per eccellenza, rivelatore del-

Purto fra la potenza del fare umano e la sterminata sfera di cio che

1 Si veda, per questa parte, E. \\mu, (.m(nlntk Hacke und Pflug, Versuch
ciner E i

32 F. Kern, Diec Weil worein sie Gn‘nhen traten in :\nthmpos' XXLV
(1920), p. 174.
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poteva passare o tornare senza e contro 1'uomo. Come nelle civilta
protoagricole anche nelle civiltd cerealicole il raccolto chiu-
deva un’epoca e inaugurava un 1UOVO corso esistenziale, ma in-
tanto lasciava davanti a sé un vuoto o una scomparsa, un periodo
nel quale il ritorno del bene vegetale dipendeva ancora largamente
da potenze umanamente non controllabili, come le avversitd meteo-

rologiche, i guasti arrecati da animali nocivi alle piante coltivate,
imili. La precarietd della

le incursioni depredatrici di stranieri, e s
vita alimentare nelle civiltd cerealicole del mondo antico & indiret-
tamente documentata dalle catastrofiche descrizioni del vuoto ve-
setale che accompagna la scomparsa del nume della vegetazione.
piange per i campi

Nei lamenti per la scomparsa di Tamiz
senza grano, per le foreste senza tamerischi, per gli ammostatoi
Vuoti, per i canneti seriza canne, per gli orti spogli!, per i canali

asciutti, per le cisterne spaccate da crepe a causa della siccita,
¢ rese simili a forni*; e si piange per la sinistra estenuazione
di tutte le forze animali ¢ umane, onde nel seno delle madri
si vanno rinsecchendo come « datteri marciti »”.

i nascituri
La scomparsa di Telipinu & raffigurata come uno scenario di
desolazione in cui tutto brucia al funesto ardore del sole, ¢ le
pendici dei colli sono nude, inariditi i pascoli, secche le fonti,
affamati e languenti uomini e dei’. Dopo il ratto di Persephone i

semi somo colpiti da sterilitd: « molte volte il pallido orzo cadde
senza affetto nel solco »°. Anche le immagini e le trasposizioni me-
taforiche dell’Antico Testamento ci offrono quadri terrificanti della

vita vegetale che si sospende, ¢ delle sciagure che si abbattono
sulle campagne. Lamenta Geremia: « I grandi mandarono i loro
subalterni in cerca di acqua, e non ne trovarono, riportarono le
loro brocche vuote, e smarriti e aflitti si coprirono il capo... Persi-
no la cerva ha figliato e ha abbandonato il cerbiatto nel campo,
perché non vi era erba. Gli asini selvatici si sono arrestati sulla
i loro occhi si sono

sommitd dei monti, e hanno sorbito il vento

M. Witzel, Tammiiz-Liturgien und Verwandtes, 1935, p- 29:
0p. cit., . 257.

0p. cit., p. 56.

Se ne veda la traduzione in Gaster, Thespis, 1950, p. 361
S Inuo a Demeter, vv. 305:309-
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spenti, perché non vi era erba »'. E Giole: « L'avanzo della ca-
valletta I'ha divorato la locusta, e I’avanzo della locusta 1’ha divo-
rato il bruco, e 'avanzo del bruco I’ha divorato il grillo. Destatevi,
o ubriachi, e lamentatevi: date in urla, o beoni, per il vino che vi
& tolto di bocca. Poiché assalito ¢ il paese da una turba forte e
innumerevole, con i denti di léone e le ganasce di leonessa. Ha
ridotto la mia
Devastato ¢ il campo, in lutto il suolo, perché distrutto ¢ il grano,

igna in desolazione, e la mia ficaia ha reso brulla...

seccato il mosto, andato a male Uolio. Smarriti stanno i contadini,
si lamentano i vignaiuoli sul grano e sull’orzo, poiché annientato
& il raccolto. La vigna & seccata, il fico languisce, il melograno
1a palma il pomo e tutti gli alberi della campagna sono secchi :
inaridita ¢ la giola degli womini »®. Ai temi della precarietd esi
stenziale che nascevano dall’urto della comunita con le forze della

natura si intrecciavano poi quelli che dipendevano pid stretta-
mente dalla oppressione sociale esercitata sui contadini. In un
modello egiziano di lettera I'autore da al suo allievo un quadro
della vita contadina in cui i due temi appaiono fusi insieme:
« Gli insetti lo hanno defraudato della meta del raccolto, l'ippo-
potamo ha divorato I'altra metd. Il campo & pieno di topi, le
cavallette si sono abbattute a sciami, il bestiame ha divorato tutto,
i passeri si sono abbandonati al saccheggio. Oh, sciagura per il
contadino ! 11 resto, che & sull’aia, i ladri se lo sono preso. La muta
di bestie & morta di fatica a forza di arare e di trebbiare. Sbarca
lo scriba sulla riva e vuole portar via il raccolto. 1 funzionari

portano bastoni e i negri ferule di palme. Dicono: ¢ Consegnaci il
grano!’ Se non ce n'¢, lo bastonano... Egli & legato e gettato
nel canale. Si lega la sua donna in suo cospetto, e i suoi bambini
son messi in ceppi. I suoi vicini lo abbandonano e fuggono via
per mettere in salvo il loro grano »’.

Il momento critico del raccolto & da considerarsi nella concre-
tezza di questo regime esistenziale se vogliamo intendere quel
suo carattere « critico » che oggi — nel quadro della moderna

I Gerem. XIV
2 Gioele T 412,
3 A. Erman ¢ H. Ranke, degypten und acgyptisches Leben im Altertum,
1923, P 532

3 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIII (1957-2)
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civilta industriale — & quasi interamente scomparso, per soprav-
vivere se mai in forme molto attenuate nelle campagne delle cosid-
dette « aree arretrate », dove si manifestano talora alcuni rap-
porti simili a quelli che furono dominanti nell’antica agricoltura
cerealicola. Ma cid che rispetto agli altri episodi dell’anno agri-
colo conferisce al raccolto il suo carattere di episodio critico per

cccellenza & una particolarita sulla quale non si & di solito soffer-
mata abbastanza attenzione. Nell'episodio del raccolto & proprio
1'womo che, con un atto decisivo e irreversibile, e al tempo stesso
economicamente necessario, si fa lui stesso procuratore di morte
della pianta coltivata, avviandola alla consumazione e inaugurando
cosi il nuovo ciclo esistenziale da percorrere. Nel caso della mie-
titura dei cereali & proprio I'iomo che nel modo pit sensibile e
aria — cancella

pregnante — il gesto inesorabile della falce nec
dall’esistenza l'alimento fondamentale e si pone davanti ad un
protratto vuoto vegetale e all’incertezza di un problematico ritor-
1o del bene soppresso. Il raccolto pone in essere e manifesta, molto
pitt dell’aratura o della semina e degli altri lavori agricoli, la
regola culturale di un morire governato dall’uomo, ma proprio per
questo rivela altresi la sterminata potenza di cid che, nel morire
culturale, resta non umano, intrinsecamente estraneo ¢ cieco. La
siccitd che brucia i raccolti e le erbe dei pascoli, le pioggie fuor

di misura e di tempo, il rapido sciogliersi delle nevi sui monti e
il rovinoso ingrossarsi dei fiumi, il ritardo o I'anticipo delle piene
periodiche, le incursioni depredatrici di stranieri, i danni arrecati

da bestie nocive all’agricoltura : questa & la sfera di funeste po
bilita non umane che fronteggia I'operazione agricola del raccolto
in quanto vertice e compimento di una regola umana della morte.
Limportanza ierogenetica del raccolto per entro le civiltd cerea-
licole del mondo antico sta dunque nel fatto che esso rappresenta,
nelle circostanze date, una sporgenza per eccellenza della storicitd

della wmana, un in cui si con par-
ticolare evidenza I'urto fra la cultura come procuratrice di morte

mel seno stesso del cieco divenire naturale e il dispiegarsi di quella
potenza disumana di morte che & la natura senza lume di vita
culturale.
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§ 6. - ANALISI IEROGENETT

Circa trent’anni or sono Roberto Eisler, analizzando alcuni
i mitico-rituali relativi alle passioni vegetali nel mondo antico,

ssero essere interpretati come trasposizione
della colpa del raccolto su operatori simbolici, ¢ come vendetta
riparatrice esercitata su tali operatori, Lo Eisler mise in rilievo
Pimportanza documentaria che a questo proposito aveva una for-
mula rituale conservataci da Epifanio, il quale riferisce che gli

eletti manichei, quando si cibavano di pane, rivolgevano al pane
stesso la seguente dichiarazione di discolpa: « Non io ti ho mie-
tuto, non io ti ho macinato, non io ti ho impastato, non io ti ho
messo al forno, ma un altro lo ha fatto e ti ha portato a me:
senza colpa ho mangiato »'. Tuttavia lo Eisler non trasse da questo
prezi

so riferimento documentario tutto il profitto possibile: il
criterio interpretativo che lo studioso tedesco ne trasse restd in-
fatti
util

senza approfondita giustificazione ierogenetica, ¢ fu da lui
zato nei singoli casi concreti in modo non sempre aderente
ai dati. Epifanio inserisce la formula nel quadro della ideologia
manichea della trasmigrazione delle anime in piante (o animali)
a cui veniva recata violenza, onde poi chi si macchiava di tale
clopa doveva, talionis causa, subire la stessa sorte. Esemplificava

Epifanio che coloro i quali raccoglievano fave e ortaggi, o micte-

vano fieno ed orzo, erano costretti a subire la trasposizione nelle
fave, nel fieno, nelle spighe o negli ortaggi, al fine di essere
anch’ essi mietuti o recisi’. Ad ulteriore chiarimento Epifanio
aggiunge che, nel quadro di questa ideologia, « colui che avesse
mietuto, doveva lui stesso esser mietuto, e del pari chi avesse
gettato nel forno la farina impastata per cuocere il pane doveva
subire la stessa sorte, e chi impastava il pane doveva essere impa-

1 Epiph. Haer. III, p. 62 Holl. :o} 7o edé e &, b SAde
58 | obte £ %hifavoy Efakoy | aAhé @hhog enoinoe Tadta | xat fyerxé pot’ Eyd
avaittog Epayoy. Cfr. R. Eisler, Orphisch-dionysische Mysteriengedanken in
der christlichen Antike, 4 sg. Tuttavia lo Eisler si limita a riportare sol-
tanto la formula rituale di discolpa, senza utilizzare gli altri dati del passo
di Epifanio. Per la ideologia manichea di cui si parla nel testo cfr. I Ch.
Puech, Le manicheisme, 1040, P. g0 Sg. e 102, nota 390.

2 A aviywy abtode petayyiodfvar elg xbetov 4 Ei¢ gaomhix 7 i
#pidiy ) elg ovdqoy 7 eig Adxwva, bva xal adiol depiodbor xal xopdol
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stato, ¢ chi lo cuoceva esser cotto »': appunto per questo le corri-
spondenti operazioni erano interdette ai manichei’, e 'indispens
Dile cibarsi di pane poteva esser riparato solo con la recitazione

a-

della formula di discolpa: « Non io ti ho mietuto etc. ».
Questa ideologia manichea, che nel sto complesso sincretismo
i agraria popo-

racchiude i una eco della
Jare, ha una notevole importanza ermeneutica ai fini della ieroge-
nesi delle passioni vegtali nel mondo antico. Innanzi tutto i dati
che ¢ offre Epifanio ci consentono di formarsi un’idea della crisi

che costituisce il rischio del momento
critico del racconto. Come dicemmo, nel regime
esistenziale che fu proprio del mondo antico P'operazione agricola
del raccolto & una situazione che fa emergere la storicitd della
situazione umana sino al limite della crisi: I'uvomo apprende se
stesso come procuratore di morte della pianta utile, e al tempo
stesso si pone di fronte al prolungato vuoto vegetale che segue
il raccolto e all’esperienza di una scomparsa che solo in minima
misura P'uomo pud convertire in una adeguata riapparizione’.

Lag mig Bepifer , Sepradistar , obtwg &y els prxaviy sitey Birdy
[come quando si butta nel xAiBavog la farina impastata per cuocere il pane]
B driossas nal abesg , ) gushoas goaadiiostar, § dnvijcus dgtov srtdrostat.

2 5u4 robto &nslpsoar abuot pyoy mowfjoat. CIr. Theod., Haer. fab.
comp. 1, 267 "0v 2% ydetv ol kalobpsvor Téketor Taglabiols , obte dpTov
XABat ; bte Mdxavoy Tépvovaty, dAMk xal Tolg Tadte 0pboLy O pPSVOLS
rpopaving dnalpovear doblovar 38 Bpog TE Tewvépeva xal Th xADuevE
1o Stesso tema in Agost. c. Faust. V, 61 Neque enim Christus vobis praecepit
ut herbam non evelletis ne homicidium perpetretis; VI, 4: Dicitis enim dolorem
sentire fructum cum de arbore carpitur, sentire cum coneciditur, cum teritur,
cum coquitur, cum manducatur.

3 Anche per la semina si configura un’analoga prospettiva di incertezzd,

ome. desume dal seguente passo di Plut. (de Is., 70): « Gli egi i
chiamano il mese della semina athyr, gli ateni pyanepsion, i beoti il mese
di Demetra. Era I'epoca in cui essi vedevano i frutti disseccarsi e cadere dagli
alperi, mentre ne seminavano altri con pena e difficoltd, grattando con le mani
1a terra e ammuecchiandola di nuovo ne 11a mal certa speranza
che c¢id che depositavano nella terra giungesse a
aturitd. Facevano, sotto molti rispetti, come quelli che sotterrano e
piangono i loro morti ». Al che fa riscontro I'immagine di coloro che « semi-
nano con lacrimes o di colui che «cammina piangendo quando porta la
semenza » (Salmo CXXVI, 5), una immagine che riceve il suo comprens ile
senso metaforico dal riferimento a un pianto rituale durante V'operazione agri-
cola della semina: cfr. wota 2, p. 15.
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11 « far passare » ¢ il « far tornare » secondo una regola umana
si vengomo progressivamente restringendo, e si dilata invece la

prospettiva di cio che « passa da ¢, senza e contro I'uomo ». Ma
questo testringersi e questo dilatarsi significano che comincia a
venir meno la stessa presenza, la stessa possibilitd di esistere come
presenza operante : in luogo di « far passare » la situazione secondo
Ja coerenza tecnica del raccogliere la pianta utile, la stessa pre-
senza comincia a passare immediatamente nella situazione e a per-
dersi in essa. Sulla linea di questo perdersi — che & un non poter
mantenere la distanza rispetto all’oggetto, un restar senza mar-
gine di distacco — si ritrova I'atto del raccogliere avvertito come
rischio di trapassare nella pianta raccolta, 'immediato patire con
la pianta in una assoluta identitd di destino, P’angoscia paraliz-
zante che trattiene dal fare. Ora i nessi mitico-rituali che accom-

pagnano U'operazione del raccolto nella religiositd agraria del mon-
do antico costituiscono altrettanti modelli tecnici che fermano il
rischio di alienazione, danno inizio alla ripresa, e ridischiudono

a dalla crisi'. Noi dobbiamo ora,

Toperazione agricola comprom

(1) Ci sia qui consentita una digressione che ci sembra indispensabile a
maggior chiarimento della crisi della operazione agricola del raccolto come
forma storicamente determinata di cid che abbiamo altrove illustrato come
della presenza ». 11 principio kantiano della w
dell'appercezione, secondo cui in tanto mi posso ritrovare come una coscienza
identica nella molteplicitd delle rappresentazioni in quanto mi {ondu come
coscienza sintetica di queste stesse rappresentazioni, costituisce il punto di
partenza del rischio di perdere la presenza o di «non esserci in una storia
wmana » (si veda in proposito il nostro lavoro Il mondo magico, Torino 1045,
cap. 11). Certamente questo fondamento della unitd sintetica originaria & per
Kant al riparo da qualsiasi rischio, come si desume — fra 'altro — dal segucnte
passo della Critica della Ragion Pura: «Il pensiero: queste rappresentazioni
date nell’ intuizione mi appartengono tutte, — suona lo stesso che: io le
unisco in una autocoscienza o almeno posso unirvele; e sebbene esso non sia
ancora 1a coscienza della sintesi delle rappresentazioni, ne presuppone tuttavia
la possibilita: cioé io chiamo quelle rappresentazioni tutte mie rappresenta-
sioni, solo perché posso comprendere Ia loro molteplicitd in una coscienza:
altrimenti dovrei avere unm me stesso variopinto,
diverso, al pari delle rappresentazioni delle quali ho coscienza (Critica della
Ragion Pura, trad. it. Gentile Lombardo Radice, vol. I, p. 131 sg.). In questo
passo il «me variopinto» (cioé che diventa con cio che passa, e che quindi
si annienta in questo radicale alienarsi della propria potenza di oggettivazione)
& qui assunto non gia come rischio reale, ma come una conseguenza assurda che
deriverebbe dal mancato riconoscimento della unitd sintetica originaria del-

«cris

Tappercezione. Tnvece la tesi che forma il nerbo del secondo capitolo del Mon-
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sulla base della documentazione precedentemente raccolta, rige-
nerare le fasi di questa costruzione tecnica, e comprendere il medo
dl suo funzionamento.

Nel caso dei cereali, il « pneuma che erra per le messi » costi-
tuisce il primo fondamentale orizzonte rappresentativo in cui Ialie-
nazione irrelativa viene fermata, configurata e segnalata, e quindi
resa suscettibile di rapporto e di ripresa. Ne risulta un modello
di compromesso che per un verso accoglie il rischio di alienazione
— in quanto il pneuma che erra per le messi non appartiene al-
Pordine umano, ma si muove gid sul piano mitico —, e per un
altro verso offre un modello stabile, culturalmente accreditato, di
arresto dell’alienazione. Fermata sul piano mitico del « nume dei
cereali », P’alienazione muta per cosi dire di segno, e si dischiude
alla possibilitd della ripresa, cio¢ della inclusione in una sfera di
rapporti culturali definiti col mondo umano. Nel modo pitt traspa-
rente il nesso fra il rischio dell’alienazione e la ripresa del modello
mitico appare in una tradizione norvegese, secondo la quale « lo
spirito del grano » & lo stesso mietitore mitizzato (skurekail) che

do magico sta_ appunto nell'aver interpretato come rischio esistenziale cid che
nella critica kantiana vale solo come argomento polemico. Occorre tuttavia
precisare che nel corso ulteriore della riflessione, e soprattutto sotto lo stimolo
di alcune obiezioni che ci sono state mosse dal Croce, il rischio della presenza
si & determinato non gid come possibiliti di perdere D'astratta unitd sintetica
dell'appercezione, ma quell'unita dinamica che fonda s¢ stessa oltrepassando
le situazioni secondo forme di coerenza culturale e che per questa plasma-
i dist ialetticamente dalla natura e crea la storia
wmana come contesto di opere della cultura. Tn tal guisa il rischio della pre-
senza come rischio di una alienazione radicale comporta la catastrofe della
stessa possibilita della vita culturale. Sempre nel corso ulteriore della rifles
sione, il rischio della presensa & apparso essenzialmente legato  dete mi

enza, nei quali sporge con particolare acutezza il
conflitto fra cid che passa secondo una regola umana e cid che invece pa
senza e contro I'omo: un conflitto che, quando la regola nmana & angusta
ed ¢ invece imponente il manifestarsi della immediatezza del divenire natu-
rale, puo travolgere la presenza e risommergerla nel cieco fondo esistenziale
della natura. Tl momento del raccolto nelle civilta cerealicole del mondo antico
& appunto uno di questi momenti critici storicamente determinati, che, in
quanto critici, esigono difesa e protezione. Ta ideologia delle passioni vegetali
che si innesta nelle operazioni agricole, ¢ in quel loro momento culminante
che @ il raccolto, sara qui considerata come modello protettivo di compor-
tamento con la funzione di ridischiudere la possibilita stessa dell’opera laica,
che la erisi compromette.

zione secondo valo

ati
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tutto I'anno vive immerso nel grano e che & poi catturato nell’ul-
timo covone'. D’altra parte quel trapassare nel frutto raccolto cui
«i riferiva Epifanio — e che si & tentati di interpretare come una
gratuita immaginazione — riceve ora il suo esatto significato ori-
ginario di rischio reale, che richiede riscatto.

Tuttavia P'orizzonte mitico del pneuma che erra per le mq
mon racchiude in s¢ nulla che possa far pensare ad una risoluzione
della crisi. a sacralitd uniformemente diffusa per tutto il campo
da mietere segnalerebbe il rischio dandogli forma e figura tradi-
Zionali, ma non gioverebbe a dischiudere 1'operazione agricola del
raccolto in quanto operazione economica profana, in quanto forma

ione irrelativa del mietitore si & ora

del lavoro umano. La pas
data orizzonte culturale della passione di un nume: ma se non
Si trattasse che di questo, il mietere resterebbe interdetto. Si rende
quindi necessario un ulteriore sviluppo tecnico : la numinosita del
campo da mietere viene condensata in un unico covone — il covone
rituale — il primo o P'ultimo della serie, e soltanto il mietitore

che inizia o chiude la mietitura assume su di s il rischio dell’ope-
razione nel suo complesso. In tal modo, attraverso il « come se »
tecnico di questa sacra simulatio, il mictere come operazione agri-
cola viene liberato dopo la mietitura del primo covone rituale, o
prima di quella dell’ultimo. Possiamo anche dire: la BBpc, ciot
la violenta alterazione umana dell’ordine vegetale compiuta attra-
verso la mietitura, viene destorificata in un covone simbolico o
mbolico mietitore, che potreb-

covone della colpa, mietuto da un s
be chiamarsi « il mietitore del misfatto ». Il pianto rituale che
accompagna la mietitura del primo o dell'ultimo covone ha il signi-
ficato tecnico di occultare il misfatto: si piange la morte violenta
ato ’agricoltore a

del nume del grano « come se» non fosse
procurarla, ma un altro.
Soffermiamoci sulla tecnica che s
all’ultimo mietitore un significato mitico-rituale. Qui 'ultimo mie-
titore — o legatore — assorge a operatore simbolico che concentra
schio che altrimenti avrebbe gravato su tutti gli ope-

ssegna all’ultime covone e

su di s il

LA V. Rantasalo, Der Ackerbau im Volksglaube der Fimnen und der
Esten mit entsprechenden Gebrauchen der Germanen verglichen (F. F. Com-
wunications, Sortalava-Helsinki , vol. V, p. st
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ratori reali, paralizzando 'operazione agricola mel suo carattere
di tecnica profana. Questo operatore simbolico consuma, come si
& detto, il rischio di tutti: I'ultimo mietitore non solo ha, ma &
I"ultimo covone, cio¢ il nume dei cereali che ne forma l'orizzonte
mitico: egli, confonde il suo proprio destino con quello del nume,
« trapassa nel covone », & ormai « immerso nel grano », secondo
un rapporto di identifica
sibile mercé del legamento nel covone stesso. Quel volto umano

zione che & reso anche esteriormente sen-

fermato nel suo alienarsi che & « il pneuma errante per le messi »
traspare ora in modo materiale dietro il velario di spighe del fan-
toccio animato, oppure sporge dal manto vegetale. In virti di
questa apparecchiatura tecnica destorificatrice ha luogo una mie-
dell’elemento agonistico che si

titura « protetta » : anzi, nel cas
introduce per la determinazione dell’ultimo mi

itore, I'apparec-
chiatura tecnica in quistione consente una pilt rapida esecuzione
del lavoro, poiché ha come conseguenza un generale affrettarsi
dei mietitori al fine di non soggiacere al destino ris
falcia 1'ultimo covone.

1operatore simbolico che concentra su di sé (sul piano meta-

rbato a chi

storico mitico-rituale che & il risultato della destorificazione)

rischio e la colpa della violenza recata al nume dei cereali apre
la possibilith di un ulteriore sviluppo tecnico per la protezione
della operazione agricola della mietitura: su di lui, infatti, & pos-
sibile esercitare la vendetta riparatrice. La formula « non io sono

~mo ma un altro » ha il vantaggio tecnico di permettere I'opera-
ne colpevole punendo perd quest’altro: mel caso specifico il

vantaggio & di mietere come se non fossero tutti i mietitori a farlo,
¢ consente di vendicare il misfatto come sc uno solo lo avesse per-
petrato. La scelta degli operatori simbolici fra gli operatori reali
ione agricola non costituisce perd 1'unica possibilitd

della opera
tecnica di risolu:

one: le leggende di tipo Lityerses e il materiale

folklorico euromediterraneo mostrano infatti come la concentra-
Zzione e lo spostamento possono orientarsi anche in altro modo.
Tnnanzi tutto la scelta pud dirigersi verso esseri viventi che a
vario titolo sono implicati nella violenza arrecata al nume, e che
percid sono particolarmente adatti a figurare come strumenti di
spostamento e di concentrazione imbolica della colpa, in appli-
cazione della formula « non io sono stato, ma un altro ». Come
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risulta dalle leggende di tipo Lityerses e dal materiale folklorico
euromediterranco, V'operatore pud essere p. es. uno straniero che
si trova a passare in prossimita del campo, e cid perche il passante
e lo straniero si associano naturalmente nella esperienza dell’agri-
coltore con colui che arreca danno al campo, come traspare dal-
Pimmagine del salmista: « Perché hai abbattuta la cinta (della
vigna), si che la manomette ognuno che si trovi a passare per la
strada? »'. Ma l'operatore simbolico pud essere anche un animale
collegato con la passione vegetale, sia perché arrecatore di guasti
alla pianta durante il pascolo non controllato, sia perché nel corso
della sua utilizzazione durante i lavori agricoli esso partecipa alla
violenza recata dall’uomo in quanto provocatore e regolatore del

s0 vegetale, presentano in entrambi i casi una predisposizione
ad essere assunto come strumento simbolico di sposta-
mento della colpa e come vittima della vendetta riparatrice. Come
mpio tipico del primo cz

0 pud essere addotta la tradizionale
ia della vite verso il capro, inimicizia che trova il suo

inimici:

riflesso letterario in un epigramma di Buenus: #v pev pdyye
&l pilay , Spos Ext napmopoptiow | Eacoy Emomelont gol , TpdYe ,
Joopénpt

Anche il maiale pud arrecare danni ai cereali durante il suo
pascolo non controllato: il pit la tecnica del calpestio animale
utilizzata nella semina o nella trebbiatura, associa il maiale alla
passione del nume dei cereali. Kore che sparisce nel suolo con
una mandra di maiali condotta da Eubuleus rappresenta infatti
sul piano mitico la inumazione dei semi mediante Iirrompere della
mandra sul terreno di fresco seminato, il che era un uccidere e un
seppellire di cui i maiali portavano colpa, non I'nomo: in accordo
con questo mito i maiali venivano, talionis causa, uccisi ¢ gettati

in una fossa durante le Thesmophoria. Analogamente, Osiris,

Adonis e Attis uccisi dal cinghiale appartengono ierogene-

X s

IX, 75; cfr. IX, 09 « Lascivus valde-barbatus caprae maritus
teneros ommnes voravit ramos. / Haec autem verbum e terra
Jocuta est: tonde, nequam, / maxillis nostrum palmitem frugiferum / radix
enim firma quum sit, rursus nectar emittet, / quantum sufficit aspergi tibi,
hirce, ubi immolaberis». Su questo punto pud vedersi Eisler, op. ci
P. 232 nota 4.
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ticamente alla stessa sfera di connessioni In tal guisa la formula
victimae numinibus per contrarietatem immolabantur appare come
uno sviluppo tecnico del tutto trasparente della formula destori
ficatrice riferita da Epifanio®.

La istituzione di responsabili animali delle pa:
introduce nella mietitura dei cereali una complicazione operativa
che ha tuttavia la sua propria coerenza tecnica ed assolve una
funzione protettiva definita. Come risulta dai dati folklorici euro-
mediterranei precedentemente ricordati, I'operazione della mieti-

sioni vegetali

tura assume 1’andamento di una partita di caccia, cio¢ viene ese-
guita per entro un mascheramento tecnico, una sacra simulatio, in

| Sulla valenza « vendetta » del sacrificio animale, che qui viene messa in
evidenza senza pregiudizio delle altre valenze che appartengono alla com-
plessa )uogeucsi del sacrificio nelle civilta del mondo antico, si veda Liung-
man, op. cit. p. 268 sg. Per la semina mediante calpestio di mandre di maiali
come teenica agricola egiziana vedi Erman-Ranke, Aegypten und aegyptisches
Leben im Altertum, Tibingen 1923, p. CEisler, op. cil., p. 249 sg., pone
ituzi sponsabili animali delle

passioni. vegetali si combina con lo spostamento su oggetti materiali della
responsabilit umana della passione animale. 11 ituale delle Buphonia & noto:
viene deposto dell’orzo consacrato sull’altare di Zeus, e sono quindi avviati
verso Valtare aleuni tori sazi, e che quindi non dovrebbero avere nessuno sti-
molo davanti al cereale, Tl toro che divora Lorzo & ucciso dal sacerdote, che
successivamente fugge appena compiuto atto, come farebbe un assassino.
Yarconte basileo apre quindi un giudizio cerimoniale per il misfatto della
uccisione del toro, gindizio che coinvolge tutti i partecipanti al sacrificio. Gli
idrofori spostano 1a colpa sul fabbro che ha affilato I'accetta, e infine l'accetta
ata nel sacrificio ¢ riconoscinta colpevole e gettata in mar
partecipanti possono cibarsi delle carni del toro, e a conclusione & simulata la
resurrezione della bestia immolata, ricucendo Ta sua pelle dopo averla imbot-
di fieno, e aggiogando il simulacro all’aratro. Ta concezione di colpe e
delitti di animali conduceva in Grecia alla celebrazione di regolari proces:
gindiziari contro di essi (Atist. Cost. Ath. s7; Plat. Leggi IX, §73¢). Archil
fr. 84 dice di Zeus: gol 3¢ Yeplov BBprg e xal By pélet. Sulla quistione
della Bgpie e dei misfatti degli animali e sui processi criminali istitui
contro di essi & da vedere

solo ora i

isler, op. cit., 249 nota 5 e 206 sg., dove si ricorda
anche la polemica eristiana (Gregorio Nisseno) che ha fondato 1a nostra conce-
zione sul ilita morale e sulla i giuridica del mondo
animale.
2 Com® noto la identificazione dell’ultimo covone con 'animale dei cereali
2 ricondotta dal Trazer (Spirits of the Corn and fhe Wild, T, p. 304 sg) alla
associazione reale fra il campo di messi ¢ gli animali che un tempo, quando
campi erano senza difese, vi erravano. Ta i & ticon-
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cui tutto accade come se non si trattasse di mietere, ma di dare la
caccia all’animale connesso con la passione dei cereali: da questo
mascheramento risulta una efficacia protettiva sull’'operazione stes-
sa, che intanto, attraverso la mediazione di questa pia fraus risulta
liberata dai rischi di crisi irrelativa che la minaccerebbero se
fosse integralmente riconosciuta nella sua realta storica. D’altra
parte questa simulatio si combina con l'altra del « covone della
colpa » mietuto dal « mietitore del misfatto » : appunto per questo

1'ultimo mietitore che miete 1'ultimo covone non soltanto ha 1'ani-
male dei cereali, ma « lo diventa », in una identificazione di colpe
e di destini che pud giungere sino al punto di imitare, come ab-

biamo visto, il comportamento dell’animale mitico. Qui i rap-
porti studiati si rip esa anche
nella tecnica dei responsabili simbolici animali, ma con la diffe-
renza che linserzione dell’animale fra mictitore e nume ucciso
offre Popportunitd di spostare sull’animale stesso le forme pitt
radicali della vendetta riparatrice, ciod 'uccisione.

La istituzione di responsabili animali della passione vegetale si

dom anche, dallo studioso inglese, al fatto che determmati animaletti, pro-
sivamente scacciati dal loro nascondiglio vegetale via via che i mictitori
avanzavano, saltavano fuori e fuggivano via dall’estremo mascondiglio del-
I ultimo covone allorché anche questo veniva mietuto. Lasciamo al lettore
giudicare la credibiliti di questo rapporto € la sua pertinen;
della documentazione. Ma, a parte cid, ¢ qui da mettere in rilievo che una
spiegazione del genere in realt non spiega nulla, poichd riposa in ultima
istanza sul presupposto che per uomo primitivo « the simple appearance
of an animal or bird among the corn is probably enough to suggest a mysterious
link between the creature and the corn »: ora questo mysterious link ha tutta
Taria di restare un mistero non solo per ’l'womo primitivo’ ma anche per
noi, un 1 quale sembra indiscreto volerne sapere qualcosa di piil,
tranne che si tratta della solita stolidezza originaria dell’nomo primitivo, o
tutt’al pidt di una stolidezza che ha certe sue banali leggi associative che pre-
siedettero alla incredibile catena di equivoci e di qui-pro-quo. Abbiamo voluto
ricordare questo punto mon tanto per dar prova di una critica sin troppa
facile verso un autore che ha reso cosi segnalati servigi alla scienza, quanto
pitttosto per misurare la distanza che separa l'esigenza ierogenetica da quella
che conduce soltanto alla catalogazione del materiale : il Frazer dedica infatti
circa trenta pagine alla esposizione dei dati relativi all’animale dei cereali, ma
una <ola e di contraggenio — al problema ierogenetico, col hel risul-
tato cl 0: come se, dal punto di vista del « capire », non si trattasse
proprio * aet pnvl)h‘um fondamentale.

ero s
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intravede anche in livelli molto avanzati e complessi dello svi-
luppo icrogenetico delle antiche civiltd religiose, come p. s. nel
dramma egiziano della incoronazione contenuto nel papiro dram-

matico del Ramesseo. Senza dubbio il cosiddetto dramma egiziano
dell’incoronazione appare dominato da valenze politiche specifiche,
come la stabilitd e la continuitd del potere statale nel momento
critico della successione: il dramma infatti ripete ritualmente il
mito di una successione esemplare o metastorica, in cui Osiride
muore di morte violenta ad opera di Set, Oro e Set contendono
fra di loro per la successione, ed infine Oro diverrd il nuovo
re: pit esattamente il rito, la passione metastorica del re Osiride
che muore e risorge in Oro, il quale non appare tanto come il

nuovo re quanto piuttosto come lo stesso vecchio te che nel suo
legittimo successore ha vinto la morte. Tuttavia la passione di
Osiride come re divino & ricalcata sui momenti della passione di
Osiride come nume dei cereali, e presenta quindi una valanga
agraria che rinvia ai corrispondenti momenti della passione vege-
tal nl corso dei lavori agricoli del raccolto e della trebbiatura. Ri-
portiamo qui la scena della treggiatura dell’orzo, avvalendoci della
traduzione e del commento del Sethe e di alcune risoluzioni espli-
cative delle i del Gaster:

secondo la intery

(Capri ed asini irrompono mell’aia per (rebbiare Vorzo me-
diante calpestio).

Oo (rivolto al seguito di Set) : « Non battete mio padre ! »
(Osiride viene battuto. Il nume & smembrato. Oro batte a sue
volta coloro che battono Osiride, scacciando a colpi di frusta
gli animali che calpestano Vorzo sull’aia).

Oro (rivolto ad Osiride, ciod all’orzo che lo rappresenta) : « Ecco,
guarda, io batto coloro che ti hanno battuto ».

(L’orzo trebbiato wiene caricato sul dorso di muli per esseré
avviato al granaio: sul piano mitico cid significa che Osiride
¢ portato via dal seguito di Set).

Oro (rivolto ad Osiride): « Il veleno di Set non sard pitt sparso
su di te!»'.

1 K. Sera, Dramatische Texte zu altagyptischen Mysterienspiclen, Leipdg
1038, Db 134 sgg.; Th. Gaster, Thespis. Ritual, myth and drama in the ancient
near east, New York 1050, P. 388 sg., cff. p. 52 Sg-
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La scena, com’s evidente, rappresenita una duplicita di valenze :
in un’unica azione drammatica e per entro utio stesso simbolo
mitico viene rappresentata la passione del re divino e quella vege-
tale del nume dei cereali. Ora se consideriamo la scena nella sua
yalenza pitl propriamente agraria, si presenta innanzi tutto il
parallelo fra il micterc come smembrare Demetra eil
trebbiare come smembrare Osiride: inentrambii casi

Toperazione agricola riceve orizzonte mitico nella rappresentazione
di una violenza recata al nume. In particolare nella scena della
trebbiatura dell’orzo del papiro drammatico del Ramesseo il treb-
‘biare viene mascherato (o «destorificaton) attraverso un «come sen
tecnico-religioso : la trebbiatura dell’orzo & la passione di Osiride,
tuttavia coloro che recano violenza al nume non sono gli uomini,
ma gli animali (sul piano mitico: il seguito di Set) utilizzati
nella tecnica della trebbiatura mediante calpestio animale : ques

operatori simbolici, su cui ¢ stata spostata la colpa, vengono a lor
volta puniti dal vendicatore Oro, che esibisce a Osiride la pro-
pria azione riparatrice: « Ecco, guarda: io batto coloro che ti
‘hanno battuto ».

Lino ucciso dalle frecce di Apollo o sbranato dai cani accenna
ad un’altra forma della istituzione di responsabili simbolici della
passione vegetale al fine di occultare la storicitd della operazione
agricola eseguita : si tratta dello spostamento della colpa sull’oriz
zonte mitico della siccitd e della torrida estate, che & appunto

Pepoca in cui si esegue la mictitura. Secondo lo Eisler la festa
dpvéis - durante la quale si
- sarebbe da mettere in rapporto con la espressione @évoug
dpveiodar = denegare misfatti (Eur. Jon. 1026), e avrebbe quindi
il significato di un rituale di denegazione del misfatto umano del
raccolto, riversandone tutta la colpa sull’ardore del sole durante

uccidevano i cani per vendicare Lino

i giorni del cane, e uccidendo i cani per vendetta di riparazione'.
Un analogo rapporto & forse rintracciabile nel poema Cananeo
di Ba'al. Lo sfondo esistenziale di questo poema & I'anno agricolo
siro-palestinese, caratterizzato da due stagioni fondamentali, quella
piovosa dalla fine di settembre al principio di maggio e quella

! Eisler, op. cit., p. 255 nota 3
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secca dal principio di maggio alla fine di settembre. 11 pericolo per
P’agricoltura e per le messi & dunque rappresentato dalle pioggic
eccessive e fuori tempo o della siccitd prolungata, come anche dal
rapido sciogliersi primaverile delle nevi montane seguite dal rovi-
i dei fiumi'. Il poema di Ba’al rispecchia sul piano

10s0 ingrossar
mitico I'ordine drammatico delle relative forze cosmiche: Ba’al &
orizzonte mitico della giusta pioggia nella stagione che le spetta,
e si presenta pertanto come un nume con nette valenze meteoriche;
Yam ¢& il nume delle acque terrestri e sotterranee e del mare aperto;
Mét & il nume della temibile eita(e della siccita inaridente, degli
ne come potenza umana di con-

inferi e della morte: la irrigazi
trollare la sfera delle acque terrestri ha il suo orizzonte mitico
in Asthar, che perd non ha sovranitd su nessun periodo dell’anno,
pinto ogni pretesa, riba-

e di cui il poema narra come El abbia res
dendone lo stato di minoritd®. Nel quadro di questo dramma del-

Tordine cosmico trova posto « il pilt antico esempio di rituale
agrario dell'ultimo covone »’, la uccisione di Mot da parte di
’Anat: « Essa afferma il divino Mét, con la falce lo miete, con un
vaglio lo vaglia, nel fuoco lo brucia, in una macina lo macina, sui
campi lo disperde affinché gli uccelli possano divorarne i suoi
resti... ». La interpretazione di questo episodio ha dato origine ad
una controversia tra gli studiosi poiché per un verso Mot appare
nel corso del poema come Dorizzonte mitico della siceitd distrut-
trice e mortifera, e per un altro verso mell’episodio in quistione
esso subisce i momenti della passione del grano, quasi che si trat-
tasse dello stesso nume dei cereali’. La controversia perd potrebbe
essere risolta se la uccisione di Mot nel poema di Ba’al fosse inter-
pretata come un sacrificio di vendetta eseguito su un operatore
simbolico (il nume della siccitd) della mietitura o della trebbia-
tura, allo stesso modo come nella scena della trebbiatura del grano

nel papiro drammatico del ramesseo la colpa & spostata sugli ani-
mali che recano violenza ad Osiris, eseguendo su di essi la vendetta
riparatrice.

1 Dalman, op. cit., 1, 2, p. 307.
2 Gaster, op. Cit., Pp. 115129,

3 Cfr. nota a p. 18 m. T

4 Per 1o stato della quistione cfr. Gaster, op. cil., p. 124.
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La istituzione di responsabili animali delle passioni vege-
tali come tecnica di destorificazione del raccolto al fine di
liberare Doperazione agricola dal rischio di una irrelativa crisi
paralizzatrice trova i santi applicazioni nella ja, La
tradizione ci ha conservato notizia di una festa attica della ven-
demmia chiamata Askolia (la festa dell’otre), durante la quale si
saltellava a gara con un piede solo su un otre rigonfio di aria, deri-
dendo chi cadeva’. La danza appare anche in altre feste (Choe ¢
Aiora), e divent pitt tardi una danza intorno all'otre. La tradizione
accenna concordemente come aition della costumanza alla puni-
zione di un misfatto animale: il capro aveva brucato la vite e per-

cid fu ucciso, e successivamente sulla sua pelle rigonfia d’aria
tramutata in otre veniva eseguita la danza’. La vicenda & messa
anche in connessione con la leggenda del vignaiuolo Icario, epo-
nimo del demos di Icaria e diffusore della coltivazione della vite
avuta in dono da Dioniso, cosi come Trittolemo diffuse la colti-
vazione dei cereali in

matagli da Demetra : avendo il capro bru-

cato la vi

e e danneggiato la vigna Icario per ira lo uccise, indu-
cendo i suoi compagni a danzare intorno alla pelle rigonfia a modo
di otre’. Ora lo Eisler mise in rilievo come questa danza che la

adizione ci ha tr come una fone a carattere
meramente agonistico, si collegava in origine a un reale processo
di lavorazione del vino. Dal semplice calpestio nel tino si otteneva
il mustum livioum, ma un vino pidt ricco di feccia e di acido tan-
nico era prodotto nell’etd ellenistica col torchio a vite, e prece-

mediante 1; io a rullo: una forma ancora pitt
antica di ammostatoio constava di un sacco di materia permeabile
che veniva riempito di mosto e sottoposto a torsione mediante rami
a forchetta. A sua volta ’ammostatoio a sacco permeabile sarebbe
stato preceduto da una pelle di capro, di cui se ne spremeva il
contenuto, mediante calpestio. In tal modo ’operazione tecnica del-
T'ammostare sarebbe stata ideologicamente inclusa in una tipica

1 Schol. Aristoph. Plut. 1120, Suda s. v.

2 Verg. Georg. T1 381 sgg.; Porph. de abst. III 1o.

3 Brathost. ap. Hyg. astr. TII 4. Su Tcario vedi in particolare Nilsson,
Die Anthesterien und die Aiora in « Eranos Jahrbuch », XV (1915), ristamp. in
«Opuscola Selecta», Tund 1951, p. 16%.
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forma di destorificazione : la colpa della violenza arrecata al nume
della vite per effetto del calpestio della pigiatura veniva « occul-
tata » o « mascherata » in una vicenda esemplare in cui il vigna-
inolo Tcario si vendicava del misfatto del capro che aveva brucato
la vite; ma intanto, attraverso questo « come se » protettivo, la
operazione dell’ammostare era eseguita'. Lo Eisler avanza inoltre
Pipotesi che anche il capro sacrificato sarebbe stato a sua volta la-
mentato, e che il tanto discusso nome di Tpaydia « sari derivato dal
fatto che durante la festa del raccolto i cori lamentavano a gara la
passione del capro sacrificato, e successivamente dato al vincitore

come premio di questo agone poetico-musicale- orchestico »®. Sem-
pre in questo quadro lo Eisler interpreta i vendemmiatori masche-
rati come rappresentazioni drammatiche della stessa esigenza di
spostare su responsabili animali la DBpic del raccolto: sacra simu-
latio in virth della quale la umana vendemmia era eseguita « come
se » fosse un brucare di capri o di altri animali dannosi alla vite®.

Nella esposizione dei dati folklorici euromediterranei & stato
precedentemente messo in rilievo come I'ultimo covone fosse carat-
terizzato da una spiccata ambivalenza : per un verso esso vale come
simbolo di agonia e di morte, per un altro verso esso manifesta il
significato di una forza permanente che anticipa e garantisce il

! Eisler, op. cil., p. 264 S§€., P- 276.

2 0p. cit., > 276.

2 0p. cit., p. 252 ler tenta di interpretare come rituali i denegazione
le leggende di Lngune (p. 276) e di Otfeo ucciso con arnesi agricoli (p. 242 g
ofr. p. 43¢ Luecisione o anche il maltrattamento della vittima umana con
tali arnesi & da Consilerare « come un puro ¢ semplice ito di compensasione
byt | preteso colpevole... tito di compensazione mediante il quale il
contadino viole stornare da sé Tira della segale, del lino e simili »). Lo Eisler
accenna inoltre ad un’altra forma di denegazione e di spostamento della colpa
della violenza recata al nume della vegetazione mediante le operazioni agricole :
«nei diversi tentativi di denegare e rimuovere i mepl voogfls dduniputa
e di discolparsi da essi, appare particolarmente ovvia la scusa che il misfatto
del maltrattamento e dello shranamento del nume sia stato commesso in stato
di ebbrezza o di licantropia, e che percid coloro che avevano effettuato il
raccolto in condizioni reali o pretese di ebrietd non potevano essere dichia-
rati responsabili » (p. 334 SEE. @ proposito della leggenda i Licurgo). Queste
e altre dello Eisler an'analisi
ulteriore verifica: che perd noi qui ci troviamo di fronte a un criterio ermeneu-
tico fecondo di risultati, non par dubbio.
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niovo raccolto, o di una forza da rianimare e da rigenerare, e che
di fatto viene ritualmente rianimata e rigenerata (p. es. mediante
Paspersione con acqua e simili). Qui noi siamo di fronte ad una
nuova tecnica di destorificazione, di natura diversa da quella che
si ispira alla formula di Epifanio, e alla scelta degli operatori sim-
bolici su cui esercitare la vendetta riparatrice. Orizzonte mitico
delle specie vegetali economicamente utili, ideologia del covone
rituale nel quale si concentar la morte violenta del nume, sposta-
mento della colpa e riparazione non esercitano una diretta efficacia
destorificatrice su uno degli aspetti critici fondamentali della ope-
razione agricola del raccolto, ciod sul grande vuoto vegetale che il
raccogliere lascia dietro di s¢ e che si protrarrd — esposto a tutti gli
incidenti e le incertezze della storia agricola — sino alla nuova
germinazione e al nuovo raccolto. La destorificazione protettrice

del raccolto non si esaurisce pertanto nelle varie forme del « non
ato Voperatore del misfatto

sono stato io », poiché chiunque sia s
e quale che sia la vendetta riparatrice, resta comunque il fatto
della protratta scomparsa del bene vegetale, cioé una prospettiva
rischia ancora
ima sfera delle sue possi-

storica ed esi i il cui pieno ri
una volta di sommergere nella ampli
bilita avverse all'uomo il modestissimo orizzonte operativo che
cade sotto il controllo umano. Alle tecniche di occultamento delle
responsabilitd umane (operare « come se » non fosse I'uomo ad
operare) si innestano pertanto quelle indirizzate a cancellare o a
variamente attenuare il vuoto vegetale che si manifesta con l'ap-
propriazione e P'avvio alla consumazione del bene economico vege-
tale. Si tratta ciod di operare « come se » il risultato dell’opera
cre che si manifesta fosse, sul piano

fosse apparente, ¢ il non ess
metastorico, « gi » reintegrato nell’essere. Su questo piano meta-
storico di comodo il nuovo ciclo esistenziale che dovra essere per-
corso & « gid » stato percorso in modo esemplare : in questa pro-
spettiva il covone rituale muta di segno, diventa il simbolo di una
permanenza o di un ritorno: il sacrificio di vendetta si tramuta in
sacrificio di rinnovamento' ed il pianto in giubilo: quel giubilo

1 Quando il Liungman, op. cit. p. 189, osserva che « in Tenicia e in Egitto
non si & avuta esatta coscienza se si trattava di un sacrificio per rinnovare la
forza del nume della vegetazione, o di un sacrificio di vendetta per vendicare

4 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIII (1957-2)
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che suggeri al salmista 'immagine di coloro che seminano nelle
lacrime e raccolgono nella gioia. In luogo del raccogliere come
iniziativa umana integralmente riconosciuta sta ora il grande
tema protettivo del raccogliere come iterazione di una vi-
cenda di numi in cui tutto & gid accaduto secondo un modello
che reintegra tutte le violenze, cancella tutte le morti, risolve
tutti gli incidenti, e che sul piano metastorico realizza quella pia-
nicazione umana del reale che occulta il breve respiro della reale
potenza pianificatrice e ordinatrice del lavoro umano. Intanto, per
entro questo regime di protezione destorificatrice, le spighe cadono
sotto la falce per umana fatica degli uomini, e

si ridischiude di
fatto quella coerenza tecnica della corrispondente operazione agr
cola che altrimenti sarebbe esposta, nelle condizioni storiche date,
al naufragio.

Abbiamo sin qui esaminato, nei limiti della presente ricerca,
soltanto alcune forme elementari di destorificazione che nel mondo

antico legano il tema delle passioni vegetali al momento critico
del raccolto. Naturalmente, come abbiamo gia detto, il vasto pro-
cesso ierogenetico che affonda una delle sue radici esistenziali in
questo episodio culminante dell’anno agricolo delle antiche civilta
cerealicole conosce altre forme di destorificazione, con un intreccio
sempre pit complesso di valenze e con sempre pitt qualificate
differenziazioni culturali. Cost per es. il re come operatore simbo-
lico del raccolto (nei relitti folklorici: il padrone, il fattore, la
fattoressa) introduce mel processo ierogenetico una valenza com-
pletamente nuova, e addirittura un momento critico non pitt a
carattere economico-agricolo, ma politico, connesso alla autoritd
e alla stabilitd del potere regio, alla esigenza di predominio nella
sfera degli alimenti e alle sporgenze storiche che si denunziano

Tassassinio del nume stesso », sembra attribuire ad una sorta di confusione fra
disparate e gratuite immaginazioni cid che in realta, mella presente ricostru-
zione ierogenetica, si manifesta come sviluppo di una stessa coerenza tecnica
con diverse valenze protettive.
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con l'invecchiarsi del re e con la crisi della successione alla sua
morte'. Analogamente potrebbero entrare in considerazione i rap-
porti fra i rituali agrari e culto dei morti, e in particolare le reci-
proche influenze fra lamento funebre per persone storiche, per
gli eroi e per i re, e il lamento funebre connesso con le passioni
vegetali. Ma se prescindiamo da questi complessi sviluppi ierogene-
tici, e se vogliamo ricapitolare i risultati raggiunti nei limiti della
presente ricerca, possiamo concludere che & stato individuato un
momento germinale dell’antica religiosita agraria al quale dal pun-
to di vista ierogenetico non si & finora dato il dovuto rilievo. In
tale momento germinale ’aspetto « morte » quale stimolo cul-
turale non si manifesta come generica polaritd tra sonno inver-
nale e conseguente risveglio primaverile, ma come « vuoto » vege-
tale che segue il raccolto, e che nel raccolto tocca il suo vertice
perché qui 'nomo accede al suo destino culturale di procuratore
di morte del divenire naturale, e al tempo stesso si pone davanti
alla prospettiva di un possibile annientamento della cultura umana
nel cieco morire naturale. E ancora: proprio con questo momento
germinale dell’antica religiosita agraria & la morte stessa che
comincia, apparendo all’orizzonte culturale nella concretezza di
un momento critico fondamentale e nel decisivo impegno di oltre-
passarlo. « Ahi Lino, origine della morte, dicono i barbari, ahi

robabilmente la discendenza regia di Lityerses, Maneros e Bormos
(¢fr. p. 10 s5gg) & da interpretare come un tardo riflesso letterario nel nesso
religioso fra passione regale e passione vegetale. D'altra parte in Poll. 1V 54
si ritrova anche una versione in cui si tratta di una semplice gara fra mic-
titori. Quanto a Bormos, una versione della leggenda (Athen. XIV 620 a) parla
di un womo benestante (mAodotog) a cui spettava il compito di sorvegliare il
raccolto : il che stabilisce un parallelo con quei dati folklorici euromediterranei
in cui il padrone o il fattore o la fattoressa assumono su di sé la passione del
grano in occasione del rituale ultimo covone della mietitura o della trebbia-
tura. Per il re come opetatore simbolico del raccolto nel mondo antico si
pensi alla festa in onore del dio Min, in cui un fascio di spighe viene ritual-
mente tagliato dal re ed offerto quindi al dio. 11 Moret ritiene che Ia fe

fosse in origine «un dramma sacro, un mistero della uccisione dello spirito
del grano e della feconditd, sotto Ia specie del covone e del toros (Moret,

2 23), e che solo con la XIX
nse il carattere un rituale per la conferma e il rinnovamento del
fo. Cfr. perd le obiezioni J. Vandier, La religion égyptienne, 1040,
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ahi, a modo asiatico »": ciot la morte violenta di Lino durante il
raccolto introduce la morte nel mondo, la rivela agli occhi degli
womini. -

Senza dubbio il conflitto fra cid che deve passare secondo una
regola umana e cid che passa da s&, senza e contro 1'uomo, vulnera

— ma al tempo stesso condiziona — ogni forma storica
di cultura: tuttavia il modo di questo conflitto che nella presente
ricerca & stato analizzato ha un orizzonte storico ben definito,
poiche risale alle origini dell’agricoltura e appartiene in pieno alla
religiositd agraria del mondo antico, per entrare col Cristianesimo
in una crisi decisiva. In polemica col culto di Attis e col pianto
rituale che accompagna le operazioni agricole, Firmico Materno
contrappone ai figmenta dei wil w0V xxpr6Y la simplicitas del-
Pordine naturale e della fatica umana, ed innalza il pieno rico-
noscimento di questa simplicitas a nuovo costume di vita e a nuova
esperienza religiosa: « Novit agricola quando terram aratro demo-
veat, novit quando sulcis frumenta committat, novit quando mu-
turatas solis ardoribus colligit segetes, novit quando tostas terat
fruges: haec est phisica ratio, haec sunt vera sacrificia, quae ab
sanae mentis inibus annuo labore 1 hanc simpli-
citatem divinitas quaerit, ut homines in colligendis fructibus ordi-
natis temporis legibus serviant. Cur huic ordini miserae mortis
figmenta quaesita sunt? Cur celatis lacrimis quod celari non de-
buit? »?. Allo stesso modo Gregorio di Nissa libera gli animali dai
loro « misfatti » e 1i proclama incolpevoli®. Tuttavia la passione
di Cristo e dei suoi confessori assunse in s¢, trasfigurandolo nel
suo valore religioso, il tema pagano della passione vegetale. A par-
te il pane eucaristico, il rapporto fra passione e destino del grano
si mantenne a lungo ancora cosi stretto che nel paternoster medio
alto-tedesco di Johannes von Krolewitz (sec. XIII) si dice di Cristo
che fu « seminato » dal creatore, « germoglid », « venne a matu-

razione », « fu mietuto », « legato in un covone » (gebunden als
man ein Garben lut), « trasportato nell’aia », « trebbiato », « va-

1 Eur. Or. 1305

2 Firm, Mat. De err. prof. rel., 2,
¢ p. 206 sg. cfr. p. 240 nota 5.
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gliato », « macinato », « chiuso in un forno », e infine dopo tre
giorni « tratto fuori » e « mangiato » come pane'. Il tema delle
passioni vegetali, non ancora cristianamente riplasmato ma con-
servato nei suoi originari figmenta, restava poi tenacemente nelle
campagne, anche se ridotto ad angusti limiti di produttivita reli-
giosa ed ormai tagliato fuori dall’imponente processo di circola-
zione culturale che aveva caratterizzato la sua complessa vicenda
ierogenetica nel mondo antico. La stessa augusta passione di Cristo
tornava a ricadere, durante i lavori agricoli, nella sfera di quella
gerbe de la passion su cui di tanto si era sollevata. Ancora al
principio del nostro secolo una contadina neogreca poteva dire
della Pasqua : « Sono in ansia perché se domani Cristo non risorge,
noi quest’anno non avremo grano »’.

ERNESTO DE MARTINO

10p. cil. p. 239 dove sono riportati alcuni passi relativi a passioni di
| martiri cristiani espresse nei termini della passione del grano. Per la passione
di Cristo rappresentata come grappolo spiccato dal tralcio e spxemmo nel
to“:hm ofr. op. cil., p. 211 sg., tavole XV (fig. 101) e XVI (fig.

C. Tawson, Modern Greek Folklore and Ancient oy Religion,
Qumbndze 1910, P. 573
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CULTI PROFETICI POLINESIANI

Da quando, con i primi decenni del secolo scorso, le grandi
congregazioni Missionarie britanniche e francesi diedero inizio ai
loro tentativi di cri le in Poli-
nesia furono poste le premesse all’insorgere di nuove formazioni

religiose pagano-cristiane, che nacquero dopo un certo periodo.
Come altri ha ben ravvisato, una fase d’incubazione precede infatti
per naturale processo la nascita dei culti di fiberasione'. Solo

le eile

all’opera
conquiste territoriali ad opera dei Governi occidentali?, la resi-
stenza indigena assunse forme concrete religiose e politiche : sol-
tanto allora maturarono i culti di liberazione, che alla resistenza
culturale, politica e militare dei Nativi fornirono il proprio conte-
nuto religioso. Nei culti profetici polinesiani si esprime, attraverso
forme peculiari legate alla tradizione locale, 'esigenza vitale di
liberta propria dei popoli indigeni. La loro prima caratteristica &
il ricco contenuto politico: in ragione della sviluppata classe
guerriera® dei Polinesiani — assai meno marcata, o mancante tra
i Melanesiani stante la lom pm omogenea struttura sociale —, i

culti profetici i ed lotte
cruente e tenaci combattute contro i Bianchi spogliatori di terre,
contro gli eserciti inglesi tutori del governo coloniale, contro i
«capi locali affiliati ai Missionari e ai governi. Allora i Missionari
ed il Cristianesimo assunsero nell’opinione degli indigeni il valore

! W. E. Mihlmann, Arioi und Mamaia, Wiesbaden 1955, p. 245,

2 Cfr. Ch. A. Julien, Histoire de I'Océanie, Paris 1051, PD. 78 Sgg., 83 SEL.;
A. A. Koskinen, Missionary influence as a political factor in the Pacific Tslands,
Helsinki 1053, pp. 222-224.

5 Lo sviluppo della classe guerriera coincide ,come & visibile per gli Arioi
i Tahiti, con lo sviluppo dell'aristocrazia. Gli Arioi sono nobili guerrieri
(W. E. Miihlmann, Arioi und Mamaia, p. 130): classe guerriera s'identifica
<on classe aristocratica.
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di espressione politica — non pitt religiosa — della civiltd bianca;
Missionari e religione cristiana restarono coinvolti nella generale
ostilita degli aborigeni ad ogni manifestazione di civiltd occiden-
tale colonialista.

La fisionomia dei culti profetici polinesiani si adegua intiera-
mente alla locale civilta religiosa tradizionale: il loro contenuto
rituale e ideologico va storicamente interpretato e studiato in
rapporto al sostrato culturale indigeno da un canto e, d’altro canto,
al particolare carattere dell'urto culturale subito dai Nativi con
I’Occidente. Di quest’ultimo uno dei tratti salenti & costituito
proprio dalla decisa, attiva volontd dei « colonizzatori » d'impa-
dronirsi delle terre a incremento dei propri impianti agricoli e di
allevamento. Diremo subito che nell’ambito religioso la nota pitt
rilevante del contatto euro-polinesiano & rappresentata dal tenta-
tivo, i i nella ienza religiosa indi-
gena, pitt 0 meno agevolato dai Missionari, d’innestare la teologia
cristiana sul tronco della gi esistente teologia locale pagana, con

sostituzione dei nomi divini cristiani ai nomi pagami, con accet-
tazione spontanea di alcuni temi dottrinali e teologici del Giu-
daismo e del Cristianesimo. Aggiungeremo che i temi Giudaico-
Cristiani spontaneamente accettati ¢ incorporati dagli aborigeni
erano preci quelli che rist
vitali esigenze della loro cultura.

Tale spontanco innesto gid di per s¢ comportava un legame
con 1a mitologia, il culto e soprattutto con la coscienza religiosa
pagana.

alcune i iate e

La civiltd delle Figi unisce elementi melanesiani con altri net-
tamente polinesiani: essa ha fiorito in una zona marginale di
scambi tra 'una e P’altra cultura: risente pertanto dell’una e del-
Paltra influenza, né solamente nella struttura cconomico-sociale,
ma anche nel mondo religioso. L’agricoltura delle Figi presenta
caratteri polinesiani nell’impiego della terra:

tura con irrigazione
del taro'. Non a caso nelle Figi la gerarchia sociale & assai mar-

1A, M. Hocart, citato in W. . Perry, The geographical distribution of
terraced cultivation and irrigation, Mem. Proceed. Manchester Liter. and Fhi-
losoph. Soc. 60, 101516, pp. 16-17; Hocart, citato in W. H. Rivers, Psychology
and ethnology, London 1926, Pp. 282-
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cata, con una aristocrazia particolarmente sviluppata e una rega-
lita divina del genere tipico delle societd polinesiane’. Si ritrova
in cio un’ulteriore manifestazione dello speciale rapporto storico-
culturale che — come ¢ stato riconosciuto’ — intercede tra il pro-
cesso di gerarchiz

azione sociale e I'impiego di tecniche produt-
tive (irrigazione, terrazzatura ecc.) offrenti notevole sovrapro-
dotto annuale.

Nelle isole Figi, assai prima della profezia annunciata da
Kelevi Nawai® nel 1942 a Kadavu Levu, con i suoi richiami a
Gesil e con la promessa d’immortalita per i seguaci, era sorto fin
dal 1885 il culto Tuka (ossia dell’Immortalitd) ad opera del pro-
feta Ndungumoi. Cos

ui proclamava d’aver ricevuto una rivela-
zione dagli antenati defunti e vantavasi di conferire ai fedeli I'im-
mortalitd (tuka), in virth d’una cert’acqua che egli portava con s&
in una bottiglia®. Il profeta offriva il modello d’una vita libertina,
vivendo con fanciulle prescelte (lo imitd pitt tardi il profeta Kelevi
Nawai). Egli ripristing, contro I'insegnamento cristiano, le antiche
pratiche pagane gid abbandonate da circa vent’anni, compreso il
cannibalismo rituale. Pratiche cannibalistiche furono infatti com-
piute sui nemici uceisi nel corso del conflitto seguito tra adepti del
culto e Bianchi: in realtd una vera rivolta armata era tenuta dietro

alla predicazione profetica, che annunciava il rinnovamento im-
minente del mondo e I'espulsione degli Inglesi’. La rivolta venne
presto domata dalle forze governative. Nella profezia di Ndungu-

moi v'era un elemento significativo tra gli altri gid visti: egli
identificava con Cristo o con Geova 'antica divinitd centrale del
culto figiano, Degei (Ndegei). O che Degei fosse proclamato padre
dei due divini gemelli identificati con Geova e rispettivamente

1 A M. Hocart, Caste, London 1950, pp. 8o sgg., 102. Per gli influssi poli-
nesiani nelle Figi, ofr. A. M. Hocart, Myths in smaking, Folklore 33, 1022, p. 62.
2 M. J. Herskovits, Economic anthropology, V. Lan-
ternari, L'offerta primiziale in etnologia, Riv. di Antropologia 1056, parr. 3 b
6b,s.
3 Cfr. V. Lanternari, Ori
SR, 1956, 523
. Thomson, The Fijians, London 1908, p. 141; A. B. Brewster, The hill
o of Fiji, London 1022, 240-6.
. Thomson, op. Git., PP. 144-5

ini storiche dei culti profetici melanesiani, SM.
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sit!, o che egli in persona fosse inteso tutt’una cosa con il Dio
cristiano e giudaico?, il processo di innesto della nuova teologia
predicata dalle Missioni sulla teologia pagana risulta evidente. Ecco
come nella logica indigena si sarebbe svolto, secondo una fonte, il
processo d’identicazione : Degei ¢ (come la tradizione voleva) il dio
vero: nella Bibbia il vero Dio & Geova: dunque Geova & Degei®
11 processo risultava agevolato in quanto Degei (= colui che osser-
va), dio supremo di Figi, era — come Geova — creatore del mondo,
delle piante e degli uomini nonché autore — come Geova — del
diluvio. S’incorporava in un serpente e viveva emro una grotta
montana®. I temi mitici comuni facilitavano l’assimilazione di
Degei con Geova (creatore, dio della montagna) ancora pitt che

con Gesit. Del resto la propensione degli aborigeni verso 1'Antico
Testamento & comune ad altri culti profetici polinesiani che ci
accingiamo a esaminare : basti ora in proposito dire che la pro-
pensione alla religione di Geova va di pari passo con Lostilitd
contro la religione di Cristo, in quanto manifestazione attuale della
politica religiosa e governativa degli « stranieri ».

Nel culto Tuka si predicava un immimente ritorno dei morti.

I divini gemelli di Degei (cosi si diceva) erano un tempo an-
dati via dal paese ed erano giunti alla terra dei bianchi. Quivi,
poiché il loro vero nome era ignoto a costoro, essi furono erro-
neamente chiamati Geova e Gesii. Ora i due gemelli erano in pro-
cinto di fare ritorno e con loro sarebbero pure tornati tutti i morti,
apportatori dell’éra di felicita per gli indigeni®.

La fusione del tema del ritorno dei morti con il tema del Dio
giudaico-cristiano (Gestt o Geova) identificato con il dio tradizio-
nale pagano segna preci la doppia e ita natura del
culto profetico Tuka. Fa parte della tematica propria del profe-

tismo melanesiano il motivo del ritorno collettivo dei morti;
rientra mella tematica del profetismo polinesiano il motivo del
grande Dio biblico-pagano.

Come il culto di Degei coesisteva a Figi con il culto Nanga

! B. Thomson, of.
2 J. Waterhouse, he umw and people of Fiji, London 1866, p. 303.
3 J. Waterhouse, I.
4]
s B.

1. Waterhouse, op. cit., 356.
. Thomson, op. cit., 1r, T4z
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¢ relativo annuo ritorno collettivo dei morti — elemento poline-

siano il primo, melanesiano il secondo —, cosi nel culto profe-
tico scaturito dal recente urto culturale con il mondo dei Bianchi
si¢ il segno i dibile della ita cultura

locale: il ritorno degli anonimi morti unito con 'avvento di un
dio personale, il tutto circonfuso dall’atmosfera messianica di
attesa e di rigenerazione.

Fra i pitt significativi culti profetici Polinesiani & il culto

Mamaia' delle isole della Societd. Esso rielabora in forma pagana
clementi cristiani e biblici. La sua nascita ¢ dovuta allo scon-
tento e alla riprovazione degli indigeni per la politica dei Mi
nari i quali, oltre agli interessi ecclesiastici e religiosi loro propri,
rappresentavano o finirono per rappresentare nell’idea degli in-
digeni anche gli interessi imperialistici dei rispettivi Pas I Mi:
ioni, adottavano la po-

i0-

sionari, osteggiando la politica delle anne:
litica della protezione concessa alle dinastie locali, talora usurpa-
trici, previa loro conversione al Cristianesimo. Nacquero dinastie
ostenitrici delle Missioni cristiane dalle quali

teocratiche, valide s
ricevevano direttive politiche e culturali. Un ulteriore motivo di
onari era fornito dalle esazioni di tributi an-

ostilitd contro i mi

nuali per il i della pr da missionaria. Ma il pit
immediato motivo di avversione da parte degli aborigeni proveniva
dall’intransi politica di fone del imo esercitat

dalle Missioni attraverso il controllo delle locali dinastie. Finan-
che forme tra le pitt innocenti di cultura pagana come il tatuaggio,
il disegno corporale, le danze erano rigorosamente proibite. Le
ammende andavano dalla pena di morte per i gravi reati di cospi-
razione, rivolta ¢ omicidio, ai lavori forzati per chi anche lieve-
mente indulgesse alle costumanze pagane®. Il ricorso a queste
amente sancite

sive ¢ umilianti, clamoros

ultime ammende, ecce:

111 nome Mamaia, forse da counettere con Mamoe (=pecora), significhe-
rebbe « gregge di Dio» (W. E. Milhlmann, op. cit., 246). Probabilmente una
icradiazione della medesima setta religiosa doveva essere la setta dei Mamoe
(= pecore) segnalata nelle Tuamotu, a est di Tahiti (A. C. E. Caillot, Les
Polynesiens orientaux au contact de la civilisation, Paris 1909, p. 38).
2 Minimann, Arioi und Mamaia, p. 226,

3 7. A. Moerenhout, Voyages aux fles du Grand Océan, Paris 1827, vol. I,
480-2, 513+4-
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nell’editto di Pomare nel 1819, applicate pitt tardi a Huahine’,
non aiutava certo — come riconosce il Moerenhout — la causa
cristiana a trionfare’. Il movimento Mamaia rappresenta una
forma di protesta culturale — esplicitamente espressa dalle pro-
fezie di liberazione in esso annunciate — sia contro i Missionari
sia contro i Bianchi in generale e gli influssi culturali stranieri.
Eppure, la setta Mamaia sorse per entro la comunitd cristiana, i
suoi proseliti credevano d’essere seriamente cristiani, prega-
vano Cristo, la Bibbia®. ¢ Cristo rapp

per essi un messia annientatore dei nemici, colui che scaccerd
gli Inglesi dalle terre degli indigeni®. La condotta di vita dei
Mamaia & del resto non solamente pagana, ma — a detta del
Moerenhout, uomo di liberale giudizio — addirittura « immora-
Ie »°. I profeti del culto si dichiarano ispirati da Cristo, da S. Gio-
vanni, San Paolo: una profetessa, perfino da Maria Vergine.
Sono convinti che il paradiso attenda i seguaci del culto’. Tali
sono gli elementi cristiani rifluiti nella setta Mamaia. Ma la realta
& che dietro il nome del dio cristiano si cela 'esperienza — viva
e presente nella religiositd indigena — della figura di Oro, il dio
degli Arioi con il suo culto agrario e ses

suale : il paradiso Mamaia
non ¢ che una replica del paradiso Arioi, fatto di feste e piaceri
terreni®. Dalla Bibbia del resto si traevano elementi di comodo, so-
prattutto dall’Antico Testamento : e anzitutto si diede il massimo
peso al modello di poligamia del re Sal per giustificare la
ripresa dell’analoga usanza pagana, gid proibita dai Missionari.
Ma tutto il corredo tradizionale della religione tahitiana riaffiora
prepotentemente nel culto Mamaia. 11 culto di Oro, il divino figlio
di Taaroa che scende in terra e ritorna in cielo dal padre, l'inter-
cessore per gli uomini, il dio che

compare e ritorna, trovava
nella figura di Gest, date le molteplici analogie formali tra le due
figure divine, una corrispondenza in virtit della quale I’elemento

1. A. Moerenhout, op. cit., II, p. 481.

2 W. Bllis, Polynesian researches, London 1839, 111, pp.
3 J. A. Moerenhout, 0p. cit., 11, p. 514
4 J. A. Moerenhout, op. ¢it., II, p. 504.
5 W. E. Miihlmann, op. cit., p. 239.

“
7
s

J. A. Moerenhout, op. cit., I, loc. cif.
J. A. Moerenhout, op. cit., L. c.
1. A. Moerenhout, op. cit., I. ¢.
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pagano risorgeva pitt vivo, il nuovo nucleo cristiano veniva
totalmente compromesso e svisato. Che il culto Mamaia rappre-
senti nel suo complesso « una replica del culto Arioi », « un ul-
timo attivo tentativo della societd indigena di far reagire la pro-
pria tradizione sopra l'insegnamento dei mi:

sionari » & cosa gid
acquisita dal Mihlmann'. La religione Mamaia rappresenta una
forma di sincretismo univocamente orientato in favore dell’eredi-
taria religione pagana’: tanto in essa prevale l'aspetto polemico
antimissionario ed anticristiano. La restaurazione della religione
tradizionale e della genuina cultura locale rappresenta il tema
centrale del culto : percid esso rivendica in primo luogo ’espulsione
dei Bianchi®. N¢ il culto Mamaia si & esaurito nella predicazione o
nell’attesa passiva

esso ha ispirato l'azione battagliera degli
aborigeni, nel suo nome lotte fiere e cruente si scatenarono in
Tahiti e nelle isole della Societi. Si era tra il 1830 e il 1836. I1
culto era stato fondato nel 1828 dal profeta Teau, devoto cristiano
di Panavia, isola a occidente di Tahiti®. Deviando dal credo uffi-
ciale, egli si proclamd Cristo in persona. Si diceva ispirato, si
atteggiava a taumaturgo. Lo scontento che covava contro i Mis-
sionari gli procurd in breve tempo numerosi proseliti, contro i
quali provvidero immediatamente le Missioni, infliggendo loro
pene fisiche : tra Paltro imponevano agli « eretici » di compiere a
nuoto il giro delle coste dell
dai pescecani. Ma le persecuzioni rinforzarono la setta, che trovd
occasione di repentina diffusione al di fuori di Tahiti quando si
ricorse, dai Missionari, all’esilio dei capi principali del nuovo
culto®. Cid avveniva nel 1828, a seguito della guerra religiosa pro-
moss

ola, con rischio di venire divorati

a dal re Tamatoa IV contro i pagani dell’isola. La guerra —
cosa significativa — aveva preso spunto dalla distruzione del si-
mulacro di Oro e del suo altare nel Marae Taputapuatea, santuario
centrale del culto ad Opoa®. Per opera dei capi esiliati eresia fu
irradiata non solamente a Raiatea, dove essi erano confinati, ma di

. E. Miihlmann, op. cit., pp. 238, 243
2 W. E. Mihlmann, op. cit., 240.

. Miihlmann, op. cit., 243.

4 J. A Moerenhout, op. cit., II, soz

S J. A. Moerenhout, op. cit., T, so3
¢ W. E. Mihlmann, op. cil., pp. 224-
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Ii a Borabora, Maupiti, Tahaa'. I Mamaia trovarono un appoggio
politico e militare nella regina Pomare convinta e zelante restau-
ratrice delle forme di vita pagana, nonché nel marito di lei, il re
Tapoa di Tahaa®. T Mamaia si mossero in forze contro la parte
stiana istigata dai missionari bianchi: la guerra, durata fino al
1836, non valse a impedire 1'ulteriore diffusione del culto, la fine
del quale & legata al ben pitt vasto conflitto che pose di fronte
fra loro I'Inghilterra e la Francia in una lotta di supremazia per le
Missioni oceaniche. La rivalitd politica tra missioni protestanti
e cattoliche prevalse allora sull’ostilita religiosa cristiano-pagana.
Allora « tutti i movimenti non protestanti furono ufficialmente
banditi » dal console-pastore George Pritchard, e anche il culto
Mamaia venne abolito, mentre i Missionari Picpusiani (francesi)
venivano a loro volta espulsi®.

Se si ripensa alla diuturna, tenace politica di repressione eser-
citata dai Missionari nei decenni che decorrono dal 1707 al 1828
contro la re:

stenza pagana degli aborigeni; se si ripensa alla presun-
ta vittoria ottenuta dai Missionari con la soppre
della s

ione, nel 1822,
cietd degli Arioi*, la nascita del culto Mamaia si configura

come il rigurgito di resistenze mai bene sopite, anzi vivide e, in
fondo, cariche di rinnovata potenza esplosiva.
In questo culto si ritrovano elementi e temi comuni ai culti di

liberazione non solo della Melanes

a, ma di innumerevoli altre

civiltd « primitive ». Rinveniamo in o l'estasi o possessione
collettiva degli adepti, il profetismo con I'annuncio dell’espul-
sione dei Bianchi, il tema del messianesimo con la mitica resur-
rezione dei morti e con la promessa di un’etd nuova e libera®. Ma
due elementi vi si riconoscono peculiari, differenziati rispetto ai
culti melanesiani: il mordente politico attivo, che conduce deci-
samente alla guerra; I'identificazione delle figure divine cristiane
con altrettante figure pagane. Il primo elemento va messo in
rapporto con la forte struttura guerriera della societd polinesiana,

1. A. Moerenhout, op. cit., II, pp. 503, 515.
2 J. A. Moerenhout, op. cit., I, pp. 332-341. I capi-profeti dei Mamaia erano,
in apesta guerms, Tavacli, Tmnm e Vaipai (p. 337)-
3 W. E

S W. E. \luhlumnn op. cit., p. 2.
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zzazione

che dipende a sua volta dall’elevato livello di gerarchi
da essa raggiunto. L’aristocrazia guerriera degli Arioi in Tahiti,
ma generalmente laristocrazia polinesiana degli Ariki con la
congenita tendenza alle competizioni dinastiche propria delle
classi ereditarie del comando' avevano particolarmente sviluppato
Pesigenza e esercizio della guerra nella civiltd polinesiana. Alla
societd melanesiana invece & mancato in gran parte, sotto questo
riguardo, I’addentellato sociale per il quale potessero, i culti di libe-
razione, far leva sopra intere masse guerriere e — soprattutto —
zione politico-militare dei grandi re. Pertanto i culti

sulla dir
profetici melanesiani denunciano con energia, ma senza muo-
vere una vera organizzazione di guerra, le proprie esigenze di libe-
razione. E’ — il loro —- un contenuto pilt religioso e politico

che militare.

Per quanto riguarda il secondo elemento del culto di libera-
zione Mamaia, identificazione di Cristo con il dio Oro — che
comporta la risorgenza di ogni esperienza pagana pitt religio-
samente impegnata —, esso a sua volta dovra venire inserito nel
quadro di una societd fornita di una classe sacerdotale ereditaria®

; 1 teologia polinesiana ne & il

ilegiata: la
prodotto culmrale immediato. La gerarchia politeistica &
ed ipostasi della gerarchia sociale, con un ente divino preminente
sugli altri (volta per volta Oro, Tangaroa, Tane, To, ecc.) che
corrisponde alla figura del re entro la gerarchia sociale.

11 sistema teologico polinesiano ha costituito il veicolo traverso

specchio

il quale ha potuto agevolmente riversarsi entro la cultura locale
il contenuto teologico biblico-cristiano, che tuttavia a contatto con
I'ideologia tradizionale si & riplasmato in senso nettamente paga-
no. Per i culti profetici melanesiani, in mancanza — nella cultura
locale — di un vero sistema gerarchico di divinitd antropomorfe,
si offriva uno scarso mordente all’assorbimento delle figure di-
vine del Cristianesimo, mentre emergeva d’altra parte il culto
dei morti come tratto culturale dominante. Percio fra i culti pro-
fetici melanesiani in primo piano troviamo la legione degli ano-

1 Un esempio di conflitto dinastico & offerto proprio dalla guerra condotta
da Tati, re cristiano di Papara, contro i Mamaia e i pagani sostenitori della
pagana regina Pomare di Tahiti (Moerenhout, op. cit., I, pp: 332-341)-

2 J. A. Moerenhout, op. cit., I, p. 475
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nimi morti che tornano, non Cristo n¢ Dio quali si ritrovano
invece nei culti profetici polinesiani.

11 tema della guerra anticristiana e il tema dell’i
teologica di figure pagane con Cristo (0 con Geova) li abbiamo
gid ravvisati presenti nel culto Tuka di Figi. Il tema del sin-
cretismo teologico cristiano-pagano ritorna in altri culti profetici
polinesiani: esso ripetesi nel culto Hapu di Hawaii'.

Le missioni protestanti americane avevano fatto, delle isole
Hawaii, uno dei terreni pitt fertili della loro opera di propaganda,
valendosi della conversione dei grandi re e soprattutto di regine
come Kaahumanu ¢ Kinau, entrambe della famiglia reale di
Kamehameha?®. Ma allorquando alle rivalita politiche anglo-ame-
ricane per la supremazia delle isole venne ad aggiungersi, nel
1827, Pintervento di Missioni cattoliche dei Gesuiti allora giunte
nelle Hawaii, il contrasto tra Missioni e Missioni pose a nudo
P’ancora potente deposito di paganesimo che s’annidava nella
coscienza religiosa dei cosiddetti « convertiti ». In varie occa-

sioni le appena sopite tendenze pagane ebbero modo di ritornare
allo scoperto: una di tali occasioni fu offerta dal nuovo culto
fondato dalla profetessa Hapu intorno al 1825.

1l messaggio di Hapu, diffuso anche dopo la sua morte da
giovani seguaci, annunciava 'imminente fine del mondo per co-
loro che non seguissero la nuova religione. Gli dei da adorare
erano Geova e Gesit: dopo morta, anche Hapu fu divinizzata e
costitul con i primi la triade divina. Le sue reliquie furono oggetto
di culto, dissotterrate, ornate alla guisa delle effigi divine tradizio-
nali pagane e rinchiuse entro un recinto detto « casa del rifugio »?,
che, come santuario dotato di diritto d’asilo e impenetrabile ai
guerrieri, rappresentava un elemento tipico dell’antica religione
hawaiina®. Nell’attesa dell’annunciato rinnovamento del mondo

1 J. Macmillan Brown, Peoples and problems of the Pacific, London 1927,
1. Jackson Jarves, History of the Hawaiian or Sandwich Islands,
D. 240; A. A. Koskinen, Missionary influence as a political factor
in the Pacific Islands, Helsinki 1953, p. 102. Mi & rimasta inaccessibile I'opera
di H. Bingham, 4 residence of 21 years in Sandwich Islands, or the civil, reli-
gious and political history of those Islands, Hartland, 1840 (3 ed.).
A. A. Koskinen, of. Cil., . 43.
3 Jarves, op. cit., D. 340.
4 Jarves, op. cit., p.
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le folle eressero un tempio ¢ si diedero ad adorare i nuovi dei cri-
stiano-pagani sospendendo ogni normale attivitd. Se l'attesa
doveva risultare frustrata, se il culto si estinse in quella occa-
sione e il tempio eretico fu dato alle fiamme per

Missionari', gl

gazione dei
spiriti anticristiani da cui gli indigeni erano stati
animati seguendo la profetessa Hapu trovarono altri modi di

esprimersi, nonostante le esemplari conversioni dei capi al pro-
testantesimo. L'introduzione della dottrina e della liturgia catto-
lica, fatta dai Missionari Gesuiti pervenuti alle Hawaii nel 1827,
fu uno stimolo indiretto alla recrudescenza di costumi religiosi
pagani. Le pratiche di digiuno, le feste e oltre a cid il culto delle
immagini, delle reliquie dei santi, le astinenze alimentari pre-
scritte dai Missionari cattolici rappr per gli indigeni
altrettanti richiami a corri i pratiche izionali del
loro culto pagano, aventi con quelle cattoliche compromettenti
affinitd morfologiche?. D’altra parte con il discredito e il ridicolo

che i Missionari protestanti venivano gettando su credenze e
pratiche cattoliche?, s'era venuta a creare una speciale situa-
zione per cui tra forze pagane e cattoliche venne formandosi una
vera collusione e alleanza contro il comune avversario rappresen-
tato dai Missionari protestanti*: collusione e alleanza simile in
tutto a quella venutasi a determinare — come a suo luogo &
detto — in Tahiti, tra la setta pagana Mamaia e le Missioni cat-
toliche di Francia contro quelle protestanti d’Inghilterra. Questa
paradossale collusione venne in piena luce ad Hawaii, allor-
quando nel 1827 il governatore indigeno di Oahu (isola sett. del
gruppo delle Sandwich), Boki, perseguendo s
di potere, divenne capo d’una formidabile cospirazione antipro-
testante. Insieme con Boki, gid protestante fattosi per I’occasione
Papista, si schierarono — contro la regina Kaahumanu di Hawaii
¢ il giovane re suo figlio — le forze unite dei cattolici e dei risorti

ne ambiziose mire

pagani®. 1insurrezioné non poté avere seguito causa la morte
improvvisa di Boki. Tuttavia recrudescenze di vita pagana segui-

1 Jarves, op. cit., p. 240.
2 Jarves, op. cit., pp.
# Jarves, op. cit., pp.

4 A. A, Koskinen, op. ci
s Jarves, op. cit., pp. 248, 250.
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tarono a verificarsi ogni qualvolta il freno delle leggi antipagane
venisse allentato: come avvenne nel 1833 ad opera del re Kaui-
di rapporti

keauli. In questa infatti orge,
sessuali, omicidi, distruzione di chiese ebbero nuovamente a ri-

scontrarsi'. T cattolici credettero di ravvisare soprattutto, nelle
manifestazioni suddette, un significato antiprotestante” « per essi
lusinghiero »*.

Ci interessa rilevare, a proposito del culto Hapu di Hawaii,
Pimportanza assunta dalla figura di Geova — Dio dell’Antico
Testamento — accanto alla figura neo-testamentaria di Gesti.
Abbiamo trovato Geova come figura di primo piano nel culto
incretistico Tuka di Figi, lo ritroveremo in vari altri culti poli-

nesiani. Va fin d’ora notato che 1’appropriazione del culto di
Geova da parte degli aborigeni mrmpomk all’insistenza dei

Missionari p: i nell’ jo. Tale
insistenza & il frutto di una prudente polmca rehgnosa che tiene
conto della pratica i ibilita del del

Nuovo Testamento per la cultura degli indigeni. La legge Mo-
saica, con i Comandamenti (« Leggi di Geova »), 'utile modello
di governo teocratico offerto dal regno giudaico, la insistente
battaglia combattuta contro il paganesimo giudaico dai fedeli
di Geova, offrivano un’invidiabile piattaforma di propaganda e di
persuasione, quale non trovavasi all’opposto negli insegnamenti
evangelici®. Si vedrd di seguito come la figura di Geova e lintera
dottrina del « popolo eletto » fossero destinate a venire assorbite
in certi casi dalla cultura aborigena con ben altro significato che
non fosse quello di una semplice « conversione » religiosa, ma
piuttosto in vista di rivendicazioni vitali di liberta contro gli stessi
portatori della cultura cristiana.

Come a Tahiti e alle Figi, anche alle Hawaii il politeismo ori-
ginario locale aveva fornito il piedistallo al culto di Geova e di
Gestl; per queste ultime divinitd la religione tradizionale offriva
due prototipi rispettivamente nelle figure di Lono e Tane (Kane),
Puno dio celeste e supremo, laltro progenitore delle piante

1 Jarves, op. Cit., pp. 2725
2 Jarves, op. Cit., p. 276.
3 Koskinen, op. Cit., p. 5.
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coltivate (taro): ma il primo di essi chiamato tradizionalmente
« padre Lono », da cui ogni cosa discende e promana.
A Samoa intorno al 1363

sorse un culto fondato dal samoano
Sio-vivi. Al centro di esso stava I'aspettazione dell’imminente fine
del mondo e dell’avvento di un messia, Sisu Alaisa. Conforme-

mente alla dottrina dei Missionari i seguaci del culto credevano

in un « dio del cielo» signore dell’universo; suo figlio era Sisu
Alaisa, alterazione del nome di Gesit’.

11 profeta Sio-vivi reintegro gli usi pagani della poligamia e
delle danze, gia aboliti dai Missionari; egli proclamd inoltre alcuni
giorni fe:

ivi. Collaborava con lui una profetessa-guaritrice, la
quale annunzid la prossima venuta di Sisu Alaisa in per
Costui sarebbe venuto per mare s

na.
lla cresta delle onde, avrebbe
portato con s¢ dal cielo abbondanza di cibi e d’ogni cosa occor-
rente per i fedeli. Gli increduli sarebbero stati annientati. La

folla, preparandosi all’evento straordinario, gremiva la riva del-
l'isola, indiceva feste con banchetti di maiali e di taro: tutti
abbandonavano il lavoro poich¢ d’ora in avanti ogni cosa sarebbe
stata portata dal messia. Nonostante la delusione patita dalla
gente che non' vide arrivare 'atteso messia, per vari anni ancora
il culto profetico trovd aderenti®. Consta che nell’antica religione
pagana dei Samoani oltre la figura dominante del dio supremo
e celeste Tangaloa — creatore degli uomini e del mondo*, evi-
dente prototipo del Supremo signore celeste del culto Sio-v

si tramandava anche la religione di un dio che moriva e veniva
pianto nel culto®. E’ cosi che nel culto pagano-cristiano del pro-
feta Sio-vivi il dio giudaico si & incorporato in un dio padre
celeste, Gestt in Sisu, figlio del primo e messia. Ritroviamo pure
qui lo sdoppiamento del cristiano Dio Padre-Figliolo in due
divinita personali distinte, il cui modello va rintractiato nel so-
strato religioso pagano.

C. Handy, Polynesian religion, Bernice P. B. Museum Bull. 34, 1927,
3033 Perspectives in Polynesian religion, Journal of the Polyn. Soc. 49, 1040, 31
». 320.

2 W. . Pritchard, Polynesian reminiscences, or life in the South Pacific
Islands, London 1866, p. 206.

3 Pritchard, op. cit., 2057.

4 Pritchard, op. cit., p. 12

5 G. Tuner, Samoa, London 1884, p. 21.
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Numerosi sono i culti pagano-cristiani sorti melle Tuamotu
(Polinesia orientale francese) come reazione locale alla predica-
zione dei missionari Protestanti e Cattolici, americani e francesi.
Una « setta » locale particolarmente diffusa & quella dei Kanito
o Sanito, nata nel 1884 dalla reazione indigena alla predicazione
dei Missionari americani facenti capo alla congregazione dei
« Latter day Saints »: il nome Sanito sembra sia corruzione del-
Pinglese « Saint »'. La per:

enza di idee e pratiche religiose di
ispirazione pagana & particolarmente marcata nelle Tuamotu,
ove s tto il velo cristiano si & continuato a celare a lungo le

e tra queste s la paura dei
morti che tornano®. Sotto il nome di « Santi » i seguaci Sanito
coprivano una vita spregiudi pagana. iatisi nelle
isole Makatea, Ragiroa (Rangiroa), Anaa (le prime due a nord-est,
P'ultima a est di Tahiti) e insomma per tutta la Polinesia fran-
cese®, essi conservavano idee religiose pertinenti al corredo ori-
ginario pre-cristiano, e anzitutto I'idea di pahapa — colpa com-
messa dai parenti e che ricade sui figli —, Videa di kaitipa — spi-
rito dei morti che torna a terrorizzare e torturare i viventi —*.

Libertd e di nei costumi, predilezi per le danze
anche oscene® sono caratteristiche di questa « setta » della cui

teologia, attraverso le fonti, si sa solo, sinteticamente, che era
una di gi . Dalle
frammentarie notizie che ci rivelano Iesistenza delle « sette »
pagano-cristiane nelle Tuamotu nella seconda metd del secolo
scorso, sappiamo anche che una di queste, detta dei « Sibilanti »,
i dedicava a riti pubblici di evocazione dei morti. Il mago offi-
ciante sedeva muto al centro di un’assemblea di credenti. Gli
astanti levavano canti e sibili (onde il nome della setta) al fine

di evocare i morti. Dall’alto del tempio si udivano improvvisa-

1 B. Danielsson, Work and life on Raroia, Stokholm 1955, p. 100. Per il
culto Kanito o Sanito in generale, cfr. A. C. E. Caillot, Les Polynesiens orien-
lisation, Paris 1009, DP. 33, 34, 38 s€¥.

5 Caillot, op. cit pp n, 34, do.
8 Caillot, op. cit.,
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mente altri sibili: era la voce dei morti evocati, che colmava di
shigottimento i presenti. 11 linguaggio dei morti veniva interpre-
tato dal medium con valore di vaticinio o di ammonimento'.

Altri gruppi pagano-cristiani delle isole Tuamotu erano —
come altrove gia detto — quello dei Mamoe (= Pecore) dal nome
concorde con il nome dei Mamaia delle vicine isole della Societd,
¢ infine degli « Isracliti »*. Quanto a questi ultimi il loro nome
& si i i se venga i in quel 1

e che al mondo religioso giudaico si riportano direttamente. Gia
si @ visto che nelle isole Figi il culto Tuka & fondato sull’equi-
valenza del pagano dio Degei con Geova, dio paleo-testamen-
tario. Geova predomina nel culto Hapu di Hawaii. Nel culto
Mamaia delle Society Islands il binomio Geova-Gesit & identifi-
cato con il binomio di dei pagani Taaroa-Oro, padre celeste il
primo, figlio che muore e rinasce il secondo. Si & detto d’altronde,
a proposito della politica religiosa dei Missionari, che era propria
di essa una marcata insistenza sui temi teologici e dottrinali paleo-
testamentari, giudaici insomma, in quanto essi si attagliavano pit
 dei temi alle possibilita di assimilazione pro-
. prie della cultura polinesiana. Infine il pitt grande e pit impor-
~ tante dei culti polinesiani, il culto Hau-hau — di cui siamo per
dite —, che trascind i Maori della Nuova Zelanda alla guerra
antimissionaria ¢ antibritannica, fu carico di elementi giudaici, ed
anzi contribui a consolidare nei Polinesiani il principio di una
vera identificazione con I'antico popolo ebraico. Nel culto Hau-
hau dei Maori il titolo di gran profeta e capo del movimento s'in-
dicava con il termine Tid, e Tih significa propriamente « Giu-
deo»’. Tl primo dei profeti Hau-hau, Te-Ua, proclamd che i
Maori erano il nuovo popolo di Dio, la Nuova Zelanda la nuova
Canaan, Geova il dio dei Maori che parlava al suo popolo dalla
punta del sacro palo niu cosi come Geova parld a Mos¢ dalla mon-
tagna®. 11 gran profeta era il nuovo Mos¢; Maori ed Ebrei erano

1 R. L. Stevenson, In the South Seas, vol. 1, Leipzig 1001, Dp. 274-5-
2 A. C. E. Caillot, op. cil., p. 3

3 F. Vaggioli, Storia della Nuova Zelanda, Parma 1866 vol. II, p. 360.
4 Vaggioli, op. cit. 11, 360-1.
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discendenti da un padre comune. Come era proibito al popolo
cbraico comunicare con i « gentili », cost il popolo Maori aveva
il dovere di rifiutare ogni contatto con gli Inglesi — i Pakeha —,
che avevano imposto il loro giogo sul muovo popolo eletto come
P'antico Faraone d’Egitto sopra gli Isracliti'. Giorno verrd —
annunziavano i profeti Hau-hau — nel quale tutti i pakeha (=
Bianchi) sarantio cacciati dalla Nuova Zelanda: sard la fine ¢ il

rinnovamento del mondo. In quel giorno risorgeranno i morti
Maori ¢ tutti, viventi e risorti, daranno inizio a un’epoca nuova.
Quel giorno gli Ebrei giungeranno nella N. Zelanda, e in fra-
terna concordia Maori ed Ebrei, come un sol popolo, inizieranno
una vita felice*.

i pensi che la supposta parentela ebraico-maori si esau-

risca nel mito: al contrario essa trovd manifestazioni concrete e
clamorose nell’azione politica. Quando nel 1865 si verificd la piit
grave delle manifestazioni anti-missionarie degli Hau-hau con
il famoso eccidio di Volkner, avvenne un fatto singolare. Avendo
oli Hau-hau catturato al completo I'equipaggio della goletta sulla
quale viaggiava il ministro anglicano C. Silvio Volkner, ritenuto
— 4 causa dei suoi rapporti con il governo britannico — « spia

del governo », il Volkner stesso fu impiceato, i suoi compagni
vennero imprigionati: uno soltanto fu immediatamente rimesso
in libertd appena ne fu nota l'identitd: il capitano Levy, ebreo.
« Il Dio degli Hau-hau — di disse in quell’occasione dai guer-
rieri seguaci del culto — protegge i figli del popolo di Dio AR,

infatti, mentre i bianchi, anzi gli inglesi venivano dichiarati
nemici, agli Ebrei ¢ solo agli Ebrei veniva aperta e annunziata
ampia ospitalitd.

questa una delle reazioni pit tipiche del contatto religios
¢ culturale euro-polinesiano. Quello dei Maori rappresenta la

forma pitt clamorosa di applicazione del principio di affinita e pa-
rentela culturale con il popolo cbraico diffuso di massima in
tutta la Polinesia. Mentre la convinzione di essere i Maori, ¢ in
gencrale i Polinesiani, una ramificazione delle tribd di Giuda*

1 Vaggioli, op. cit. TI, 363, 358.

2 Vaggioli, op. cit., II, 363, 365

3 Vaggioli, op. cit., II, pp. 5723
4 A. A. Koskinen, op. cit., p. 1ot
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veniva avvalorata dai culti profetici, essa trovava il suo princi-
pale fondamento nella stessa storia politica ¢ culturale della quale
videro via via divenire protagonisti. Era la storia
sziati dai colonizzatori, cosi

i Polinesiani
di popoli perseguitati, spogliati, r
come Isracle dal Faraone di Egitto o dal re babilonese. La storia
ebraica, impartita dai Missionari come modello religioso, divenne
si contro loro stessi, modello poli-

loro malgrado, anzi ritorcend
tico. B’ strano constatare come, inconsapevoli tributari di una
ideologia del tutto contingente, mitica, dettata ai Polinesiani dallo
stesso urto culturale con I’Occidente, i Padri Missionari divenis-
sero essi assertori, con pretese scientifiche, di una reale — secondo
essi —, obiettiva quanto singolare parentela non solo culturale,
ma addirittura antre tra Polinesiani ed Ebrei. Significa
tiva ¢ al riguardo, come esempio della caratteristica confusione
tra mito e scienza perpetrata dagli occidentali sulle orme inconsa-
pevoli di un mito a ivo locale, 'ar i del Rev.
Thomas West, secondo il quale certe somiglianze somatiche giu-
stificherebbero idea di una comunanza d’origine tra Poline-
siani ed Ebrei'.

Ma & necessario riandare pitt davvicino alle origini e allo svi-
luppo del movimento Hau-hau. Il culto Hau-hau, o Pai-marire?,
costituisce il pitt fulgido e significativo capitolo tra i culti profe-
tici polinesiani, scritto a lettere di sangue dall’indomita setta
messianica. Guerra e sincretismo teologico biblico-polinesiano ne
sono i temi fondamentali: gli stessi temi individuati gid come i
preminenti nel complesso profetico polinesiano.

Uno dei pift atroci e rappresentativi episodi delle guerre co-
loniali britanniche fu quello che insanguind l'isola settentrionale
della Nuova Zelanda nel decennio 1860-70. Ma il culto Hau-hau,
che a questa guerra congenitamente si riconnette, sorse nel
1865: i primi quattro anni furono d’incubazione’.

1 Rev. Th. West, Ten years in South Central Polynesia, Tondon, 1865,
. 253 Vedi anche, per il medesimo pregiudizio, H. Nevermann, Gdller der
Sidsee. Die Religion der Polynesier, Stuttgart 1047, 56.

2 11 nome Haw-hau (da haw=vento) probabilmente significa il « Dio-vento ».
Il Dio degli Hau-hau (Geova) parlava dalla cima del sacro palo wiu, con la
voce del vento. Tl nome Pai-marire significherebbe « buona novella», o anche
abella pace » (F. Vaggioli, op. cit., II, 350)

3 Ta storia del movimento Hauhau & contenuta in F. Vaggioli, op. cit.,
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La politica del governo coloniale della Nuova Zelanda si era
venuta asservendo in modo sempre pit esplicito alla sete di terre
dei coloni bianchi, finché nel 1860 i Maori si dovettero convincere
definitivamente che i loro diritti al possesso ¢ alla libera vendita

delle proprie terre ai bianchi — diritti gia riconosciuti in passato
con precisi trattati dal governo coloniale — erano calpestati dagli
Inglesi, i quali di fatto intendevano impadronirsi di tutte le terre
dei Maori in spregio ai trattati’. Ecco con quali parole Padre
Felice Vaggioli, uno storico italiano della Nuova Zelanda, rias-
sume la situazione al sorgere della lotta. « Nel 1860 i Maori i
dovettero convincere che il governo coloniale schieratosi contro
di loro faceva valere le ste ingiuste pretese con la bocea dei can-
noni ed era deciso a sottometterli oppure a schiacciarli. A questa
inaspettata rivelazione i Maori concepirono un odio mortale
contro gli Inglesi e presero le armi in propria difes

Dopo
quattro anni di fiera lotta i Maori si videro cacciati con la forza
dalle loro pacifiche dimore, videro... dati alle fiamme i loro vil-
laggi, le fortezze, le capanne ed ogni altro avere e loro mezzo di
sussistenza, videro le sacrileghe profanazioni dei loro cimiteri,
videro molti dei loro morire di fame, di freddo e di stenti, ¢ tutti

ridotti nella pitt squallida miseria...; videro che le milizie non
avevano né religione né coscienza né buon costume. Erano qua-
rant’anni — aggiunge lo storico cattolico — che i maestri di reli-
gione protestante andavano loro dicendo che il protestantesimo era
Ia sola religione dell’amore, che tutti coloro che la profe

ssavano
erano rispettati e riveriti,... che abbracciando il protestantesimo
rimarrebbero sempre intatti, e i loro diritti inviolati; che avreb-
bero partecipato largamente alla prosperitd ed alle ricchezze »*.

I Maori, datisi gid in maggioranza — almeno di nome — alla

11, pp. 356-457. Mi sono rimasti inaccessibili invece: S. B. Babbage, Houlau-
hism, Dunedin (New Zealand) 1038, nonché per altri culti polinesiani: F. M.
Keesing, Modern Samoa, London 1934 (relativo a un culto Mau di Samoa); per
i Maori, I L. G. Sutherland, The Maori people lo-day, Wellington 10403
per IOceania in genere: F. Keesing, The South Scas in the modern world,
New York 1041,

1 Vaggioli, op. cit. TI, gio-rr. T trattato di Wa
regolato i rapporti tra gli indigeni e gli Inglesi.

2 Vaggioli, op. cit. 1, 357.

gi aveva fino allora
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religione cristiana, la ripudi nel 1864 drasti e pre-
pararono la grande ris
sionari britannici. Nas

contro le forze degli inglesi e i mis-
eva nell’aprile 1864 il culto Hau-hau.
La prima azione della setta fu in occasione di un'invasione di
soldati britannici in un campo di mais

degli aborigeni intorno a
aranaki. Gli insorti furono sopra agli inglesi, in parte li ucci-
sero, in parte li misero in fuga. Recise le teste ai caduti, ne aspor-

tarono i teschi e ne fecero trofei d’uso rituale e vaticinatorio. Con
cid era posto con estrema chiarezza il programma di un integrale
ritorno agli usi pagani nella sfera religiosa. Si prescriveva il ri
pristino della teologia Maori, del tapu (tabu) ¢ delle cerimonie
antiche'. Fondatore del’ movimento fu Te-Ua, gid sacerdote
(tohunga) della religione Maori, indi passato all’anglicanesimo e

ora presentatosi al suo popolo come portatore di rivelazioni celesti
ricevute dall’arcangelo Gabriele, guaritore-taumaturgo, profeta
della liberazione della stirpe Maori. I riti della nuova religione
svolgevansi attorno a un sacro palo (niu): danze sacre e canti
venivano eseguiti, i pro

liti pervenivano a uno stato di posses
sione collettiva®: la tecnica del canto era quella tradizionale dei
Maori, a voci alterne o con alternanz
particolare tecnica nel cons

di voci e coro?, ma una
cuimento dell’estasi era quella dei
salti frenetici e delle capriole turbinose, con cui riuscivano a
paralizzare i centri della ragione’.

11 movimento si diffuse in breve in ogni tribtt Maori dell'isola
settentrionale. Fu accettato il nome di Geova per il dio supremo,
che restd in effetti legato alla concezione pagana di atua (dio)
proprio della religione seppure rielaborato da alcuni ele-
menti biblici®. In realtd i Maori avevano avuto fin nell’originario
corredo cultuale una grande figura di creatore, Tane o piuttosto
— secondo certe scuole sacerdotali — To. Tane aveva creato il
primo womo (Tiki), avev segnato alle stelle ed al sole il loro
posto e le loro orbite in cielo; aveva modellato la prima donna

laori,

' \'mggmli, op. cit., 1, 35860,
2 Vaggioli, op. 11, 360; P. n " Buck (fe Rangi Hiroa), The coming of

the Maord, V\ellmgum, 1052, P- 474-

Mncnullml me" Maori and Polynesian, London, 1607, p-

. Brown, op. cit.,

s \n.,;gmh, op. cit., u ])P :6; 2, 363.
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con della creta infondendole indi il respiro. Alcune scuole sacer-
dotali credevano invece in Io, autore di tutte le cose (Tane era
a sua volta nato dalle nozze di Papa, la Terra, con Rangi il Cielo)'.
V’erano comunque abbondanti motivi affini o comuni nella cosmo-
gonia e nella teologia Maori e Biblica, per consentire un agevole
sorbimento di altri temi imparentati con quelli. Nuovo & per
la religione Maori il tema, essenziale al culto Hau-hau, dell’atte-
sa fine del mondo con il rinnovamento totale della vita. Ma la
fine del mondo ¢ in realth un mito di liberazione dal giogo dei
bianchi. Non sard una vera fine come nelle scritture bibliche :
A né pitt né meno che la cacciata degli Inglesi dalla Nuova
Zelanda. T morti altresi risorgeranno, Te-Ua il gran sacerdote-
messia si manifesterd nella sua piena potenza, novello Mosé® e
insieme novello Cristo rielaborato in funzione antieuropea. Ia pa-
lingenesi biblico-cristiana gid predicata ai Maori, perdendo il

valore metafisico, teologico e morale che gli & proprio, si &
conceretizzata in una redenzione politico-culturale strettamente
aderente ad ineliminabili, elementari esigenze di esistenza del

gruppo. In siffatta trasformazione si ravvisa il potere d’innova-
zione proprio di una vecchia cultura pagana altamente integrata
nei suoi elementi costitutivi, di fronte al tentativo d’immettere
in essa dall’alto elementi religiosi estranei e per gran parte inas-
similabili. Anzi la religione cristiana e con essa i suoi rappresen-
tanti Missionari, assunsero su di s¢, da parte dei Maori Hau-hau,
la stessa odiositd che ess
colonialista. Pertanto 1’aspetto anti-cristiano si venne a confon-

riversavano su ogni forma di civilta

dere mella viva lotta combattuta dai seguaci Hau-hau, con lo
aspetto anti-britannico. In questo quadro s'inserisce il gia citato
eccidio di Volkner. La London Missionary Society era ritenuta
ormai dagli Hau-hau « un’organizzazione politica, non religiosa »*.
In questo quadro s'inserisce pure il « massacro di Wakatane »,
con Peccidio del giovane anglicano Fulloon e dei suoi compagni
avvenuto nel 1865. Costui era « emissario del governo britannico,

1P H. Buck (Te Rangi Hiroa), Les migrations des Polynesicns. Paris

1952, PD. 243
2 Vaggioli, op. cit., I, 363

Vaggioli, op. cit., 11, 365, 304~
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pianificatore della distruzione della stirpe Maori ». Da parte inglese

i stava compiendo contro di Hau-hau una vera caccia all’uomo,
tentando con l'insidia di catturare i profeti del movimento, co-
stringendo con aspri attacchi armati i gruppi « ribelli » a rinta-
narsi nelle selve: ma questi, battuti e scacciati tornavano instan-
cabilmente alla carica', Al profeta Te-Ua passato per paura agli
inglesi successe Taikomako, a questo Te-Kooti, indi venne Ke-
reopa. Contro la forza e I'insidia di una parte — gli inglesi misero
inutilmente una taglia sul capo di Te-Kooti —, rispondeva l'altra

con la pertinacia, il coraggio e Iastuzia. Kereopa finalmente,
tradito da un seguace, veniva catturato e giustiziato nel 1872:
la guerra fini. Ma il movimento di liberazione Maori trovd anche
poi un nuovo esponente mel profeta Te-Whiti*. Nel suo culto
mistico

i continuava a rivendicare la indipendenza e la liberta

di fronte agli Inglesi; il culto perdurd fin oltre il 1892; il profeta
venne pilt volte arrestato e poi rilasciato.

"Tale in breve la storia del culto Hau-hau, che & una storia
di trasformazioni religiose e soprattutto di guerre. Ma in fondo
anche la storia del culto Mamaia di Tahiti & storia di trasforma-

zioni religiose e di guerre, e il medesimo accade per gran parte
dei culti profetici polinesiani. In tal senso abbiamo riconosciuto
tipici del complesso profetico polinesiano il tema del sincretismo
teologico e il tema della guerra.

Di notevole portata storica ci sembra in particolare 1'accetta-
zione di elementi biblici nel profetismo polinesiano. Accettando
il dio Geova, identificandosi con il popolo ebraico, gli Hau-hau

¢ tutti i seguaci di movimenti messianici polinesiani hanno espres-

so in cid stesso la loro protesta culturale agli Occidentali. Si
tratta d’una protesta di libertd ¢ di autonomia culturale: si

i respinge la cul-

vuole il ripristino della cultura antica locale,
tura dei « bianchi ». Tuttavia, se rettamente si ¢

uarda la cosa,

la stessa protesta & espressa in linguaggio culturale occidentale e
addirittura cristiano. Infatti facendo propria I'idea del Dio nazio-
nale giudaico, i profeti polinesiani ed i loro seguaci si presentano
chiaramente ai Cristiani come coloro che idealmente rinnovano

1 Vaggioli, op. cit., II, 378 sg., 385, 390.
3 Vaggioli, op. cit., TI, 506-531
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Desperienza storica di Israele, modello biblico - cristiano di
popolo perseguitato. In tal modo i movimenti messianici vanno
visti come movimenti religiosi i quali denunciano gid una par-
ziale implicita accettazione di certi temi religiosi occidentali ed
aprono effettivamente la via ad una futura eventuale accettazione
del Cristianesimo, e di altri portati ideologici occidentali.
Riaffiorano nel messianesimo polinesiano elementi comuni
con il messianesimo melanesiano. I mito della fine e del rinno-
vamento del mondo, quello dei morti che tornano si ripetono:
variamente, non sempre solidalmente tra loro, nei culti Mamaia
di Tahiti, Tuka di Figi, Hapu di Hawaii, Sio-vivi di Samoa, nei
movimenti Sanito e dei « Sibilanti » nelle Tuamotu, Hau-hau dei
Maori. In tutti i culti ritorna il tentativo di ripristino della reli-
glone lradlnoxmle I suddetti vari elcmcnh e temi, e inoltre la

s culturale i nei movimenti pro-
fetici contro lL forme culturali occidentali, appartengono in proprio
al livello culturale agrario comune alla civiltd polinesiana, a
quella melanesiana, ed alle altre civilta portatrici di culti profe-
tici. Infatti la resistenza attiva al prepotente colonialismo eco-
nomico, politico e culturale dei Paesi europei & un tratto che
indissolubilmente appartiene alle civilta stabilmente impiantate,
strutturalmente legate al suolo d’origine da motivi elementari di

esistenza e di preservazione del gruppo, da esigenze legate indi
solubilmente al prodotto ed al lavoro della terra.

Accanto a questi temi pertinenti al sostrato genericamente
agrario in quanto tale e non specifico della ci
spetto a quella melanesiana, appartengono in proprio al profe-
tismo polinesiano gli altri temi gia ricono:
smo di figure divine, e la guetra : ques
nariamente al profetismo melanesiano, tranne generalmente in
zone d’influenza culturale polinesiana. La presenza o 'assenza di
temi

ilta polinesiana ri

ciuti, e cioé : il sincreti-

i ultimi temi mancano origi-

ques sta in rapporto al differenziato sottofondo culturale,
e in definitiva, alla di struttura ec ico-sociale dei due

tipi di civilth. Manca in Melanesia un’autentica teologia di figure
divine, perché manca una complessa e gerarchicizzata classe sa-
cerdotale. In Polinesia la diversa struttura economica, fondata

su un’agricoltura a largo « sovraprodotto » annuale, ha dato svi-

luppo a una classe sacerdotale e ad un’aristocrazia politica alta-
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mente gerarchicizzate, potenti ed ereditarie: il loro rifle:
sfera mitico-rituale & rappresentata da un elaborato sviluppo teo-
logico, con una gerarchia divina dotata di una figura preminente
su tutte. In questa figura divina, variabile volta per volta di
nome e attributi, ha trovato il suo presupposto e veicolo I'idea
di Dio ebraico-cristiana. Sul tronco di Degei, e via via di Oro,
Taaroa, Tangaroa, Lono, Tane, Io, ecc. hanno impiantato i loro
germogli le figure di Geova e di Cristo, pitt del primo che del
secondo. Non si tratta mai, comunque, di monoteismo: nel sin-
cretismo_ teologico la pluralith originaria di figure divine si fa
risentire, mentre una sf ica ed esi-

stenziale della religione ha plasmato gli elementi acquisiti dal
mondo biblico-cri

In rapporto al medesimo menzionato sviluppo gerarchico della
societd polinesiana sta anche, a sua volta, I'altro tema peculiare
del profetismo locale: la guerra. I movimenti religiosi di libera-

iano.

one hanno infatti trovato in Polinesia cid che mancava in forma
adeguata nella societd i cio¢ una or i classe

guerriera, che originariamente era stata tutt’una cosa con l'aristo-
crazia locale, e che infine aveva trovato ulteriore sviluppo ed im-
piego ad opera delle monarchic impegnate in competizioni dina-
stiche.

In realtd il complesso profetico polinesiano lascia discernere,
sul fondamento dell'indagine storico-culturale, tre livelli precisi.
11 primo abbraccia i temi del rinnovamento del mondo, del ritorno
dei morti, della resistenza culturale all'invadente cultura occi-
dentale. Questo livello non & peculiare della civiltd polinesiana :

& comune alle civiltd coltivatrici, ivi inclusa quella melanesiana.
11 secondo, piti recente livello contiene le figure divine biblico-
pagane, la resistenza militare organizzata, la guerra totalitaria
contro le chiese e i governi coloniali d’Occidente. Questo livello
appartiene alla civilta polinesiana in quanto dotata di una so-
cietd gerarchi avanzata, dotata di tec-
niche produttive piit efficienti e sicure.

11 terzo livello, pitt recente di tutti ed unico precisamente da-
tabile, si riporta al contatto subito dai Nativi con i Mis ionari
nel secolo scorso ¢ alla congiunta invasione dei bianchi nelle terre
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oceaniane. Questo livello contiene come stioi precipui elementi il
binomio divino giudaico-cristiano (Geova, Gestl), alcuni temi
cosmogonici e teologici biblici, il tema dell’identificazione ebraico-
polinesiana.

E’ evidente, dall’esempio polinesiano e dal confronto melane-
siano e australiano!, che il trapianto — spontaneamente e impe-

gnativamente accettato — di un autentico monoteismo non ha luo-
go nell’ambito di civiltd «primitive» a struttura economico-sociale
inadeguatamente sviluppata. E’ evidente altresi che — all'infuori
del ismo — il trapianto accettato di figure
divine elevate quali Geova o Gestt ha luogo soltanto presso ci-
viltd che possiedano una struitura economico-sociale adeguata-
mente avanzata, con notevole sovraprodotto economico, con spic-

cato sviluppo di classi privilegiate.

VITTORIO LANTERNARI

1 Vedi il mio saggio Origini storicke dei culti profetici melanesiani, St. e
Mat. di Storia d. Religioni 1056, e particolarmente quanto ivi si & detto circa
il contatto culturale euro-australiano in rapporto all’assenza di un profetismo.

locale.



IL FABBRO AFRICANO, EROE CULTURALE

Premessa. - 11 fabbro nei miti delle origini. - 11 f. antenato primordiale ed
antenato eponimo. - Caratteri « divini» del f.: sua origine celeste e funzioni
di co-creatore. - 11 £. e il potere politico: f.-capo e consigliere di capi. - 11 f.
nella societd odierna: sue funzioni sociali e religiose. - Conclusioni.

PREMESSA.

In un lavoro di notevole informazione bibliografica dedicato
al problema degli eroi culturali in Africa, H. Tegnaeus' pone in
evidenza il carattere di eroe culturale del fabbro, quale traspare
dai miti delle origini; ed elenca, per ciascun popolo presso il

quale all’artigiano compete la qualifica di eroe culturale, le
« scoperte » grazie alle quali il f. ancor oggi gode di una partico-
lare posizione sociale. 1 atteggiamento della popolazione circo-
stante nei confronti dell’artigiano & da Tegnaeus risolta semplici-
sticamente e del resto mon & questo il problema-base della sua

opera: egli dice che «il y a... une corrélation entre la considé-
ration pour le forgeron et lactivité agricole de sa tribu d’une
part, corrélation entre le mépris vis-d-vis de cet artisan et 1'¢écono-
Ora questa solu-
tta ma

mie pastorale de sa communauté d’autre part »*.
zione, del resto non nuova® & senz’altro parzialmente
non sufficiente a spiegare i motivi cosi complessi di un atteggia-
mento collettivo nei quali all’ammirazione o al disprezzo & sempre

1 H. Tegnaeus, Le z.ms civilisateur, Stockholm  1950.
2 Tegnaeus, op. ¢
2. fra g altri. P, Ckmem, Le forgeron en Afrique Noire, « Revue de
Geéographie Humaine et d’Ethuologie », Paris, avriljuin 194, pp-
4 Dico parsialmente perché si hanno tribl pastorali presso Te quali i f.
non & disprezzato e tribit agricole ove l'artigiano ¢ invece oggetto di disprezzo.

180,
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congiuato il timore; e alle esclusioni sociali (matrimoni proibiti
con il gruppo dei f. ecc.) fanno riscontro le importanti funzioni
— esercitate in regime di monopolio — sociali (nei matrimoni,
nelle iniziazioni, nei riti funebri) e religiose (sacerdozio, funzioni
giudiziarie, connessione con la mantica e attivitd di medico-stre-
gone). Anche una spiegazione sulla base di migrazioni, di conqui-
ste guerriere o di penetrazioni pacifiche (e quindi di un’origine
stranieradell’artigiano)!, accettata dai pit, non mi sembra
valida a chiarire né Patteggi della fone ci ]
n¢ le origini dell’eccentrica posizione sociale dell’artigiano, pur
stando giusta e documentabile per talune zone.

Mi sembra percid ragionevole prospettare, almeno in via di
ipotesi, la possibilitd che 'origine e la causa di entrambi questi
fattori siano da ricercare anche nei miti delle origini e nelle re-
mote tradizioni delle singole triby, sia considerando le scoperte
attribuite al fabbro mitico ¢ il loro carattere rivoluzionario o

quanto meno trasformatore, sia — e sopratutto — gli elementi
del complesso relativo al f. mitico, eroe culturale. Nei miti delle
origini nei quali il f. ha funzioni di eroe culturale, alcuni motivi
risultano particolarmente interessanti, ai fini del presente lavoro :
P'aspetto fisico dell’artigiano (caratteri mostruosi, teriomorfi, pria-
pici); Porigine celeste del f. (in taluni casi, come vedremo, il f.
ha anche la funzione di o la sua identi con
Pantenato primordiale; e infine il carattere « arcaico », primordiale
di talune scoperte attribuite al f., quali il fuoco, la giusta pos
zione matrimoniale, I'arte della levatrice, le abitazioni (gid meno
arcaiche), la sepoltura, le quali prospettano tra altro 'eventua-
lita di una remota origine della siderurgia nell’Africa Negra, es-
sendo la comparsa del f. in relazione con invenzioni che sono
alla base del viver sociale. Altri elementi quali la scoperta del-
Pagricoltura, del sale, della circoncisione, delle divisioni sociali
¢ di taluni fondamenti della vita religiosa hanno un carattere
meno arcaico e sembrano indicare il passaggio da uno stadio di
economia (caccia-raccolta con armi e strumenti di legno, 0850

! Tra i Bari del Nilo, ad es., gli attigiani sono considerati un popolo a
patte, v. C. G. and B. Z. Seligman, Pagan Tribes of the Nilotic Sudan, Ton-
don 105
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o di conchiglia) ad altro (cconomia agricola con attrezzi di ferro).
Un wnicum sembra un mito delle origini Malinke- Fulbé (V.
oltre) nel quale il f. & i della i

degli animali e dell nonche p del bestiame :
attualmente, nelle societd pastorali africane, il f. & oggetto di
disprezzo e di timore ed & membro di una bassa casta con la
quale i pastori non possono contrarre matrimonio, anche se Parti-
giano gode poi di un notevole prestigio nella sfera religiosa ed
& quasi sempre Pesccutore materiale delle iniziazioni. In Africa,
_ai fini di una tale indagine, vi sono zone che offrono abbondante
materiale di documentazione, sia nel campo dei miti sia per
quanto riguarda la posizione odierna dell” artigiano; in altre re-
gioni le tradizioni frammentarie possono essere integrate e rista-
bilite sulla base della situazione odierna, mentre in altre regioni
mancano del tutto i miti relativi all’artigiano e solo la sua attuale
posizione pud esserci di qualche lume; infine, in molti settori, il
mestiere di f. ha un carattere profano e 1’artigiano non si distingue
per aleun verso dalla popolazione che lo circonda.

L’analisi dei miti e il confronto tra la situazione delle « ori-
gini » e quella odierna permetterd di chiarire qualche aspetto del
problema e di notare che taluni elementi si ripetono con maggiore
frequenza, fino a formare, come vedremo, un vero e proptio com-
plesso.

1 F. NEI MITI DELLE ORIGINI.

Presso i Chamba del Sudan Centrale ed altri gruppi umani
della zona (Dakka, Kirri) l'arrivo del f. e la conoscenza della
metallurgia coincisero con i scoperte ed i i
. Nell’epoca mitica quando il f. (Lama tra i Clmmba, Lzmg tra
i Durru, Pie tra i Dakka) apparve tra gli uomini, questi non cono-
scevano il fuoco, dormivano sotto lo spiovente del tetto nom
avendo saputo fare delle porte alle loro capanne, ¢ si univano
alle loro donne sotto 'ascella, considerando la vagina come qual-
cosa d’impuro, a causa del sangue mestruale. Tuttavia le donne
‘concepivano egualmente ma nessuno conosceva l'arte della leva-
trice e il bambino veniva estratto dal corpo della madre mediante

6 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIII (1957
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un taglio cesareo, con la conseguenza che quasi sempre entrambi
morivano. Inoltre, non conoscendo 1'uso del fuoco, i Chamba
mangiavano cibi crudi e non sapevano fabbricare pentole. Igno-
ravano altresi I'uso di imporre un nome al neonato.

Larrivo del f. segnd la scoperta di tutte queste cose: cgli
insegnd l'arte del vasaio, I'uso del fuoco e delle porte e inoltre,
congiungendosi ad una donna, la giusta posizione matrimoniale
rimuovendo al tempo stesso 'impuritd della vagina; e istrui due
vecchie nell’arte della levatrice e come d’ora in avanti fosse com
pito delle donne anziane 1'assistenza alla partoriente. E diede un
nome al bambino.

Gli uomini allora
prendere dimora tra es

Dopo qualche tempo un vecchio mori e gli uomini si rivolsero

garono il f. di non andare pit via e di

i.

al fabbro per sapere che cosa dovessero fare del cadavere; e il f.
insegnd loro 1'uso della sepoltura e di un corredo funerario
(un’ascia di ferro, un coltello di ferro) e della celebrazione di
una festa funebre un anno dopo il decesso. Nel corso di tale festa
si versavano sulla tomba due vasi di birra, si danzava al suono di
strumenti a fiato (flauti primitivi?) e infine si disseppellivano gli
strumenti di ferro del corredo funerario e con essi si confeziona-
vano un rombo (langa) e i crepitacoli (jeskinna). Facendo vibrare
questi strumenti musicali gli uomini gridavano alla donne: « I1
nonno viene fuori! ». Questo mito, con poche varianti, si ritrova

tra tutte le popolazioni circonvicine : presso i Kirri, ad es., il f.
primordiale era un nano dispettoso con vistos
1a cui fucina era posta sotto terra'.

I esame di questo mito? ci porta alle seguenti considerazioni :

i attributi sessuali,

a) insegnando agli womini la giusta posizione matrimoniale,
il £. ha anche altre due funzioni parallele: & il primo defloratore
rituale e quindi rimuove limpuritd della vagina (donde la sua
funzione di ostetrico-ginecologo e di iniziatore presso mumerosi
gruppi odierni).

11, Frobenius, Atlantis Bd. V, Dichten und Denken im Sudan, Jena 3925

37-39.
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b) & da notare altresi che il f. arriva tra gli vomini e che
il mito non fornisce chiarimenti sulla sua provenienza. Si trat-
tava di un f. itinerante o di un f. di origine extra-umana? Que-
st’ultima ipotesi sembra avvalorata dal fatto che presso i Kirri il
fabbro era fornito di vistosi attributi sessuali (in perfetto accordo
ne di defloratore !) pur essendo un nano abitante
sotto terra e quindi un essere semi-divino.

¢) T'uso del rombo, il suo ronzio e le grida rivolte alle don-
ne durante la festa funebre lasciano supporre, benché non sia
detto ici Vistituzi delle ioni rituali (delle
donne) da determinate cerimonie e della separazione, almeno
cultuale, dei due sessi. In effetti, presso i vicini Durru', le donne
sono escluse dalle grandi feste del raccolto, nelle quali il figlio
del f. (dogna) fa ronzare i sacri rombi davanti alle porte delle
loro capanne.

d) oltre che capo del rituale (funebre) e medico (ostetrico-
ginecologo), il f. in questo mito, a causa delle sue scoperte, occupa
una posizione di preminenza, uguale a quella di un capo poli-
tico. Effettivamente in questa regione tecnica siderurgica e po-
tere politico sembrano uscire dallo stesso ceppo, non solo in con-
siderazione dell'alta posizione odierna dell’artigiano ma anche
perche la parola per indicare il capo, djab (Durru, Bum) deriva
da una radicale ¢ja che significa non soltanto f. ma altresi uomo?.
Nonostante questo perd tra i Dakka & vietato contrarre matrimonio
“con un membro del clan dei fabbri.

¢) il mito nel suo insieme ci offre il quadro di una societa
non ancora organi ne del fuoco,
delle pentole, dell’accesso nelle capanne) né socialmente (unione
matrimoniale sbagliata, bambini senza nome) né religiosamente
(ignoranza degli usi di sepoltura, ecc.) e quindi l'arrivo del f. ha
veramente il carattere di una fondazione, ciod di un ordine nuovo,
anzi dell’ordine che abolisce il caos. Quale instauratore dell’ordine
appare logico che il f. possieda anche caratteri fisici al di fuori del-
Pordine (nanismo, priapismo), essendo egli una figura intermedia

1b. p. 130,
2 1. Frobenius, Atlantis Bd. XI, Volksdichtungen aus Oberguinea. Fabu-
leien dreien Volker, Jena 1924 p. 256 id.: V p. 138
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__ ambivalente! — appunto tra caos e ordine; per questo egli
arriva non si sa di dove'.

f) Tnoltre il £. mitico ha funzioni tali (deflorazione, assistenza
ostetrica) che lo ri ai riti di fecondita-fertilitd. Nella
societd odierna il f. & anche provocatore di pioggia ed esercita
funzioni sacerdotali mel corso della grande festa del raccolto, in
occasione della quale l'artigiano riceve un’offerta di prim
(Durru, Dakka, Mulgoi-Kanuri).

"ta i Bantu della Provincia Or.le del Congo Belga (BaSonghe,
BaKusu, BaKongola, BaGengele, ecc.) si incontrano miti delle
origini sostanzialmente identici, salvo qualche variante locale.

ie

Tn tali miti il fabbro, eroe culturale, appare legato ab origine
al cacciatore e all’iniziato con i quali costituisce 1'organizzazione
politica del paese, le cui divisioni attuali derivano appunto da
questi tre gruppi originari e sono il frutto di un incesto e di una
ribellione : tra i Matapa il primo fabbro ebbe rapporti incestuosi
con sua figlia, per perp le proprie tradizioni li (en-
dogamia?) ¢ la rese gravida: la figlia, ribellatasi al padre, ebbe
rapporti col cacciatore (da un passo della leggenda risulta che f.,
cacciatore ¢ iniziato erano fratelli, essendo tutti e tre figli di un
mitico Yongo) e da questa doppia unione ebbero origine i wem-
binianga (capi della fucina, frutto dell’incesto), e i mwankana,
capi politici, frutto dell’unione col cacciatore. In una variante del
mito (BaSonghe, BaKongola) frutto dell’incesto sono i shite (quelli
che azionano i mantici) e shite significa anche jena e questo ter-
mine si riferisce a un dio bifronte, che mangia da tutte e due le
parti ed & un p bile riferi a tratti i dei fabbri
primordiali®. Tra i BaGengele, fabbro, cacciatore ed iniziato erano
nani®, e ad un nano — il re dei BaTwa —, il f. Ushudi da in
moglie sua figlia Ngole, dopo averla resa incinta®. I1 f. mitico
& Ulinventore dell’agricoltura (Sendwe Kitenge dei BaSonghe

1 A, Brelich, Tre variazioni romane sul tema delle origini, Roma 1955, rela-
tivamente ad antichi eroi fondatori romani.

2 A, Moeller, Les grandes lignes des migrations des Bantous de la Province
Orientale du Congo Belge, « Institut Royal Colonial Belge, Mémoires », Bruxel-
les 1036, p. 45T
3 Moeller, op. cit., p. 458
4 ibidem, p. 436.
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insegnd agli uomini le culture del mais, della manioca e del mi-
glio), della circoncisione (BaKongola), delle capanne, delle piroghe
e della costruzione dei ponti (WaRega).

Anche per qu

sti miti occorrono alcune osservazioni :

a) al fabbro si attribuisce I'invenzione dell’agricoltura, delle
capanne, ecc.; lo si riconosce anche fondatore delle divisioni so-
ciali (artigiani, capi) ma alla base di queste istituzioni c’¢ un in-
cesto cui segue la ribellione della figlia violata e resa madre
(clementi caotici!) e una successiva unione riparatrice con il
membro di un altro gruppo sociale (esogamia?) e un parto gemel-
lare, origine appunto della bipartizione sociale. In questo mito
alla mostruosita fisica dell’artigiano (nanismo, shite) si accom-
pagna la mostruositd morale dell’incesto ¢ del concepimento di
un figlio incestu destinato ad essere stipite della corpo-
razione dei fabbri. Ma non ¢ questo il solo misfatto sessuale del
f. mitico: presso i BaKongola, nell’epoca mitica, V'artigiano, alla
presenza degli uomini riuniti nella sua fucina (e quindi fucina =
sa di riunione per gli uomini) provd su una donna un phallus
ligneo che un fanciullo aveva trovato: e la donna ne mori'.

oo

b) la corporazione artigiana e la dinastia dei capi hanno una
origine comune, donde la stretta cooperazione ed interdipendenza,
nel mito e nell’epoca attuale, tra i rappresentanti di questi due
gruppi. Questa divisione avvenne in un’epoca remota (mitica), in
una societd con economia basata sulla caccia e su una rudimentale
agricoltura con zappe di legno. 11 primo capo discendeva dall'unio-

ne della figlia del f. con un cacciatore.
11 £. & il leit-motiv dei miti delle origini dei Dogon, di ciascano
dei quali es

stono parecchie varianti che non mutano sostanzial-
mente la figura mitica dell’artigiano il quale riassume nella sua

persona una serie di poteri e di conoscenze a carattere esoterico
che ne fanno un intermediario tra I'uomo e la divinitd. E’ pra-
ticamente impossibile in questa sede prospettare, sia pure in nuce,
il complesso delle credenze Dogon, frutto di una concezione cla-
borata dell’universo: ci limiteremo percid a quelle chiarificazioni
indispensabili che si presenteranno nel corso dei miti relativi al
fabbro.

1 Moeller, op. cit., p. 456.
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I'Essere Supremo Amma, dio creatore in stretta connessione
con il ferro!, desideroso di mostrare agli uomini la sua bonta
dopo uno spaventoso disordine cosmico, fece venire presso di sé
uno dei fabbri che abitavano in cielo e gli diede un seme delle

principabili piante coltivabili: miglio, fagioli, sesamo, acetosella.
Secondo una variante del mito il f. 7ubo questi semi al dio Amma
e discese sulla terra, sospendendosi al suo mantice, gonfio del-
Paria del cielo? nel quale era nascosto un pezzetto di sole, sotto
forma di brace e di ferro incandescente, rubato al Nommo (v.
oltre), con un « bastone da ladro ». Ques
commemorato ancor oggi con la cerimonia del furto rituale che s

episodio mitico viene

svolge in occasione della morte di un anziano illustre: il percorso
che il ladro rituale deve compiere, con andirivieni, circumambu-
latio di un tempio e i i ad opera di aggi masche-
rati fa pensare ad un simbolico labirinto e quindi ad un rituale
iniziatico. La forma del « bastone da ladro » ricorda una testa
equina estremamente stilizzata e potrebbe essere il simbolo di una
cavalcatura (viaggio iniziatico!)".

Nel tempo mitico della discesa del f. sulla terra gli vomini si
nutrivano della carne di animali selvaggi che essi divoravano cru-
da, ignorando 1uso del fuoco e del vasellame; le loro armi erano
di pictra e di legno. Giunto sulla terra, il f. diede a ciascun
all’inizio dell’in-
verno successivo' alla discesa, l'artigiano delimitd un campo ¢
consegnd a un vecchio i semi portati dal cielo ed una zappa. Tutti
oli uomini si radunarono per aiutare il vecchio nella coltivazione
¢ per ascoltare i consigli dell’artigiano: egli insegnd loro i gesti
della semina e la cura del miglio’. Secondo una variante, il f.,

womo un acciarino, una lancia, arco e frecce

trasformato in uomo da Amma® perch portasse sulla terra ci6 che

I. Griaule, Masques Dogons, « Travaux et Mémoires de DInstitut d'Eth-
nologie » XXXIII, Paris 1938, PD. 43-5-

2 5. de Ganay, Les devises des Dogons, «Tr. et Mém. de VInst. d’Ethn. »

XLI, Paris

3L

1941, D: 9-
riaule, Diew d’cau, Paris 1943, pp. 228-34.
4 Tra i Dogon linverno coincide con linizio della stagione delle piogge
e quindi dei lavori agricoli, v. M. Leiris, La langue secrdte des Dogons de
Sanga, «Tr. et Mém. de D'Inst. ’Ethn. » T, Paris 1048, p. 2.
5 Griaule, Masques pp. 50-1.
o M. Griaule, Diew d'eau, p.

ommo ¢ il nome dato agli otto
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mancava', discese dal cielo a cavalcioni dell’arcobaleno ai piedi
del quale trovo ad aspettarlo un vecchio sacerdote del culto
Lebé (serpente-antenato) il quale, in un sogno premonitore, aveva
appreso che una cosa buona scendeva dal cielo per gli uomini, In
cambio di otto polli offertigli dal sacerdote, il f. gli consegnd i
semi racchiusi nel suo martello: e il vecchio i semind e al rac-
colto ne diede tre spighe a ciascun uomo. A questo punto larti-
giano radund gli uomini e disse loro che egli era pronto a lavo-
rare tutti gli strumenti agricoli: e gli uomini gli promisero in
cambio una parte del raccolto e questo scambio si verifica ancora
ai nostri giorni. Gli uomini assaggiarono il miglio e lo trovarono
dolce, ma i senza alcuna Zil i loro denti si
indebolirono e non ebbero quasi pit la forza di masticare la carne
e da cid derivd uno stato di malessere cui il f. pose rimedio pron-
tamente; versata dell’acqua sulla cenere ne risultd un liquido
carico di potassa, nel quale D'artigiano consiglid di far bollire il
miglio, servendosi dei vasi che egli aveva modellato a imitazione
del suo mantice®.

L’invenzione dell’agricoltura aveva fatto si che gli uomini
abbandonassero a poco a poco la caccia, ma dietro consiglio del f.
essi catturarono degli animali che rinchiusero nelle loro case; per
il contatto con gli uomini e per I'acqua di potassa che bevevano
(la cenere per i Dogon & un desacralizzante) queste bestie diven-
nero impure per gli Yeban (geni-serpenti, antenati degli uomini)
e per le altre potenze spirituali cui appartenevano e, non potendo
pitt tornare da essi, restarono con gli uomini e furono addome-
sticate®.

Un’ulteriore versioné del mito denota l’elaborata concezione
del cosmo di cui abbiamo gia detto: il f. discende sulla terra sul
sistema del mondo della forma di una piramide tronca, sulla cui

antenati umani trasformati, ma Nommo & anche il nome dei fabbri celesti
e dei genio dell'acqua, identificato col lamantino, un pinnipede che abita nei
finmi, il quale ultimo fu il primo essere creato. Un Nommo, trasformato in
womo, fu 'antenato dei £. Dogon.

1 De Ganay, op. Cit., p. 9.

2 Griaule, Masques, p. 50.

§ Griaule, Masques, pp. 48-50. Agli impuri (purw) cui appartengono i f.
sono affidate importanti funzioni religiose tra cui quella di sacrificare in occa-
sione della grande festa delle maschere, awa (Leiris op. cif., p. 172).




88 Ernesta Cerulli

terrazza egli aveva posto tutti gli strumenti della sua fucina. 11
sistema del mondo era paragonato ad un granaio: la terrazza, sede
primordiale della fucina, era I'immagine stessa del cielo, era tem-
pio, tomba, camera nuziale, nonché simbolo del primo campo
coltivato sotto la direzione del fabbro, eroe culturale'. Il martello
primordiale, contenente i semi delle piante commestibili era si-

mile a una grande spola, il mantice, nel quale era nascosto un
pezzetto di sole (e fu pitt tardi assimilato a quest’astro)® servi da
modello alle prime pentole ¢ al primo tamburo, mentre la pelle
che lo copriva, una volta diventata inservibile, fu data alle tes-
sitrici perche, sedendovi sopra, evitassero ogni contatto impuro
alla bobina. Quando il f. discese sulla terra la tessitura era gid

nota agli uomini e Partigiano non fece che portarvi dei perf
namenti: il primo fuso comparve sotto forma di freccia che il

fabbro-sagittario, prob da arsi con 1’

segno zodiacale, scaglid al centro della nuova terrazza del sistema
del mondo circondandone P’asta con un lungo filo, formando
bobina. In tal modo Iedificio venne ad essere un’enorme fusaiola;
una seconda freccia, legata all’altra estremitd del filo fu scoccata
verso il cielo per servire da punto di appoggio per la discesa verso
la terra®.

Il fabbro celeste — o Nommo padrone delle acque — fu
dall’Essere Supremo trasformato in uomo perche potesse tra-
smettere agli altri uomini nuove conoscenze: pur essendo un
womo, tuttavia, il f. era un essere primordiale, figlio della prima
coppia umana generata da Amma per autofecondazione e quindi
differiva dagli esseri umani per taluni caratteri: era ermafrodito
e le sue membra erano inarticolate, molli (souples!) come quelle
dei serpenti®.

Dalle numerose varianti di questo mito delle origini che si
saldano tra loro come gli anelli di una catena, ciascuna mettendo
in risalto aspetti particolari della persona del fabbro, balzano
in luce aleuni punti essenziali:

1 M. Griaule, Diew d’eau, pp. 6070 passin.

2 M. Griaule, Symbolique du fuseau et de la fusaiole au Soudan, « Notes
Ifan », Dakar, oct. 1047, DP: 11-12.

2 Griaule, « N. p. 11; Dieu deau, pp. 51, 87.

4 Griaule, Dicu d’eat, pp. 51, 55
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a) la discesa del f. tra i Dogon segnd l'inizio di una radi-
cale trasformazione economica (dalla caccia all’agricoltura e alla
domesticazione degli animali; dalla carne cruda alle vivande ve-

getali, cotte in pentole e salate; da una tessitura rudimentale a
una tessitura organizzata ecc.), simbolo perenne della quale fu
T'arrivo dell’artigiano sulla terrazza del nuovo sistema del mondo

o « granaio di terra pura ».

b) alla base di queste trasformazioni affidate al f. dall’Essere
Supremo ¢’¢ almeno una cattiva azione: il furto del fuoco-sole,
rubato al Nommo, fabbro celeste, e — secondo una variante —
anche il furto dei semi vegetali, sottratti al dio Amma. Benche
trasformato in essere umano, il f. non lo & completamente a
causa del suo androginismo e delle membra « molli »; d’altra
parte, perduti i suoi caratteri di essere celeste (tra cui la veg-
genza, kumogu) il f. diventa immediatamente antagonista degli
abitanti del cielo, commettendo ai loro danni dei furti che andran-
no a vantaggio dell’umanita.

¢) questo carattere di ladro sacrilego non gli impedisce perd
di compiere la sua missione e di fungere da intermediario tra
I'vomo e la divinita: infatti, dopo la sua dis

cui seguirono
tanti vantaggi per gli esseri umani, la terra un giorno dichiard
di essere la piti forte e allora Amma, sdegnato, risali al cielo e
impedi alla pioggia di cadere. Per riparare alle conseguenze della
collera del dio, il f. battendo il suo martello — nel quale ab ori-

gine clerano tante provvidenze per gli uomini — e il calzolaio
suonando il suo tamburo (modellato sul mantice!) proclamarono
la superioritd di Amma, placandone la collera e riottenendone la
pioggia'. Al suono prodotto da questi due strumenti si svolse la
prima danza, in onore di Amma, che ebbe luogo sul campo pri

mordiale, davanti alla fucina. Ritmo primordiale e danza cbbero
quindi il carattere di una preghiera’. Nella lite cielo-terra il f.
ha i caratteri del « mediatore », caratteri che gli sono rimasti
infatti alla presenza di un f. e del suo martello ogni

ancor 0ggi:
lite deve cessare’.

1 Griaule, Diew d’eau, p. 51-2.

2 Griaule, Masques Dogons, p. 700; id., Dieu d’eau, p

98, Baldé, Les forgerons aw Fouta Djallon, «1’education africaine »,
XXIV, 1935, p. 13
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d) come abbiamo potuto notare, le trasformazioni operate
dal f. non avvennero nello stesso momento: i suoi benefici furono
distribuiti in fasi
pr
nica dell”

successive, seguendo un criterio di utilita :

na il fuoco ¢ le armi di ferro, poi i semi e la conoscenza tec-
gricoltura, indi pentole e sale, poscia la domesticazione,
gli strumenti musicali ¢ la danza. Il criterio che @ alla base di

queste trasformazioni a tempi successivi & facilmente spiegabile
se si pensa che a scoperte di tipo arcaico (fuoco, arte figulina,
agricoltura) si accompagnano altre di tipo pitt evoluto quali i
perfezionamenti alla tessitura, la conoscenza del sale e il suo uso
come desacralizzante, la delimitazione dei campi coltivabili
piego della magia del rumore (tamburo, martello) nei riti per
provocare la pioggia.

¢) anche alla base della domesticazione degli animali ¢’¢ un
furto sacrilego: in effetti fino a quel momento le bestie apparte-
nevano al mondo degli spiriti e Nommo e Yeban se ne dividevano
la proprietd. Rendendole impure per il contatto con gli esseri

umani e desacralizzandole con 'uso dell'acqua salata come be-
vanda, le bestie non poterono piil tornare dagli antichi padroni
¢ rimasero con gli uomini.

) la posizione ambivalente dell’artigiano nella societd odier-
na trova una sua ragion d’essere se consideriamo la figura del f.
primordiale : di origine celeste ma figlio degli antenati primor-
diali (nati del resto dal dio Amma, senza concorso di donna),
viene trasformato in uomo ma con caratteri che lo diversificano
dagli altri uomini (ermafroditismo, articolazioni molli). Le tre
scoperte principali che gli sono attribuite (fuoco, agricoltura,
domesticazione) sono conseguenza di furti sacrileghi; la scoperta
del sale ebbe anch’essa un carattere ambivalente, preservando
¢li uomini dalle malattie causate dai grani crudi ed insipidi
(quindi funzione medica dell’artigiano, attivitd parzialmente eser-
citata ancora oggi) ma servendo anche come desacralizzante, ge-
neratore di impuritd (percid tradizionalmente la corporazione dei
£, & considerata impura pur godendo, come vedremo, di notevoli
privilegi sociali e religiosi). In sostanza il f. appare quale trait
d'union tra il caos e l'ordine cosmico e quindi la sua pers
le sue caratteristiche risentono di questa sua posizione di inter-

na e

mediario e di fondatore.
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Presso i Bambara il f. mitico pit che un eroe culturale & un’ema-
nazione (avatar) diretta della divinitd, un co-creatore e il consi-
gliere di Faro, dio delle acque. Occorre inoltre tener presente
che nel mito sono considerate almeno tre diverse specie di f.: il
Lomo Dyir, fabbro celeste, gemello e al tempo stesso uguale a
Koni, principio creatore identificato col fuoco e col sole'; il bolo-
kuwruni, f. monco di razza negra, compagno e segretario di Faro,
ente sulla terra; gli otto fabbri antenati capeggiati

un tempo vi
da Nu, emanazione di Lomo Dyir, destinati a completare sulla
terra 'opera del dio creatore. Ai fini del nostro studio sono questi
ultimi i pitt interessanti perché in essi i fabbri odierni riconoscono
i loro diretti antenati e i capostipiti della famigla Gwonna da cui
derivano i fabbri « di razza », Fan¢, Kumaré ¢ Balo®. La crea-
zione si perfeziond con Parrivo sulla ferra degli otto f. primor-
diali che i Bambara considerano detentori ab origine di tutto
erano

cio che & « artefactum ». Fin da quando erano in cielo es
stati preparati alla funzione che doveva essere loro affidata. La loro
substantia era identica a quella di Lomo Dyir, era cio¢ il fuoco
che contiene tutti i metalli: tale sostanza si era mutata per ben
sette volte (7 & il numero sacro e completo dei Bambara in
quanto riassume in s¢ la mascolinitd, tre, e la femminilita quat-
tro), e all'ottava trasformazione Lomo Dyir aveva proiettato al

di fuori di s¢ degli esseri ancora incompleti, con la pelle rossa
come quella degli albini. Gli otto fabbri antenati avevano i denti
dello stesso colore della pelle e la loro ossatura era di rame’.
A ognuno degli otto venne dato un seme, simbolo di ogni fe
conditd ed anche dei raccolti futuri ottenuti con 1’agricoltura alla
zappa. Il martello e Pincudine che essi ricevettero nello stesso
momento rappresentavano la testa del dio Koni, sorgente di tutte
le conoscenze sparse nel mondo. Infine Lomo Dyir diede loro la

bevanda perfetta (perché contiene il fuoco, acqua, la terra e
Paria) cioé la birra di miglio la quale essendo simile agli clementi
che i fabbri dovevano attraversare per giungere sulla terra doveva

1§, de Ganay, Notes sur la théodicée Bambara, « Revue d'Histoire d
Religions », CXXXV/2-3, Paris 1940, D. 103.

C. Dieterlen, Essai sur la religion Bambara, Paris 1951, p. 1
De Ganay, Notes, etc., pp. 194-3

o
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permettere loro di superare tutte le sofferenze che derivano dalle
« 4 cose » (ciod i 4 elementi suddetti). A questo punto comincid

la loro impresa: tenend

per mano, in modo da formare una
catena, essi discesero a spirale capeggiati dal maggiore, Nu, in
piedi sulla copia simholica dell’universo (cfr. terrazza-granaio dei
Dogon). Per attraversare lo spazio, Nu e gli altri sette fabbri, il
cui nome complessivo & Fané, dovettero lottare contro il vento,
’acqua, la terra e il fuoco, e in questa lotta finirono con I'impre-

gnarsi a poco a poco di queste sostanze fondamentali, delle
quali il loro corpo (fari) si veniva formando: al tempo stess
acquistavano le forze nyama' e tere* che hanno la loro origine nei
quattro elementi, divenendo cosi capaci di « manovrare » gli ele-
menti stessi®. Cosi quando raggiunsero la terra che era ancora
invisibile, gli otto antenati erano completi, cio¢ forniti di corpo e

essi

di sostanze spirituali. La loro venuta prefigurava I'apparizione
degli womini perche il loro corpo era simile a quello degli esseri

umani, « car la personne elle-méme est faite aves ces choses: un
peu d’air, un peu d’eau, un peu de terre, un peu de feu, un peu
de toutes les especes de métaux »*.

11 loro numero — otto — aveva un duplice significato: esso
era il simbolo della parola® rivelata e di ogni realizzazione, nonché
della gemellarita senza distinzione di sesso poiché 8 =4+ 4 (donna,
gemelle primordiali) e contiene 6=3+ 3 (maschio, gemelli pri-
mordiali). Essi sintetizzavano la coppia maschile Koni-Lomo Dyir,
gli inseparabili acqua e fuoco. Incarnazione della parola divina,
i f. simbolizzavano sulla terra I'intelligenza creatrice ¢ I'elemento
maschile fecondante. Inoltre i fabbri erano la stessa cosa di Faro,
dio delle acque, perché nel pensiero Bambara fuoco, rame ed
acqua sono la stessa cosa’; essi po

devano le conoscenze tecniche

1 myama & simbolo della forza che anima tutti gli esseri.

2 fere ¢ Pelemento della personalitd umana che subisce Je conseguenze
dell’impurita e dei legami dell’'vomo con il mondo esterno.

3 De Ganay, Notes, p. T05.

4 ibidem, p. 156.

5 Presso i Bambara ogni scoperta tecnica & sentita come « parolas nuova
e se ne venerano gli inventori: G. Dieterlen, L'arme et Voutil chez les anciens
Bambara, « Africa», London 1948, p. 111

6 De Ganay, Notes, p. 196.
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e la « parola» che Faro, padrone delle acque e delle parole,
avrebbe reso intelligibili per gli esseri umani. E comincio la crea-
zione degli uomini, ma finché questa non fu completa Faro e gli
otto fabbri rimasero invisibili.

A questo punto il mito presenta una lacuna e riprende quando
dagli otto antenati mitici erano derivati® i Gwonna, fabbri umani
originari del villaggio di Gwondugu, ai quali appunto i Bambara
attribuiscono la scoperta del ferro.

Nel pensiero dei Bambara tutte le tecniche sono una forma
di riparazione insegnata agli uomini da Faro, un rimedio al disor-
dine cosmico conseguente a ogni rottura di tabu: la carestia, la
guerra, le epidemie, Ja miseria e la morte che tali disordini por-
tano con s¢ sono equilibrate, per quanto & possibile, dalle nuove
tecniche che vengono man mano rivelate a seconda del bisogno.

Gli antenati mitici, inventori delle principali tecniche, erano
coperti di peli, con barbe ¢ capelli irsuti, unghie lunghe come
artigli, zanne;

2

ignoravano il linguaggio e l'abbigliamento e
abitavano in buche scavate nel suolo o in caverne naturali’.

Al fabbro antenato i Bambara attribuiscono la « scoperta » dei
cereali: gli otto semi delle principali specie erano racchiusi nel
manico cavo di un martello: ancor oggi I'ascia rituale dei fabbri,
ripetizione del mitico esemplare kongobwona®, conservata sull

tare familiare di ciascun fabbro ha il manico cavo e questo con-
tiene, oltre a denaro e rame, anche qualche grano di miglio. Anche
gli strumenti agricoli, dapprima di legno e di pietra e in seguito
di ferro, furono inventati dai fabbri primordiali della famiglia
Gwonna®. Ab origine, inoltre, questi fabbri s

riservarono il pos-

sesso di certi altari e strumenti sacri, il sacerdozio di taluni culti,

1 ibidem, p. 106.

A questo proposito il mito non & chiaro: non si capisce se i f. umani
derivino dagli § f£. celesti per successive trasformazioni (scendendo sulla terra,
come abhiamo visto, il loro corpo si era a poco a poco trasformato, divenendo
simile a quello umano) o per creazione.

3 Dieterlen, La religion, p. 98-9.

4 Dieterlen, « Africa » 1948, p. 107. Tl nome di quest’ascia significa « lasciare
la fame» ed esso & pienamente giustificato perché la scoperta del ferro e
la conseguente fabbricazione degli attrezzi portd un notevole benessere agli
artigiani.

s Dicterlen, La religion, p. 11s-iS.
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le cerimonic iniziatiche: anzi, a proposito di queste ultime, ad
i si attribuisce la scoperta e la consacrazione dell'apposito col-

tello per circoncidere. Le mogli dei fabbri sono tradizi onalmente
le prime vasaie, essendo questa scoperta legata all’invenzione del
fuoco'

4 abbastanza difficile distinguere un filo conduttore in questo
intricato complesso mitico, nel quale tuttavia almeno alcuni tratti
sono evidenti :

@) i fabbri sono di origine celeste e sulla terra essi hanno
funzione di co-creatori.

b) la scoperta, ad opera dei fabbri umani, delle principali
tecniche (ferro, fuoco, agricoltura, strumenti agricoli) e di talune
cerimonic religiose (circoncisione, societs Komo). Ma quali erano
le ed ancora oggi i Bam-

questi inventori ! I1 loro aspetto era bes
bara attribuiscono al fabbro il potere di trasformarsi a volonta in
un animale o in una specie vegetale; anzi in quei villaggi che

venerano la jena quale animale protettore si ritiene che tali ani-
mali siano antichi fabbri trasformati (v. oltre)?. La jena inoltre &
ritenuta un animale ermafrodito.

©) 1a socieths Komo, cui abbiamo accennato sopra, & una
Dpotente organizzazione a carattere sociale-religioso della quale
che vi vengono ammessi dopo

fanno parte tutti i maschi circoncis
una cerimonia iniziatica. I abbastanza interessante rilevare che
i f. furono i primi circoncisi (v. oltre il mito Malinke-Fulb¢) e che
attualmente essi sono gli esecutori materiali della circoncisione
e sono in genere connessi con altre pratiche a carattere iniziatico
(imposizione del nome). Inoltre il capo del Komo & quasi sempre
un fabbro e la sua carica & ereditaria. Non & quindi azzardato
ritenere che i fabbri siano stati i fondatori delle cerimonie inizia-
tiche e della societa Komo, formata da iniziati (circoncisi).

d) si tratta di una serie di miti a carattere frammentario : i
fabbri sono i portatori di vitali scoperte che riparano il disordine
cosmico, ma aspetto fisico di questi benefattori dell’umanita, ad

d.: p. 123
2 Dieterlen, La religion, p. 87, 115.
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onta della loro origine celeste, & ancora legato all'elemento cao-
tico. In un breve mito riferito da Frobenius

il £. ha un prevalente
carattere di co-creatore ed ordinatore dell’un

verso: egli non &
antagonista della divinitda ma suo « segretario » (come il monco
bolokuruni nei confronti di Faro), & fondatore di societd religiose
e ad un fabbro primordiale si attribuisce anche la prima offerta
di sangue alla divinitd offesa®. I’ambivalenza dell’artigiano risulta
appunto dal notevole contrasto tra tutte le sue benefiche inven-
zioni e la sua origine celeste e i mostruosi caratteri fisici.

Nel mondo camitico orientale ove il fabbro & circondato da un
assoluto disprezzo ed & messo al bando della societd, queste esclu-
sioni sono basate sulla credenza che 1’ artigiano possa trasfor
marsi in budd (uomo-jena), anzi addirittura che gli
bile compiere un buon lavoro senza nutrirsi di carne umana®; I'ar

ia impossi-

tigiano & temuto per questo suo eccezionale potere soprannaturale
¢ quindi non desta meraviglia il fatto che le diminuzioni in campo
sociale, causate dal disprezzo, siano largamente compensate da
specifiche attribuzioni a carattere magico-religioso, come ad esem-
pio la carica di « signori delle acque » presso i Male*.
Frobenius ha raccolto una credenza affine a quella del lican-
tropo nel Sudan Occid: (gruppo Mande-Bambara); secondo
questa credenza i segreti tecnici della siderurgia erano in possesso
dei Subaga, uomini-vampiro, capaci di uscire dalla propria pelle
e di rendere ossessi, a cui gli antenati Numu (= fabbri) rubarono

il mestiere®.
Sempre nel Sudan Oce. incontriamo un singolare mito di con-

! L. Frobenius, Atlantis Bd. VII, Dimonen des Sudan, Jena 1924, pp. 18:9.
In questo mito il f. tronca i legami esistenti tra la terra e il cielo (catena
di ferro) segnando la fine dell’epoca mitica e D'introduzinoe della morte tra
gli vomini.

2 Dieterlen, La religion, p. 23, 11
uccelli, una specie di martin p

3 M. Griaule, Le livre de recettes d’un datbara abyssin, « Travaux et Mé-
moires de IInst. d’Ethn. XII», Paris 1930, pag. 130; V. L. Grottanelli, Antro-
pofagia reale ed imaginaria nel mondo camitico, « Annali Ist. Univ. Or., No-
va Serie » T11/1049, D. 105 Seg.

4Ad. . Jensen, Forschungsreise nach Sad-Abessinien, «Zeit. f. Eths

. Questi espiatori furono trasformati in

Atl. VII, p. 2.
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tatto Malinke-Fulbé nel quale si attribuisce al f. primordiale la
domesticazione degli animali e la scoperta della pastorizia:
Quando i Fulbé giunsero nell’attuale paese essi erano nomadi
¢ alloggiavano in ripari temporanei di paglia, nutrendosi di fruiti
selvatici e di cacciagione. Un Fulbé, dizando, si accampd

con la famiglia in un certo luogo e lasciati donne e bambini si
mise ad esplorare i dintorni. Ad un tratto senti un forte rumore a
poca distanza e poiché questo si ripeteva a brevi intervalli cercd
¢ scoperse che questi rumori provenivano dal fondo di una caverna;
penetratovi, il nomade vide uno strano essere scimmiesco che bat-
teva il ferro con un martello. It corpo del fabbro era come quello
degli tomini, ma coperto di peli e con una coda di scimmia. A
quei tempi i fabbri vivevano nella boscaglia ed abitavano nelle
caverne e ben di rado si recavano nei villaggi degli uomini per
portarvi il prodotto del loro lavoro.

Un giorno una femmina di animale pregna si arrestd davanti
alla caverna del fabbro-scimmia e si disseto a un vaso d’acqua:
quello che la fece tornare anche nei giorni successivi fu un pez-
zetto di salgemma che il fabbro aveva posto ad asciugare sotto un
albero e che la bestia leccava avidamente. Quest’animale che ben
presto si abitud alla voce del fabbro era una vacea; quando par-
tori un vitellino essa lo affido al fabbro che lo legd con una corda,
dando cos origine alla domesticazione degli animali. I1 Fulbé, che
nel frattempo aveva stretta amicizia col fabbro, nel toccare inci-
dentalmente le poppe della mucca ne fece sgorgare il latte; assag-
giatolo lo trovd eccellente e ne fece gustare anche al fabbro, pro-
ponendogli di affidargli I’animale per condurlo al pascolo. I’arti-
giano accettd, riservandosi tuttavia la propriets dell’animale e il
diritto a una parte del latte: in cambio confeziond delle armi di
ferro perchd il Fulbé potesse difendere 'armento, che nel frat-
tempo si era moltiplicato, dagli attacchi delle bestie feroci.

I’amicizia tra I'artigiano e il pastore aumentava e un giorno
il Fulbé disse al fabbro che la prima volta che lo aveva visto lo
aveva preso per una scimmia e gli propose di raderlo; e il fabbro
accettd, ma mentre stava con la testa china per farsi radere i
capelli, si accorse che il Fulbé non era circonciso e allora si ritrasse
violentemente, rifiutando di continuare a farsi radere se il Fulbé
non si fosse prima sottoposto all’operazione iniziatica. Quando il
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fabbro circoncise il pastore ¢ questi taglid la coda all’artigiano
il loro sangue si mescold e ne nacque una fratellanza del sangue,
origine del seninkun o parentela fittizia tra fabbri e Fulbé, un
rapporto basato su obblighi diversi (tabu matrimoniali, insulti,
scherzi

i) ma che in ogni caso impegna ad un aiuto reciproco’

In questo mito ad un fabbro teriomorfo sono attribuite singolari
scoperte quale quella della pastorizia: dico singolare perch nelle
societd ad economia pastorale attualmente il fabbro ¢ oggetto di
ibile dai recinti del

i tiene lontano il pitt pos
tiame impedendogli, almeno in passato, il possesso di esso.
Si tratta di un mito di trasformazione: da un’economia basata

disprezzo ¢ lo

b

sulla caccia-raccolta si passa ad una pastorizia semi-nomade di
tipo guerriero, si istituisce un regolare scambio di prodotti (latte
contro armi) e tra il proprietario del bestiame e il pastore di es
si stabili la itd del sangue, di una reci C:
operazione in seguito alla quale il fabbro acquista un aspetto umano
e il Fulbé diventa un iniziato (circonciso). Anche qui vale la stessa
osservazione del mito Bambara: il fabbro ¢ un benefico inventore
ma il suo aspetto & mostruoso: tuttavia, nonostante il teriomor-
no
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fismo, il fabbro & un iniziato (circonciso) ¢ per questo gli s
sempre riservate importanti funzioni sociali-religiose e la sfera

delle iniziazioni.
In altri miti, ridotti allo stato di frammenti, appaiono motivi
singoli : mostruosita, invenzioni, connessioni con la medicina, ori-

gine celeste. Per quanto riguarda la mostruositd il carattere che

piit frequentemente appare & il nanismo®.

Cost presso i Bobo si ritiene che nella boscaglia dimorino pic-
coli. fabbri mitici dai piedi stravolti che talora colpiscono gli wo-
mini con le loro frecce avvelenate’; presso i Bobo il fabbro appar-

1P, E. N. Doumbia, Etude du clan des /mecmus, «Bull. du Comité des
t. et Scient. de I'A.O.F. XIX », Paris 1036, P}
2 Cio non sorprende se si pensa ad un originario it Al Efesto, il dio
fabbro della mitologia greca. Nani erano, a quanto sembra, i mitici fabbri

i Telchini e Dactili, nani i Nibelunghi, fabbri sotterranci della mitologia

ece.
3], Cremer, Matérianx d et de
tome IV: les Bobo (La mentalité mystique), Paris 1927, pp. §

tudi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIII (1957-2)
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tiene ad una casta disprezzata che gode tuttavia di un notevole
prestigio sociale-religioso.

1 fabbri sono medici e ginecologi, becchini e provocatori di
pioggia; in certi sacrifici reggono la vittima sotto 'altare; la loro
fucina & ritenuta pronuba di matrimoni e protettrice contro 'adul-
terio; hanno il potere di far cessare subito risse e dispute; in
certi luoghi (distretto di Kury)' godono di un’autoritd pari a
quella del capo. Ma certamente, ai fini del presente lavoro, la loro
funzi

one pitt importante & quella di fondatori di villaggi: in tal
caso sono essi che devono compiere le cerimonie precedenti la
nuova occupazione, per assicurare la prosperi
tanti. 11 primo edificio costruito sard la fucina, con accompagna-

A futura degli abi-

mento di particolari sacrifici®.

Da questa complessa posiz
nare che il mito integrale fosse del tipo di quelli finora illustrati :
il fabbro, mostruoso e malvagio (colpisce gli womini con frecce

one sociale non ¢ difficile immagi-

avvelenate) ha i tipici caratteri di un fondatore, & in connessione
con la medicina, col sacerdozio, con la morte e con i riti funebri,
ma anche con riti di fertilita®. In un caso almeno il fabbro agisce
quale oracolo del dio: nel villaggio Dampan i fabbri sono i sacer-
doti del culto Sopé* e in caso di bisogno (in genere per ottenere
la pioggia) essi agiscono come « pizie » dalla cui bocea il dio
esprime i suoi voleri. Inoltre il fabbro gode di un notevole presti-
gio politico e in certi villaggi il suo potere & uguale a quello del
capo. Non & percid azzardato prospettare I'ipotesi che anche presso
i Bobo si abbia (o si sia avuto) un mito nel quale il fabbro appare
quale eroe culturale di tipo ambivalente.

11 nanismo dei fabbri primordiali si ritrova tra i Lobi’, tra i

1 M. Guebhard, Notes contributives & Vélude de la religion, des mocurs ct
des coutumes des Bobo du cercle de Koury (Soudan Frangais), « Revue des Et.
Ethn. et Sociol. 11 », Paris 1911, P. 134-

2 Cremer, op. cil., tome 111, La vie sociale, Paris 1924, D. S.

3 Riti per provocare la pioggia o per assicurare feconditd a donme ¢ campi.

4 Cremer, op. cit., v. IV, pp. 6; 21-2. Sopé & la terra del villaggio ed i
villaggio stesso divinizzato e materializzato in un picchetto di ferro circon-
dato da pietre.

S H. Labouret, Les fribus du rameau Lobi, «Trav. et Mém. de I'Inst.
@Ethn. XV », Paris 1031, p. 65. Fabbri-nani della foresta (geni) detti Konnton',
uccisi dall’antenato primordiale.
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Pigmei’, tra i Fang?, i Kikuyu’ ¢ i Masai; altrove® si attribuisce
loro una corporatura gigantesca o superiore a quella della gente
comune.

Da altri frammenti di mito appaiono altri tratti del complesso
del fabbro, eroe culturale: tra i Mande P’artigiano insegné agli
uomini la giusta unione matrimoniale, la cottura dei cibi, la cir-
concisione, la sepoltura, I'uso dei flauti, il

istema per attraversare
il Niger e infine al fabbro-antenato i Mande debbono l'ottenuta
supremazia nel paese da loro abitato®. Nel Dahomei Gu, onorato
nel culto sotto forma simbolica — corpo di pietra e testa di ferro
entrambi molto stilizzati — fu il primo fabbro che insegnd agli
uomini oltre alla siderurgia, la coltivazione del suolo, la costru-
zione di abitazioni e di canoe, il taglio degli alberi. Fu anche fon-
datore di clan: fu un antenato guerriero’ (ancor oggi, divenuto
dio della guerra, il sacerdote del suo culto lo invoca con questa

1A, Le Roy, Les Pygmées, « Mission Catholiques», XNIX, Lyon 1807,
P. 136, Nani Akoa batbuti e leucodermi che lavoravano il ferro in caverne
sotterranee.
Bennet, Ethnographical Notes on the Fang, « JRAI NXIX n.
Tongon 1\)(), D. 76. Fabbri-nani della foresta detti Nqui.
M. W. H. Beech, Pre-Bantu occupants of East Africa, « Man XV », London
5915, p. 0. Fomani cannibali detti Maithachiana con dimore sotterranee
presso il monte Kenya, cui successero i mitici fabbri Gumba (Gomba) che
insegnarono la siderurgia agli womini.
W. B. Huntingford, Free Hunters, serf-lribes and subnierged classe
st a, « Man Iy, London 1931, p. 264 Si hanno due diverse
tradizioni, forse di origine Ndorobo: 1) i £. el konono abitavano original
mente PUasin-Gishu Plateau, possedevano molto bestiame dalle lunghe corna
non avevano aspetto simile agli esseri umani e furono distrutti dai Masai, al
tempo della loro migrazione dal mord; 2) essi erano una razza di astuti mani.
¥; interessante notare come in qiesta zona di influsso camitico e ad economia
,.morak il fabbro sia oggetto di un disprezzo assoluto.
W. Cardinal, Tales told in Togoland, London 1931, pp. §1, 237-8. T primi
faMm Dagomba furono mitici esseri giganteshi cui i deve 1a fondasione di
due cittd (Gunayiri e Yoga) mei paesi attualmente abitati dai Dagomba e
Konkomba.
L. Frobenius, Atlantis Bd. Vi
Pp. 276,

in E

Spielmannsgeschichten der Sahel, Jena
A queste scoperte corrisponde un’eccentrica posizione sociale
odierna, un tratto particolare della quale & che i fabbri godono di uno speciale
salvacondotto anche in tempo di guerra e che essi possono viaggiare indistur-
bati per tutto il paese; e chiunque si ponga sotto Ia loro protezione & salvo.

7M. J. and F. S. Herskovits, An outline of Daliomean Religious Belicf,
« American Anthropological Association XIT»> Menascha (Wisc.) 1033, Dp. 14-5.

19:
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formula: « Grazie a Gu noi possiamo tagliare le teste ») di origine
celeste (figlio maggiore dell’Essere Supremo Mawu) non concepito
antropomorficamente ma come « sabre and wand of office »,, ciot
come una forza che diede forma a cid che Mawu cred'.

Tra i Winamwanga il fabbro-antenato Musyani insegnd agli
uwomini I'agricoltura e fu deificato dalla sua gente con un culto
pitt importante di quello tributato all’Essere Supremo?.

11, FABBRO ANTENATO PRIMORDIALE ED ANTENATO EPONIMO.

Altrove il primo fabbro & stato anche I'antenato primordiale
della tribii: cosi tra WaTutsi®, i Baganda® e i Kikuyu®: tra questi
ultimi il £. fu uno dei tre figli dell’antenato primordiale (gli altri
due furono 'uno pastore e l'altro agricoltore) e nacque da un
ginocchio del padre. Siamo quindi di fronte a un motivo nuovo,
1a nascita miracolosa (v. oltre). Anche tra i cosidetti « Gurunsi »
il fabbro fu il primo uomo e I’eroe civilizzatore®.

Tra i Tutsi il fabbro, di origine celeste, & anche l'antenato
eponimo della tribi : il suo nome, Lututsi o Gatutsi, si & trasmesso
a tutta la sua gente. Tra i BeCwana, il gruppo Barolong si chiama
cosi da un fabbro-antenato — Morolong — il cui martello — noto

__ & venerato come grande capo. Questo clan ha come totem il
ferro (tsipe)’. Anche tra i Kasen-TIsala il fabbro, Luru, & tradizio-
nalmente un fondatore: la citta di Luro ha ricevuto il suo nome
da un fabbro e tra i suoi abitanti ¢’¢ un clan Sal o Sol, cio¢ del
‘martello®.

1 M. J. Herskovits, Dahomey — An ancient West African Kingdom, v. 11,
New York 1938, pp. 105:6; N. W. Thomas, Anthropological Report on the Edo-
speckin peoples of Nigeria, Part. 1: Law and Custom, London 1910, p: 32.

2 G. A. Wainwright, The coming of iron to some African people, « Man
1943 3, D. 85.

3 P. Loupias, Tradition et Iégende des Batulsi sur la création du monde et
leur établissement au Ruanda, « Anthropos », Bd. IIT, 1908, p. 8.

4 N. Stam, The religious conception of some tribes of Buganda (British
Equatorial Africa), « Anthr. », Bd. IIT/1008, p. 216.

5 C. Cagnolo, The Akikuyu, Nyeri (Kenya) 1033, p. 226.

s Ponton, Les aoumum; au gmu{w oltaique, « Outremer » V, 1933, D 107.

7 Wainwright, op.

% R. S. Rattray, Tnbes o/ ke tsliantt Hintorland; T Ostord. 1538, ) 400-
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1 caratteri di antenato primordiale e di antenato eponimo pre-
suppongono nel fabbro anche un’attivitd di fondatore (citta, isti-
tuzioni sociali, riti religiosi); il fondatore & anche, ovviamente, il
primo legislatore della sua gente, ha legami con la medicina e
con il mondo sotterraneo (morte, attivitd oracolare).

Nel Buganda la scoperta della siderurgia viene attribuita ad

un antenato di stirpe reale, Kimera, (secondo Stam essa fu invece
inventata da Mulanga, un cacciatore) fuggiasco dal Bunyoro a
causa di certi suoi illeciti amori con la moglie del re': Kimera fu
Tinventore delle prime armi e di strumenti agricoli di ferro. Fin
qui la leggenda che nella sua brevitd contiene vari elementi inte-
ressanti: origini illustre del primo f., suo stato di colpa (adul-
terio !), sua provenienza da un altro paese. Altri lumi ci vengono

forniti da un’indagine sulla situazione odierna: ancor oggi in
questa zona il fabbro & in stretta connessione con il potere politico
e il fatto che un unico termine, mukemba, indichi il pagamento
dovuto al fabbro e quello per una divinazione sembra indicare
Poriginaria riunione in una sola persona delle due attivita®.
Tra il Kikuyu il f. & in connessione con la medicina® ma quel
che rende Dartigiano particolarmente temuto & la forza racchiusa
nelle maledizioni che egli pud lanciare (specie contro i ladri) e
che lui solo pud rimuovere con una funzione purificatrice. I vecchi

tubi d’argilla delle fucine vengono posti negli orti e nei campi,
quale protezione contro i ladri*. Questo potere di maledire i col-
pevoli e di purificarli & in probabile rapporto con un’originaria
attivitd legislatrice del fabbro il quale, in passato, aveva fun-
zioni di giudice®.

Presso altri popoli il fabbro presenta stretti legami con il potere
giudiziario, sia direttamente che indirettamente : tra i Namchi del
Camerun® i fabbri hanno anche la carica ufficiale di hoia ed impic-

1 M. Troyell, Some royal craftsmen of Buganda, « Uganda Jour.» VIII/z,
1941, P. 48.

2 ibidem, p. 5

3C. W. Hobley, Bantu Beliefs and Magic, London 1922, p. 169; Anonyme,
The African explains witchraft, « Africa» London 1935, p. 515,

4 Hobley, op. cil., p. 172.

5 ibidem, p. 173.

© M. Savani, Une ordalic en pays Namchi, «Bull. de la Société d'Et.
Camérounnaises », 11T, Douala 1043, D. 70.
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cano ad un tamarindo le persone riconosciute colpevoli per mezzo
di un’ordalia. Anche tra i Margi del Bornu Sud-Orientale il fabbro
& esecutore materiale di giustizia: in questo caso perd, anziche il
colpevole dell'omicidio viene abbattuto un capro espiatorio'.

Altrove le connessioni del fabbro con la giustizia si esplicano
sia nell’ordalia, sia nei giuramenti: tra i Malinke le persone so-
spette di una grave colpa devono sottoporsi a una pubblica orda-
lia, alla presenza del capo e di tutto il popolo. II fabbro & il capo
della cerimonia e porge all’accusato un pezzo di ferro rovente?.
Anche tra i Somali WaGosha presso i quali il fabbro — Midgan —
ha una posizione di paria, I'artigiano ha il compito di accendere
il fuoco e riscaldare il ferro che, secondo il diritto consuetudinario,
sard posto nella mano della persona sospetta di stregoneria®.

I giuramenti si prestano alla presenza del fabbro, in genere
su uno strumento della fucina, a preferenza sull’incudine: cosi
avviene tra i Dinka®, i Jur’, i Bongo®, tra i Malinke’, i Kassonke®,
nel Futa®. Tra i Bambara" in epoca remota (XVIT secolo) un giu-
ramento di alleanza venne stretto su un’incudine di rame che in

seguito venne gettata in fondo a un pozzo, tra il mitico fabbro
Fa Siné e il fuggiasco Sunsan che in seguito divenne fondatore
di una potente stirpe di re. Tra i Tiv'"! i fanciulli sospetti di furto
sono chiamati a giurare sulla fucina.

1 C. K. Meek, Tribal studies in Northern Nigeria, I, London 1051, p. 217
2 Frobenius, Atl. VI, op. cit.. pp. 28-30
3 G. Caniglia, I Somali mu'rmpna, 1, Roma 1041, DD. 13-14.
4 C.G. and B. 7. Seligman, op. cit.,
5 L. C. Crawhall, Iron-working in e Sudm «Man», 1933, 7

6 C. G. and B. Z Seligman, op. cif., p. 480. Presso questa tribl il giura-
mento viene prestato sul martello.
7 Erobenius, All. VI, op. cit.. p. 20, con offerte all'incudine di una gallina

bianca.
8 Ch. Monteil, Les Khassonké—Monographic d'wne peuplade du Soudan
angais, Paris 1915, P 300-x
¢ 0. Durand, Les indusirics locales au Pouta, « Bull. du Com. des Btudes
Hist et Scient. de 1 ) 1952, Pais 1033, p. 4.
i Moater, T es Bermbiara:du Steon ot 46 Kaarta, Par
11 R, Rast, Akiga’s Story. The Tiv tribe scen by one of its members
don 1939, p. 63.

. 03
Lon-
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CARATTERI « DIVINI » DEL FABBRO : E FUN-

ZIONI DI CO-CREATORE.

Abbiamo visto che presso i Dogon e i Bambara il fabbro pri-
mordiale ¢ di origine celeste; presso questi ultimi, oltre alla fun-
zione di eroe culturale egli ha anche quella di co-creatore ¢ in tale
veste, oltre a completare la creazione del mondo e della specie
umana, a lui si attribuisce la creazione della luna e delle stelle;
la creazione del firmamento & ascritta al fabbro anche dai Bas-
sari' ¢ dagli Akposso?, mentre tra gli Igbo si ritiene che i fabbri
primordiali abbiano aiutato ’antenato primordiale Eri a prosciu-
gare la terra — che era tutta una palude — con il fuoco e I'aria
dei loro mantici®.

La connessione attivitd siderurgica-attivitd creatrice non & limi-
in certi casi la tecnica & nota ed eser-

tata a questi soli esempi
citata dallo stesso Essere Supremo dal quale viene insegnata agli
womini. Cosi narra una leggenda dei BuShongo esaminata in altra
sede ¢ una simile eventualits sembra cssere implicata nel fatto
che presso i WaChagga un unico termine, itana, indica lattivitd
creatrice dell’Essere Supremo e la lavorazione del ferro®. Presso
i Balla della Rhodesia il fabbro-stregone (munganga wa butale
dottore del ferro) che soprintende alle operazioni di fonditura,
viene in tale occasione salutato con il termine onorifico di cibinda

che sembra significare creatore, facitore®.

Ancor pitt che con un’attivita creatrice il fabbro sembra con-
nesso ab origine con riti di fertilita-feconditd di cui sarebbero un
essuale della fucina, le tecniche erotiche

vestigio il simbolismo

1 Frobenius, All. Bd. XV, Volksdichtungen aus Oberguinca, Jena 1924,

2 Fr. Miiller, Dic Religionen Togos in Einzeldarstellungen, «Anthr.» II,

§ W. Jefireys, The divine Umundri king, « Africas, London 1035, D. 346-
4 E, Cerulli, L'iniziazione al mestiere di fabbro in Africa, « Studi e Mat.

XXVII », Bologna 1956, p.

¢ 5. Gutmann, Dichien und Denken der Dschaggancger, Leipuif 1909, p. 180.

¢ . W. Smith and A. M. Dale, The Ila-speaking peoples of Northern Rho-

desia, v. 1, London 1920, D. 203.
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nella lavorazione del ferro, il ruolo del fabbro nelle n: nelle

iniziazioni e nei matrimoni, il carattere fecondante di taluni culti
di cui il fabbro & sacerdote, la sua funzione di provocatore di
pioggia; questo argomento & perd talmente vasto ¢ coinvolge a
sua volta altri problemi si che & impossibile svolgerlo in questa
sede.

I, importante notare come nella sua attivitd co-creatrice al
fabbro sia affidata anche la fabbricazione del firmamento, ciod di
corpi luminosi in stretta connessione col fuoco, cosi come l'uso
del fuoco & necessario per prosciugare la terra paludosa della mi-

tologia Igbo.
Un altro tratto creativo nella posizione attuale del fabbro & che

sempre vasaia: e questo mestiere ab origine,
anche in alcuni passi biblici, & assimilata all’attivita del creatore.
Un singolare fabbro di origine celeste & Nzeanzo, il cui nome

sua moglie & qua:

sembra significare « il ragazzo che non & un ragazzo » e che oggi
Bachama, Mbula e Bata venerano con un culto

superiore a quello
tributato all’Essere Supremo e in cui onore si svolge una festa
agricola (prima della semina) che & anche una festa funebre
zeanzo, nato prima del tempo da una coscia materna, & un tipico

« ingannatore » e suo principale antagonista & lo zio materno W,
dio della morte, che egli riesce sempre a soprafiare con Pastuzia.

Quale eroe culturale a Nzeanzo sono ascritte numerose scoperte
(agricoltura, canoe, ferro, stregoneria ecc.): oggi egli & piuttosto
una divinita e gli sono attribuiti tutti i caratteri dell'Essere Su-

premo quali Uonniscienza, Ponniveggenza ecc. Nzeanzo @& inoltre
datore di pioggia.

Caratteri di co-creatore ha anche Mbusoo, il fabbro celeste che
fu incaricato da Nyankopon, Essere Supremo degli Ashanti, di
zine

scendere sulla terra per farvi due dozzine di uomini e due do:
di animali®.

1C. K. Meek, A religious festival in Northern Nigeria ,« Africa» 111/3,
) PD. 325
2 W. H
P 159-

-46.
Barker, Nyankopon and Ananse, « Folk-lore », 3

X, London 1919,
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b 11 FABBRO E IL POTERE POLITICO: F. CAPO O CONSIGLIERE DI CAPL
i (Woro pEt KUBA E ANGOLA MOSSURI).

Fin qui abbiamo considerati vari aspetti del problema del £
eroe culturale e soprattutto la funzione di fondatore dell’artigiano :
non & quindi sorprendente il fatto che, compiuta la sua opera di

e il f. i alla sua attivitd tecnica
Jesercizio del potere politico, in qualitd di capo o di consigliere
dei capi. Cid oggi accade soltanto in quelle zone, come il Congo e
 la Liberia, ove l'artigiano & oggetto di particolare considerazione.

Nel Ruanda durante la festa dedicata agli antenati reali, il re
indossa vesti da f. il che sembra indicare che in questo paese
d:gmté regia e lavorazione del ferro provengono dallo stesso
ceppo’. Qualcosa di simile doveva essere anticamente tra i Durru?®
e tra i Margi’®

Tra i BuShongo®, tra i Ba dzing della Kamsha® e nei distretti
dell’ Aruwimi-Uelle® le due attivitd vanno di pari passo e non pos-
sono essere disgiunte. Woto (fu I’eroe culturale dei Kuba e gli si
i attribuisce la scoperta della siderurgia, della circoncisione, del-
Pordalia e di un nome proprio per gli uomini)’, Miele e Bope
Pelenge, famosi capi BaKuba, furono anche rinomati fabbri: anzi
la statua-ritratto di Bope Pelenge lo rappresenta seduto davanti
~ a un’incudine, simbolo del mestiere di fabbro.

Da un’antica cronaca di viaggio appare che nell’Angola il
primo f. divenne re e diede nome al paese: « Dicesi dunque il
primo (re) essere stato un tale Angola Mossuri, che significa Re
Fabbro, huomo a cui per maestro nell’arte fabbrile assegnano uno

1 p. Schumacher, Das Lehimwesen in Ruanda, « Annali Lateranensi », Roma
1939, P- 248.

2 Frobenius, All. V, op. ci

3 Meck, op. cit., p. T, P. 228

4 E. Torday and . A. Joyce, Notes etlnographiques sur les peuples com-
nunément. appellés Bakuba, ainsi que sur les pewplades apparentées. Les
Bushongo, Bruxelles 1910, pp. 21, 25, 180.

5 J. Mertens, Les Ba-dzing de la Kamischa, Bruxelles 1035, . 187.

& Chaltin, Le district de VArwwimi-Uclle, «Te Congo Tlustré IV », 1895,
. 110,

7 Torday and Joyee, op. cit., pp. 21

PD- 25, 137-39:

35-
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de’ loro Idoli; e pud essere che costui, piit perspicace degli altri,
havendo ritrovato la maniera per dirrozzare il ferro, ne fabbricasse
Scuri, Azzette, Coltelli e Freccie, le cuali cose, per 'utile novita,
servirono a Neri in uso di guerra, cosi a quest’womo
ricco in tempo di pace »'.

si come

valsero per farsi

I, FABBRO NELLA SOCIETA ODIERNA: SUE FUNZIONI SOCIALI B RE-
LIGIOSE.

ione del fabbro nel-

E’ gid stata osservata (p. 101) la conness
I’epoca mitica e attualmente, con rituali di fertilitd-fecondita e la
sua funzione precipua in tutte le cerimonie a carattere iniziatico :
di queste ultime appunto mi sembra opportuno occuparmi in questa
sede perche, come abbiamo potuto notare nelle pagine prece-
denti, il fabbro-eroe culturale presenta nella leggenda tipici tratti
di iniziato (circonciso!) e di iniziatore (non solo nel senso di fon-
datore, ma anche quale esecutore materiale della circoncisione,
quale defloratore rituale, impositore del nome, inventore di certi
culti ¢ societd segrete). Tra i Matakam del Camerun il fabbro e
sua moglie? hanno una precisa funzione nelle nascite (imposi-
zione del nome, interrogazione dell’oracolo’, confezione del vray
o vaso per l'anima, danze rituali) e nelle cerimonie funebri (pre

parazione del cadavere, sepoltura). Presso questo popolo larti-
a famiglia & tenuta in disparte

giano & tuttavia disprezzato e la s
dalle altre famiglic: nessuno che non appartenga alla corpora-
zione frequenta la sua casa e cid non ¢ certamente dovuto a quanto
pensa P. Hinderling* cio¢ che in questa zona i f. siano stranieri,

1 G. A, Cavazi, Islorica descrizione de « Tre Regni» Congo, Matamba et
Angola, siluali nell’Etfopia ln/uivre Occidentale, Bologna 16
2 G. Lavergne, Le pays et la population Malakam, « Bulletin de la Société
@Et. Camérounaises », VII, nuum 1944, D. 33.
in questa sua attivitd essa & chiamata ngwalda, lo s
e il fabbro.
3 R. Gardi, Mandara-Unbekannles Bergland in Kamerun, Zirich 105
p. 162, solo in caso di nascita gemellare per sapere da dove vengono i gemell.
4 R. Gardi, op.

. moglie del £, & levatrice ¢
) termine impiegato
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originari delle parti meridionali dei monti Mandara, Innanzitutto
in quelle zone la siderurgia & assai meno progredita, inoltre i
Matakam hanno uno speciale forno fusorio con ventilazione dal-
P'alto che non & stato segnalato in altre zone dell’Africa e infine
pon si comprenderebbe come mai a degli stranieri disprezzati
sarebbero state affidate cosi importanti funzioni sociali e religiose,
tra le quali anche quella di sommo sacerdote dell’Essere Supremo
Drikile, continuamente invocato durante la lavorazione del ferro.
In questa zona il fabbro & profeta e interprete di sogni' e questi
due clementi, congiunti agli altri (imposiz. del nome, sepoltura
cce.) lasciano presupporre un originario carattere di eroe cultu-
rale dell’artigiano, quale traspare anche dal breve mito delle ori-
gini riferito dal Gardi (p. ag) nel quale I'Essere Supremo affida

il mestiere di f. a quell’antenato al quale, miracolosamente, un
frutto si era maturato nella mano. Cio¢ attivitd siderurgica e poteri
magici vanno di pari passo ab origine.
It praticamente impossibile indicare
sso 1 quali il f. & lcsecutorc materiale della circonci-
sione o esegue altre il quale P'avulsione di
denti; in un precedente lovoro. shiiamoteln o luogln nei
di riunione per gli uomini®. Presso
one con

ingolarmente i numerosi

popoli. pr

quali la fucina & anche la cas
i Bambara il £, come abbiamo visto, & in stretta conness
le origini della socictd segreta Komo; i Yoruba ritengono che
un fabbro della schiatta di Ogun avrebbe fondato la societd
Ogboni e in cffetti i membri di detta societd hanno lo stesso sim-
bolo del culto di Ogun®. Tra gli Ibo i f. devono per forza far

parte della societa segreta, il cui IT grado & chiamato Ife Ozo,
cioé « cose di fabbri »*; in Liberia i f. occupano le cariche pitt
importanti nelle societa Poro e Gbasa®.

E’ probabile che la funzione materiale e spirituale di inizia-
tore derivi all’artigiano dal fatto che & egli stesso un iniziato (il

Gardi, op. cil., p. $6.
Cerulli, op. cit., p. 90, nota 3.
Atlantis X; Die aflantische Gotterlehre, Jena 1926, p. 146.

‘ The peoples of Southern Nigeria, IIT, London 1936, p. 77
¢ . Douner Becker, Kunst und Handwerl in No-Liberia, « Baessler At-
chiv s, X Berlin 19407 P. Germaun, op. cil., p. 56.
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primo!) e che per questo gli si debba ascrivere I'introduzione di
tali cerimonie, anche perché sovente I'esercizio del mestiere di
. richiede una preliminare iniziazione che presenta caratteri

intermedi tra 1'inizi ica e l'ini i tribale’. Lo
aspetto « misterico » delle iniziazioni si ritrova nella tecnica side-

rurgica: accesso alla fucina proibito alle donne e ai non apparte-
nenti alla corporazione; ubicazione sovente periferica e appartata
(segreta!) della fucina; silenzio rituale durante la lavorazione
del ferro ovvero i canti magici, a sfondo sessuale; i tabu alimen-
tari, i riti purificatori ecc. Dai rituali iniziatici con il loro simbo-
lismo di morte-rinascita e il forte contenuto magico non & diffi-

cile risalire ai motivi per cui il f. & in stretta connessione con
la medicina (come guaritore, ostetrico e anche come medico-stre-
gone?) e anche con le cerimonie funebri: come medico il f. & di

preferenza ostetrico-ginecologo, ciod specialista in quella branca

della medicina maggiormente in rapporto con la fecondita e con
i riti di « inagurazione » : deflorazione rituale, ruolo nelle me-
i jeuti izione del nome. Come guaritore

i’, arte
il f. & anche capace di risuscitare i morti’, ma soltanto quelli
colpiti dal fulmine, soffiando aria in tutti gli orifizi naturali del
defunto, per mezzo del suo mantice.

CONCLUSIONI.

Se si pensa al suo significato corrente, il termine di eroe rife-
rito al f. africano sembra applicato erroneamente: si tratta infatti
di un eroe essenzialmente pacifico, al quale & generalmente fatto
divieto di prender parte alla guerra, anche se alla guerra egli &
poi indirettamente connesso quale ambasciatore delle dichiarazioni

1 . Cerulli, op. cil., passim.
2 Tra i Mulgoi-Kanuri il f. esegue I'
se il decesso & avvenuto per malattia, veleno o stregoneria: Trobenius, Atl. V.

atopsia del cadavere per stabilire

op. cit., p. 6o.
4 A, Lang et C. Tastevin, La tribu des Va-Nyaneka, Mission Rohan-Chabot
(dngola) et Rhodesia (19:2-14), t. V Ethnographie, Corbeil 1037, p. oS.
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di guerra ¢ fabbricante ed inventore di armi. Questo forzato paci-
fismo & facilmente comprensibile nelle zone di invasione camitica,
ove i pastori guerrieri impedirono agli autoctoni sedentari e
disprezzati di partecipare alle loro spedizioni, ma resta piuttosto
enigmatico per le altre zone. Nel mito il . appare parimenti come
un personaggio pacifico, anche se capace di inganni, furti e mo-
struositd morali e forse la spiegazione di questo va ricercata in
un’originaria pacifica diffusione della siderurgia: infatti, come
mi faceva giustamente notare V. L. Grottanelli, una tecnica utile,
quale la siderurgia, non si diffonde certamente in tempo di guerra

per il vantaggio che essa rappresenta per il belligerante che la
possiede. Percid possiamo ritenere che la lavorazione del ferro

si sia diffusa in Africa per successive pacifiche migrazioni, da vari
centri d’origine (o forse ad opera di fabbri itineranti) i pitt antichi
dei quali potrebbero essere sia quelli ove gli strumenti e la tecnica
iderurgia &
ica », non mi
sembra possibile impostare Pintera soluzione del problema su que-
st’'unico elemento) sia ove la leggenda del fabbro-fondatore attri-

di lavorazione sono restati pilt arcaici (ma poiche la s
una tecnica eminentemente conservatrice e « ritualis

buisce a quest’artigiano scoperte essenziali al vivere sociale, ciod
nei luoghi ove la siderurgia sembra aver avuto un’origine pid

remota. Tuttavia queste non sono che ipotesi: il mito non ha
sempre un valore storico, miti di fondazione ad opera di un fabbro
sono piuttosto rari e mancano in zone ove la lavorazione del ferro
& ritenuta antichissima (Congo Settentrionale e Centrale). La solu-
zione del problema in cui molti valenti studiosi' si sono cimentati
non pud certo essere ottenuta con I'analisi di un solo dato e per
di pitt pochissimo noto, quale & quello dei miti, ma dovrebbe com-
portare un’indagine quadruplice: I) tipologia degli strumenti ¢
loro classificazione; IT) analisi linguistica comparativa dei nomi
dati agli strumenti, al ferro, al fabbro e dei termini a questi affini

V. fra gli altri: T. Stahlmann, Handwerk und Industric in Ostafrika,
Hamburg 1910, particolarmente pp. s4 seg.; F. von Luschan, Eisentechnik in
Afrika, « Zeit. £. Ethn.», Berlin 1909, p. W. Belck, Dic Erfindung der
Eisentechnik, «Zeit, f. Ethn.», XLII/1, Berlin 1gr0; R. Mauny, Essai sur
Vhistoire des métaux en Afrique Occidentale, « Bull, Tfan XIV/2», Dakar 1952,
P 57585
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nelle lingue 5 110) or i i delle comunita artigiane
e il problema delle « basse caste » da una parte e Porigine del-
I’eccentrica posizione del fabbro dall’altra; IV) eventualitd di un
complesso culturale comune alla maggior parte dei gruppi arti-
giani'). Naturalmente un’analisi siffatta & qui fuori posto e ci por-
terebbe troppo lontano; e -— forse — allo stato attuale delle nostre
conoscenze essa sarebbe anche prematura .In effetti come in se-
guito alle varie missioni di M. Griaule e dei suoi collaboratori nel
Sudan Francese sono emersi cosl interessanti elementi relativi al

fabbro e ai suoi rapporti con le « origini » e con la popolazione cir-
costante, non & certamente escluso che missioni scientifiche egual-
mente aperte a nuove esperienze e senza remore aprioristiche rie-

ua;

scano a trovare oni analoghe presso altri popoli o almeno il
ricordo che « un tempo » fu cosi. Certo bisogna far presto perche
Pintroduzione del ferro europeo e 1’acculturazione stanno facendo
scadere questo antico mestiere, riducendolo a una mera attivitd
tecnica, svuotata degli originari significati religiosi.

Poter stabilire sc i miti delle origini, esaminati al principio del
presente lavoro, siano o meno storici & un compito che esula dalle
mie intenzioni e da quanto mi ero proposta all'inizio: tuttavia mi
sembra opportuno alla ibilitd che all’i della
metallurgia e del fuoco siano state successivamente attribuite
altre scoperte fondamentali e che quindi nella maggior parte dei
casi si sia alla presenza di miti ampliati, nei quali perd non & diffi-
cile discernere un nucleo originario. Le varianti dei miti Dogon
mi sembrano provarlo: il mito originario sembra essere quello
secondo il quale il f. discese sulla terra servendosi di una catena

di ferro che, dopo il suo arrivo sulla terra, venne ritirata, segnando
la fine dell’epoca mitica. Invece la discesa sul « granaio di terra

pura » simbolo del cosmo & certamente un’amplificazione succe:
va (idealizzazione!) anche se entrambi i miti delineano la stessa

figura di eroe culturale, cioé le stesse « scoperte ». D’altra parte

alcune scoperte ne provocano altre e percid non sorprende che
anche successive vengano attribuite a colui cui si devono le

1 Cioé cerimonie di ini
zione, tabu, conn

zione al mestiere, speciali ornamenti di corpora-
ione com cerimonie determinate ecc.
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prime (fuoco, arte figulina, uso delle pentole e cottura dei cibi, ad
esempio).

I miti che abbiamo esposti delineano abbastanza chiaramente il
carattere ambivalente dell’artigiano; tuttavia essi sono troppo po-
chi, spesso frammentari ¢ in discontinuitd geografica per poter
essere sufficenti a provare quanto ci proponemmo all’inizio, cio¢ la
connessione tra i caratteri ambivalenti dell’artigiano e 'atteggia-
mento — parimenti ambivalente — della popolazi

ne circostante.

Perd s a questi caratteri aggiungiamo quanto siamo venuti ponen-
do in rilievo nel corso di questo saggio, cio il duplice rapporto
del fabbro con le iniziazioni in genere (come iniziato e come
iniziatore) e con i riti di fecondita-fertilita che alle ir

azioni
sono certamente connessi, ne risulta quanto segue.
L’artigiano nella sua qualitd di iniziato (po:

amo senz’altro
parlare di una duplice iniziazione, al mestiere e puberale) & — ab
origine — separato almeno da una determinata parte della popo-
lazione che lo circonda, cio¢ le donne e i non-iniziati. I'eredita-
rietd del mestiere di fabbro in seno a talune famiglie ¢ la conse-
guente ammissione nella fucina dei soli membri della corpora-
zione artigiana (nel caso della fucina = casa di riunione per gli
womini, anche degli womini della tribl) avrebbe maggiormente
esteso questa separazione, creando negli esclusi un duplice atteg-

giamento, in entrambi i casi basato s

al timore. Ove ci furono
invasioni guerriere, con trasformazioni dell’economia e della

forma di governo, la minoranza dei guerrieri-pastori, fisica-
mente diversa dagli aborigeni e tradizionalmente dispregiatrice
delle arti sedentarie, continud a disinteressarsi di queste tecniche,
evitando ogni contatto sociale con gli artigiani, istituendo una
specie di barriera tabuica che costrinse questi ultimi in una posi-
zione di paria, dalla quale erano perd parzialmente riscattati dal
superstizioso timore che li circondava, attribuendosi ad essi il do-
minio del ferro e del fuoco e quindi una potenziale capacita
magica.

In altri luoghi ove non ci fu conquista guerriera e ove siderur-

gia e potere politico sembrano marciare di pari passo (v. Angola
Mossuri, Woto, Congo in genere, Sudan centrale paleonegritico)
¢ inoltre il £. ha grande importanza quale capo religioso, 'artigiano
& oggetto di grande rispetto mentre la sua connessione con i « mi-
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steri » (iniziazione artigiana e tribale, societd segrete, tecniche si-
derurgiche) lo circonda di quel certo timore, ben naturale sc pen-
siamo alla profonda differenza che s determina mnella tribt tra

iniziati e non-iniziati e come questi ultimi considerino i primi con

rispettoso timore.

11 carattere « notturno » del lavoro siderurgico, I'ubicazione
sovente periferica della fucina rispetto al villaggio', la credenza
che il ferro provenga da un’altra sfera® sono stati altri motivi de-
terminanti di questa separazione e dei contrastanti sentimenti della
popolazione circostante.

Questo lavoro cra gid in avanzata preparazione quando mi &
avvenuto di leggere un corso di dispense di A. Brelich, dedicato
agli eroi greci (anno 1955-56, Universita di Roma), una lettura
di indubbia utilith ma anche fonte di pericolose suggestioni.
Effettivamente i punti di contatto tra il « tema eroico » individuato
da Brelich per gli eroi greci e il « complesso del fabbro » in
Africa appaiono di una certa evidenza e per questo mi sono sen-
tita spinta a riesaminare tutto il mio lavoro alla luce delle con-
o

i di A, Brelich, ma evitandone L'applicazione al presente
saggio perche cid avrebbe generato non poche forzature, salve
restando le d ot ile appli irit
sultati di un’indagine su un soggetto di cosi ampia portata come

quello degli croi greci ad un materiale assai pidt modesto e specia-
Jizzato come quello relativo ai fabbri africani

tuttavia, anche
cosi, questo saggio conferma una delle ipotesi di Brelich, ciot la

diffusione nel tempo e nello spazio del « tema eroico ».

11 recentissimo saggio di M. Eliade (Forgerons et Alchimistes,
Paris 1956) rielabora parecchi spunti cari all’A. e gid esposti in
precedenti lavori®: questo nuovo volumetto, interessante per la

{ . Cerulli, La sacralita della fucina e degli strumenti di lavoro del fabbro
in Africa, « Annali Tateranensi, 1956

2 B, Cerulli, « Studi e Mat. », op. cit., p. 8, nota 4.

2 M. Eliade, Metallurgy, Magic and Alchemy, «Cahiers de Zalmoxi
1038; Le chamanisme et les techniques archdques de Vevstase, Paris 1051,
passin.
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divisione della materia ¢ per Panalisi comparativa, ma con docu-
menti poco aggiornati ¢ sovente di seconda mano, svolge anche

brevemente un’indagine sui fabbri-eroi culturali e « maitres d’ini-
tiation » e di tali argomenti vale qui fare un breve cenno. Per
Eliade il f.-eroe non ha la sola funzione di organizzatore del
mmondo, ma soprattutto quella di « moniteur » e co-creatore, ciod
irituale, grazie al quale gli womini saran-
eri (p. 99). Alcuni tratti mostruo-

un incarico a carattere s
no in grado di comprendere i mis
< del f. mitico ricordano forse le mutilazioni iniziatiche, altri
(nanismo) Laspetto fisico dei primi iniziatori, altri ancora si rife-

scono a « stranieri », « genti della montagna » ecc.; dal contesto
mbra invece pill esatto attribuire tali mostruo-
che ma anche quelle morali!) al carattere

=

dei miti africani s

sita (e non solo quelle fisi
di essere primordiale dell’artigiano il quale anche se di origine
celeste, « moniteur », fondatore, conserva tratti derivanti dal pre-
ordine. Ta sua funzione di ordinatore materiale e morale, di fon-
datore e quindi di primo (antenato o non) lo pone al di fuori del-
Pordine costituito e per questo sono ancora ben visibili in lui le
tracce mostruose del caos da cui proviene per annullarlo.

ERNESTA CERULLI

S - Studi ¢ Materiali di Stria delle Religioni XXVIIL (1957-2)






PROTOGONOS

ASPETTI DELL’IDEA DI DIO
NELLE RELIGIONI ESOTERICHE DELL’ANTICHITA

Gli studi storico-religiosi nel campo dell’« orfismo », del mi-
traismo e dello gnosticismo sembrano rivelare sempre meglio la
presenza in quei sistemi (o in quelle correnti di pensiero reli-

gioso) di alcune idee parzialmente omogenee, destinate a dar loro,
nonostante tutto, un’impronta comune. Queste pagine hanno Iin-
tendimento di stabilire in linea preliminare qualche elemento utile
per tale qu

stione'. I’occasione prossima ad esse & stata data
da alcuni studi recenti sopra il materiale figurativo mitriaco,
quali il primo volume del Corpus del Vermaseren, e da alcune
ipotesi affacciate in campo iranistico sopra la nota figura mitriaca
del leontocefalo, che vorrebbe ora riconnettere ad Ahriman
della religione mazdaica e allo Arimanius di alcune dediche mi-
triache®. da parte, inizi la di i di questa
identificazione®, si tratta di considerare il leontocefalo nell’am-
bito del sistema mitriaco ¢ nei possibili rapporti con docu-

menti religiosi parzialmente comparabili; di compiere ciod quella
indagine sopra la storia non solo iconografica, ma anche ideolo-
gica del leontocefalo, che il Pettazzoni auspicava nella commemo-
razione romana di Franz Cumont!, e di prenderne lo spunto per
alcune conclusioni sulle religioni esoteriche dell’antichita.

Si deve richiamare anzitutto il noto rilievo (probabilmente

1 §i noti che nel presente articolo si terrd conto limitato delle questioni
relative alla reale antichitd delle testimonianze sull'orfismo, essendo i docu-
menti addotti in comparazione di eti tarda.

2 Zachner, Post-scriptum to Zurvan, BSOAS XVIT (10s5), 232 ss.; Duchesne-
Guillemin, in « Numen », IT, 3 (1055), 190-105.

3 Cfr. infra.

4 o 1rantig. class

, XVIIL (1649), 277-
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da Modena e di pertinenza sicuramente mitriaca per la menzione
epigrafica di un pater) pitt volte studiato a partire dal Cavedoni,
che per primo attird su di esso I'attenzione’, dandone una inter-
pretazione che le indagini seguenti hanno parzialmente confer-
mato®. Si tratta di una figura gi ile con serpente

intorno al corpo e svettante sul capo, ornata sul petto di una
protome di leone, nella quale elementi propri del leontocefalo
serpentino concorrono a comporre una figura di Phanes radiato e
lunato, con piedi ferini e protomi di animali vari (oltre il leone
anche l'ariete e il capro, lateralmente), nascente dalla conflagra-
zione dell’uovo cosmico nell’ambito del tempo (& cinto dallo zo-
diaco; agli angoli i quattro venti). Tra i monumenti mitriaci ¢’¢
un’altra figura di forme solo umane’ ma pur essa nascente dal-

I'uovo, cinta dallo zodiaco e armata di pugnale e torcia: figura
che deve rappresentare Mithra medesimo, come nelle consuete
raffigurazioni del Sebs 2x métpas, p. es

nel mon. 353 Verm.neren
fig. 100, dove Mithra nasce con gli stessi attributi, ma dal sa;

! Vermaseren, meuv inscriptionum et monumentorum religionis Mithria-
<cae, 1'Aia, 1956, ur. fgs, fig. 197. Tbid. bibliogr.

2 Cfr. Cumont, M«Lhm et VOrphisme, RHR 109 (1934), 63-72; Nilsson, The
syncretistic Relief at Modena, « Symb. Osloenses » XXIV (1045), t $s.; Doto
Levi, dion, « Hesperia» XIII, 4 (oct-dec. 1044), p. 20 € n. $2; per una com-
parazione tra il leontocefalo e il Chronos-Herakles di Teronimo ed Ellanico
(cfr. infra), tra Valtro, anche Wikander, Etudes sur les mystéres de Mithra,
1, 1950.

3 Da Borcovicum, in Britannia; Vermaseren, Corpus, nr. 6o, fig. 226.

4 Cir. anche il mon, os fi , ove Mithira nasce come di consueto dal
sasso con Lattributo del g\ulm R e dei quattro venti in
presenza del cane, del serpe e del corvo. A sua volta il mon. 777 Vermaseren
presenta una figura umana con protome leonina sul petto e serpente avvin-
ghiato, senza altri simboli. Ma anche il tipo constieto del leontocefalo, nono-
stante una certa fissita di rappresentazione, & mng. dallessere costante: 'si

il tipo del con serpent i intorno al
corpo e svettante sul capo o sul petto, dal leoukov,efﬂc nel quale il serpente,
anzi i serpenti, sono raffigurati lateralmente in altri atteggiamenti (henchd
anche tra questi due tipi si dia commistione : cfr. Vermaseren nr. 3i4, fig. 86).
Un posto speciale occupa il leontocefalo di Ossirinco (Vermaseren nr. to3 fig.
36) con testa radiata e ornata dal disco solare.

Da distinguere accuratamente sono poi altre figure non leoutocefale circon-
date da serpente e definite genericamente come raffigurazioni di Aion: per
esempio quella figura umana cinta da serpente che in uno dei monumenti
mitriaci pid noti (Cumont, MMM, vol. II, nr. 70, fig. 63), ornava, insieme alle
raffigurazioni del sole e della luna, il fregio superiore di una tauroctonia; ancor
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Una singolare convergenza, dunque, tra i motivi dell’uovo e della
roccia natale’.

Come & ormai comunemente riconosciuto, siamo in presenza
qui di fatti sincretistici, avvenuti, nell’ambito del culto mitriaco
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(cui questi monumenti su riferiscono), con credenze e moti-
vi teocosmogonici di provenienza orfica. La celebre iscrizione
Ai Hdip Midpg | @avqm | fepeds zob mavhe * me & la pit
decisiva riprova. Quello che non & altrettanto chiaro & come si
possa essere arrivati a una identificazione tra esseri divini in
origine cosi diversi come il Mithra dalle lontane origini iraniche
eil Phanes orfico; e come si sia potuta dare una sia pure parziale
i tra i due e il 1 lo, sempre nel quadro

mitriaco.

Ora, sembra indubitabile che il punto di contatto si sia avuto
in sede cosmogonica, ciod in quella parte dell’ideologia mitriaca
.che (al pari di quanto avviene per Porfismo, le religioni misterioso-
fiche, 1o gnosticismo stesso) appare sempre pilt solidamente legata
con tutti gli aspetti etico-antropologici del sistema. Nei monu-
menti fin qui citati, Phanes e Mithra appaiono coincidere nel tipo
del Protogonos, quella figura divina che sembra comparire, gid
anteriormente all’clabora della figura (o del nome)
di Phanes, in una pitt antica probabile testimonianza di cosmo-

gonia « orfica » (nell’Issipile di Euripide, fr. 57, Kern, Orph.
Fragm. 2) e che poi costituisce una delle due figure essenziali della
cosmogonia orfica di Teronimo e Ellanico, tramandata da Damascio
e, meno compiutamente, da altri antichi autori®. O'm in questa

ha parte jale una figura i simile

pitt lontano (e fuori dell’ambito mitriaco) & V'« Ajon» morto ¢ pur vedente
cinto dal serpe (una figura divina, quindi, connessa con il tempo che si rin-
novella) proveniente dal santuario orientale del Gianicolo (cfr. B. M. Felletti
Maj, in «Bull. Com. », LXXV (1953-55), 157, fig. 4 [cfr. anche la fig. 6], le cui
conclusioni, sul piano storico-religioso, peraltro, appaiono discutibili, soprat-
tutto per Vinterpretazione come terzo dio di una triade siriaca, in rapporto con
P'Adone fenicio). Notevole la presenza, nei pressi dell'cidolos, di uova
situali.

1 Cumont, RHR cit., 67-71 e Saxl, Mithras, p. 73 ¢ 74 1. 1; Doro Levi, 1. ¢,

2. Patriarca, Tre iscrizioni relative al culto di Mithra, «Bull. Con
IX (1932), 3 8., Vermaseren, Lnrput, nr. 4

3 Kern, Orph. Fragnt. 54-s5
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a Protogonos-(Phanes), la quale riceve precisamente il nome di
Chronos-Eracle.

In Ieronimo ed Ellanico, dunque, abbiamo due figure parzial-
mente simili, oltreché geneticamente apparentate, le quali possono
esser tratte in comparazione rispettivamente con il leontocefalo

¢ con il Phanes composito di Modena. Un Spdnwv alato, avente
%epodis... mpoomepunvias wabpoy wal Movios, & pioy B 9eod
Tpéowroy, di nome Chronos-Eracle, genera un ovo che da luo-
g0 a un Yedy dobpatoy, mrépuyas Eml ToY dpov Eyovia ypuods,
85 &v pév talg daybor (come appunto nel rilievo di Modena!)
mpoomepumnlag elye tadpwy nepudds, dnl B¢ T nepalic Spdnovea
mehbpioy moviobamals popyats Imptwy HEaAduevoy (nel che si

allude certo a figure come quelle zodiacali che adornano in alc-
ni noti monumenti mitriaci affini a quelli in esame le spire del
serpente, o gli interstizi che le separano)...xal 75”4 eodoyla
Mpwtéyovoy dyupevet %ad (cfr. Vermaseren, nr. 860 fig. 226) mdvzwy
Butdvtops wal ENov T00 xbopov, 8t xed Tlava xadetodour
(le zampe della figura del rilievo di Modena sono probabilmente
caprine). Questo ultimo personaggio & menzionato in altre fonti
relative alla medesima cosmogonia con il nome di Phanes (Kern,
nr. 56), mentre al 8pdxey Chronos, secondo altre fonti (ibid. 57 e
schol. ad nr. 3), si attribuisce, delle due teste ferine, solo quella
leonina, il che lo ravvicina di pitt al tipo del leontocefalo.
Questa descrizione di Ieronimo, oltre a riuscire pitt compren-
sibile attraverso la comparazione con i tipi iconografici fin qui
menzionati, e in particolare con il rilievo di Modena, ci da conto,

con la sua giustapposizione di Chronos e Phanes, delle somiglianze
che intercorrono tra il leontocefalo e il rilievo medesimo, nonche
con un’altra figura (Vermaseren, 777 fig. 211), nella quale un
personaggio in figura umana & cinto dal serpe ed ha una maschera
leonina sul petto'.

Rinviati al Chronos orfico, dobbiamo cercare di ambientare

! La comparazione con questiultimo monumento, e quella con la figura
descritta da Damascio, sconsiglia di accettare linterpretazione zodiacale data
dal Cumont (L. ¢., p. 68, cfr. Cumont, RA, 1002, I, p. 6) per le tre protomi
di leone, ariete e capro, che contraddistinguono il rilievo di Mode:
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senziale nella rela-
oni che nelle

storicamente questa entitd, che ha una parte es
tiva teogonia, come risulta da pitt di una delle ver:
diverse testimonianze antiche ad essa si riferiscono. Ora il tempo

ha una parte essenziale anche nelle cosmogonie fenicie di cui
danno notizia Filone di Biblo (FHG IIT 563 ss.), che si appella al
fenicio Sanchuniathon, ¢ Damascio (cap. 125 ter), che cita, tra-
mogonie fenicie, una attribuita ai Sidonii

mite Eudemo, due co:
e Valtra a Mochos, pure sidonio. Ora, se si considera ) che lo

Teronimo della cosmogonia orfica sopra citata & probabilmente
lo scrittore cgizio autore di una dgxawehoyia (e quindi anche di
una cosmogonia) fenicia menzionato da Giuseppe Flavio (AL,
05 ¢ 107) assieme ad altri scrittori di dpyaohoyiat orientali (Ma-
netone, Beroso, Mochos, Ecateo); b) che la personalitd, I'anti-
chita e la consi storica di huniathon hanno ricevuto
recenti rivalutazioni; ¢) che Mochos sidonio, attribuito anch’esso
da Strabone (XVI p. 757) alla fine del II millennio, fu reso noto
ai Greci attraverso utilizzazione che ne fece Laitos nella sua
storia fenicia (cfr. RE, s.v. Laitos), si ammettera come for-

temente probabile una dipendenza ideologica del Chronos orfico
apprezzerd di pit quanto

da quello delle cosmogonie fenicie, ¢ s
si legge nel codice madridense citato dal Kern (Orph. Fragm.,
p. 130), secondo il quale Orfeo avrebbe « tradotto » Sanchu-
niathon : Saywviddoy 6 Brbrriog iy Powvinwy Seodoylay Eé-
Bovev, iy "Oppeds pevhverney el Ty A3 guviy, xal g
tedess sy Alyumtiov (una forte commistione di elementi fenici
ed egizi si trova anche nella relazione sopracitata di Filone di
Biblo sulla cosmogonia fenicia).

Ma una comparazione delle cosmogonie « orfiche » (tra cui anche
quella di Epimenide e Acusilao, di cui cfr. Damascio cap. 124 €
124 bis) e di quelle fenicie fin qui menzionate si puo estendere
al di 12 del caso del solo Chronos, fino a comprendere una intera
: nell’ambito di uno sce-

comunanza di contesti, cosi riassumibil
nario primordiale’ variamente configurato, si produce un uovo
primordiale racchiudente ogni fertilith e pullulante di vita, ¢

LIl Cumont, 1. ., p. 65, pensa che la presenza della luna nel Phane
Modena accenni alla Notte primordiale della cosmogonia orfica. Mi sembra pid
probabile invece che essa completi, assieme al sole, al cielo e alla terra, Uam-
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destinato con il suo aprirsi a dar Iuogo con le due metd a cielo
¢ terra (questo in Mochos e in una versione della cosmogonia di
Teronimo). Dall'uovo si manifesta luminosamente un essere che
pur nella diversita delle denominazioni (e forse delle nature: Mot
presso Tilone, che peraltro conosce anche Protogonos, cfr. infra;
[M]otos presso i Sidonii; Protogonos, Phanes, Erikepaios presso
gli Orfici) sembra corrispondere a una intuizione notevolmente

unitaria.

In questo contesto Xpévog ha una funzione abbastanza costante :
esso & gid presente nella cosmogonia sidonia (Filone menziona a

sua volta Aion’, seppure in altro contesto, forse relativo a una

seconda e parallela teogonia), benché abbia in quelle orfiche
(Ieronimo, Rapsodie, ma anche, in parte, Ferecide di Siro) una

funzione pitt marcata e di solito specificamente generatrice
& perd detto che tale funzione avesse il Tempo nell’Orfismo pitt

antico, tanto piit se si pensa alla cosmogonia orfica degli Uccelli
“Epéfiong &' & dmeigotor néhmoig Tixtet

di Aristofane, v. 694 s
nplreiatoy dmyvépoy NOE 4 pehavémrepos 9y, €€ ob meprzedhopé-
vate pate Efhactey “Bpus 6 modewvse, otidBuy virtoy mreplyew
%PUoaTY.

1 lecito quindi arguire che I'idea di un tempo generatore & po-
steriore, e preceduta dall’idea di un tempo concepito come durata,

come ambiente nel quale I'uovo cosmico viene concepito € porta
i suoi frutti.
Questo naturalmente non significa che parimenti posteriore

ia la concezione mitica del tempo; in ogni caso, una tipica im-

magine di esso, quella del serpente, ben nota all’antichitd egizia
e fenicia, & verisimilmente alla base della figura mitica di Chro-
nos-dragone in Ieronimo, nonche del leontocefalo e di tutte le

altre figure di esseri, mostruosi o meno, cinti dalle spire del ser-

bientazione cosmica di Phanes : cosi infatti in Filone di Biblos (FHG III p. 565)
a proposito della figura di Mot, che abbiamo tratto in comparazione con i
Phanes orfico: Kal éEéhapde Mire fhég e #al oeriy &ovépeg te xal dotpa
peydda.

1 Figlio di un vento e della Notte. Viene ‘menzionato nello stesso contesto
anche Protogonos. Tutto cid richiama ulteriormente le cosmogonie orfiche, €
soprattutto quella di Epimenide, ove uovo cosmico & generato appunto da
Aer e N
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te!. Lo stesso Filone di Biblos riferisce, sempre rifacendosi
a Sanchuniathon (FHG II, p. 571 5.), che proprio in quell’ambien-
te egizio-fenicio ove si coltivava la sapienza di Taautos (I’egizio
Thoth e il futuro Trismegisto) si riconosceva una natura divina
e ignea al serpente, essere molvypovidTatoy, rinascente e accre-
scentesi sulla sua medesima vecchiezza, il quale Erediy b Gpto-

wévoy pktpoy whnpiay , els vty dvadlonstar , b5 & vods fepatt
bpolos abidg 6 Tdavios wacétafe ypagals. A xal & lepolc To00t0
b Cgov xal & pustrpiox cupmoapellymrar. Il serpente, prosegue
Filone, & immortale e si risolve in se stesso: elg éaxvtdy avaddeTaL
e non muore di morte naturale: di qui i Fenici, prosegue
Filone, lo chiamano @yadbs dafpwv e gli Egizi Kneph, dandogli
testa di sparviero: quel serpente falcone, aggiunge Filone, che,
secondc altra testimonianza egizia, con il chiudere e I'aprire degli
occhi sparge luce e tenebre sul paese’.

Si deve avvertire che qui siamo di fronte a una figura pilt com-
plessa e diversa, nella quale ha parte un essere che non & un'ipo-
stasi del tempo, ma che riflette una divinitd di tutt’altro tipo e
contenuto, una divinitd solare (la menzione della testa di falco &
indicativa)’. Questa osservazione vale ancor pilt per il testo se-

ciazione di Kronos-Saturno con il serpente odgofégog & stata stu-
giata dal Déonna, La descendance du Saturne & U'ouroboros..., « Symbolae
Osloenses » XXXI (1955), 170 ss. Essa avrebbe il suo punto di partenza in Mar-
ziano Capella, Nupt. I, 70 (ed. Teubn., 33).

2 Meno pertinente sembra la menzione, aggiunta da Filone, dell'Ophioneus
di Ferecide di Sito (Diels, Vorsokr.8 7, 4, T, p. 49), che anch'esso, secondo
Terudito di Biblo, si rifarebbe alla mitologia fenicia, e sul quale efr. anche
Orig., Contra Celswm VI 42, e particolarmente Apollon. Rod., Argon. I,
503 s6. In questi testi a Ophionens (Ophion in Apollon.) pidt che una prioritd
feo-cosmogonica si attribuisce una funzione antagonistica in ordine al primato
divino (henché congiunta, ma solo in Apollonio, a wna prioritd cronologica
di dominio). Lo riconosce gia Celso, presso Orig., 1. c., adducendo in compara-
Ziome i miti dei Titani, dei Giganti, di Osiride, Horos e Tifone (Seth) : nella
figura cgizia e esiodea del quale & forse da riconoscere il migliore precedente
dell'Ophioneus  ferecideo ,cfr. anche Bianchi, ATOS AIZA, Roma 1953, 142145
e 152:157)-

3 Su Kneph cfr. Pettazzoni, L'onniscienza di Dio, Torino 1035, 107 5. Come
i sembra risultare anche dai testi che stiamo discutendo, si deve perd accura-
tamente distinguere tra le ipostasi del tempo (ciclico o alternante), quali appunto
i1 serpente, il serpente uroboro, o Aion, o Zurvan, e le figure divine (e gli
« Esseri supremi») aventi un essenziale contenuto personalistico e concepiti
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guente, ove Filone passa a presentare una strana figura: Kol
Tupodatne B & pdyos &v =i lepd cuvaywyq] sov Hepomdy gnol
nai AR+ 950 8% Dede dome wegaiy Exwyv Upanos . Obtés
2ot & mprog dpdaptos , aidws , GyéviTos , dpepvs, - ppovipoyv
goonpbtaos, ... aboBlBanTas .. xal epod quoiked povas ebpEThc,!

Si ha qui ovviamente una figura sincretistica, con una com-

ponente egizia (il dio falcone, non perd, probabilmente, il ser-
pente falcone di cui sopra, ma una figura schicttamente solare)

¢ una componente « magusea », nella quale si ha Limpress

sia confluita qualche traccia di speculazioni affini a quelle maz.
daiche sul tempo e su Zurvan (cfr. soprattutto il cosiddetto inno
al Tempo contenuto nel Bundahishn?, in cui si & voluto vedere,

a torto, una manif sione di schietto « zurvanismo », laddove

Pattribuzione al tempo di una supervisione sopra le vicende mil-
lenarie del dramma dualistico e sopra le vicende umane & compo-

come sigiori del tempo, per la loro funzione ereatrice o dominatrice, come
appuito Ahura Mazda, di eui «luce infinita » e « tempo infinito » (uon ¢
nt alternante, né cosmogonico!) sono insieme sede ¢ attributo (dv it
del Bundahishn, oltrecht IAvesta antico e recente R, XXVI [1
© XXVIT [ Di pifl, & necessario distinguere tra il primato persona-
listico di un essere supremo del tipo di Ahura Mazda e il primato metafisico
di . essere qualificato come 5 mp0ay By Perdiutor. Una differenza, ciod
analoga a quella che s in Grecia Zeus (ma non lo Zeus cosmico della

speculazione filosofica ed esoterica) da figure come Motpu, iy, @ detoy ctc:
ofr. ATOS AIZA, sopra cit., cap. 1). In altre parole, cosi come il concetto di
sere supremo » va qualificato tipologicamente, anche in funzione dell'inda-
gine sulla sua origine storica, altrettanto vanno qualificate attribu;
quella della temporalita (o dell'eternitd), che, apparentemente uniforari, pos-
om0 avere contenuto e genesi disparati. Il che non toglie la possibilith di
(ra entita ipostatiche del tempo e «signori del tempo s, soprat-
wpo (come @ naturale) della mitologia solare, e, forse, di quella

oni, come

commistion;
tutto nel ¢

flone dil Biblo sogginge Ja mensone dell'Octateuchos &i Ostanes.

225, A. 10, trad. in Zachner, Zurv
action and oxder... Time understands more than those who understand
better informed than the well-informed; for through Time must dec
Xrat, cap. VIII, 7; Zaehner, op. cil., p. 368:

Tor the Tnfinite Zurvan is unageing, undying, without pain, uncorrupting
and undecaying... ». Sulla concezione del tempo e di Zurvan, e sul rapporto
+e supremo iranico e mazdaico Ahura Mazda cfr. quanto si & detto
11 (1056), 114 ss. € ibid. . 1

con
in SMSR
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nibilissima con la cocrenza al quadro mazdaico tradizionale'. A
parte questa questione, penso che questo testo ci autorizzi a pen-
<are che i Magusei (i Magi non soltanto « ellenizzati », ma ancor
prima tinti di pensiero egizio e semitico) abbiano indirizzato una
speculazione sopra il tempo, eventualmente gia esistente nella

loro preistoria iranica, sulle vie del pensiero egizio-fenicio (¢ non
soltanto astrologico-caldaico). Tl che potrebbe contribuire a spie-
gare come il Chronos di questa sapienza egizio-fenicia, destinato
a trasmettersi alla sapienza « orfica », abbia potuto essere anche
ambientato, assieme alla nozione microasiatica di un Mithra na-
scente dalla roccia (concezione parallela a quella di Phanes na-

scente dall’'vovo primordiale), nello scenario sincretistico del
mitraismo.

Tornando a quest’ultimo, si presenta il problema se ad esso
possa essere attribuito, al di 12 delle coincidenze particolari con
Porfismo sopra segnalate, anche un intero contesto teocosmogo-
nico comparabile con quello del sistema orfico attestato da Tero-
nimo ed Ellanico. Mentre in questo a un Chronos dragone suc-
cede Phanes nato dall'uovo cosmico, secondo concetti di origine
egizio-fenicia, nella dottrina mitriaca, secondo le attestazioni ar-
cheologiche, troviamo un leontocefalo i cui rapporti (comunque
interpretati) con il tempo sono innegabili, e un Mithra nascente
dalla roccia. I significato e i modi di questa nascita non vengono
purtroppo  rivelati dalle testimonianze archeologiche, se non
attraverso aleuni indiz, il pit importante dei quali & il fatto che
{ale nascita viene ambientata (cosi come la mitriaca tauroctonia
creatrice) nel giro dello zodiaco, quindi del tempo (il che garan-
tisce in qualche modo il rapporto tra questo e il Mithra dei mi-
steri). Ma ¢ (Adv. Joviniam. I, 7) un testo di San Girolamo
che rivela i modi della nascita del 9edg &z Tétpos : « Narrant
et gentilium fabulae Mithram et Erichthonium vel in lapide
vel in terra de solo aestu libidinis esse generatos ». Una nascita di
Mithra dunque che non ha a che fare con la dottrina mazdaica
concernente questo dio, ma che pare richiamare motivi teo-cosmo-

gonici tipicamente anatolici, e rivelare quanto il mitraismo, in

1 Cir. 1a n. precedente.
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questa s

g

essenziale dottrina, ¢ quindi nella sua formazione
storica, debba all’ambiente microasiatico nel quale dunque esso
parrebbe formato.

Questa speciale nascita di Mithra, con la sua specificazione
petrosa richiama — seppure in parte — appunto la teogonia ana-
tolica di Agdistis. T vero bensi che nel caso di Agdistis il prin-
cipio generatore, raccolto dalla pietra, proviene dalla divinitd
celeste, mentre nel caso del Mithra dei misteri questo non sembra
attestato; risulta perd verisimile da S. Girolamo: come & noto,
il problema dei rapporti di Mithra dei misteri mitriaci con

una divinitd celeste corrispondente ad Ahura Mazda o a Zeus
& quanto mai oscuro, e oscura & la questione stes

a di quale posto
in questi misteri abbia occupato una divinitd consimile e quale
natura essa abbia avuto'. C’¢ poi la questione del significato della
pietra natale, se ciod essa, come vorrebbe il Cumont®
gine null’altro che il cielo, concepito di consis

sia in ori-

enza pietrosa pres-
so varie mitologie, anche indoeuropee: al che parrebbe ostare,
almeno a quanto si pud arguire dalle testimonianze del periodo
co del mitraismo, oltre al testo di S. Girolamo, anche la
raffigurazione del serpente, simbolo ctonio, che orna talora la
pietra genitrice. Comunque, siamo di fronte a una teofania dalla
pietra che corrisponde tipologicamente a quella dall'ovo, almeno

cla

! Che il leontocefalo non debba essere considerato come la divinita somma
della teologia mitriaca ¢ giustamente affermato dal Duchesne-Guillemin, 1. c.,
105, ¢ risulta da tutto cid che si puo inferire intorno alla natura di
infra); che questa divinitd dovesse essere concepita come residente nel cielo
@ la cosa pitt probabile, benehé si debba tener presente che — in genere —
troppo il Cumont sembrd concedere alle origini e alla continuith mazdaica del
mitraismo; che infine essa debba essere riconosciuta nella figura giacente di
« Oceanus-Caelus » del mitreo di S. Prisca, come vorrebbe il Duchesne-Guil
lemin, ibid., dovrebbe venir comprovato da una comparazione dettagliata con
tutte le figure parzialmente simili dei rilievi e della statuaria mitriaca.

70 5., cfr. Text. et Monwm. T, p. 160. Tuttavia, il cielo nel quale
il Cumont identifica Ta banda zodiacale mitriaca e il guscio dell'vovo cosmica,
in cui consiste il cielo nel framm. orfico Kern 70, cfr. framm. 56, non somo
Ja stessa cosa md con il cielo risultante dalla meta superiore dell'ovo in
Teronimo ed Ellanico né con il «cielo di pietras delle mitologie sopra me
zionate.
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in quei monumenti mitriaci in cui si

da, come si & visto, uno scam-
bio dei due motivi (il Mithra nascente, nell’ambito dello zodiaco,
dall’uovo primordiale), verisimilmente sotto influ

Sembra che di pitt i testi non ci autoriz

o orfico'.

ino a dire, né si & auto-
rizzati a spingere troppo oltre una comparazione tra il dio sacrifi-
catore del toro, primordiale sorgente di vita, e il Phanes orfico

eroe di una vicenda teo-cosmogonica su base genetico-trasformi-
a (la linea Phanes-Zeus-Dioniso): ma ci sia sufficiente 'aver
notato come tra queste due posizioni si pote trovare, a un certo

B

punto, una possibilith sincretistica, non puramente arbitraria
come forse altre volte nella storia religiosa dell’antichita, ma
avente un suo fondamento.

Ci resta da far menzione di un’ulteriore differenza riscon-
trabile nelle rispettive concezioni del tempo. I circoli zodia-
cali, che racchiudono spesso i monumenti mitriaci pitt tipici
quali il ¥ebs 3z wétpac e la tauroctonia, alludono a un tempo
ciclico e cosmico che, pur attraverso il suo specifico riferimento
a un elemento culturale mesopotamico quale dovette essere lo
zodiaco, richiama un’idea simile a quella del tempo ciclicamente
rinnovellantesi espressa dal serpente odpoBégos della tradizione
fenicio-egizia. Quello che invece si presenta come specifica
mente mitriaco, e che differenzia ulteriormente il Chronos leon-

tocefalo mitriaco dal Chronos orfico, & (a parte la funzione
teogonica propria di quest’ultimo) l'aspetto demoniaco del leon-
tocefalo (in certi rilievi la figura appare, oltreché mostruosa, anche
volutamente tozza e ripugnante), aspetto che sembra dare legit-
timitd all’ipotesi di una sua connessione con il nefasto Ahriman,
Se questa ipotesi & giusta, si dovette dare nel mitraismo un tra-
sferimento dell’idea del Tempo dal campo puramente cosmogonico
e cosmico-ambientale (il tempo dal quale o mel quale le cose di
vengono) al piano di quella dottrina, caratteristica della gnosi,

1 Una corrispondenza Im i due motivi pmrebbe risultare anche in un nluo
contesto mitologico di la
Ullikummi, il mostro di pietra figlio di Kumarbi nei mn\ urrito-ittiti editi dnl
Giiterbock, e Tifone, il mostro nato dalla Terra, oppure, secondo una isolata
testimonianza letteraria (Schol. Homer. ad B 783), da uova fecondate da
Kronos. (Bibl. in AIOZ AIZA ci




126 Ugo Bianchi

nella quale il tempo, cosi come il destino ¢ il mondo materiale, sono
concepiti in contrapposizione al mondo della divina trascendenza
¢ liberta'. Nello stesso tempo, Ahriman si vedrebbe attribuita

una funzione demiurgica®, e sarebbe attenuata (anzi sostanzial-
mente modificata) la qualitd di essere totalmente maligno e nega-
tore che gli viene attribuita dal mazdeismo’.

La connessione del leontocefalo mitriaco con una nozione pre-
gnostica del tempo cosmico, demiurgico, « arcontico », visto in
contrapposizione al mondo superiore della divinita, sembra tro-

vare infine una conferma in una figura tipica della gnosi: in

1 Non Zurvan akarang, dunque, ma Zurv: xvatdy, il tempo-
destino del ciclo tre volte trimi sarebbe da nel 1
Ma la distinzione teorizata dalla teologia mazdaica posteriore tra i due tempi
@ i per st troppo limitata nellambito di un determinato sistema (appunto
Ja teologia dei trattati pahilavici) per poter essere evocata a proposito di wia
figura appartenente a un mondo che va distinto (senza pregiudicare la quie-
stione delle origini) da quello mazdaico. £ illusorio voler identificare il leon-
tocefalo con una qualsiasi delle figure della teologia mazdaica o defla mito-
Togia iranica, come sembrano confermare i punti comuni tra mitraismo e dot-
trine occidentali (rispetto all'Iran). Anche le connessioni che lo Zachner cerca
ai mettere in uce (e che non sono affatto inverosimili) tra il leone e il mondo
demoniaco iranico (BSOAS, XVII, 232 ss.) Testano su un piano generico.

2 i noti che wn particolare aspetto demiurgico gid attribuiscono ad Ahriman
un mito « zurvanista » (sul quale cfr. quanto si ¢bbe occasione di dire in SMSR
(XVI [1056], 130-153), in cui solo il tradimento di un dev permette ad Ormazd
i venite a sapere il mezzo, conoscitto da Ahriman, per la creazione el sole
« della Tuna, mezzo consistente nel kethuk das. Ma, come si & detto nell'arti-
colo ora cit. (cfr. anche Dualismo iranico, in stampaj, in questo mito zurvanista,
oltreché in quello, ad esso collegato, della nascita dei due gemelli (di cui
quello cattivo, appunto Ahriman, avrd una sovranith temporanca e limitata
st questo mondo), si nota una intonazione di tipo « gnostico », dipendente da
an influsso occidentale o frutto di una deviazione dal pensiero autenticamente
‘mazdaico.

3 Una conferma allipotesi potrebbe esser data dal fatto che Iiscrizione
mitriaca CIL, XIV 4311 (=Vermaseren, n. 222, cfr. 221 5.) menziona un sighum
Arimanium, dunque una statua di Ahriman. Non si vede a quale altro signum
possa appropriarsi la menzione, se non al leontocefalo. Conclusioni in favore
dellVipotesi non possono invece essere tratte dal culto apotropaico di Ahriman
attestato da Plutarco, De Iside 46 s. Ginstamente osserva il Duchesne-Guille-
min, 1. ., 102 . 2 (cfr. anche Zachner, Zurvan, 19) che guesto tito non & una
prova di zurvanismo, come si vorrebbe da alcuni (p. es. dal Benveniste, Pers.
Relig..., 76) ma solo i stregoneria e eterodossia. Per le stesse ragioni, esso
non mostra aleun rapporto con il culto del leontocefalo demiurgico o «ar-
contico ».
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Jaldabaoth dalla testa di leone, nel quale & stata gid riconosciuta'

la connessione con Kronos-Saturno, divinita e astro (cfr. Origene,

Contra Celsum V1, 31 : gaol 8 = heovicetdel dpyovst ovpmadely

datpoy by Dadvovia).

Questo luogo di Origene ¢ essenziale anche ai fini di una con-
ferma della legittimitd di una comparazione dei mondi ideologici
mitriaco e gnostico. Nella dottrina che Celso critica come cristiana,
e che Origene denunzia come gnostica, e probabilmente ofiana,
adducendone alcune formule rituali, si parla di un passaggio delle
anime, nel loro cammino di purificazione e liberazione, attraverso
il gpaypby naniac, moNas dpydvewy al@v: BsBeévac. Dopo una prima
fofnula, rivolta a un Basthéa povétporoy, deapdy afhedias..., ¢ che
si conclude con la frase Evdev ellupwiic mépmopar , P Gidn

épos Yiod xod Macps. .., si verifica il passaggio attraverso la prima
porta, quella di Jaldabaoth, con una formula che si chiude cosi:
v Exdewoag addve o wHNYY xbopy (xéopov) dveikas, Tapebedw Ty
aily EAeddepog mahry Eousiav®. Seguono le formule di passaggio at-
traverso le altre porte, di Jao, di Sabaoth, etc. Ora, accanto a
questa serie caratterizzata da nomi di attinenza divina, in parte
biblica e in parte magica, Origene (ibid., 30), riprendendo e com-
pletando una notizia di Celso, riporta una serie parallela di figure
caratterizzate da animali e da nomi angelici, serie appartenente ad
un « diagramma » anch’esso gnostico, e, secondo Origene, ofiano.
Ora, la prima figura & Aeovroetdis, e ad essa nel « diagramma » si

1 Cfr. Bousset, Hauptprobleme der Guosis, 551 5. id., RE, VII ¢. 1511,

2 Una figura arcontica e divoratrice dal volto leonino, di cui una metd
& fuoco e Valtra oscuritd, chiamata appunto Jaldabaoth, ha gran parte, come &
noto, nella Pistis Sophia (I, 31 etc.; Mead, Pistis Sophia, a Gnostic Miscellany,
London 1955). Si aggiunga anche il demone manicheo menzionato dal Fihirist,
con testa di leone, tronco di dragone, ali di uccello, coda di pesce e piedi di
rettile : Duchesne-Guillemin, 1. c., 191, cit. Legge, « Proceedings of the Biblical
Society », 1012.

3 La formula & la seguente:

T 28 petd memodrosug , e xal Eidope, yeyovds xpately TaAdufudd ,
Goyov Aéyog sikuxpwode , Bpyoy Téketoy Y1p xal Tavpl, xapuxtipt Tomoy Cuiie
abpforoy Eripépuy, fiv Exdsicag aldve ap mOAYY xéopp (xéopov) &voifag,
rapodsbn iy oy deddepog ikt BEovoiav...
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applica il nome di Michael, (Celso menzionava inveee la figura,
ma non il nome). Seguono nel « diagramma » il Tapoedis
Suriel, il 3paxovzoetdfs Raphael e gli altri quattro, contrassegnati
da nomi angelici e dalle figure di aquila, orso, cane e asino.

La prima cosa da osservare & che nel « diagramma », il cui

carattere gnostico e non cristiano lo scrittore ecclesiastico non s
stanca di denunziare, le prime tre figure uniscono appunto la
menzione di quei tre animali le cui forme si assommano nel Chro-
nos-Eracle orfico di Ieronimo e di Ellanico. In secondo luogo,
questa dottrina dei sette arconti mostra una notevole concordanza
con una dottrina attribuita da Celso (apud Orig., ibid., 22) al mi-
traismo, ¢ da lui appunto addotta in comparazione con quella, nel
contesto di una discussione relativa alla dottrina platonica del
passaggio tra ciclo e terra attraverso i sette pianeti. Questa dot-
trina mitriaca conosce due wepioBor celesti, quella delle stelle
fisse e quella dei pianeti, e prevede il passaggio dell’anima (bux)
attraverso ess

, per mezzo di una scala e di sette porte, pitt un’ot-
tava alla sommitd. Le sette porte sono definite in relazione ai sette
metalli in ordine di preziositd e assegnate rispettivamente a Kro-
nos (%9 pokifdy Texpprodpevas Ty Bpadusita T00 dotépos) e agli
dei della settimana, in ordine inverso, fino alla luna e al sole, ca-
ratterizzati dall’argento ¢ dall’oro. Ti chiaro che anche qui si ha
una dottrina del passaggio e della purificazione delle anime attra-
verso i cieli « planetario-arcontici » (per usare un’espressione di tipo
gnostico), a proposito della quale & degno di particolare osserva-

Zione T'ordine nel quale sono presenti le figure divine corrispon-
denti ai vari corpi celesti: la luna e il sole (entita tra le pitt cospi-
cte, come & noto, della teologia mitriaca) sono le somme, come
quelle che pidt contengono di luce, mentre Kronos & appuato il
pitt « arcontico », e, per il suo maggior riferimento a questo mondo
terrestre, il pitt basso, vile, pesante e tardo: appunto, plumbeo’

| In altri schemi planetari, come & noto, la luna occupa invece il punto
piit vicino alla terra, Nella particolare stima attribuita dal mitraismo ai due
principali astri si pud verisimilmente vedere un’eco del posto distinto che
questi oceupano nel mazdeismo. 1 noto d'altronde come anche il Manicheismo
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Infine, un'ultima possibilitd di comparazione concerne 1'uso, attri-
buito agli iniziati della setta gnostica di cui & parola (ibid. 33), €
che richiama da vicino il rituale mitriaco, di chiamarsi con i rispet-
tivi nomi di animali, assumendo le relative forme arcontiche rag-
giunte'.

Dunque, ambedue i « sistemi », quello « orfico» (o almeno
tardo-orfico) e quello mitriaco (almeno per gli aspetti con 'orfismo
comparabili), dovettero conoscere una figura di essere divino na-
scente dall’uovo o dalla pietra, concepito come sorgente o pro-
duttore di vitalitd e feconditd, e una concezione mitologica del
tempo. La connessione tra questi due elementi si realizza verisi-
milmente in Egitto, nell’ambito di un quadro cosmogonico non
propriamente creazionistico e di una ideologia che si allontana sia
dal teismo creazionistico mazdaico che da quello antico-testamen-
tario e cristiano. Ora, sard di particolare interesse confrontare
qualche aspetto di codesta impostazione teocosmologica con quelle
dottrine gnostiche che, pur facendo riferimento a dati ebraico-
cristiani, si rivelano ad essi fondamentalmente estranee, diver-
samente fondate e orientate. Giacche proprio nello gnosticismo,
le cui concezioni furono (nonostante tutto) tutt’altro che chia-
ramente unitarie, si potrd riconoscere per qualche aspetto una
filiazione autentica — per quanto parziale e forse indiretta — di
correnti « orfiche » e misteriche in cui elementi essenziali furono
I’esoterismo, il dualismo spirito-corpo, 'ascetismo dualistico, il
concetto della parentela divina dello spirito?, talora la reincarna-

riserba al sole e alla luna una parte di prim’ordine nel meccanismo secondo
il quale avviene la liberazione delle particelle di luce e la loro trasmissione
al mondo supremo. Il meccanismo & di ispirazione gnostica, ma cié non impe-
disce 1'utilizzazione di dati mazdaici, qui come altrove, nel Manicheismo.

1.8l T dpyoviunig popois mavepyopévey , Huts T péy xalelodar
Aéovzag, @hovg 28 Tabpovs, kel GANovg dpdxoviag J| Getodg i dpxtove i
wbvag. Altra coincidenza: la figura @ menzionata dal testo di Filone di Biblo
sopra cit. richiama, pur nella diversith delle sue componenti (un serpente a
testa di sparviero a mezzo un circolo deposidvi¢ ¢ flammeo rappresentante il
mondo), 1a figura gnostica descritta da Origene, ibid. 33: "ESwypaspetto 2 b5
Buipepog whxhov Tvdg mpostBolg 7 ;Aamn pongala , b Bopugopoopévy
< e Tc yvioewg EoAp xal ¢ Lo

2 Sugli aspetti comuni delle nspenw: antropologie e dottrine etico-psico-
logiche dell’c orfismo » ¢ dello gnosticismo torneremo altrove.

9 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIII (1957-2)
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Jione, la nozione cosmogonico-demiurgica del tempo, la nozione
della Divinita non tanto come creatrice, quanto come agyh, nonche
la shrigliata tendenza alla mitologizzazione. Solo 1a spiccata im-
pronta naturali smo » e delle religioni
nello ticismo,

ica, pitt propria dell’« or!

misteriche microasiatiche, dové
ad altre dottrine. Lo gnosticismo doveva infatti mutuare dal cristia-
sesimo il dato cristologico, reinterpretandolo a suo modo, ¢ nello
stesso tempo modellare il suo « dio ignoto » sulla base di determi-
nate correnti del pensiero greco (rifacentisi a Platone ma anche
pit in su) e orientale (non solo il theos kypsisios siriaco, ma forse
gid 'Anu babilonese — 12 dove questo venne trasformato in prin-
cipio teogonico —, oltreché 'Ogdoade egizia), dando loro una inter-
pretazione dualistica, ma anche in certo modo monista.

I rapporti della Divinitd con il mondo dettero luogo, in Gre-

stemazione teo-

cia, a diverse soluzioni, gid in relazione alla s

gonica e ica: una in senso genealogico,

per cui l'antica divinita celeste indoeuropea, Zeus, diviene figlio
di Crono e fratello di altre divinita di portata cosmica, Posidone

e Ade; una in senso per cui
le entith teo-cosmogoniche pitt elementari e meno personali (il
Caos, la Terra, Eros, ovvero Oceano e la sua paredra Teti) ven-
gono poste all’inizio di una scala che & destinata a culminare con
Pordinato e razionale regno di Zeus'.

Altro aspetto di tale problematica mostrano i frammenti
orfici del tipo Zede dpxi, Zeds oo, Aig Féx mévea téunal.
| Zebs mudpiy yolns ve xad obpaved aotepbevrog?, e lo stesso fram-
mento cschileo delle Eliadi Zede Eocly alihp, Zebs 3¢ 1, Zebs &
obpovés , | Zel wol ve mavia v <@vB! Sméprepoy?, dove Pesal-
tazione della grandezza di Dio e della sua universalita si collega
con la tendenza a elaborare un Dio cosmico la cui trascendenza,
o perfino distinzione personale rispetto al cosmo da lui retto si
fa talora meno chiara.

1 Bianchi, AIOZ AIZA, cap. 1T
2 Rern, Orph. Fragm., ad 21, 21 a.
3 ibid., ad 21 a: frgm. 7o Nauck?.
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Certo questi testi, e in particolare quello di Eschilo (che am-
mette, e non paradossalmente, un Sméptegov rispetto al t& mdvTe
cosmico), non devono essere interpretati in senso panteistico’ : essi
tendono piuttosto a superare una problematica nei rapporti tra
Zeus e il mondo che era insorta con la letteratura teogonica di tipo
esiodeo : questo problematica essi risolvono nel riconoscere a Zeus
lo la funzione di sovrano e di ordinatore, ma anche quella
ione di apy, che in Esiodo
spettava ad altre entitd: c’¢ in essi, in altre parole, e soprattutto
nel frammento eschileo, non tanto la volonta di superare il duali-
smo divinitd-mondo, quanto di superare il dualismo (implicito
nelle sistemazioni cosmogoniche di tipo esiodeo) consistente nel-
P’ammissione di entitd cosmiche primordiali precedenti a Zeus,
TP’attuale e saggio regnatore del cosmo. E che questa fosse I'inten-

non s

di primo principio delle cose, la fun

zione & confermato dal testo di Terpandro, del VII sec. (Zeds név-
0V dpyd, Tdvtoy dyfTwp) e ancor pitt dalla teogonia di Ferecide,
in cui non gli elementi primordiali, ma Zas ha il primo luogo,
cosicché & lui che attribuisce la terra come épac a Chthonia. Tut-
tavia, proprio il fatto che i Greci mancarono del concetto di crea-
zione, o di creazione ex mihilo, dovette renderli molto meno sen-
sibili rispetto alla iale differenza tra una fone univer-
salistica di Dio come « creatore e signore del cielo e della terra »

¢ una concezione « cosmica » di Dio, come del resto mostrano,
benche su un piano ben diverso, alcuni aspetti della filosofia greca.

D'altro canto, uno degli aspetti che distinguono questa cor-
rente di religiositd esoterica (dall’orfismo allo gnosticismo) rispetto
alle, dottrine classiche della Grecia, per esempio alla teogonia

esiodea, consiste nell’i istica: un
dualismo che, d’altronde, come altrove si & messo in rilievo, & di
tutt’ nltm genere rispetto a quello che fu il dualismo mazdaico,
Tit appunto nell’ iz di spirito e di materia, oppo-

sizione che, a sua volta, ¢ gid implicita nel concetto « orfico »

1 Del resto, il frammento delle Eliadi difficilmente rivelerd la credenza in
uno Zeus che si allontani troppo da quello delle altre tragedic eschilee, ove
tale dio @ inteso alla maniera personalistica, che non significa mitologica.
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della appartenenza umana, attraverso lo spirito, alla famiglia
divina.

Naturalmente tutte queste considerazioni non implicano una
confusione tra « orfismo », gnosticismo, mitraismo. A parte la
differenza cui sopra si accennava, essere '¢ orfismon» e le religioni

i

misteriosofiche tinte di un naturalismo che non scompare M
Attenua nello gnosticismo, & da dire che inesse un'ulteriore diffe-
veniazione conceme il momento dualistico, Questo momento &
sempre presente nelle religioni che abbiamo qualificato come eso-
teriche, ma diversamente ambientato ¢ « dosato ». Ora, proprio nel-
Lambite di questo momento dualistico, cosl essensiale, si pud pen-
sare che il mitraismo, tra tutte le religioni del tipo esoterico e mi-
<, determinata forse proprio

steriosofico, abbia una posizione a
dalla sua preistoria iranica, mazdaica, che (come si & detto) ha
una nozione dell’opposizione bene-male che & di tutt’altra natura
rispetto a quella tipicamente gnostica di spirito-materia. Non ri-
sulta infatti che il $ebg &% zétpag sia mai stato oggetto, come il
Dioniso (tardo-)orfico e I'anthropos gnostico, di un infortunio pri-
mordiale. Esso ¢ il dio invitto, & il sacrificatore del toro: in qual-
che modo in esso sopravvive il ricordo di una religiosita iranica
di timbro ottimistico, la religiosita di cui aspirazione somma &
appunto la vittoria sul male, inteso non come materia ma come
mortificazione degli esseri: nell’Avesta Mithra & il dio vincitore
di cui quotidianamente si celebra il trionfo. Salva questa essen-
ziale differenza, il mitraismo stesso dove assimilare gli altri aspetti

del dualismo esoterico, € in particolare concepire 1a lotta con il
male come interiore alla matura umana stessa: cid tanto pilt se
cffettivamente il leontocefalo & in connessione con la nozione del
tempo cosmico che al mista & necessario trascendere per raggiun-
gere la perfezione beata, e ancor pidt se tale tempo venne davvero
qualificato con il nome mazdaico di Arimanius (cfr. sopra). .
Né questa composizione mitriaca tra motivi di sia pure lon-

tana provenienza mazdaica e motivi « orfico-misteriosofici » do-
vrebbe stupire, se si tiene presente un altro fatto su cui altra
volta si ¢ avuto modo di attirare Pattenzione: la tendenza, nel-
’ambito stesso del mazdaismo (anzi di una corrente pilt 0 meno
eterodossa di esso, 1o survanismo), a interpretare concetti mazdaici
in senso « gnostico » : una tendenza nella quale il male & coesis
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] tempo, con il bene, nell’ambito stesso della persona umana,
~ cosicche scopo dell’attivitd di questa ¢ una purificazione, con
B _conseguente ascesi e lotta contro la concup:scenza 1mpersonata ds
Az, nella quale si viene a la
del male (che nel mazdeismo anteriore si identificava piuttosto con
~ la Druj, la menzogna distruttrice, e con Aishma, il furore distrut-
 tore): un motivo ciod assolutamente nuovo, e in parte estraneo,
rispetto alla ottimistica, vitalistica, un po’ mondana etica mazdaica.
I

UGO BIANCHI






NOTE E DISCUSSIONI

Al margine diunalettura. — Rileggendo attentamente Mythos
und Kult bei Naturvslkern di Ad. E. Jensen — una delle opere
che pit efficacemente contribuiscono alla formazione di una mo-
derna coscienza storico-religiosa — mi & sembrato di poterne trarre
stimolo a precisare meglio qualche idea avanzata nelle mie ultime
note su questa rivista (vol. 27, 1 sgg.; vol 28, 109 sgg.).

‘ Sopravvivenze ' — Se, come pensa Jensen, i primitivi attuali
«non comprendono pitt neanche loro » il senso dei loro mi-
ti e culti (passati dalla fase dell’espressione a quella dell’ ap-
plicazione), vuol dire che la tesi della stupidita dei primitivi, cac-
ciata dalla porta nella sua forma di Urdummheit preussiana,
torna per la finestra in un altro travestimento: vuol dire che i
primitivi con la massima serietd, con impressionante impegno e

sforzo organizzativo, spesso — come Jensen stesso rileva — a
prezzo di grandi sofferenze, a

senza lmc, conservando os(matamente forme danone pietrifi-
cate ’, ‘ svuotate di senso ’, ciod si regolano in base a ¢ sopravvi-
venze '. Se cosi fosse, ne risulterebbero, tra altre, due conseguenze
degne di esser meditate: 1) che I'etd creatrice di quei culti e miti
si ritirerebbe in una specie di ‘ etd aurea ’, situata in un remoto
passato (forse veramente mitico) che nessuno pud conoscere per
documenti diretti, e seguita da quell’orribile fase di decadenza da
cui, invece, proviene la totalitd della nostra documentazione; 2)
che sarebbe opportuno e quasi indilazionabile studiare e cogliere
nel suo giusto valore l'ostinazione, sia pur cieca e stupida, che
mantiene in vita per millenni forme d’azione prive di senso: per-
che in tal caso questa stupida ostinazione sarebbe uno dei fattori
fondamentali della storia umana e quindi, in tutti i modi, avreb-
be un senso.

¢ Applicazione *. — La distinzione tra le due fasi — dell’espres-
sione e dell i ( i Anwend. ) — ha cer-
tamente una ragion d’essere: bisognerebbe veramente meditare a
fondo sulla differenza tra il comportamento umano presupposto
dalla creazione di miti e culti e quello che si manifesta nell’os-
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servazione, nella conservazione di que ti, cioé nella tradizione
che & fondamento di ogni vita religiosa. Ora, perd, ¢’¢ da dire che
noi, in base alla documentazione storico-religiosa disponibile da
tutto il mondo, non conosciamo neanche un solo caso di crea-
sione assoluta, priva di ogni aspetto tradizionale — perfino le
religioni * fondate ’ che costituiscono una categoria particolare
ed esulano dalla sfera delle religioni primitive, si attaccano per
molti versi a tradizioni preesistenti, spesso a quelle
per altri versi combattono (perfino Gesd dice di esser venuto
non per abolire, ma per compiere ‘ la legge ') — mentre d'altra
parte non conosciamo nessuna tradizione puramente passiva, pri-
va di momenti creativi. Infatti, innanzitutto, bisogna star at-
tenti ai nostri termini, ai nostri concetti: si pud negare, p. €s.,
ogni qualsiasi carattere creativo allo sforzo religioso di ¢ conser-
vare ' — ma piuttosto, di reali i ciot di ri-
creare — la tradizione? Ogni nuova esecuzione di un rito — in
un determinato luogo appositamente organizzato o riorganiz-
zato, in un determinato tempo sempre nuovo, con determinati
personaggi anch’essi sempre diversi con 'andar del tempo — non
& forse gid un intervento creativo e trasformatore (veramente :
formatore) nella realtd di per s& religiosamente_indifferente, un
attivo conferiméiito~di” significato religioso alle cose nerti? Un
‘semplice rinarrare il mito non ‘ crea’ forse un tempo diver
non erige norme, mon rinsalda forme di coscienza, non trasfe-
risce narratore ed ascoltatori su un piano particolare? I tradi-
| zione religiosa non & cosa da passare i mano in mano come un
| oggetto: & da realizzarsi volta per volta con un impegno cui non
| si pud negare un carattere creativo.

sse che

<0,

S (rapp — C fino a qu
sto punto si tratta soprattutto di una pitt scrupolosa disti

i termini ¢ nei concetti — credo, ad ogni modo, necessaria. Ma
la posizione di Jensen suggerisce anche altre riflessioni, pitt so-
stanziose. Alle sue origini, il mito non rebbe che espressione di
una ¢ conoscenza ’ della realtd (tra parentesi, Jensen parla a volte,
in proposito, anche del ‘divino’ in un senso non sostanzial-
mente diverso da quello familiare ai Jettori di Kerényi: v. SMSR
27, 1 sgg), l'azione sacrale una ¢ commemorazione ' del mito,
ciod una ‘ rappresentazione ’ della stessa conoscenza della realtd,
senza alcuno scopo. L’idea dello scopo nascerebbe nella fase del-
Papplicazione sotto lo stimolo dell’aspirazione alla salvezza : cid
che era una commemorazione puramente espressiva, finisce per
diventare un rito ¢ magico’, teso, cio¢ verso un fine.
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A questo punto Jensen stesso introduce una precisazione che
perd, spinta fino in fondo, potrebbe scardinare tutta la sua costru-
zione: la *salvezza’ era, mella fase originaria, implicita nella
rappresentazione; rievocare, ripetere, imitare gli atti divini equi-
vale alla ©salvezza’, ciot al raggiungimento delle vere forme
desistenza dell’uomo. La degenerazione della religione starebbe
dunque in questo: che cid che in origine era implicito nell’azione
religiosa, dopo ne diventa scopo. La distinzione &
sottile; forse troppo. Ci

i si pud domandare, in una maniera che di
s fronte a tanta sottigliezza sembrerd sbrigativa e forse anche bru-
tale : insomma, eseguendo un rito, 'uomo vuole qualcosa o no?
Ammettiamo pure che voglia solo ¢ esprimere * o ¢ rappresentare ’
(come un artista!) : ma, in tutti i modi, vuole farlo, perché questo
—_ in un senso o in un altro — gli serve; se no, non lo farebbe.
L’espressione non & mai gratuita, nemmeno nell’arte, nemmeno
nella vita quotidiana; e, come ho detto nel fascicolo precedente,
non & un passivo ¢ rispecchiare > di non so quale realtd indipen-
| dente dall’vomo (e magari ‘divina’) ma una selezione creativa
| dell’esperienza, un fare la realtd, quella realtd che si esige. L azio-
ne religiosa ha, quindi, anche nella sua forma di ‘rappresenta-

jone ’ pura un fine.
“ Scopo ’. — Si pud esser dunque d'accordo con 'idea di Jen-
sen fino al punto di dire: nella rappresentazione stessa & impli-
§ cita la salvezza, la realizzazione di una forma d’esistenza pit alt:
¢ ¢ non sard, forse, che un modo di esprimerci un po’ diverso da
quello di Jensen, se aggiungiamo che & a questo scopo che I'nomo
vuole * rappresentare * le azioni divine. Il punto di disaccordo &
per ora piuttosto nel modo di immaginare le origini di queste
“azioni divine ’: anziché di una ‘ conoscenza’ della realta, ho
parlato di una ¢ creazione ’ della realtd. Anche qui si potrebbe
gettare un ponte tra le due tesi: infatti, non esiste ¢ conoscenza ’
che non atto creativo. Ma passiamo alla pratica. Che, per
esempio, la mortalitd e la capacitd procreatrice dell'uomo siano
strettamente collegate e nessuna delle due abbia ragion d’essere
senza Daltra, pud essere una ‘ realtd obiettiva’, biologica. Ma
la conoscenza di questa realtd & perfettamente pri di ogni
valore religioso. Se nei miti e riti degli agricoltori primitivi si
¢ esprime ’ e si ‘ rappresenta ’ questa realtd, vuol dire che questi
miti e riti conferiscono ad essa un valore religioso, in quanto,
invece di prenderne semplicemente atto (e che cid sarebbe possi-
bile, risulta p. dal nostro atteggiamento — non religioso —
di fronte alla stessa realtd!), I'affermano, esprimendo non sem-
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plicemente il reale stato delle cose, ma anche la sua accettazione,
anzi, un fervido riconoscimento della sua importanza, un’impe-
gnativa adesione umana ad essa, la volontd, in sostanza, che

questa realtd sia reale, abbia importanza al punto di essere al
centro di tutta Desistenza umana. Dalla pura ‘ conoscenza ’ — per
dite: dalla constatazione — che morte e riproduzione vanno a

pari passo nel mondo degli womini, non nasce Hainuvele; e
nemmeno dalla conoscenza che i pezzi di tubero piantati in terra
germogliano o che la luna, pezzo per pezzo, scompare ¢ ricom-
pare. E, diremo di piti, nemmeno dall’osservazione del paralle-
lismo esistente tra questi fatti reali disparati: anzi, molto pitt
probabilmente neanche si tratta di un’osservazione (o ¢ conoscen-
za’) di questo parallelismo (tutt’altro che ovvio), ma della sua
istituzione, — certo, non in base a un’invenzione arbitraria, ma
ad un’organizzazione particolare delle esperienze. I Wemale hanno
creato Hainuvele per affermare quel parallelismo — reale, si, ma
anche voluto —, per metterlo al centro della loro esistenza, per
venderlo sacro: ¢ continuano a ricrearla, raccontando e rappre-
sentando ritualmente il suo mito; percid il rito non & soltanto
¢ espressione di una conoscenza ', ma ha lo ‘scopo ’ di attualiz-

zare e sacralizzare una realtd.

¢ Magia . — Tra questo livello del rito e quello ‘ magico ’ la
distanza non & dunque cosi enorme, come apparirebbe se il rito
fosse espressione pura ¢ gratuita e I'operazione magica ‘ appli-
casse ’ stupidamente forme rituali non pitt comprese nella loro
funzione espressiva, con la assurda speranza di ottenere scopi
immediati, — Jensen stesso dice che basterebbe V'esperienza quo-
tidiana per convincere il primitivo — che nella sua attivitd pra-
tica non & meno logico di noi — dellinfruttuosita delle sue ope-
razioni magiche: ma allora veramente non ¢’¢ altra spiegazione
che Ta ¢ stupidita * dei primitivi? — Si potrebbe prender lo spunto
da un’altra affermazione di Jensen: che ciod gli australiani sanno
benissimo (e questa tesi, pur non essendo nuovissima, ha bisogno
ancora di esser riaffermata) che la gravidanza & causata dall’'unione
sessuale, eppure affermano che sia dovuta agli spirit-children

visti in sogno dal padre o penetrati nel corpo della madre. Per
Jensen, questa convinzione australiana & ¢ fone * della * co-

noscenza ’ che la nascita di un uomo non & affatto riducibile a
mere cause biologiche — una conoscenza che non sarebbe sostan-
i i da quella scienti moderna. Ma allora da
dove le viene il carattere religioso, assente dalla corrispondente
conoscenza scientifica? Non sarebbe forse una formulazione pitt
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adeguata dire che l'australiano esige che la nascita umana non si
risolva in un processo biologico, ma abbia un significato sacrale?
Esattamente parallelo mi sembra 1'atteggiamento di quel membro
del clan totemico del canguro che dice: « To sono un canguro ».
Nessun primitivo & imbecille o demente fino al punto di confon-
dersi con un canguro (e anche su questo punto Jensen & d’ac-
cordo); d’altra parte, pitt che una ‘ conoscenza ’ (ben difficile ad
immaginare) sard un’esigenza che porterd il totemista ad affer-
mare quell’identitd contrastante all’esperienza profana (per cui
uomo e canguro sono ben differenti) ma essenziale per la realtd
sacrale che egli vuol statuire o conservare.
Se ¢ possibile questa contraddizione tra posizione religiosa ed
serienza profana, saranno possibili anche le operazioni ‘ ma-
giche ’, malgrado la loro inefficacia dimostrata dall’esperienza
quotidiana. Non voglio escludere — ma la questione andrebbe
studiata caso per caso — che certe pratiche magiche siano vera-
mente forme degradate di una religione disintegrata (simili alle
nostre pratiche superstiziose, ciod sopravvivenze ’), ma cons
derare p. es. ogni forma di sacrificio cruento come una forma de-
gradata — un’‘ applicazione  svuotata del senso originario, auello
dell’uccisione rituale iva ed esp -
& una posizione che, francamente, lascia perplessi, perche spinge
sotto 'ombra della condanna, della svalutazione, della stupidita
la maggioranza delle religioni primitive ed arcaiche. « Non si
comprenderebbe perché gli déi avessero tanto piacere di vedere
che gli womini uccidono animali e poi banchettano della loro
carne » (o, altrove: « offerta, dono che costituiscono un non-
senso »). — Non & qui che si possa affrontare la questione del
sacrificio in generale: ma & forse il caso di accennare a qualche
esempio per mettere in rilievo certi aspetti indipendenti dal pre-
teso senso originario commemorativo del sacrificio e il significato
autenticamente religioso del suo orientamento verso uno  scopo ’
Secondo i Brahmana, com’¢ noto, se non si compisse il sacri-
ficio mattutino (del resto, incruento), il sole non potrebbe sor-
gere: per Jemsen questa idea sarebbe certo una degradazione,
un’utilizzazione ‘ magica ’ di un’antica forma religiosa di tutt'un
altro signicato originario. Ora, invece, molto pitt probabilmente
anche questa convinzione indiana — come quella australiana del-
Pidentitd col canguro (ma molto pitt chiaramente) — risponde
a un’esigenza e getta luce sul carattere creativo del rito. Il rito
serve a mantenere quell’ordine (rta) di cui Uordine cosmico, com-
preso la levata quotidiana del sole, & un aspetto (mentre il rito




140 Note e discussioni

stesso ne & un altro), ¢ non per niente lat. ritus risale alla stessa
radice del sanscr. ria; se si accettasse P’evidenza profana che il
sole, indipendentemente dal sacrificio mattutino, sorgerebbe lo
stesso, crollerebbe in frantumi tutto il mondo religioso vedico
fondato sulla necessitd di creare, ri-creare continuamente e soste-
nere il ria, quest’equilibrio universale, cosmico e umano, conti-
nuamente minacciato dai p: i falsi: mon si tratta, dunque, di
un’utilizzazione degradata, ma del senso stesso di tutt’una reli-
gione organica.

Quanto ai sacrifici cruenti, ricordiamo che gli déi sumeri —
e non soltanto loro — creano 1'uomo affinche ci sia qualcuno che
1i nutra; dopo il diluvio, la loro prima preoccupazione & di restar
senza sacrifici (e, quindi, probabilmente, deperire ¢ morire!). So-
stenere gli ddi — affinché ci siano! — & compito dell'nomo : del-

Puomo che, in realtd, li ha creati, e non per pura “ espressione
della ¢ conoscenza ’ della ¢ realtd ’ o dell’* esperienza ’ del di-
vino ’, ma li ha creati perché ne aveva bisogno, perche senza gli
dei il suo mondo non avrebbe senso, non avrebbe ordine, chia-
rezza, solidita, legge, equilibrio, e li deve anche sostenere perche
continua ad averne bisogno — come del resto anche gli d&i « han-
no bisogno degli uomini », concetto che porta vicino ad uno degli
aspetti pitt fondamentali di ogni religione.

Considerazioni finali. — Da tutto cid, se siamo sulla giusta
strada, emerge qualche conseguenza non priva di portata metodo-
logica. Per interpretare un qualsiasi complesso religioso (mito,
rito, credenza, legge sacra ece.), moi mon dobbiamo limitarci a
chiedere * che cosa significa '? — questa domanda che in passato
ha portato all’allegorismo, poi al simbolismo e, fino a tempi re-
centi al naturismo, e porta sempre, forse fatalmente, a risolvere
il fatto religioso in qualcosa che non & religione — non dobbiamo
soltanto chiedere che cosa hanno voluto dire con e coloro che
I’hanno creato e conservato, ma anche: perché ’hanno voluto
dire? Finche non si trova la risposta a questa domanda, il cor
plesso religioso resta una sostituzione arbitraria e bizzarra di qual-
cosa di diverso — p. es. della ‘ conoscenza’, a meno che non
si voglia parlare della conoscenza di una realth ¢ divina ' rico-
nosciuta come obiettivamente tale — e cade facilmente sotto il
sospetto della stupidita. Ma prima di qualificare come ¢ stupido’
wn prodotto culturale umano che appare al centro dell’esistenza
di un popolo, & meglio sospendere il giudizio, perchd siamo forse
noi ad esser incapaci di comprendernie 1a ragion d’essere ¢ la
funzionalitd.

Angelo Brelich
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Mito e rito. — Ad integrazione della tcoria dell’esperienza
religiosa come vivente organismo mitico-rituale (si veda SMSR
XXVIII (1957), 1, pp. 89 sgg.) vorrei aggiungere qualche chiari-
mento a proposito della violenza che su tale organismo viene eser-
citata quando nella ricostruzione storiografica si conferisce a qual-
siasi titolo una preminenza in re o al solo rito o al solo mito. Che
cosa & mai un rito senza orizzonte mitico, senza destinazione
metastorica configurata in immagini, e senza mediato rappor-
to con un sistema di valori economici, sociali, giuridici, po-
litici, morali, estetici e conoscitivi? O & una semplice stereotipia
mimica a carattere compulsivo e automatico, e quindi un sin-
tomo di crisi che non riesce a sollevarsi alla vita religiosa e alla
cultura, o & la disgregazione e l'immiserimento della mera su-
pcrslmone che non ¢ pitt religione. E che cosa & il mito privo
di g incidenza — attuale o potenziale — nell’ordine ri-
malc, e che non sollecita un comportamento consacrato, ciod
separato da quello profano? I un prodotto psichico che in ogni
caso usurpa il nome di mito, sia che si tratti di una rappresen-
tazione ossessiva o allucinatoria (e quindi, ancora, un sintomo
di crisi che resta al di qua della religione!), sia che si tratti
di una realtd culturale che, per quanto alimentata e mediata
dal mito e dalla vita religiosa nel suo complesso, sta gid oltre
il mito e la religione: un « oltre », cio¢, che converrd caso per
caso variamente qualificare come poesia, letteratura, teatro, arte
figurativa, speculazione teologica e metafisica, ideale politico
o giuridico o morale. Il rito’ non & riducibile alla sola itera-
zione della vicenda mitica, ed il mito non pud essere risolto
nella « proiezione » della vicenda rituale, ma I'uno contiene ri-
spetto all’altro molto di pitt e, al tempo stesso, molto di meno.
Cosi p. es. il pianto rituale per la morte di persone storiche o
per quella di numi non pud in aleun modo essere ridotto alla ite-
razione del pianto mitico (p. es. del pianto di Isis per Osiris, o di
Demeter per Kore etc.): infatti nel pianto rituale vi sono deter-
minati elementi strutturali che non hanno nessuna fondazione
mitica, come la distribuzione del planctus ad intervalli regolari
al fine di restituire orizzonte al discorso della lamentazione, la
risplasmazione della crisi irrelativa in ritornelli emotivi e in mo-
duli mitici tradizionalizzati, la incidenza corale dei ritornelli,
I'enuclearsi di un discorso protetto mercé di moduli del gesto,
della parola e del canto, lo stato oniroide della lamentatrice in
azione, e cosi via (si veda SMSR, XXVI, 1055, pp. 28 sgg.). D’altra
parte il mito del pianto di Isis per Osiris o di Demeter per Kore non
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& soltanto proiezione mitica di riti di lamentazione per persone sto-
riche o per mumi, ma crea muovi rapporti ¢ nuovi significati che
stanno al di 13 del rito come tale, ¢ che nel rito trovano espre-
sione parziale, allusiva, abbreviata, ¢ in ogni caso comprensibile
solo per entro la integrazione del mito. Se davvero il rito fosse
« ripetizione » puntuale della vicenda mitica, e il mito puntuale
« proiezione » della vicenda rituale, la vita religiosa dell’umanita
conoscerebbe un solo complesso ‘mitico-rituale, immobile e fis
sato per sempre nel tempo, inesplorabile nella sua nascita mira-
colosa ex nihilo, e nella sua non meno miracolosa identitd senza
sviluppo. In realtd ogni iterazione rituale, per conservatrice che
sia rispetto alla tradizione mitica, rappresenta una realizzazione
di questa tradizione che coinvolge un incremento del mito, ed
ogni incremento del mito riplasma a sua volta Pordine rituale,
riempendo di vino nuovo gli otri vecchi, o isf ituendo addirittura
nuovi modi simbolici del comportamento (si vedano su questo
punto le osservazioni di A. Brelich a proposito dello Jensen in
questa stessa rubrica). La ierogenesi ha appunto il compito di
ricostruire questa dialettica di incrementi e di riplasmazioni, ri-
conducendo nella storia umana cid che alla coscienza religiosa
in atto si configura come un incremento o una riplasmazione av
nuti in illo tempore, al di fuori della storia: se mon si acquista
chiara coscienza di questo compito della ricerca storiografica sus-
siste il rischio di ritirare I’epoca creativa della vita religiosa in
un solo momento remoto del tempo, in una specie di Alchera ad
uso della scienza delle religioni, come appunto ha fatto lo Jensen.
A questo punto perd si presenta un nuovo problema. Il nesso
organico mito-rito nella concreta unitd della vita religiosa & de-
stinato a restare un concetto oscuro, pit affermato che pensato,
< non si qualifica la organicitd ¢ la unita i cui si parla. Che cosa
propriamente & la organicitd di questo nesso, che cosa ne forma
la sua vivente e dinamica unita? T evidente che, nel rispondere
a queste domande, si manifesta ancora una volta il pericolo di
cadere troppo in basso o di sollevarci troppo in alto. Invero l'or-
ganico e P'unitario del nesso mito-rito non pud essere cercato in
basso, nell’imperversare della crisi, quando la religione non e
ancorat o & perduta: P'accesso di mania che colpisce Heracle nel
momento in cui si appresta a celebrare una liturgia sull’altare
familiare, I'oribasia delle menadi, Poistros che nel Prometeo per-
seguita To costituiscono comportamenti o rappresentazione che,
ove siano considerati nel loro isolamento morboso, nulla hanno di
religioso: d’altra parte, se volgiamo Pattenzione in alto, verso il
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to in Omero o in Eschilo o in Platone, incorriamo nel peri-
o di perdere nella risoluzione poetica o filosofica le forme spe-
he della vita religiosa greca. In entrambi i casi perdiamo I'orga-
citd e 'unitd del nesso mitico-rituale, cid che di « mitico » vi
‘nel mito, cid che di « rituale » vi & nel rito, cid che di sacro vi
2 nel sacro. L'unico modo di salvare i fenomeni religiosi in quanto
i & di ricercarne la specica organicitd e unitd nella coeren -
,a tecnica per combattere la crisi e per re-
ntegrare nella storia I'umano che si per-
come umano: suqual concetto ho avuto occasione di
fermarmi nella nota « Storicismo e irrazionalismo nella storia
lle religioni » apparsa nel precedente fascicolo di SMSR.

Ernesto De Martino






RASSEGNE ED APPUNTI

Ancora su parola-luce

Ho pubblicato in questa stessa Rivista (vol. XXIV-XXV, 1953-
4, pp- 26 sgg.) una breve raccolta di materiali riguardanti le origini
religiose delle metafore «parola-luce ». Gli appunti che seguono
vogliono ampliare ancora quel materiale e possono servire a con-
fermare Vipotesi ivi espressa di unma origine magico-sciamanica
di tali metafore.

Nella vita ia di Zoroastro 'elemento miracolistico
basato su giochi di luce & centrale. Zarathustra nasce ridente e il
suo riso crea luce nel palazzo'. Le sue rivelazioni sono del resto
state forse anche storicamente visioni suono-luce di tipo sciama-
nico? : interessante in questo senso ¢ il passo avestico af ta mainyi
paouruye, yi yema xvafnd asrvatem (y. 30:3) se giustamente
tradotto: «i due spiriti primordiali, che in sonno (profondo)
furono uditi come gemelli » (trad. Widengren®: il Darmesteter
traduceva® « les deux esprits primitifs ont eux mémes proclamé
leurs deux natures »).

Nell'Ayatkar i Zamaspik® s

trova il passo molto interessante

1 Cfr. il poemetto neopersiano Zaratustnamé, seritto da un parsi iraniano,
Zaratust-i Bahrim ben PaZdd, nel sec. XIIT, ma contenente materiali leggendari
antichi (ed. Rosenberg, S. Petersburg, 1904).

2 L'opinione del Nyberg espressa nel suo ormai storico Religionen des
alten Iran, Leipzig, 1038 ¢, come & noto, che Zarathustra fosse un sacerdote-
cantore professionista, un estatico, un tipo di teosofo arcaico e il prototipo
del futuro «derviscio» persiano.

3 In Stand und Aufgaben der Iranischen Religionsgeschichte, TT, in « Nu-
men s, TI (1953)-

4In Le Zend-Avesta, Paris, 18023, vol. I, p. 221,

5 G. Messina, Il libro apocalittico persiano Ayatkdr i Zamdspik. Roma,
1030 pp. 34 © 85. Mi permetto di non condividere le eritiche dello Zaehner (in
Zurvan, Oxford, 1055, p- 382) alla traduzione e alla lettura evdl, « voce s del
Messina. Non credo si possa sostenere che la idea di « evocazione » sia « total-

10 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIIL (1957-2)
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pel nostro assunto: han i hamé bt gval i Ohrmarz andar ro$nih
w ro¥nih i ha& Ohrmazd han bavet k&5 Ohrmazd andar xvanét-ic,
ciod « Cid che & sempre stato & a Voce di Ohrmazd nella Luce,

e la Luce (procedente) da Ohrmazd & quella cui evoca Ohr-
mazd »; e il testo continua « da essa voce provenne la messa in
moto della Religione, e il suo Tempo fu la sempiterna esistenza
di 0., essendo essa lo spirito dell’Ordinamento (méniik i ni-
tarih) ».

Nel caso particolare del mondo iranico 1'evocazione della luce
mediante la parola del mago-profeta-dio si pud seguire, oltre il
mondo religioso di Zarathustra, fin nel manicheismo, dove appunto
il concetto di « evocazione » creativa ¢ fondamentale, gitt fino
all’interessante e complesso monde sincretistico della gnosi ira-
nico-islamica. Nel libro proto-ismailita dal titolo di Ummu "H-Kitab,
forse risalente, almeno per il nucleo dottrinale, ai secc. X-XI A.D.,
e nel quale la influenza iranico-preislamica & provata da singola-
rissime espressioni linguistiche altrove introvabili in testi islamici',
<i leggono, ad esempio, passi come i seguenti:

Dalla Questione V1. Dopo una descrizione fantasmagorica della
prima creazione colorata s dice: « Poi il Re Eccelso gettd un
grido (qviz) a destra e gettd un grido a sinistra e quelle due voci
divennero raggi e quei due raggi furono tutti spiriti impossibili a
numerare, e ogni spirito di quelli era in origine di sette colori ¢
ognuno di questi colori si tramutava in migliaia di sfumature ».
Come Dio ebbe emesso il « grido della creazione » (@vaz-i aferinis)
cosi anche ‘Azazil (1’ Angelo Cattivo) cred le sue creature con una
« voce ». Con altre voci o grida Dio crea ancora altri esseri «

mente estranea » allo Zoroastrismo, e del resto essa & pid nella traduzione che
el testo, che non contrasta minimamente con i numerosi passi di altri testi
iranici che suggeriscono un parallelismo « parola-luce ».

Lo 71-Kildb & considerato testo sacro dagli ismailiti del Pamir, mene
tre & pressocht sconosciuto dagli altri ismailiti. Meriterebbe uno studio pitt
approfondito da paste degli orientalisti. Ne esiste una ed i

jone di W. Ivanow
D Der Tslam » XXITI (1936) pp. 1-i3% ¢ un riassunto in francese dello stesso
(Notes sur PUmmu "LKitdb des ismadliens de Idsie Centrale) in « Revue des
Etudes Tslamiques » VI, 1032, Pp. 319-81, con mote, non sempre felici. Quanto
i vemdui linguistici antico-iranici, interessantissimi, non e cito che due,
Heervandomi di approfondire Vargomento altrove. Il libro contiene il termin

i o« avestico wruar nel senso di «pianta s, inesistente in testi
i @epoca islamica, e vi si itrova con forma fonetica ¢ funzioni
religiose pressoché identiche, il démone manicaico Xundsg o Kuni (che 1'Tva-
S Natos, p. 4% Ticonosce solo parsialmente, parlando di « zoroastrismo »)-
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scuna articolazione del corpo dei quali emette lampi» (testo in
Der Islam, op. cit., pp. 81-82).

Un altro tipo di voce-suono & legato invece alla scomparsa
della Iuce:

Dalla VII Questione. Salman (un collaboratore della creazione)
volendo ridurre di nuovo a materia organica gli spiriti ribelli,

irito, si manifestd loro in forma spaventosa
o una voce di lamento simile al suono di centomila
piatti e bacili d’oro che cadano a terra d’un colpo, e tutta la Luce
¢ lo Spirito che possedevano spari via da loro » (Testo ibid. p. 71.
La traduzione dell’Ivanow in Noles & errata e affrettata).

Le parole-luce di Dio sono anche le parole-luce dei « profeti »
che si manifestano sulla terra :

Dalla Questione VIIT: 1'imam vi & paragonato al sole e gli
oppositori alle nuvole. « Quando i Sapienti Divini e i Principi del
Tempo compaiono, da loro si manifestano parole come sole ¢ luna;
quando spunta un oppositore il credente si vela, e in questo fir-
mamento parlante (falak-i gitya) forte ira si manifesta » (ibid. pp.
58-9. Anche in questo caso la trad. dell’Ivanow non mi sembra
esatta).

In tutta la « metafisica della Luce » filone spirituale che nella
storia religiosa dell’Iran dal Mazdeismo giunge fino al moderno
Baha’ismo, concetti simili saltuariamente ricompaiono: in partico-
lare nel suo rappresentante piit originale e tipico lo Saikh al-ifrag
(«il Maestro dell'Tlluminazione ») Shihibu ’d-Din Suhrawardi
« Maqtil » (=1"Ucciso), morto per mano del carnefice nel 1191,
nel cui sistema di « luci vittoriose » i fenomeni di illuminazione
che segnano gli stadi dello sviluppo spirituale sono accompagnati
da fenomeni fonici indescrivibili' e nella cui filosofia « luminosa »
si parla anche di un concerto spirituale®. Nel trattatello « visio-
nario » dal suggestivo titolo di « Il fruscio dell’Ala di Gabriele »
(Avaz-i parr-i Gibra’dl) si trovano per esempio espressioni come
questa’: « quando dalla Sommita Santissima emana un raggio,

1Cfr. M. Igbal, The Development of Metaphysics in Persia, ed. Lahore
(1955), p. 113
2 Chr. i le notevoli i ioni del Corbin delle
Opera Metaphysica et Mystica di Suhrawardi, t. I, Istanbul, %o45; t. II, Tehe-
Tan 1953.
2 Nell'edizione, con traduzione francese, del trattatello suhrawardiano, di
Corbin e Kraus in «Journal Asiatique » 227 (1035), Pp. 58 € 79.
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questo raggio ¢ un’anima che chiamano Verbo Minore (kalima
Sughtd) » o (ibid. p. 50 testo ¢ 80 trad) ¢ ... il mondo dell'Tllu-
T e & suoo (sadd) e ombra (zill) dell’ala di Gabriele... »

“Anche in questo caso si tratta probabilmente di vere e proprie
esperienze visionaric-auditive (Suhrawardi era famoso in certi am-
1ot laviehe Gome! imago ) ehe el rconduconoalta primitiva
esperienza sciamanica.

Alessandro Bausani

Diffusione di un modulo di lamentazione
rituale

Tutti ricordano, forse, la canzoncina infantile Maraneo perche
sei morto, | pane e vin non ti mancava, | Vinsalata avevi nell’orto,
/marameo percht sei morto. Recentemente il Toschi (in Le Ori-
gini del teatro italiano, Torino 1955, - 319) ha richiamato 1'atten-
zione su di essa nel quadro dei pianti rituali di carnevale dell’Ita-
lia centrale, giustamente osservando che marameo (o maramao)
& corruzione di amara me, inizio tradizionale dei lamenti funebri
della stessa area. Quas contemporaneamente al Toschi, il Padre
Donatangelo Lupinetti ha riportato alcune varianti della lamenta-
zione tradizionale resa nell’aquilano dalla vedova al marito de-
funto, Fecone un testo: Mara me, mara me, pecche sci mortu? [
Tanta 'nzalata tw ci avii nell’ortu, [ lu pane e lu wine mon te
mancava, | drentu a la casa tultu ce stava, | de tuttu ci avivi, de
Sttt o, | tants de cerripe’ fatie W focu, | tanti de frutti
ci awvii ne Uortu. | Mara me, mara me pecche sci mortu? (in Lares,
1955, fasc. TILIV, p. 51). Questo & il tema : naturalmente variano
la qualitd e la quantita delle buone ragioni per cui il morto non
avrebbe dovuto morire. Nel testo riportato dal Lupinetti enume-
razione dei possessi terreni prosegue toccando il grano nel granaio,
la coppia di buoi, le capre e 1e pecore, e finalmente la moglie, che
conclude la rassegna patrimoniale. Ora & da osservare che questo
modulo letterario di lamentazione, la cui diffusione in Italia &
limitata — per quel che se ne sa — alla parte centrale della peni-
sola, & sicuramente attestato in un’area che approssimativamente si
stende dal Baltico al Mar Nero, comprendendo balto-slavi, bielo-
russi e ucraini, con penetrazione in aree marginali fortemente in-
fluenzate dal mondo slavo, come la Romania e le regioni del Cau-
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caso. Giovanni Manezio, sacerdote polacco di Liko, in una lettera
diretta a Giovanni Sabina nel 1551 e che porta il titolo De sacri-
ficiis et ydolatria veterum Borussorum, Livonum aliarumque gen-
tium (in Scriptores rerum livonicarum I, pp. 389 sgg.) riporta un
tipo di lamentazione, diffuso fra i baltoslavi o le popolazioni
finitime, che ripete fedelmente il modulo abruzzese: In funeribus
hic servatur ritus a rusticanis: defunctorum cadavera vestibus
et calceis mduunmv et erecta locantur super scellam, cui assidentes
illorum proprinqui ac bell . Epopta isia fit
lamentatio funebris, quue in lingua e mihi,
quare mortuus es? Num libi deerat esca aul potus? Quare ergo
mortuus es? Hoc modo lamentantes enumerant ordine omnia ex-
terna illivs bona, cuius mortem deplorant, nempe uxorem, liberos,
oves, equos, anseres, gallinas. Atque singula rispondentes, ocinunt
hac neniam : Cur ergo mortuus es; qui haec habebas? Allo stesso
secolo appartiene la testimonianza del letterato polacco Sebastiano
Fabiano Klonowitz (1554-1604), che nella sua Roxolania descri-
vendo le costumanze della Galizia e dell'Ucraina si prova a riela-
borare, nel suo stile bucolico-virgiliano, la lamentazione popolare :
e anche qui appare, pur nel travestimento letterario, lo stesso tema
(si veda a questo proposito Elsa Mahler, Die russische Totenklage,
Leipzig 1036, p. 35 52.). Le affinit con Iattuale lamento funebre
ucraino sono state messe in luce dalla Mahler lop it Le.,efre
p. 308). Posso ora un le raccolto
in un’area che ha subito forn influenze del fulklore 512\0 In occa-
sione del mio soggiorno durante 1’autunno del 1955 nel villaggio
transilvano di Clopotiva (Hunedoara) per lo studio del bocet con la
preziosa collaborazione del folklorista Orazio Birlea dell'Istituto
di Folklore di Bucarest, la informatrice Maria Draghiu di 74
anni riferi un modulo di lamentazione sensibilmente analogo:
Lica tu perché sci morto? Non avevi da mangiare? | Non avevi da
vestive? | Avevi brache nuove, | e di cioce paia due! [ Lica tu
perché sei morto? (Licd tu di ce-ai murit? / O n-ai avut minca? |
O n-ai avut ce-mbrica? | C-ai avut cioareci moi, [ si colluni cite
doi! | Lica tu di ce-ai muril?). In una popolazione caucasica, in
parte sommersa e in parte frazionata dalla colonizzazione russa, i
Circassi, ritorna la eco del solito tema: Perché sei morto? Adarira!
| Non era il tuo viso ancora fresco e roseo? Aiarira! [ Non avevi
abbastanza cibo e cure? Aiarira! | Perché sei morto? Aiarira! |
Non ti volevano tutti bene, giovani e vecchi? Aiarira! | Perché sei
morto? Aiarira! (Bodenstedt, Tausend und ein Tag im Orient,
citato dalla Mahler, op. cit., p. 317).
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Questi dati mi sembrano sufficienti a stabilire una parentela
non casuale fra il modulo di un lamento funebre diffuso nell’Ttalia
Centrale e quello di un lamento diffuso in area slava, o influenzata
dagli slavi. Come si spiega questa parentela? La risposta non &
difficile se si pensa alle colonie slave del Molise, una volta pitt
estese e oggi ridotte ai tre villaggi bilingui di Acquaviva Colle-
croce, Montemitro e San Felice del Molise (gid S. Felice Slavo).
Senza voler qui decidere se tali popolazioni provengono, come &
stato recentemente sostenuto, dall’Istria ovvero — come sembra
pitt probabile secondo la vecchia ipotesi del RoSetar, dalla fascia
costiera dalmata compresa tra la Cetina e la Narenta, certo & che
il flusso migratorio ebbe luogo non prima della seconda meta del
secolo decimoquinto sotto la spinta della invasione turca nella
Furopa balcani i Queste 1 i slave insediatosi
nel Molise mantennero a lungo, oltre la lingua, il patrimonio dei
loro canti popolari (sui canti popolari slavi del Molise & da vedere
E. Cirese, I Canti Popolari del Molise, di imminente pubblicazione)
e le tradizioni del loro folklore religioso, come p. es. la raffi-
gurazione simbolica, in occasione del primo maggio, di un perso-
naggio mascherato in un cono d’erba, in molto probabile conne:
ne col « verde Giorgio » dell’altra sponda dell’Adriatico (cfr A. M.
Cirese, La pagliara del primo maggio nei paesi slavo-molisani, in
« Slovenski Etnograf » VIII 1055 pp. 207 sgg.). In questo quadro
pud considerarsi come praticamente dimostrato che il modulo
« Amara me perché sei morto...» & un vecchio modulo di pro-
venienza slava penetrato nell’Ttalia centrale con le migrazioni ayve-
nute non prima della seconda meta del secolo decimoquinto. In-
fatti: 1) esso appare diffuso tra popolazioni slave (o sottoposte a
forti influenze slave); 2) figura soltanto nell’Ttalia centrale, dove
d’altra parte consta storicamente una immigrazione slava; 3) non
& rintracciabile in nessun documento relativo al resto d’Italia, sia
a nord che a sud; 4) la sua presenza si accompagna, nella stessa
area di immigrazione, con quella di altri elementi delle tradizioni
popolari slave, come determinati canti popolari ¢ — con’ ogni pro-
babilita — alcuni caratteri del ‘ Verde Giorgio ’. Sarebbe inte-
ressante, come ulteriore conferma, determinare quali tracce ha
Jasciato il modulo in quistione nell’area intermedia occupata dagli
slavi meridionali.

Ernesto De Martino




Rassegne ed appunti 151

Orfeo e I’Orfismo nell’epoca classica

Ha preso piede nella letteratura recente sull’orfismo (un’ampia
rivista della quale & data da K. PrUMM, Die Orphik im Spiegel der
neueren Forschung, in « Zeitschrift fiir katholische Theologie »
Bd. 78, 1956, Heft 1) una tendenza a reagire a imprudenti teorie
che nel passato assegnavano facilmente all’orfismo il carattere di
una vera e propria religione e di una ben determinata e conchiusa
dottrina fondata sopra un mito, quello di Dioniso fanciullo, ucciso
dai Titani, e sopra celebrazioni misteriche determinate. I,’orfismo
vede cosi innegabilmente sfumare i propri contorni e quasi sva-
nire nelle tenebre della preistoria religiosa del popolo greco. Sulla
linea di questa tendenza si trova un recente volumetto di L. Mou-
LINIER, Orphée el UOrphisme & Uépoque classique, Paris, Les
Belles Lettres, 1955, pp. 128 (sul quale si veda anche la recen-
sione del Nilsson in « Gnomon » 28, 1, 1956, pp. 17-22, con cui,
come si vedrd, abbiamo motivo di concordare in pit punti). Non
si potrebbe dar torto a una simile cautela nella valutazione di
elementi di credenza e rituali la datazione dei quali & spesso diffi-
cile e talora impossibile, ma che sarebbe in ogni caso arbitrario
attribuire in blocco alle etd pitt antiche. Fatta questa precisazione,
e approvata ’istanza centrale che ispira la ricerca del Moulinier,
resta il campo libero per una possibile discussione su punti par-
ticolari e su qualche aspetto pitt generale. Credo che una scorsa su
tutto il materiale esplicitamente « orfico », e su quello che per un
verso o per l'altro a esso appare comparabile, debba far con-
cludere che ai vari elementi di credenza e di prassi che esso pre-
senta sia soggiacente un ethos di natura particolare. Un ethos che,
se non ¢& sufficiente a costituire una « religione » nel senso strut-
turale del termine, & perd forse sufficiente a determinare un tipo
di religiosita, una « ispirazione » di pensiero e prassi religiosa.
Perche si possa dare cid non & necessario che ci si fondi sopra un
determinato mito, come potrebbe essere quello dello smembramen-
to di Dioniso, che & attestato solo per la fine del IV sec. a.C. (e
senza alludere alla discendenza titanica degli uomini; una pitt alta
antichith non & perd esclusa, né la wwravind) @b di cui parla
Platone nelle Leggi, ITT 701 ¢, & sicuramente separabile dal mito
medesimo; un’origine umana da esseri di natura « titanica » pri-
mordiali & nota alla mitologia mesopotamica [Kingu] e si sa che
influssi della letteratura cunciforme sopra i miti greci si impon-
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gono attualmente all’attenzione degli studiosi). Pud esser su
ciente Iinsistenza sopra il concetto di purificazione, collegato con
il dato ereditario-genealogico (come & appunto nelle testimonianze
platoniche della Repubblica e delle Leggi) e con 'astensione tipica
(anche se leggendaria) dell’ 3ppunis Plog dalle carni (nelle quali
fu vita) per caratterizzare una corrente di pensiero e di prassi
religiosa. E poco importa — in certo senso — che questa corrente
1on sia 4 sua volta chiaramente distinguibile da altre che in parte
14 Hetiamans: e iptiss i non e facile nélposel bile distinguere
sempre il pitagorismo dellorfismo : il riferimento alla personalitd
leggendaria di Orfeo, da questo punto di vista, non & il dato essen-
ale di un « Orfismo » inteso come coes stenza solidale di cer
elementi ideologici e pratici: o, se s vuole, questa coesistenza
solidale pone un problema a <& che va al di 14 del riferimento a
Orfeo e all’« Orfismo » (del resto Orfeo non ¢ la sola personalitd
che viene tirata in ballo benché essa abbia in questi testi un po-
o a b, N& d’altronde & giusto parlare solo degli aspetti del-
P’Orfismo: si deve tener conto anche di quelli « orfici » del Pi-
tagorismo !). Sembra quindi che uno studio definitivo su questi
dati vada condotto non tanto sul piano « orfico » nel senso termi-
nologico, quanto sul piano tipologico complessivo di una religio-
sitd particolare (se una tale religiositd & veramente fin dal prin-
cipio individuabile), o quanto meno sul piano dei singoli contesti
ed elementi in origine indipendenti che nell’Orfismo posteriore
poterono confluire: una religiosita di tipo esoterico-catartico, con
impli antrop 1 fiche iche, potrebbe
forse emergere da questa ricerca. Valga qui a scopo di esemplifi-
cazione un elenco dei dati ideologico-pratici che sembrano autoriz-
zare a parlare, per T'etd greca classica, di un « Orfismo » nel senso
sopraindicato.

Anzitutto la menzione di una letteratura orfica. Sembra che
difficilmente si sarebbe continuato ad attribuire a « Orfeo»
qualche componimento di questo genere s in realtd questo
tipo di letteratura mon fosse stato antico e tradizionale per
i Greci. Questa letteratura & collegata con pratiche purificatorie;
essa contiene un particolare pensiero cosmologice, anzi teocosmo-
gonico, ricollegandosi in questo alla letteratura aedica, ma con
caratteristiche proprie. Le pratiche purificatorie, Toro volta, si
collegano con l'idea i una giustizia in stretto rapporto con le
vicende umane (hanno quindi, nonostante lo scadimento magico
che Platone in un luogo loro rimprovera, un contenuto etico);
nell’ambito di questa giustizia (che si identifica con uno stato di
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puritd e che interessa la colleganza gencalogica) sembrano da ri-
connettersi cosmogonia e antropogomia. A quest’ultima fanno
riferimento le purificazioni assicurate dagli orfeotelesti, alla prima
alludono i miti teo-cosmogonici nei quali la letteratura orfica,
pitt che quella acdica, sembra essersi segnalata per crudezza e
novitd di impostazioni (cfr. il celebre Juogo dell’Eutifrone). Una
ulteriore tra i due momenti, antropog e cosmo-
gonico, sembra si debba ricercare sul piano antroposofico, che
nell’« Orfismo » appare come determinante. Un indizio di cid
pud esser dato dalla dottrina delle sei etd, cui allude il verso
orfico citato nel Filebo, e alla stessa tendenza sembrano ricon-
nettersi — da tutt’altro punto di a — le notme di Aristo-
tele sopra un’ interp ione cosmica della ia uma-
na nei poemi « detti orfici »; interpretazione che, se anche di
origine non orfica, non per nul\a sard stata utilizzata nella lette-
ratura rifacentesi al mitico cantore di Tracia.

Ma dove Pinterpretazione del Moulinier sembra senz’altro iper-
critica relativamente alle tradizioni comunemente accettate come
« orfiche », & nel IIT cap., dedicato agli scritti d’Orfeo ». Egli
nega (p. 76 ss.) che il famoso testo platonico delle Leggi:

& piv B9 dede , Gomep nad 6 madaxdg Mdyos, dgfy e ned sedev-

v %ol péon oy Bviwy dmdviwy Equv, eddeiq mepaiver xoth
@low mepimopeubpevos, presupponga il verso, citato come orfico,
Zede apy) , Zede péasa , Aive Bdx mave éwuwsas, che fa parte
di un inno « d’Orfeo » citato da Porfirio e al quale si allude,
attribuendolo agli scritti orfici, nel De Mundo. Secondo il
M., il medavsc Aéyog al quale si riferisce Platone non concerne-
rebbe Paffermazione che debe ... dpyfiy T %ot seheveiy ... (Bg2)
(affermazione che giustamente il M. fa notare come non equivalente
[apyiy Exel] a quella orfica, della quale & possibile una inter-
pretazione monistica, assente nel testo platonico) ma soltanto la
seconda parte del testo platonico, dove si dice che Dio cammina in
linea diritta, e che Dike I'accompagna. Ma cid, dice il M., nessun

verso orfico antico lo insegna. La frase &eyiv te %ol zehevsijy xal
éo Tov Bvtwy dmdviwy Exov si spiegherebbe invece, sec. il M.,
con un detto proverbiale paragonabile a quello attestato nel Contro
Aristogitone A, par. 8, p. 772 whvea t& Towdsa dnple , Gy péoog
%ol TehevTalos xal TpdTég ot obos (= egli assomma in s, ete.).

Ora, mi sembra che voler negare che il mahoudg Adyog cui si
riferisce Platone alluda a un verso comcernente Zeus ¢ la sua
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grandezza esaustiva, a un verso che nonostante la diversitd sopra
segnalata una tradizione unanime, dal De Mundo in poi, attri-
buisce agli seritti orfici, sia veramente ingiustificato. Altra
questione & che questo verso sia stato inserito e utilizzato, appunto
per la sua notorietd, in componimenti orfici sempre pit sviluppati
¢ diversi, fino all’inno menzionato da Plotino; ¢ altra questione
& se esso fin dall’origine avesse quel senso e quell’intonazione che
la poesia orfica successiva gli ha attribuito, e altra ques
infine & se Platone non abbia, come & veris imile, preso solo lo
spunto dall’espressione orfica per addivenire a una sua particolare
formulazione delle caratteristiche della Divinitd, e per preparare
la strada all’afiermazione, nella quale il periodo in
terminare, della dirittura del cammino di Dio e di Dike sua se-
guace. Tanto pitt che il M. sembra non tener conto del fatto che

Pattribuzione a Zeus della qualitd di ey, quindi una qualche
anticipazione formale dell’espressione orfica, si dd in etd note-

volmente antica, e ciot in Terpandro (Zebs maviny dpyd, mhvwy
dyfitop; cfr anche Semonide). Naturalmente, anche in que-
st’ultimo caso non & affatto necessario che il significato dell’espres-

sione ¢ dell’attributo di dey] dato a Zeus sia lo stesso che nella
poesia orfica e particolarmente in quella pit recente; in questa,
come si & detto, & presente una intonazione monistica che nel
verso di Terpandro manca assolutamente, volendo esso significare
solo la potenza umiversale di Zeus, quella potenza che anche
Omero conosce. Altrettanto ipercritico sembra il dubbio che il

médar Aéyerar del Fedone e I’ espressione 0% madauolg Te %ol
fzpote Mdyorg della lettera VIT non alludano a una sapienza « or-
fica », almeno in quel senso ampio, non necessariamente collegato
con la leggenda personale, né con il nome stesso di Orfeo, cui si
accennava pitt su. Altra interpretazione dell'A., che noi non
i sentiremmo di condividere, & che Cratil. 400 C. con il suo
concetto di corpo-prigione mon alluda a un’idea orfica. Con-
cederemo ovviamente al M. che la prima parte del contesto ove si
allude alla teoria o®pa-cfjpa non sia attribuita da Platone alla
dottrina orfica: lo stesso Platone lo sottolinea chiaramente con la
sua formula di passaggio alla citazione orfica: Boxodor pévzor pot
pdduote déodar of dpgl "Opgéa 3w b Bvopa ... (ciod il nome
sipa). Ma che il passaggio platonico, depurato di tutto cid che
apparterrebbe a Platone in proprio, lasci come residuo orfico solo
Pidea di « personnes humaines dont I'e

tence (obpasa) est (o



Rassegne ed appunti 155

sera, ete.) sauvée par des murailles qui les enferment (ou les en-
fermeront) » sembra veramente inaccettabile.

Qualche osservazione per la cosmogonia : che la teo-cosmogonia
degli Uccelli di Aristofane sia « orfica » non pud esser messo in
dubbio — come fa troppo presto 1'A. — da chi consideri il ruolo
che P’uovo cosmico, in essa menzionato, ha in quasi tutte le ver-
ioni posteriormente attestate della cosmogonia orfica. Tanto pitt

che P'uovo cosmico & in connessione con lapparizione, weprzeh-
Nopévars dpazg, di un essere, chiamato da Aris

oy viToy

ofane Eros, il quale,
plyoiory ypuoaty, richiama da vicino il Phanes
dell’Orfismo posteriore, anche nel ruolo che esso ha di portare alla
luce (aviiyayey & 9ag!) gli esseri primordiali (che nel caso sono,
si capisce, gli Uccelli a lui connaturali, sia per la natura alata che
per la provenienza ovipara). Non solo, ma la funzione della Notte
nella cosmogonia di Aristofane richiama, molto pilt che Omero
e la menzione onorifica che questi fa di tale dea, le cosmogonie
orfiche pit tardi attestate. Di pii, una corrispondenza precisa si
ha nei tre dei-clementi primordiali (Urano, Oceano e Ge), che
sono in Aristofane gli stessi che nella cosmogonia « orfica » di
Apnllnmn Rodio. E, infine; il Tempo. Concederemo al M. e al
son che la nozione di un Tempo cosmogonico, generatore (come
qucllo della cosmogonia di Teronimo) sia forse posteriore (abbiamo
avuto modo, in questo stesso fascicolo, cfr. sopra, pag. 119 ss., di

postulare un’origine posteriore di esso, un’origine fenicio-egizia;
cfr. anche quanto detto, ibid., p. 119 su Teronimo, la cui personali-
ta il M. lascia totalmente nell’oscuro). Ma non si deve trascurare
il fatto che la nozione di un « tempo-ambiente », un tempo nel
quale il cosmo diviene, si ha gia in Aristofane : ... meprreddopévarc
®pats EBlaotev... Dunque in Aristofane si trovano riuniti i dati
essenziali ¢ caratteristici che risultano dalla comparazione delle
diverse cosmogonie orfiche attestate in epoca posteriore, e il
cui prototipo, quindi, esistette con verisimiglianza gia nel V sec.
o prima. E infine una osservazione di carattere generale: il fatto
che I'una o P'altra delle cosmogonie orfiche presentino tracce di
pensiero filosofico determinato non pud di per s¢ togliere loro ogni
\alorc di testimonianza « orfica » autentica. Del resto non si deve

elche 1l doclea della orfica
di Apollonio Rodio non puo far disconoscere che in questa gli
elementi primordiali separati dalla discordia sono precisamente
tre, gli stessi che nella cosmogonia degli Uccelli, e non quattro,
come in Empedocle. A proposito del quale, poi, non si vede perché
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non si debba tener conto dellinfluenza orfica o orfico-pitagorea
sopra di lui. Lo stesso, a maggior ragione, & i1 caso per Ferecide
i Siro. N¢ infine Pammissione di una cosmogonia orfica notevol-
mente antica dovrd escludere la possibilitd di contatti di questa
con le altre cosmogonie greche, quella stessa esiodea e quella atte-
ctata incidentalmente da Omero (cfr. il riferimento a Oceano ¢
Teti come coppia primordiale, comune a Omero ¢ a « Orfeo»).
1orfismo infatti lavora, almeno in parte, su un ‘materiale mitolo-
gico comune, sebbene, a quanto pare, con ispirazione propria.
Pinttosto, un problema che ulteriori ricerche dovranno chiarire &
quello del rapporto fra la impostazione cosmogonica orfica am-
mettente lo schema « notte-uovo cosmico-Phanes (Protogonos) »
e la teo-cosmogonia fondata sul concetto di Zeus-apyi (cfr. in
questo fascicolo, pag. 113 ss., 128

Ugo Bianchi
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Ravmonp Frrra, Human Types, London 1956 (ed. riveduta ed
ampliata), p. 224.

1 un succoso compendio dei problemi salienti della cosiddetta
« antropologia sociale », nel senso dato all’espressione dalla scuola
britannica che, ben lontana gia con il Malinowski dal metodo del
caposcuola J ames G. Frazer, trova nel Firth uno dei ;um pit intel-
ligenti, a i ed aperti esponenti. Del i del
primo Malinowski il F. conserva e la visione unitaria di ciascuna
societd mei suoi molteplici aspetti, e Iimpostazione sociologica
(che il Mal. a sua volta derivava dal Durkheim). Ma dall’ultimo
Malinowski soprattutto il Firth attinge e sviluppa la concezione
dinamistica di civilta (« culture »).

11 Firth appartiene a quella eletta schiera di etnologi che — con
il Radcliffe Brown, ’Evans Pritchard, il Nadel... — hanno fatto
le ossa in campo attraverso il contatto diretto delle comunita pri-
mitive, e che tuttavia portano con s¢ un corredo di idee, un’aper-
tura di mente, un’illuminata metodologia d’indagine, e insomma
P’esperienza di una cosi vasta problematica etnologica, da rendere
un doppio meritorio servizio alla scienza. Essi mfam da un lato
hanno fornito resoconti rigo-
rosi quanto, sin dall’impostazione, sensibili all’esigenza di « com-
prendere » la cultura studiata (per il F. il diretto contatto avuto
con i Maori e con i Tikopiani resta fondamentale anche in questo
sintetico studio generale); d’altro canto essi hanno accolto le pitt
moderne istanze della dottrina etnologica e le hanno fatte reagire
sul terreno concreto della ricerca dei fatti. I due momenti, quello
teorico della metodologia e quello pratico dell’indagine etnogra-
fica, nell’opera del F. si completano reciprocamente e reciproca-
mente s’illuminano.

Il libro affronta lo studio dell’uomo attuale in genere, visto
come elemento o parte integrante di una determinata « societd ».
gnificativamente preferisce parlare di « societd », anziché
1td », ed impiega sistematicamente 1'espressione « societd
primitive » in un senso abbastanza simile a quello da noi usato di
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« civilta primitive »). L’etnologia del F., partendo dalle civilta
« primitive », riesce a gettare sprazzi di luce sulla civiltd « mo-
derna », fondandosi su un comparatismo che mira allo studio del
comportamento umano in funzione delle determinate, distinte
situazioni culturali della societd cui Pindividuo appartiene. Lo
studio del comportamento umano & il centro d’interesse del libro,
2 il filo conduttore dei sette capitoli che in ordine lo costituiscono.

I’impostazione ‘¢ efficace. 11 volumetto mira anzitutto a sfa-
tare le residue prevenzioni positivistiche, e conseguenti genera-
lizzazioni, circa un determini razziale o i le o biolo-
gico nell’interpretazione dell’umano comportamento. Nei primi
tre capitoli riporta nei suoi giusti limiti rispettivamente il ruolo
del fattore antrop i dell i della ia nella so-
cieta. T1 fattore antropologico o etnico & mostrato come fondamen-
talmente estranco alle componenti psicologiche, intellettuali, cultu-
rali di ogni data societd. T1 ruolo dell’ambiente nella cultura si
solve in sostanza nelle forme culturali di adattamento ad esso o
addirittura di trasformazione del’ambiente stesso da parte della
societd. Infine il ruolo dell’economia risulta secondo il F. social-
mente determinato, per cui un bene economico come p. €s. il
cibo non serve soltanto a sfamare Pindividuo, ma ad esprimere
obbligazioni dovute ai legittimi parenti, ai capi, agli antenati, a
mostrare ospitalita, a ostentare ricchezza, a celebrare Diniziazione
o il matrimonio di figh... (p. 74)-

Pit davvicino il problema del comportamento « sociale » del-
Pindividuo & affrontato nei tre seguenti capitoli, relativi alla strut-
tura della societd, alle regole di condotta con relative forme di
sanzione ai trasgressori, all’ irrazionale » nella vita religiosa.

Ta societd & considerata dinamicamente come la risultante
di una duplice continua azione di opposte forze componenti, una
centripeta l'altra centrifuga. 1.organizzazione sociale mira per
parte sua, sulla base di fattori biologico-fisici, di bisogni alime:
tari comuni, di relazioni parentali, di concordanze 4’ eta, di
una comune residenza, a creare e conservare Tunita sociale. D’al-
tra parte contro tale tendenza unitaria operano in senso disgre-
gatore gli interess individualistici o di sezione. Del resto la me-
desima visi

isione dinamica ispira — ed & fra i pregi fondamentali del
Jibro — la concezione che il F. ha della « cultura » dei primitivi,
sottoposta in ogni momento a pitt 0 meno inte; i impulsi di tra-
sformazione contro la tendenza conservatrice pift esplicita.
tori di trasformazione sono due, uno interno (lotte per il potere,
conquista di territori, rinnovamento di idee ad opera di cospicue
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personalitd indigene, necessita di adattamento a mutamenti cli-
matici ambientali), uno esterno (incontri e simbiosi con altre po-
polazioni, urto con civilta pitt progredite). Quanto alle regole di
condotta — sia nel senso normativo del termine, sia come « con-
suetudine » — hanno particolare interesse le sanzioni religiose
preposte ai contravventori della norma tradizionale : esse agiscono
psicologicamente — rileva il F. — come freno e fattore di mante-
nimento dell’ordine sociale. P. per chi violi il divieto sacrale
d’incesto ¢’¢ la temuta probabilita d’incorrere in malattie ¢ cala-
mitd.

Una lodevole, spregiudicata obiettivitd guida il Firth 1a dove
egli riconosce come infruttuoso qualunque tentativo di rintrac-
ciare su basi un comune « asso-
luto », alle regole sociali delle differenti civiltd. I risultati scient
fici mostrano Dinconsistenza e D'astrattezza aprioristica di ogni
pretesa volta ad attribuire un fondamento morale assoluto al com-
portamento sociale ed umano (pp. 150-1), poiché in realtd tale
comportamento & del tutto relativo al determinato complesso « so-
ciale » in cui s’inserisce.

1 cinque prlml capitoli. del libro costituiscono una cospicua
e della « razionalita » propria delle espe-
Histme i via profam dei primitivi. A tale razionalitd si oppone
dialetticamente I’atteggiamento proprio della vita religiosa, la
quale fa capo — come riconosce il F. — alla sfera dell’emoziona-
bile, laddove la vita profana fa capo alla sfera del « senso comune »
(bp. 154-185). L'autore tuttavia pone in evidenza particolare Ia
stretta fra vita g 1i; e gli altri aspetti
della cultura entro societd primitive, ciod economia, tecnica, or-
zione sociale, arte, espressioni di tipo letterario. « Le
credenze e pratiche religiose, le quali si possono raccogliere sotto
la designazione di * irrazionali ’, operano nel senso di dare validitd
al comportamento razionale; provvedono un certo numero di
¢ assoluti * cui la condotta normale pud riferirsi » (p. 185).

Dalla presente opera del Firth — e del resto dalle sue mono-
grafie etnografiche — emerge 1'istanza, che ci sembra degna di
venir ribadita, di distinguere metodologicamente, per entro la vita
delle comunitd primitive nel suo complesso, il momento « pro-
fano » dal momento « sacro » o religioso, tenendo peraltro il
debito conto di questo in rapporto a quello, e reciprocamente.
Troppo spesso avviene, specie nel campo della etnologia religiosa,
di veder sopravvalutare il momento religioso « a detrimento di
quella massiccia evidenza nella quale i selvaggi tengono una linea
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Qazione (razionale) che noi (‘ moderni ) condividiamo in pieno »
(153). La polemica svolta dal Firth contro il prelogismo del Levy
Bruhl non ci sembra pertanto né ovyia né scontata, cosl insistenti
sono i ritorni — sia pure sotto diverse vesti — all’irrazionalismo,
alla sopravvalutazione del momento religioso, all’obliterazione del
momento razionale-profano, nella vita primitiva.

Tale Tapporto del Firth ai problemi della storia religiosa. Ne
sembri un contributo negativo, una debilitazione dell’istanza sto-
rico-religiosa rispetto all’istanza dell’etnologia come scienza della
civiltd (¢ societd ») corporalmente intesa. Ci pare all'opposto che
la storia religiosa abbia tutto da guadagnare da una pitt adeguata
considerazione e da una positiva valutazione di quegli elementi
culturali di vita profana che formano volta per volta il sostrato
storico concreto delle varie forme religiose.

Con un capitolo conclusivo sulla dinamica delle trasformazioni
culturali delle societd primitive, sugli effetti del contatto cultu-
rale con le civiltd altamente progredite, sui principi dell’etnologia
applicata, il volume del Firth adempie degnamente l'assunto di
fornire una visione d’assieme e concreta dei problemi pitt imma-
nenti della scienza etnologica.

Vittorio Lanternari

Arxorp Tovspis, An Historian’s Approach to Religion, London
1036, pp- 1X-316.

La posizione del 'T'. come storico delle religioni discende da un
preciso, positivo suo impegno religioso. In quest'opera, che a suo
modo & un complemento della maggiore, A Study of History,
Pautore rielabora il contenuto dei due corsi di lezioni (« Gifford
Lectures ») tenuti nel 1052-53 all’Universitd di Edinburgh. Pi
che di una « storia delle religioni » si dovrebbe parlare — l'au-
tore stesso I'addita — di una « professione religiosa di storico »
(Religio historici). In realtd attraverso una sintetica riconsidera-
Jione del corso delle maggiori civiltd religiose, il T esprime la
sua propria concezione religiosa della storia. Iinteresse del vo-
lume come contributo al pensiero storico-religioso dunque, trova
in tale esigenza ed in tale impostazione il suo limite iniziale. B
tuttavia, I'opera del . non solamente non lascia disinteressato lo
studioso, ma anzi offre nella sua robusta, sintetica rielaborazione,
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scorci ed inquadrature di notevole interesse pur nelle sue limita-
zioni.

Converra brevemente riandare al pensiero del T. La storia delle
civilta & secondo 'autore, come la vita, un processo di avanza-
mento dinamico, contrastato fra due tendenze opposte, I'afferma-
zione « autocentrica » e la rinunzia a s¢ stessi in un ayvicinamento
alla Realtd Assoluta che ¢ Dio. L’autocentrismo, per cui ogni
individuo o gruppo o istituzione tende a porre sé stesso al centro
dell’Universo entrando in competizione con altri esseri viventi,
altri gruppi, altre istituzioni e con I'Universo stesso, porta le
civilta alla conquista ed al culto del Potere (il sistema delle Maiu-
scole appartiene significativamente all’autore), al culto dell’Uomo
inteso sia sia collettivamente come culto dello
Stato. L’impulso alla evasione da s¢ stessi, al superamento del-
Lautocentrismo a sua volta conferisce alla storia un valore teleo-
logico particolare, in definitiva — secondo noi — metastorico, che
rivela percid stesso la contraddizione in cui si dibatte speculati-
vamente il Toynbee.

“Tale impulso rappresenta, per entro il progresso culturale ri-
conosciuto ed ammesso dal T'., un indice assoluto di misurazione
dei valori, ed & in realtd — a ben vedere — null’altro che la pro-
iezione di quell’impulso religioso che ispira 'autore, la sua visione
del mondo e della storia. II tentativo di uscita dall’autocentrismo
nella storia religiosa si concreterebbe fondamentalmente secondo
due procedimenti diversi: uno & quello delle religioni indo-elle-
niche con la loro visione « astronomica », « ciclica », naturali-
tica della « storia » per corsi periodicamente ricorrenti, gover-
nati da una Legge Impersonale e che perd — P’ammette ’autore
— toglie ogni significato alla storia stessa. L’altro & delle reli-
gioni giudaico-cristiano-moderne e si fonda su una concezione
della « storia » come ritmo progressivo, irrepetibile, non ricorrente,
governato da un Intelletto ¢ da una Volontd posti fin dal Giu-
daismo fuori della storia, in Dio. La dialettica storica si risolve
deterministicamente per il I'. in una continua e pitt o meno incon-
sapevole serie di tentativi di superamento dell’autocentrismo da
parte delle singole civiltd religiose, e di altrettante ricadute nel-
T’autocentrismo. Rlentrano in questa dialettica la mnceﬂone reli-
istica e spiri istica di Israele, cont: dalla
ricaduta nell’autocentrica religione del « Popolo Eletto » : la quale
non sarebbe riscattata neppure dall’austera concezione universalisti-
ca dei Profeti, persistenti — come il T'. rileva — nell’idea religiosa
del Popolo Eletto. La dialettica suddetta si rinverrebbe — ma in

gios:

1L - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVII (19:
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un aspetto non precisamente religioso, che tuttavia dal T. &
affiancato ad aspetti religiosi della medesima — nel processo di
diffusione delle recenti ideologie comuniste ¢ nazionalsocialiste,
venute a riafirmare, Videolosiludiumiipopolo’ cletto v su/ un
mondo religioso cristiano in crisi

Il T, con una notevole dose di ingenuitd e in sostanza fondan-
dosi su apriorismi concettuali, formula un suo schema di sviluppo
religioso dell’umanita. Tre fasi fondamentali in €sso sarebbero
da riconoscere. Una sarebbe costituita da un primigenio culto
della Natura, proprio secondo il T. dello stadio culturale della
caccia-pesca. 11 T'. non esclude tuttavia che questa fase religiosa
possa essere seguita ad una preliminare fase fondata sul culto del
Dio supremo che l'autore riaccoglie acriticamente ed espli
mente dal Padre Schmidt: tale fase primordiale avrebbe cor
sposto ad un primigenio preteso periodo (come dimostrabile?)
della pura e semplice raccolta di frutti vegetali. 11 graduale padro-
neggiamento della natura da parte dell'vomo avrebbe portato al-
’instaurarsi di un culto dell’Uomo, caratteristico di una lunga
fase di svolgimento della civilta. T suoi germi arebbero gia da
porsi in una antica etd della caccia (Paleolitico superiore), ma
pare, secondo il T, trovasse la sua autentica espressione nella
Srecia del V sec. Socrate sarebbe il modello prototipico perfetto
dell’Uomo martirizzato e divinizzato. 11 culto dell’Uomo avrebbe
assunto due forme distinte : individuale, come culto del filosofo
dotato di poteri spirituali di autosufficienza (Socrate); collettivi-
stico come culto della citti-stato, destinato ad essere sostituito in
seguito da un culto imperiale universalistico. Tale trasformazione
i sarebbe verificata per effetto della diffusione delle religioni
superiori fra i ceti popolari, in coincidenza con 1a crisi delle istitu-
zioni politicn-mﬂimri facenti capo alla citta-stato, e con il declino
delle « elites » dominanti. T culti imperiali unive’ salistici sarebbero
instaurati precisamente ad opera delle classi dominanti, a soddi-
sfacimento delle esigenze religiose popolari rimaste deluse e prive
doggetto in conseguenza della crisi delle citta-stato.

La terza fase di sviluppo delle religioni (invero assai com-
plessa nelle sue articolazioni) nella formulazione del T. & data dal
culto della Realta Assoluta instaurato dalle religioni superiori.

ingiusti se T imo lo schema toynbiano come
uno dei tanti schemi evoluzionistici. In realtd, pur ritenendo del-
Pevoluzionismo classico gravi tanziali difetti quali soprattutto
Vaprioristica e ingenua semplificazione od obliterazione dei fatti
(si deforma la complessitd ed eterogeneitd delle credenze reli-
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delle societd pnmlhve) e il superatissimo tripatirzionismo di

dinamico in cui le fasi si susseguono in modo dialettico e « rivo-
Iuzionario ». In questa visione dialettico-rivoluzionaria dello svi-
Tuppo delle civiltd religiose sta uno dei principii piti avanzati e
scientificamente notevoli enunciati dal T

La contraddizione speculativa che nasconde all’autore gran
parte’ della visuale storico-religiosa — e che gli fa trascurare I'ap-
porto dell’etnologia religiosa alla delle religioni
riche e moderne — sta nel fatto che il I\ colloca I'intero proc

luti », da un lato il Peccato Originale, dall’altro la Realtd Asso-
luta. Una grave confusione notiamo altresi nel T. fra concetti
filosofici e religiosi. Allorquando egli parla di un culto dell'Uomo
come filosofo e ne addita in Socrate il modello, egli sembra evi-
dentemente confondere i due distinti processi del culto laico-filo-
- sofico del « fondatore » instauratosi nelle scuole post-socratiche
di eta ellenistica, e il culto religioso del sovrano, avente radici sto-
riche indipendenti, ben pitt profonde, da ricollegare con i culti
regali non solamente orientali, ma di societd primitive. In realtd
la stessa tripartizione schematica enunciata dal T'. con i partico-
lari tre culti della Natura, dell’'Uomo, della Realtd ha un sapore
suggestivamente filosofico, e non possiamo trattenerci dai pensare
che I'idea si sia formata nell’autore dall’osservazione fatta in campo
filosofico, dove il Naturalismo dei Pre-socratici fu seguito dal
P’Umanismo della filosofia ateniese del V. sec. e infine dalla ri-
cerca dell’Assoluto propria di un Platone e di un Aristotele.
L’avere assunto Socrate a modello di culto dell’'Uomo ci pare
indice eloquente della origine dello schema toynbiano, e della
confusione che incombe sulla sua problematica tra storia della filo>
. sofia e storia delle religioni.

Dunque, secondo il T'., sulla crisi religiosa dei culti statali, con-
- seguenza della crisi politico-sociale delle citta-stato, si formarono
le religioni superiori, dalle quali fu avviato il culto della Realtd As-
soluta. Oltre al Cri imo e al Buddi il T. ascrive
~ al novero di religioni superiori il Giudaismo della diaspora riforma-
to da Johannan ben Zakkai, il Parsismo in quanto riforma spiritua-
lizzata del Zoroastrismo, anch’esso della diaspora. La conquista del-
le religioni superiori consiste nell’instaurazione del culto spirituale
~ dell’ Amore. In tale conquista il 'I'. ravvisa la pilt efficace manifesta-
zione di superamento dell’autocentrismo proprio del precedente
'~ culto dell’Uomo e dello Stato. Ma il lungo processo di secolariz-
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sazione delle istituzioni religiose seguito alla nascita delle religioni
superiori stesse doveva portare, nel sec. 16°, dopo tanti secoli di
latente preparazione, all’esplosione dei pidt truci fanat smi reli-

iosi, delle forme d’intolleranza le pit crude e cieche. Siamo sul
finire di quella che lo storico assume come « prima etd moderna »
(=Medio Evo). Egli ravvisa in questo fenomeno una nuova
perniciosa, violenta ricaduto nel dominio dell’autocentrismo da
parte delle civilta religiose. Vero & che il T. rivendica dante-
scamente al patto di Costantino Porigine ultima del processo di
secolarizzazione della Chiesa dal suo primigenio ruolo pura-
mente spirituale. « La Chiesa fece con PImpero il patto che
Faust fece con il Diavolo » (p. 108): questo ¢ il commento del
/I, Tuttavia il processo involutivo delle istituzioni ecclesiastiche
e religiose trova il suo culmine precisamente in quel secolo 16°,
che appunto in virtd delle cruente {otte di religione scoppiate, in
virtit dei suoi fanatismi esplosi nelle forme pitt compromesse, de-
termind P'ayvento della « pilt grande rivoluzione della storia » (pa-
gina 146), avveratasi per il T. nel sec. 17’ L’indignazione con-
tro gli scoppi d’i religiosa, la delusi derivata dal

i degli s jastici di tipo
tocentrico » danno luogo all’esaurimento dei fanatismi ste:
in una all’abbandono della religione. S’instaura nel sec. 17°, per-
tanto, un nuovo culto dell’'Uomo. sul nuovissimo fondamento di
una civilth tecnica appena sorgente, che forniva sostanzioso ali-
mento alla ideologica divinizzazione dell’uomo.

I il periodo della secolarizzazione ufficiale della civilta. 11 pe-
tiodo si protrac per due secoli e mezzo. La stessa diffusione della
tecnica in tale epoca porta alla graduale unificazione delle varie
civilth dell’ecumene sotto il segno dell’Occidente; cadono le ultime
barriere religiose gia frapposte fra mondo occidentale ed extra-occi-
dentale in tempi cristianamente impegnati.

L’epoca della secolarizzazione, del culto dell’uomo artefice tec-
nico divinizzato, doveva trovare il suo limite allo scoppiare della
prima guerra mondiale. Il 1914 segnerebbe secondo il T. la nuova
erisi in cui venne a cadere l'autocentrismo: la guerra mondiale
avrebbe determinato la scottante riacquisizione, da parte di una
civilth gid presuntuosamente fiduciosa in se stessa, del senso della
propria limitatezza.

Convergentemente il T'. pone in rilievo che la scoperta — pro-
pria di quest’epoca — della dimensione psicologica da parte della
scienza dell"uomo, apre nuovi orizzonti alla lotta contro I'autocen-
trismo, e ciod in concreto contro Pinfinita gamma di impulsi in-




Rivista bibliografica 165

consci sorgenti o repressi nell'individuo, tendenti a fermare il pro-

sso culturale e religioso. Quest’ultimo & volto in direzione di
quella Realtd Assoluta ormai consapevolmente apprezzata dall’uo-
mo, da quando fu tratta in luce dalle religioni superiori.

Tali per sommi capi i principii dell’ideologia toynbiana della
storia e — in uno — della « sua religione ». Né& si potrebbe evitare
di partire da tali principii da chi voglia apprezzare criticamente
meriti e demeriti della sua visione, se cosi si pud dire, « storico-
religiosa ». La quale ¢ in definitiva una visione
per null’affatto a-religiosa. I1 1. ha una mente cos! illuminata a
ravvisare chiaramente la contraddizione insita in una
religiosa confessionalmente impegnata: e tuttavia egli inserisce
nella sua storiografia religiosa i principii metastorici di una reli-
gione la quale, senza essere confessionale, resta decisamente tra-
scendentalista. « Il punto di vista dello storico — egli scrive —
deve necessariamente — senza di che non sarebbe uno storico —
cercare di superare l’autocentrismo innato in ogni umana crea-
tura... La pretesa esclusivita e definitivita proprie di ciascuna delle
religioni superiori apparird all’occhio dello storico alla stregua
delle pitt empie manifestazioni di consapevole ritorno a quell’auto-
centrismo che & il contrassegno del Peccato Originale ». Non si
tratta dunque di una valutazione scientifica del ruolo delle religioni
nella storia, bensl piuttosto di una « censura » o condanna loro
imposta, dall’alto di una visuale sostanzialmente nom storica,
ma religiosa, sia pure di una religiositi eclettica e laicizzante.
«Il punto di vista dello storico — continua il T. non & incom-
patibile con la credenza in un Dio rivelatosi all'uvomo per soc-
correrlo... Ma lo storico sospetterd a priori di qualunque appli-
cazione di detta tesi, in cui si presenti la rivelazione divina
come unica e definiliva, data al proprio popolo, nel proprio
tempo, nel proprio pianeta, del proprio sole, della propria ga-
lassia. In questa applicazione autocentrica della tesi della rive-
lazione di Dio, lo storico riconoscera la bifida unghia del Demo-
nio » (p. 132). L’eclettismo religioso del T, che ispira una vera
«apologia religiosa » pitt che una « concezione della storia », si
esprime in una fede personale basata su principii quali Pietd,
Amore, Sofferenza come elementi positivi di vita morale: prin-
cipii che egli desume dal Buddismo Mahayana e dal Cristia-
nesimo originario. Il Buddismo Hinayana, in virtd del $uo fonda-
mento intellettualistico e volontaristico, & dal T. relegato tra le
forme religiose tipicamente « autocentriche », né rappresenta per-
tanto, per lui, una religione superiore.




166 Rivista bibliografica

11 libro del T'. & luminoso nella dotta polemica ch’egli conduce
contro il fanatismo, Dintolleranza, Pesclusivismo, la secolarizza-
Zione degli organismi religiosi, contro il principio della divinitd
degli organismi stessi e delle sacre scritture, principii da lui qua-
lificati come limitati ed autocentrici. Tuttavia, se per storia delle
religioni s'intende svolgimento delle credenze, dei culti e delle isti-
tuzioni religiose nel loro interlegame con le condizioni economiche,
sociali, culturali — Popera del 1, offre poco pitt che « le briciole »
di un’argomentazione svolta sul piano di un fondamentale tra-
scendentalismo e pseudostoricismo.

v

ttorio ILanternari

M. Evtape, Forgerons el alchimistes, Paris 1956, pp. 200, ill.

IA. — gid molto noto tra gli studiosi del nostro pa perchd
se ne faccia qui una presentazione — in questo suo nuovo volu-
metto studia il comportamento dell’'uvomo mei confronti della
materia, naturalmente non come attivitd tecnica ma come espe-
rienza religiosa. Del metodo di M. Eliade si & molto detto anche
dalle pagine di questa rivista ¢ quindi non mi appare qui neces-
sario riaprire il discorso: l'argomento del volume & quello che
richiede tutta la nostra attenzione. La figura del fabbro, cosi
complessa e mal nota, aveva richiamato l'interesse di Eliade gid
una ventina d’anni fa (Metallurgy, Magic and Alchemy & del
10381 ¢ in sostanza in quell’articolo era gid contenuta in nuce la
materia per il libro odierno, quantitativamente e qualitativamente.
Nella prima parte di Forgerons el alchimistes, M. Eliade riprende
appunto i vecchi temi a lui cari: il ferro inteso come « cosa viva »,
donde le tecniche erotiche nella Javorazione di esso; le meteoriti
come jerofania e quindi esperienza siderurgica omologata alla
esperienza religiosa; il fabbro che si sostituisce all’opera della
natura e quindi del tempo, accelerando il processo di crescita ¢
riduzione del minerale ecc. La parte nuova ¢ pitt interessante,
riguarda i rapporti del fabbro con le origini dell’agricoltura, con
la guerra, le costruzioni megalitiche, il canto e gli incantesimi e
forse sarebbe stato bene darle un maggior sviluppo e approfondire
la ricerca bibliografica: ad es. 1a connessione del fabbro con le
iniziazioni, nelle mani di uno studioso cosi ricco di interess i
conoscenze e di qualitd interpretative, se debitamente st iluppata,
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avrebbe certamente potuto portare a risultati efficaci. Cosi com’®
Topera appare piuttosto affrettata e di scarso aggiornamento
bibliografico, anche se, come abbiamo detto, ricca di spunti inte-
ressanti e soprattutto stimolanti ad una ricerca maggiore.

La seconda parte del volumetto & dedicata all’alchimia: tra le
due parti non appare esserci soluzione di continuitd in quanto il
filo conduttore & sempre lo stesso ed anche I'alchimia viene consi-
derata un’esperienza spirituale, pur essendo perlomeno interes-
sante un confronto con lalchimia tecnica, su cui non manca
qualche buona fonte storica.

L'aver additato queste manchevolezze non nuoce certo né alla
meritata fama di M. Eliade n¢ al volumetto in questione: ad en-
trambi rimane Pindiscutibile merito di offrirci una lettura vivida
e ricca di suggestioni su un argomento di cui storici delle religioni,
etnologici, orientalisti, archeologi, storici e (perché n0?) tecnici
si sono totalmente disinteressati o quasi, mentre esso investe
profondamente numerosi settori della vita sociale e religiosa, come
— appunto — le iniziazioni.

Ernesta Cerulli

Vagir Aucrores, African Worlds, edited with an introduction by
D. Forde, London-New Vork - Toronto, 1955 (IT ed.),
XVII + 243.

Questo libro, composto di nove saggi di diversi autori su di-
verse popolazioni africane, meriterebbe ben pitt di una breve
recensione. Esso infatti dimostra i vantaggi della field-research
se intrapresa con criteri nuovi da personale specializzato ed aperto
all’esperienza, capace ciod di comprendere a fondo le culture con
le quali entra in contatto e di offrirne un quadro sintetico di alto
valore scientifico. Un argomento cosi specializzato come quello
svolto in « African Worlds » richiedeva I'unione in una sola per-
sona del ricercatore in loco — con la conoscenza approfondita del
problema particolare — e dell’etnologo conoscitore della proble-
matica generale: una situazione diversa avrebbe determinato il
fallimento del piano dell’opera o una sua scadente realizzazione.

I brevi ma sostanziosi studi che compongono il volume ana-
lizzano la visione del mondo di nove popolazioni africane, una

di i itd e che induce alla medi-
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tazione chi avesse ancora qualche dubbio sul « prelogismo » dei
primitivi: vita sociale e idee cosmologiche presentano una sor-
prendente serie di corrispondenze, formando un’unione perfetta-
mente logica e difficilmente scindibile. Noi vediamo come la foresta
per i cacciatori Lele & ben pilt di una realtd strettamente conne
alla loro economia, ma il centro d’incontro e di origine della vita
sacra e profana; e similmente come l'alta regalitd degli Shilluk ¢
dei Lovedu prima di essere un fattore politico, rappresenta il
legame tra esperienza profana ed esperienza religiosa e I'equili-
brio tra esse : 1o stesso si pud dire per le societd segrete dei Mende,
per il simbolismo cosmologico dei Dogon, per i culti ancestrali
degli Ashanti. Da questi « centri» (foresta, alta regalitd ecc.)
sorgono e si ramificano atteggiamenti e credenze diversi ma inti-
mamente collegati, la cui ragion d’essere & appunto dipendente
dal « centro ».

11 merito principale di African Worlds & non tanto quello di
aver voluto interpretare un importante settore dell’etnologia so-
ciale e religiosa, quanto di avercelo presentato cosi come esso &
ssuto » dal primitivo stesso; altro merito — e non piccolo — &
il riaprire, sia pure in modo inespresso, aleuni stimolanti problemi
storico-religiosi, tra cui appare specialmente importante ed ur-
gente il riesame della reale consistenza della figura del cosidetto
Essere Supremo.

Ernesta Cerulli

O. FALSIROL, Indagine sull'animismo primitivo, I, L'anima-imma-

gine, Verona, 1953, pp-. 241.

1’A. illustra in questo volume una sua tesi intorno alla genesi
dell’idea di anima, rifacendosi a una interpretazione « animistica »,
benché non sulla base dell’animismo (che egli definisce «intel-
lettualistico ») del Tylor. L'idea sulla quale egli fonda la propria
interpretazione & quella di « anima-immagine », idea che egli
ritrova nell’ambito delle protoculture dell’etnologia storico-cultu-
rale e che egli congetturalmente attribuisce anche alle culture del
paleolitico superiore. Si tratterebbe, secondo I'A., di un’« idea
elementare » (che 'A. caratterizza perd in senso diverso dal
Bastian) la quale trascenderebbe i limiti di una qualsiasi cultura
storica: si tratterebbe dell’esigenza, attiva in occasione della
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morte, di vedere trasferite in un nuovo supporto, distinto dal cada-
vere, quelle capacitd attive che contraddistinguevano il vivo:
supporto che viene delineato in forma di ombratile immagine del
defunto, in forma, appunto, di « anima-immagine ». 11 fatto che
Poccasione a cid sia vista dall’A. pitt in un’esigenza sentita che
in un puro ragionamento dovrebbe distinguere appunto la posizio-
ne dell’A. da quella animistica « intellettualistica » del Tylor; d’al-
tronde, mentre per P'antropologo inglese il momento del sogno
sarebbe stato essenziale ai fini della determinazione dell’idea di
anima-ombra, per il F., come si & detto, esperienza centrale,
originaria, sarebbe piuttosto quella della morte. L'A. combatte
anche a pil riprese I'ipotesi che 1'idea di anima nelle protoculture
esprima una nozione di immaterialita.

Ci sia lecita qualche osservazione, di carattere solo generale
(e prescindendo dalla questione del rapporto delle diverse nozioni
di anima con le diverse culture), sopra la nozione e Pinterpreta-
zione dell’« anima-immagine » presentate dall’A.

Non si vede perché un’idea dell’anima intesa come cid per
cui Vindividuo pensa, ricorda, sente, agisce, mon possa costi-
tuire una nozione originaria e originale di anima, e di anima indi-
viduale e immateriale, non nel senso filosofico e riflesso, ma di
una immaterialitd « relativa », contrapposta alla tangibilita e passi
vitd nel corpo visibile, immateriality che & definita pitt dalla sua
contrapposizione al corpo visibile che non da una sua teoretica
« semplicitd », e che quindi & eventualmente componibile (sogget-
tivamente, si capisce) con una « corporeitd sottile » (come si espri-
me I’A. a proposito del men fuegino), non solo, ma anche con il
fatto che il men possieda anche, « come sua essenza, 'immagine
individualizzante (& lo spirito del morto, ha un sesso, mangia,
dorme cte.) ». Da queste ultime caratteristiche T'A. deduce che
quindi il men & « fornito di caratteri di cui in un’anima immate-
riale non si potrebbe assolutamente trovare I'analogo »; ora (a
parte il fatto che ancora in etd in cui I'anima immateriale era gid
stata filosoficamente definita ci fu chi si attardd a discutere del
sesso degli angeli) ovviamente una nozione primitiva, non ri-
flessa del concetto di anima, particolarmente di anima nello stato
di distacco dal corpo, avra una particolare i
o rapporto di appropriazione di quel’anima a quel corpo, fornito
di una sua materialitd visibile (rapporto di appropriazione che
sarebbe errato voler trascurare, in omaggio a una forma di spiri-
tualismo estremistico, e che spiega molte cose, anche relativamen-
te al culto delle tombe). Quanto poi ai mezzi con cui il primitivo
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poté — secondo PA. — inferire dallinattivitd del cadavere la

i immagine » separata, non si vede perche
sempre prescindendo dalla questione di un rapporto storico tra
jascuna di queste idee e i diversi cicli culturali) un’inferenza ana-
loga non abbia potuto portare il primitivo alla nozione di un’anima
individuale partendo dall’osservazione della vitalitd attuale di un
corpo. Solo il fatto che un’anima sia intesa come individuale,
anteriormente alla morte, pud consentire la possibilitd per e
di temporaneamente allontanarsi e poi rientrare nel corpo, in
occasione del sonno e di fatti analoghi, ¢ prima dell’allontana-
mento definitivo nella morte.

Ugo Bianchi

1. WAGENVOORT, Studies in Roman Literature, Culture and Reli-
gion, Leiden, 1056, pp. 316.

In questo volume gli allievi del’eminente studioso olandese
hanno riunito e in parte tradotto quattordici sue opere minori
comparse dal 1929 in poi, in vari periodici ¢ in varie lingue: il
volume che risulta percio altamente rappresentativo di un’intera
vita dedicata agli studi, ha lo scopo di onorare, forse nel migliore
dei modi, il settantesimo compleanno di H. ‘Wagenvoort. Poiche
esso non contiene lavori inediti ad eccezione dello studio sulla
parentatio in onore di Romolo (che perd abbiamo avuto occasione
di ascoltare, nella sua forma di comunicazione all’VIII Congresso
Tnternazionale di Storia delle Religioni del 1955 a Roma), non
sarebbe il caso di « recensirlo» nel senso tecnico della parola
agli studiosi delle religioni classiche sono or mai da tempo fami-
fiari diversi di questi studi (almeno quelli pubblicati in lingue pitt
accesibili dell’olandese; tra questi sia qui menzionato quello inti-
tolato Orcus comparso su questa rivista nel 1938). Se tuttavia ci
soffermiamo volentieri su questa bella pubblicazione, & per asso-
ciarci, sia pur con lieve ritardo e in questa forma modesta, alla
celebrazione del compleanno di H. Wagenvoort.

11 campo di studi particolare dello studioso olandese & definito
nella prefazione come « the borderland between TLatin Philology
and the History of Religions Tn realtd si tratta di piti: si tratta
dello studio di una civiltd religiosa nella totalita inscindibile dei
suoi vari aspetti, la cui documentazione principale & la letteratura.
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osa e profonda conoscenza della letteratura (e della
lingua!) latina & condizione sine qua non della comprensione della
civiltd, e quindi anche della religione, romana: in questi tempi, in
cui aumenta il numero di quegli studiosi di storia delle religioni
che credono di poter fare a meno della filologia e che, a volte, in
un per il « filologi: » cercano lalibi di
un’insufficiente preparazione, questa raccolta di studi di Wagen-
voort pud suonare come un monito. Almeno una cosa dovrebbe,
infatti, risultarne con schiacciante evidenza: che solo una dime-
stichezza continua ed un'’incessante attenzione rivolta ai testi
permettono la stessa conoscenza dei fatti. Quale che sia il giudizio
che lo studioso pud formarsi di singole tesi o ipotesi (presentate
sempre con modestia e circospezione dall’autore) contenute nei
singoli studi di Wagenvoort, cid che & sicuro, & che per ogni
problema affrontato 1'autore presenta fatti nuovi, ciod documenti
© testi che erano sfuggiti agli studiosi che si sono occupati del-
Pargomento prima di lui; fatti che quindi costringono a ripensare

la questione, facendo giustizia delle costruzioni affrettate.

11 volume si chiude, a parte gli indici accurati, con una biblio-
grafia completa degli scritti di H. Wagenvoort e con I'elenco delle
tesi di laurea (alcune delle quali ormai conosciute nel mondo scien-
tifico internazionale) da lui avallate nella

sua qualita di professore
Q'universita: un altro aspetto dell’attivitd di uno studioso, che
spesso non & conoscitto e sufficientemente valutato dall’opinione
pubblica.

Angelo Brelich

J. Baver, Historie politique et psychologique de la, religion ro-
maine, Paris, 1957, pp. 334.

Presentare i pitt di dieci secoli di storia religiosa romana in
meno di 300 lmg.m (il resto & bibliografia e indici); in pit, te-
nersi ai due criteri apparen-
temente opposti del rigore scientifico ¢ della semplicita divulgativa;
dare un testo coerente ¢ lc«gxlnle e, nello stesso tempo, affrontare
o per lo meno toccare tutti i problemi discussi della materia: & un
programma che ben pochi studiosi sarebbero in grado di realiz-
zare e che richiede una consumata maestria, qual’d, appunto,
quella di Jean Bayet. Il lettore non specializzato troverd mel




172 Rivista bibliografica

libro orizzonti insospettati di problemi e di cognizioni, svelati
con mano leggera e vivacith spontanca: ma solo lo specialista
pud capire, quanta & I’erudizione, quanto lo scrupolo e l'impe;zno
scientifico che si nascondono dietro ogni frase, quanta & la mole
e e e e e e e
nelle questioni non discu: in dettaglio. Tra la divulgazione
(che arriva al punto — lo rilevo per far capire a quale pubblico
Pautore & disposto a rivolgersi! — di tradurre tra parentesi pa-
role come Helios e Selene o come « diaspora ») e la sintesi scien-
tifica s’inserisce inoltre, forse non tanto per intenzione quanto
per vocazione dell’autore, anche un criterio didattico: perché non
& certo per civetteria, ma per fornire anche agli studiosi la possi-
bilitd di un immediato aggiornamento, che 'autore su ogni pro-
blema cita, di preferenza, la bibliografia pitt recente (forse quasi
la meta degli studi citati in nota sono degli ultimi dieci anni) che
& poi completata con la bibliografia generale di 28 pagine alla
fine del volume : cosi n& 'intento divulgativo né il carattere sinte-
tico impediscono che questo libro ammirevole diventi anche un
prezioso strumento di lavoro.
Lo studioso specializzato potrd non trovarsi sempre soddisfatto
di fronte al trattamento dei singoli problemi. Ii capitato anche
al recensente di notare che mentre in certi punti s’incontrano tesi
¢ osservazioni di grande acume ed originalitd (tanto per segnalarne
alcune : il rapporto tra la prima fase della religione romana e lo
sviluppo topografico della cittd, a p. 22 sgg.; Panalisi dei termini
religiosi romani, p. 128 sgg., ecc.), altrove ricorrono ancora gli
echi di luoghi comuni vecchi, naturistici e preanimistici che non
sono stati investiti da uno sforzo interpretativo originale. Ma non
sarebbe soltanto ingiusto insistere su queste manchevolezze che
in tutti i modi ti la loro giusti i nel carattere
del volume che certo non permette discussioni analitiche ed argo-
mentazioni complesse : sarebbe anche — ed & su questo punto che
vorrei richiamare Dattenzione — sbagliato, in quanto, in quei
casi, si tratta sempre di problemi riguardanti la religione romana
come tale e non c¢id che 'autore, con ogni precisione, indica nel
titolo stesso come argomento del suo libro, la storia politica ¢ psi-
cologica di questa religione.
Indubbiamente, questa definizione dell’argomento pud lasciar-
ci, al primo momento, perplessi: ma a lettura terminata finiamo
per darne atto alla scrupolositd e alla chiarezza d’impostazione
dell’autore. Che cosa significa « storia politica e psicologica » di
una religione? in che cosa si distingue dalla sua storia sic et
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simpliciter? Ogni religione & un complesso organico che ha la
sua storia: & nata per un processo storico in cui sono venuti ad
organizzarsi, a risolversi, a consolidarsi e a proiettarsi su un piano
particolare le complesse esperienze ed esigenze di una societd; e
continua ad avere una storia, in quanto, pur sostenuta dalla
tradizione che ¢ la sua forma ’esistenza, ¢ suscettibile di continue
riformulazioni, non fosse che perche la tradizione stessa vive sol-
tanto in quanto & continuamente ricreata, il che ne esclude ogni
staticita assoluta. Ma da questa storia della religione &, in buona
parte, indipendente la storia della religiositd (la storia « psicolo-
gica » della religione) che riflette i rapporti della societa, dei suoi
vari strati e dei suoi individui, con la « religione », ciod con la
tradizione religiosa, rapporti sempre mutevoli e sfumati da cui
tutt’al pid partono gli stimoli che eventualmente, ma certo non
sempre, possono condurre a una nuova forma storica della reli-
gione; e ne & indipendente, ancora di pitt I'uso che Uorganizzazione
politica fa della religione, secondo i propri bisogni e aspirazioni
(storia * politica * della religione). Il volume di Bayet punta diret-
tamente e coerentemente su questi due aspetti della storia religiosa,
pitt che su un’interpretazione storica della religione romana stessa.
Quanto quest’ultima conservi una sua autonomia, risulta, del re-
sto, anche dal fatto che, malgrado la sua movimentata storia ¢ poli-
tica e psicologica * — ciod malgrado il vario comportamento nei
suoi riguardi, della classe dirigente politica e dei molteplici strati
sociali — resta sorprendentemente tradizionale, come I'autore ha
il merito di rilevare (p. 266), nelle sue espressioni pitt qualificate :
il culto pubblico e il culto domestico.

Circoscritta in questo modo la problematica del volume, cade
buona parte delle riserve che gli si muoverebbero se lo si pren-
desse, erroncamente, per un manuale della religione romana —
per un { Wissowa ' aggiornato, popolarizzato e ridotto a meno
della metd di volume, mentre invece ¢, se mai, uno sviluppo mo-
derno, raffinato, articolato e scrupoloso di cid che nel manuale
wissowiano occupa meno di go (18-102) pagine. Resta, certo, la
Questione teorica, fino a che punto sia possibile far Ia storia * poli-
tica ” e * psicologica * di una religione che non viene, preliminar-
mente, chiarita nella sua essenza propriamente storico-religiosa :
ma nella pratica, la grande esperienza di Bayet supera la maggior
parte delle difficolta insite nella posizione del problema.

Un’altra difficoltd di una storia della religiositd (non della ¢ sto-
ria politica ’) romana deriva dalla natura della documentazione :
Io studioso non pud che stare ai documenti, ma & chiaro che i do-
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cumenti sono unilaterali; accanto alle posizioni pitt o meno ori-
ginali, ma sempre piuttosto elaborate e direttamente enunciate di
alcune diecine di letterati di ogni generazione, vi & una certa ab-
bondanza di documenti d’origine popolare (iscrizioni, arte minore
ecc.) che perd sono molto meno articolati, per lo pitt si adattano
a schemi preformati e pur nella loro relativa abbondanza sono
estremamente scarsi se si confrontano con la massa numerica della
popolazione; e poi ¢’¢ il comportamento della massa di cui sap-
piamo qualcosa solo attraverso i resoconti sommari e la valutazione,
certamente non obicttiva e scientifica, degli storici dell’epoca. ¥
grande merito dell’autore di tener sempre presente queste difficolta
e di non applicare comodamente e senza riserve gli insegnamenti
delle testimonianze dotte all’intera societd dell'impero. In certi
punti (v. . es. le sfumature che distingue ap. 144 €. nel pro-
cesso di i della religi bli ) egli arriva,
con documenti alla mano, a una sintesi raffinatamente complessa;
in altri, lo suupolo scientifico lo conduce a una serie di punti
interrogativi che si alla i di facili
generalizzazioni.

Una parte particolarmente affascinante del volume & quella che
riguarda la lotta tra cristianesimo ¢ paganesimo: le molte acute
osservazioni sul processo dialettico che terminerd nel trionfo del
cristianesimo, permettono all’autore di giungere a una conclusione
che potrebbe sembrare paradossale, se non risultasse con sorpren-
dente evidenza: che cio¢ & stato proprio lo spirito della ¢ storia
politica e psicologica ’ della religione romana a preparare e a ren-
der possibile I'instaurarsi della Chiesa, e precisamente in quella
forma in cui esso & avvenuto.

Bella, ben ordinata e aggiornatissima la bibliografia generale,
utile 'indice.

Angelo Brelich



NOTE BIBLIOGRAFICHE

W. KeLLer, La Bibbia aveva ragione (trad. Guido Gentilli), con
una prefazione di G. Ricciotti, Milano 1936, pp. 415, ill. 132.

L’A. ha attentamente studiato i risultati degli studi archeo-
logici antichi e recenti per provare il valore storico dei dati della
Bibbia, ciot la reale esistenza di personaggi, luoghi ed avveni-
menti. La sua opera ¢ dedicata ai non-specialisti di studi storico-
religiosi e come tale & di piacevole, interessante ed istruttiva let-
tura, anche se talora ’amore per il particolare la rende un pochino
pedante: questa ricerca minuziosa & appunto uno dei limiti del-
Popera, perché appare superflua per il lettore medio cui & dest i-
nata e non del tutto soddisfacente, in quanto non approfondita,
per lo specialista. A parte queste generiche manchevolezze, « La
Bibbia aveva ragione » resta un’opera meritoria e stimolante, de-
gna di essere conosciuta da un vasto gruppo di lettori.

E.C.

RORAAOY, Studi pubblicati dall’Istituto di Storia Antica dellUni-
miversita di Palermo, T (1955), Palermo 1956, pp. 190.

Ci scusiamo di poter dare soltanto adesso notizia della nascita
di questo bel periodico, al quale vanno tutti i nostri complimenti
ed auguri. Intitolato a Cocalo, mitico re sicano, e pubblicato dal-
P'Universita di Palermo, esso si propone di « incrementare lo stu-
dio della Storia antica della Sicilia e di incoraggiarlo nella Sicilia
stessa », senza peraltro limitarsi alle ricerche concernenti esclusi-
vamente I'Isola: mira insomma ad inquadrare la storia siciliana
antica nella piit vasta visione di una storia mediterranea.

E diretto da Eugenio Manni; in questo primo numero vi com-
paiono articoli di G. Pugliese Carratelli (Sui segni di scrittura
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coliani di origine minoica), A. Di Vita (Un miliarium del 252 a.C.),
A. Vallone (I Mamertini in Sicilia), G. Saitta (Lisimaco di Tracia),
M. J. Fontana (Il problema delle fonti per il XVII libro di Dio-
doro Siculo).

Fece con un fascicolo all’anno di non meno di 160 pagine, al
prezzo di L. 1200.

D. 8.
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REMARQUES SUR LES ARMES DES DIEUX
DE “ TROISIEME FONCTION ,, CHEZ DIVERS
PEUPLES INDO-EUROPEENS

_ Dans les discussions qu’a suscitées mon interprétation de
Quirinus en tant que « dien de troisiéme fonction » interviennent
parfois, comme une difficult¢ considérable!, les armes que Quiri-
nus posside, arma Quirini (Festus, p. 238 L.). Cette objection
m’attribue, du dieu et de Pidée méme de « fonction », une con-
ception simpliste? que j'ai constamment refusée, et ne tient pas
compte du contexte odt s'inscrivent ces armes.

Que, chez les divers peuples indo-européens, dans les listes
divines que je propose de considérer comme homologues de
« Jupiter Mars Quirinus », les troisitmes termes soient non seule-
ment des

spécialistes de la prospérité, etc., mais des spécialistes
de la paix, et cela par opposition au:

conds termes, spécialistes

1 Bn dernier liew, A. Brelich, Tre variazioni romanc sul tema delle origiui
(1056), p. 114. Parmi les arguments produits pour établir le caractere guerricr
de Quirinus, celui que fournissent ses Salii a été bien discuté par L. Gerschel
dans « Saliens de Mars et Saliens de Quirinus », RHR, CXXXVIII (1950), pp. X
146; sur la légende de fondation de Salii (par le roi guerrier Tullus),
quéclaire un récit indien homologue oft ce sont aussi les dieux canoniques de
la troisiéme fonction qui sont appelés au secours par le guerrier (le dieu guer-
rier Indra) en détre: mes Aspects de la fonction guerridre chez les Indo-
Curopéens (1950), p. 42-13, 4546, CE. déja une discussion, contre P. Lam-
brechts, dans Jupiter Mars Quirinus [dorénavant abrégé JMO] IV (1948), p- 169,
n.

se, v

2 A. Brelich, op. cil., p. 120: « Rispondere, che Quirinus era un dio agrario,
sarebbe semplice, ma poco soddisfacente, in vista delle sue armi, delle suc
Affinita con Mars — e anche perche, per conto nostro, stentiamo di riconoscere
Iesistenza di divinith puramente ¢ semplicemente agrarie», ete. Sur le
caractire complexe, mais cohérent et délimité, de la «troisitme fonction »
aussi bien chez les Tndo-Iraniens qua Reme et en Seandinavie, voir p. ex. Les
dicux Indo-Européens (1953, PP: 7, 13, 25, 3033

1 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIIT (1957-1)
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se retrouve chez les N

atya-Aévin, dieux canoniques de la méme
fonction dans la mythologie védique et déja indo-iranienne. « Their
rescue from all kinds of distress, éerit A. A. Macdonell', is a
peaceful manifestation of divine grace, not a deliverance from
foes in battle, as is generally the case with Indra».

Quant A Quirinus?, son caractére civil, rendu déja probable

le pommier, autres substituts plus hardis du mot «hommes, dans les k.
paralléles et synonymes shjaldar alm, sig-bjork, rég-apaldr. 3°) Les auteurs des
k. recherchaient les associations paradoxales oit Grundwort et Bestimmung, not-
malement, devraient s'exclure, appartiennent i des zones conceptuelles con-
tradictoires; p. ex. la femme en général est désignée (pp. o4-4o8) par un grand
nombre d’expressions de la forme hors Iund « la Hrund (=une Valkyrie) du
1 lin s, silki-Gunnr «La Guanr (=unc Valkirie) de la soies, tandis que les
guerritres Valkyries sont désignées A Vinverse (p. ;07) par des expressions
de 1a forme «la Freyja (=la déesse Vane) du combat ». Cette demiére, exacte-
ment paralléle & « Nijordr, Freyr du combat » (=« le guerrier »), ne compromet
pas plus la riche et voluptuense Fieyja, Grundwort, dans la zone de la
violence que les k. inverses ne transformennt les Valkyries, Grundwort égale-
ment, en menagéres ct en flenses. Cest lorsqu'un nom de Valkyrie, pris comme
équivalent de « combat », se combine en Bestimmung avee un «Grundwort Vates,
quil produit une k. guerriére: Guun-Freyr, Gondlar Njérdr signifient «le
guerrier » (p. 273). 4°) Le nom d’un Vane, de Freyr, ne figure comme Bestimmung
dune k. ngmﬁaut «le combat» que dans le seule k. Freys leikr ele jeu de
Treyr », employée deux fois par les scaldes (Meissner, p. 109). Quand, dans
ce groupe de k., le Grundwort est un mot tragique on sérieux du type « tem-
péte n (« mauvais temps », «averse de neige »...), on « bruit» («cri», ¢incan-
tation », « magie »), ou « mouvement brusque », ou «Tencontres, ou « juge-
ment », 00 «coldre » (pp. 181-201), la Bestimmung étant un nom divin, cette
Bestimmung est toujours soit Odinn (zénéralement désigne par un de ses
surnoms), soit une Valkysie. Si donc Treyr n'apparait quexceptionnellement et
avee le Grundwort « jeu » (3 cdté d'une k. « jen d’Yger, c.-d-d. d’Odinn », et 8 k.
«jeu de telle ou telle Valkyric »), c’est certainement la coloration, non moins
isolée dans cet ensemble, du concept «jeu » qui Ia appelé. 11 est difiicile de
déterminer en quoi le combat peut étre un jeu pour Freyr (est-ce une allusion
4 son duel, sans arme, contre Beli — v. ci-dessous — qui ne suffit pas a faire
de lui an dieu guerrier?), mais on ne peut tirer de cette unique k. les consé-
quences fonctionnelles que comporteraient par exemple d comme «la
tempéte, ou la colere, ou la magie de Freyr», — qui wexisteut pas. 5°) Quand
Je combat est appelé (une fois) Yngvifreys mein « le fiéau d'Vngvi-Freyr », c'est
probablement, comme Tavait vu F. Jonsson, Lexicon Poeticum (1913-16), s.v.
Yuguifreyr, « der Schaden, der dem Freyr als dem Gott der Fruchtbarkeit und
des TLandbaus zugefiigt wird» (contre Meissner, p. 200; replacée dans son
conteste, une expression la strophe 7 de la Hiisdrdpa, allégnée par Meissner,
ne donne pas non plus un caractére fondamentalement guerrier & Freyr).
t Vedic Mythology (1807), p. 5.
2 V. la synthese proposée da
péen & Rome (1940), DP- 213:227.

o

MO IV, pp. 155170, et L'héritage indo-euro-




4 G. Dumézil

par la structure conceptuelle oft le mot « Quirites », apparenté
et solidaire de Quirinus, s'oppose A « milites », est précis¢ dans
gloses bien connues de Servius, ot Quirinus est défini: la
ariété de Mars qui praeest paci, antithése du belli Mars (ad
Aen., V1, 859); ou Mars cum iranquillus esl, antithése de Mars
cum saeuit (ibid., 1, 292). De ces
perdre, ni lorientation « pax

gloses il ne faut rien laisser

tranquillus », ni Passimilation a

Mars: Poriginalité de la paix
observable:

romaine, au moins aux époques
, est dans cette conjonction.

La « paix de Nerthus »', la paix transposée dans les mythes des
grands Vanes?, par:

sent avoir ¢t¢é une tréve de Dieu, courte,
mais compléte, dans une vie uniformément guerriére, une paren-
thése ot la société, sire, pour des raisons religieuses, de n’étre
pbas attaquée, s’abandonnait & une sorte d’ivresse de sécurité, de
relachement, affectait d’oublier ses armes. La paix romaine est
tout autre chose:

la paix vigilante, presque laique, d’un peuple
positif qui ne donne pas A ses voisins d’inutiles tentations et ne
leur accorde pas une confiance sans limite; et aussi celle d'un
peuple qui, au moins depuis les réformes résumées sous le nom
du roi Servius Tullius, est en théorie coextensif & son armde,

mais qui, & la diffiérence des Germains de Tacite, reconnait d’au-
tres valeurs que la guerre, ses joies et ses vertus. Les Romains,
chez eux, sont ambigus: dans les mois ot se font les élections,
les lois, les ocuvres des champs, ils sont des disponibles entre deux
serments, préts & répondre A I'appel prochain; leur assemblée, o
ils agissent comme « Quirites » et non comme « milites », est

pourtant convoquée hors les murs, au champ de Mars, s’appelle
Pexercilus urbanus et vote selon les cadres mémes de Uexercilus
armalus. Telles sont la réalité humaine et Iidéologie qui font que

le troisiéme dieu de la triade, dont les offices du flamine majeur
qui le sert, dont la féte méme prouvent assez qu'il est fondamen-
talement intéressé par la prospérité des champs et par la nourri-
ons

ture’, peut et doit étre en méme temps désigné par les e press

! Tacite, Gern. qo, 5-4¢ laeti tunc dies, festa loca, quaccumque aducntu
hmrumqm Aignatur, Non bella neunt, nou arma sumunl, clausum omne ferrum.
K. Visted, « Frodes fred - Julefred », Norsk Folkekullur, VIII (1033),

PD. 110,
@ Voir les textes de JMQ I et IT cités dans L'héritage..., pp. $302; résumé
dans Les dieux des Indo-Européens, p
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pleines de sens, Mars qui pracest. paci, Mars tranquillus, et rendu
en grec Enyalios: face & I'étranger’, custos, comme dit encore
Servius, il patronne unc paix sans abandon, analogue A celle
que Cicéron, dans un de ses derniers efforts oratoires, face anx
tyrans déjd proches, opposera ficrement A la servitude et définira
tranquilla Jiberlas. Cette (ranquillilas, chérement achetée, veut
étre surveillée, défendue.

Virtuellement militaire quand il laboure et moissonne, le
Romain mobilisable n'oubliera donc pas ses armes. Un des soucis
que garde Rome, dans

le temps provisoirement tranquille augael
préside Quirinus, est de les maintenir en état, autant que Uesprit
quelles supposent, pour qu'elles p

ssent Cquiper les Quirites
dés que le drapeau rouge ou les drapeaux rouge et bleu seront
hissés sur le Capitole. Tel est bien aussi e sens de la seule occasion
cultuelle oft il soit parlé des arma Quirini: dans
qui ne sont pas précisées, le flamine de Portunus

des conditions.

, anciennement
dieu des portes de la ville plutot que des ports, a la charge de
graisser les armes de Quirinus, & Iaide d’un instrument liturgique
spécial nommé persillum?®. Comme la plupart des actes rituels,
celui-

ci doit étre symbolique, devancer un comportement souhaité,
anticiper un bon résultat. Or ce n’est pas pour la bataille immi-
nente quon graisse les armes, mais pour celle qu’on prévoit dans
un temps plus ou moins &loigné. Le traitement des armes du
« Mars (ranquillus » prend tout son sens quand on songe 2 la
lance ou aux lances que « autre Mars » loge dans sa chapelle
de la Regia, & ces armes qui ne sont jamais mentionnées qu'a pro-
pos de leurs menagantes vibrations spontanées ou, lorsque la
guerre est ouverte, pour le « contact » que vient y prendre le
commandant en chef. Enfin il est normal que ce soit le dieu

des portes de Rome qui préte son flamine pour ce service conser-
vatoire: les portes délimitent et, Céventuellement, mettent en

ion les du « Mars illus » et du « belli
Mars »; Pun est en degd d’elles, Pautre au del

extra ciuitatem (Servius, ad Acn., VI, 850).

intra cuitatem,

| La méme défiance, Ta méme attitude d’esprit a sans doute favorisé, pour
hostis, le passage du sens d’¢ hite, étranger » & celui d’« ennemi ».

2 Festus, lo persitlum wocant sacerdoles rudiculum picalun, quo
unguine flamen Portunalis arma Quirini wnguet.




Dumézil

- Rome n’est d’ailleurs pas la seule socicté indo-curopéenne
qui arme son principal dieu de troisidme fonction. Bien que ne
combattant pas ordinairement, ces dieux (ou, dans leurs transpos

tions épiques, les héros qui leur correspondent) sont parfois, aux
deux bouts du Grand Temps, lors dé la formation violente de Ia
société divine (ou humaine) unitaire' et lors de I

aut des puis-

sances du mal A la fin du monde?, engagés comme combattants

dans des conflits géncralisés. Peut-étre faut-il voir 13 Pexpression

mythique du fait probable que les plus anciennes sociétés indo-
s trifonctionnelles ne se o i

vitaux, d’envoyer au combat leur classe spéeiali

pas, dans les cas
ée de guerriers,
mais, par une sorte d’euocatio, armaient plus légérement tous les
hommes valides. Je signalerai i cette occasion, entre les repré-

sentations de PlInde et de la Scandinavie, une rencontre d’autant
plus curieuse: que, ni dans I'un ni dans autre Dpays, au moment
ot elles sont attestées, elles ne correspondent plus a Pétat de la
technique et de Péquipement guerriers,

Il y a dix ans, dans une étude célebre?, M. Stig Wikander a
montré que le groupe des « bons » héros autour desquels s'organise
la matidre du Mahabhirata, les cing fréres putatifs Pandava, sont
modelés sur leurs peéres divins, qui eux-mémes, avec lordre hié-
rarchique conservé, ne sont autre chose qu'une liste trés antique
des dieux des trois fonctions, L’ainé, Yudhisthira, fils de Dharma
(«la Loi », rajeunissement transparent du concept de Mitra), est
le roi pieux et juste; les deux suivants, Bhima et Arjuna, respecti-
vement fils des dieux combattants indo-iraniens Vayu et Indra,
incarnent deux types de combattants — presque Héraclés et
Achille le champion colossal, brutal, volontiers solitaire, et
le guerrier d'armée, chevaleresque, officier-né; les deux derniers

! Voir Lhéritage... pp. 125142,
* Le Ragnardi scandinave (ot Freyr combat contre Surtr et périt, Veluspd,
505 1 hataille eschatologique du mazdés
sublimation zoroastrienne des jumeaux
démons de méme rang, Bundahitn, XXX, 20); de cette bataille eschatologique
du mazdéisme, M. Wikander a raison de rapprocher structuralement 1a grande
bataille du Maliabharata (ot les jumeaus, fils et doublets ¢piques d
combattent comme leurs frére
och Mat

str

uytiska », Religion och

Bibel, VI, (1917), pp. 2730 traduit et commenté dans [MQ 1V, pp. 3785
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' jes jumeaux Nakula et Sahadeva, fils des dieux jumeaux Asvin,
sont les beaux et humbles serviteurs de leurs afnés, comme, dans
' Ja société, les vaiSya ont pour devoir général Pobéissance dévote
aux brakmana et aux ksalriya.

Dans les premiers livres de limmense potme, les auteurs,
certainement conscients de cette valeur structurale de leurs héros,
< sont plu & en donner des tableaux d’ensemble ott, de points de
vue divers (caractéres et qualités; réactions A des événements; dé-
guisements...) ct dans une forme souvent archaique, sont mis en lu-
mitre des traits difiérentiels de chacun. Par deux fois ces tableaux
<ont Ctablis du point de vue de I'armement'. Quand les Pandava
partent pour U'exil (II, 2463-2465), Yudhisthira est sans armes,
Bhima tient sa lourde massue (gadam gurvim), Arjuna porte ses
carquois et son arc (isudhi, gandiwam), les deux jumeaux ont
épée ct bouclier (khaiigam... carmaca). Cette répartition n’est pas
fantaisiste, puisque nous avons appris, lors de I'¢ducation des
cing garcons (I, 5270-5274), que Bhima excelle A la massue, que
les deux jumeaux sont « habiles a I'épée » (tsarukau), que Yu-
dhisthira est I meilleur en char et Arjuna le plus distingué pour
les armes de jet.

En 1o11, le grand Torgny Segerstedt a consacré une suggestive
| étude aux « dieux des armes » dans le paganisme scandinave?,

mais on 'y voit plus préoccupé d’établir le caractére sacré commun
aux armes que de distinguer les dicux. Maintenant que le clas-
ement fonctionnel des principaux est recomnu, la différence
de leurs Cquipements prend un nouvel intérét. Dans les mythes,
“yr (déja dans le mythe o il met en gage et perd sa main droitc,
Sn. B2, pp. 32, 35-37%, est sans armes?), Odinn manie la lance ou

1 Q IV, p. 57

2« Nordiska vapengudar », Skrifter till. Pehr Gustaf Eklund  (11),
DD. 661-695.

3 Eada Suorra Sturlusonar, éd. T. Jonsson, 1931

4 Sur ce mythe et son utilisation comparative, voir L/héritage... pp. 150-169,
et Loki (1048), pp. 91-07; I'épéc qui est ensuite mise dans la gueule du loup
euchainé (Sn. E., p. 37) est wune certaine épéen (sverdi ngkiuru), non une
épée de Tyr [nous éerivons ainsi, faute de pouvoir accentuer I'y].

s Tes arguments par lesquels T. Segerstedt, art. cil., pp. 672:673, a essayé
de faire de Tyr un ¢ diew & Pépée » (ou de Iépée) ne sout pas heureux: 1) b
premidre kenning quil cite, bidvar Tyr eldy « épée » w'est pas « Tyrs stridseld-




8 G. Dumézil

Pépieu (geirr, spjét)', VAli et Ullr sont des archers (ibid., p. 33
happskeytr, bogmadr), Thérr brandit partout son marteau (ha-
marr), mais c’est & Freyr, le représentant canonique de la troisiéme

fonction, c’est au voluptueux ct par ailleurs pacifique Freyr,
qu’est attribuce I'épée (sverd), et une épée qui joue dans 1'histoire
du dieu un réle remarquable, en rapport &
tére: entrainé par sa pa

dent avec son carac-

on amoureuse pour Gerdr, il a con-
senti & remettre cette épée A son serviteur et messager Skirnir,
en sorte que, lorsqu’il a & lutter contre 1’énigmatique Beli, il doit
le tuer avec une ramure de cerf ou avec sa main et ne peut que
regretter son « don » irréfléchi; en sorte, surtout, qu'il se présen-

tera d’avance, désastreus désarmé, A la bataille

eschatologique (Skirnismdl, str. 8-9, 23-25; Sn. ., pp. 40-41)°.

(ar), «le feu de bataille de Tyr», mais (Meissner, p. 157), comme Gauls eldr
D. ex., «le few d’Odinn » (bidvar Tyr est, comme val-Tyr, une kemning de ce
diew: Meissner, p. 253); 2°) Vautre kenming (Meissner, pp. 262, 276; de
Hallfrodr) désignant le « guer yrra 1orva, « Le Tyt des ép

précieuses », ne rappelle sans doute méme pas (cf. les synomym
herdir, hristiv, sendir, ete., p. 313; et les remarques sur la « neutralité » du
Grundwort dans les kenningar, ci-d 2, 1. 2) que Tyr est un dieu de la
guerre, comme déja son homonyme continental que Tacite a rendn par « Mars »,
et wiétablit pas en tous cas de lien particulier, exclusif, entre Tyr et Iépée,
prise ici simplement comme arme typique; 3° cest sa valeur générale de dieu
de la guerre et de Ta victoire qui explique la recommandation (Sigurdrifumdl,
str. 6) de «nommer deux fois Tyr» en gravant les «runes de victoire » sur
les différentes parties d'une épée; 4°) le nom Tyrfings on Tyrvingr de 1épé
merveilleuse d’Angantyr ne contient pas celui de Tyr: Hj. Falk, Alluordische
idenskapsselsk. Skrifier, Hist-Filos. KI., Kristiania, 1914, 6),
i 5°) que les Quades (Ammien Marcellin, XVII, 12, 21) prétent serment sur

T 5 comme E

hjorva

s

ées ensanglantées quas pro numinibus colunt, cette pratique n'exige pas
que les épées soient des figurations de *Tiuz ou relévent de lui plus que les
autres armes; 6°) enfin il faut écarter de ce débat germanique le Hun Attila,

et, malgré un <A peu prés» de Procope, les seythiques Alains (Pusage des
Alains mentionné p. 665 d’aprés Ammien Marcellin, XXXI, 2, dérive en droite
ligne de I'Ards-cimeterre des Scythes qu'a décrit Hérodote, 1V, 62, et dont
I'épopée Narte des Osses, descendants des Alains, conserve encore le souve-
nir: voir mes Légendes sur les Nartes, 1030, pp. 185-180).

! Voir la seconde partie, pp. 676605, toujours valable, de I'article cité de
T, Segerstedt; cf J. Schwietering, « Wodans Speer », Z. f. deutsch. Altert., 6o
(1923), PP- 290-2

3 settatoscastoni appelle Freyr bani Belja « meurtrier
de Beli»: allusion probable A cet autre épisode oit Freyr a dfi aus n-gmm
@étre sans épée. K. Krohn, « Tyrs higra hand, Freys svird », Festschr. H.
Feilberg (1911), Pp. 543-547, suivant A. Olrik, a proposé, pour cette m\prud\'mc
de Freyr, une invraisemblable source biblique (David et Bethsaly

uspd, str.
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La pratique guerriére des Scanditiave
sagas et des lo

quelle ressort des
', wa pu inspirer cette répartition mythique, qui
doit done étre antéricure. I est frappant qu'elle recouvre celle,
non moins théorique, ou démodée, des arm

Qwétaient les arma Quirini? D'abord une lance et un bou-
dlier, 3 en juger par des figures de monnaics, ol cest peut-dtre
Romulus, assimilé A Quirinu

qui commande la repré entation®.
Mais, dans la Rome archaique comme chez les Ombriens d’Tguvium,

la répartition de la lance et de I'épée entre groupes combattants

se faisait d’aprés un tout autre critére (age, expérience militaire)*.

GEORGES DUMEZIL

Uppsala, octobre 1936.

K, Altnordische Wi e, p. 81 le combattant portait
A la fois épée et lance (Frostathingldy, dans Norges gamle Love, IV, .
$pjot ol sverd, thal er einsmanns vipu); le niot spiutman signifiait « der nicht
die volle Ritstung, sondern nur einen Speer fithrts, d'oft «armer
11j. Talk ajoute: « Dic vollbewafineten Istinder der alten Familiensagas warcn
meistens mit einem Schwerte umgirtet und trugen in der Hand Speer,
danchen hatten sie einen Schild an der Seite und auf dem Kopfe einen Helm;
selten kam dazu eine Briinne ».

2 1¢pée west pas mentionnée dans les hymnes védiques (oft il west pas
question non plus d'armes propres aux Nisatya-Asvin) : asf (lat. ¢usis) y dési-
gne toujours le coutean sacrificiel, sauf en Ath. Veda, X1, 9, 1, ot il sagit dun
coutelasarme. La prose védique mentionne le fourreau (asidhard, vavri), le
ceinturon (vala) et le {dsa, variété de couteau ou d’épée (e qui servira notan-
ent & sacrifier Sunahéepa) : voir A. A. Macdonell et A. B. Keith, Vedic Index
{1012), 55. v, — Dans son grand article « The social and mililary position of the
yuling caste in ancient India as represented by the Sanskril epics, journ. of
the Amer, Orient. Soc., 13 (1880), E. W. Hopkins a étudié armement offensif
dans le Mahdbhidrata (pp. 260-303; D. 284 : développement de I'nsage de 'épée;
nais, p. 281, une comparaison bofteuse entre les usages de la massue et de
Vépée, négligeant des épées des jumeaus); Hopkins wa pas noté les armements
différentiels des Pandava, et il ressort des scénes de combat que le tablean
e ces différences est théorique (Varcher Arjuna, Bhima méme, manient aussi
Pépée) : il wen a que plus dintéré

3 1o, Rabelon, Description hist. el chronol. des monnaies
romaine, T (188s), p. 484, fig. 11: reproduit par G. V
dans le Lev, de Roscher, TV (1909), col. 12; et cf. 1a faus
s par curis « lance », concurrente chez les érudits anciens de I'autre fausse
explication par la ville de Cure

Voir 1a derniere partie de « Ner- ¢t uiro- dans les langues ilaliquesr,
Rew, des Et. Lat., XXXI (1953), pp. 184187, A Rome les hastatl sont des jeuncs

de la République
ssowa, s.v. « Quirinus »
¢ explication de Quiri-
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gens (T

ive, VIIL, & 56) et les principes sont des homines robustioris
actalis (ibid.), armés du gladius (Varron, De ling. lat., V, So). A Iguvium, les
composantes, actuelles on potentielles, de armée, nommées sept fois
VIT A des 1 ints on non (d'épées) » (au datif p. ex. :
nerus sihitir ansihitir, avee ner- dans le méme sens classificatoire, de deusieme
aniennes) et «les jeunes gens portant
Resa lances » (au datit : fouics hastatir anostali). J. Kroneyer et G. v N
Iluu sen und I\rlt't.'[uhmug der Griechen und Romer (=Hdb. d. Alt.1W.,

2; 1928), p. 278, soulignent que, aux temps que nous connaissons, les
hasta ,p.mm sont anachroniques, ne correspondent plus i larmement, —
¥ 4 peut-ttre une conception analogue scus la donnée mythologique irlan-
ise qui, parmi les quatre talismans des Tuatha DE Danann (anciens diery),
& cdté du chaudron inépuisuble de Dagdé et de la pierre de Fal qui désigne les
diverses variétés de rois, range deux armes, «la lance de Lug » et « l'épée de
Nuadu »: Lug est le type méme du jeune homme, Nuads est un guerrier plus
en dge, — et ni Pun ni Pautre west de troisiéme fonction; voir V. Hull,
«The fowr jewels of the Tuatha Dé Danann s, 7. f. celt. Philol., XVIIT (1050),
o (utilisé dans JMQ 1, 1041, pp. 226-2371.




USASANAKTA

MITOLOGIA VEDICA DELLA NOTTE

In un precedente articolo su questa rivista abbiamo esaminato
\una serie di documenti vedici tutti relativi ad un tema mitico di
prigionia e di liberazione di Usas, tema che vedemmo sia esplicato
in figurazioni a carattere drammatico, RV, X, 108, sia vivace-
mente presente in situazioni concretamente rituali, RV, IX, 113;
1, 72, 2. In questo articolo analizzeremo i modi e le forme della

i v. SMSR, XXIV-XXV (1053-7958) PI= mir sgg. qui accennammo anche
4 temi mitologici ed usi rituali non vedici che implicano V'idea che il sole o
le manifestazioni luminose in genere possano sottrarsi o vemir sottratti al-
Pordine del cosmo; quest'idea & cosi largamente documentata nella mitologia
cia per accenni che Dimplicano sia per racconti mitologici veri e proprif
relativi allattuarsi di questa possibilith (v. a titolo des. Pettazzoni, Mili ¢
Jeggende, Torino 1048, PP. 163, 264; 111, 1953, . 232) che potrebbe da sola
costitutire un argomento di fenomenologia della religione su larga scala. In-
teressante ¢ rilevare la posizione che ha questo motivo nel guadro delle cata-
strofi cosmiche previste dalle narrazioni escatologiche. Nell'ambito della stessa
ideologia_creazionistica eui dermo accento a p. 130, imperniata sul concetto
dellvounipotenza di Dio, si rivela Vestinzione della luce del giorno come se-
qnale della fine nell’Apocalisse : tale estinzione & perd provocata dagli Angeli
‘ministri di Dio (4p. VIIL, 12): Dio, il cosmo angelico e i Santi rimangono
21 di fuori della catastrofe; la spiritualith cristiana & tutta tesa nella coutem-
plazione della Gerusalemme celeste: il mondo & al di fuori e al di sotto di
Dio e del suo cosmo, e verso questo solameute «volge il popolo pellegri-
nante »; la catastrofe lo interessa in mi unzionale, come un
momento necessario del piano provvidenziale che ha inizio e fine al di fuori
e -al di sopra del mondo. Nell'escatologia eddica insieme allimperversare
cosmico che fa seguito alla morte di Baldr, & ancora Voscurarsi del sole ad
annunciare il Ragnardk (Voluspd 166167) clie si concluderd con il totale venic
meno (concepito come « oscurarsi », Voluspd 226 o venir distrtto da un « lupo 5
della stirpe di Fenrir, Valuspd 163 [Skoll di Grimmismal 211] o da Fenrir stesso,
Vafthrudinismal 185), nel quadro i una generale catastrofe di tutti gli aspetti
«luminosi » del cosmo, 227 determinato dal concorso di tutte le realt
Qui nell’esca-
estinzione dei corpi

T

nemiche degli Asi verso il centro del mondo, Valuspd 106-

tologia gitdaico cristiana troviamo dei motivi simil




12 G. Monlesi

realtd che si oppone all’epifania della dea sull'orizzonte del cosmo
vedico. La « caverna », la «stalla », i Papi sono a volta a volta
le immagini cosmologiche e demonologiche di questa realta. T do-
cumenti vedici ci consentono di identificarla con qualcosa che si
avvicina alle tenebre. I passi sono raccolti da Bergaigne'. Hille-
brandt® ne raccoglic alcuni nel paragrafo dedicato al nesso armenti-
aurore, e traccia un quadro completo dello sviluppo del mito in
mi

questione. Sulla base di una interpretazione del nes ico
« vacche »-aurore ispirata al piti ingenuo ¢ probabilistico naturi

smo ermeneutico (« quando di mattina, ogni giorno od all’inizio

dell’anno, i primi raggi della luce che torna percorrono il cielo,
sembrano simili a rossi armenti che si diffondono ad oriente »)?,
il mito nella sua totalitd si spicgherebbe con le condizioni am-
bientali nelle quali si trovavano gli ario-indiani prima del foro stan-
ziamento nell'India vera e propria; infatti I'idea della prigionia

dell’aurora sarebbe incompatibile con le condizioni che caratteriz
zano il territorio indiano: non si verifica qui una notevole inci-
denza nell’economia generale della giornata e dell’anno, della
notte invernale; la notte pitt lunga dell’anno differisce dalla pitt
breve di tre o quattro ore e pertanto non sarebbe giustificata una
particolare sollecitazione sacrale del ritorno della luce primave-
rile; al contrario il ritorno di questa acquisterebbe rilievo partico-

luminosi, emersione ¢ concorso di realtd « periferiche » verso il centro del-
Tecumene (cfr. Gng di Magog, ¢ le «uazioni poste ai quattro angoli de
terra, Ezech. XXXVIILIX, A , 6-10); ma la differenza & essenziale: il
cosmo istiano ¢ alla demiurgia infinita di
Dio che lo suscita ex nihilo, lo conserva e lo distrugge in base ad un pro-
gramma che investe dal di sopra il cosmo stesso; lessere e il nulla del
mondo sono legati unicamente alla sillaba di Dio: siamo al di 1d della dia-
lettica arcaica caos-cosmo. Llescatologia eddica prevede invece il trionfo ul-
timo di una sfera di realtd rimaste al di fuori dellorbe divino, ma che in un

to E ituiscono un complemento essenziale: i morti, i lupi, i
giganti, stringono contimuamente d'assedio il mondo adinico, ma la loro « csi-
stenza» & complementare dell’s esistenza » di questo mondo : allorcl
centrici » che erano saranno gi\mu al centro della sfera degli Asi non rimarra
nulla neanche di loro, sorgerd un «nuovo mondo» con un « nuovo sole »,
Vafthrudhnismal 185189, ed una coppia primordiale, Lif e Lifthrasir, recitert
il primo atto della nuova vita, Vafthr

el. ved. T, pp. 242 sgg.
2 Ved. Myth. T, 1927, pp. 36 sgg.
3.0p. cit. 1, p. 41

wee-
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fare nelle regioni a settentrione dell’India; per di pitt I'assimila-
Lione della luce agli armenti si accompagna, relativamente alla

loro prigionia, alla specifica figurazione della stalla come « ca-
verna », « stalla di pietra », cosa che si giustifica solamente in una
regione le cui condizioni metereologiche costringevano a rinchiu-
dere gli armenti nei ripari rocciosi pit sicuri di quelli artificiali.
11 mito della prigionia ¢ della liberazione delle vacche sarebbe
quindi nato a condizioni ambientali appropriate. Se questa interpre-

tazione, condotta con maggiore o minore ingenuitd ma con in-
dubbia coerenza secondo i principi metodologici del naturismo, sia
soddisfacente o meno, per ora non ci interess

: ¢id che premeva di
affermare era il carattere « oscuro », « notturno » della realtd che
imprigiona le vacche luminose. Conviene quindi di esaminare le
figurazioni vediche relative alla notte per vedere se queste nei loro
tratti complessivi giustifichino un’interpretazione del genere.

La mitologia vedica della notte & quanto di pitt complesso possa
presentare al riguardo una visione mitico-religiosa del mondo. Certe
caratteristiche fondamentali della notte vedica sono comuni alla
generalitd delle visioni del mondo arcaiche: la notte & il teatro
delle forze e delle figure nemiche dell’Ordine : (« quelli che diven-
tano forti nell’oscuritd » RV, VII, 104, I); inoltre quasi tutte le
potenze malefiche combattute dai riti e dalle cerimonie alle quali
si riferiscono gli inni dell’Atharva-Veda, agiscono durante la notte.
Prescindendo da questi aspetti pitt generali il quadro vedico della

notte presenta caratteristiche precise assai istruttive per lo studio
del significato e della funzione che hanno in una civiltd arcaica le
istituzioni mitologiche.

Per i Vedici la notte & anzitutto una dea : Ratri. La dea ¢ anche
« sorella dell’aurora », i i i ica fr usata

dalle scritture vediche che presentano talvolta questo rapporto con
il composto duale Usasanakta. Il rapporto sororale tra le due dee si
articola in una serie di movimenti che costituiscono nell'insieme
la vicenda del loro alternarsi. RV, I, 113, 1-3 ne offre un quadro
preciso sottolineando 1’ armonia della loro condotta reciproca :
1. « La Notte ha sgombrato il posto all’Aurora ». 2. « La Nera ha
sgombrato 1a sue sedi. Della medesima razza, immortali, susse-
guentisi, il Giorno ¢ la Notte inano facendo vi

scomparire il loro colore ». 3. « Comune & il cammino delle due
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sorelle, senza fine. Una dopo l'altra lo percorrono, istruite dal
dio. Non contendono, non si fermano le ben costrutte, la Notte
¢ I'Aurora une di mente, diverse d'aspetto ». 11 dio che istruisce il
movimento di Giorno e Notte & Savitar, ed Usas sorgendo non fa
che eseguire la sua istruzione. RV, I, 02, 11: « ... discoprendo i
confini del cielo, (Usas) si & svegliata, lungi respingendo la so-
rella ». RV, T, 115; stabilisce un nesso tra l'arrestarsi della corsa
di Surya ed il sopraggiungere della notte: « Surya stacca i suoi
cavalli, la notte diffonde su tutte le cose il suo aspetto ». RV, X,
127, 3: « La dea giungendo ha dato il cambio alla sorella Usas ».
La stessa vicenda sororale & descritta in RV, II, 28, 2-3: « Secondo
il comando di Savitar & venuta la notte: di nuovo ha coperto il
tessuto, disteso la tessitrice ». Anche qui come in RV, I, 113, 1-3
¢ Savitar che ha presieduto alla successione delle due dee; in
questo passo la vicenda della notte e del giorno & rappresentata
come una tessitura, immagine il cui significato va precisato in un
senso che trascenda la semplice interpretazione « fantastica », poi-
ché la « tessitura » & presente come unmagme classi
Tosi atti ici in diverse

a di nume-

, ed & ampia-
soprattutto in
ssa immagine delle due sorelle
tessitrici torna con grande precisione in AV, X, 7, 42: « Due sole
giovani di opposta forma, a vicenda scomparendo, tessono un tes-
suto tenuto fermo da sei cavicchi; 'una fa passare attraverso il
telaio i fili, I'altra li riceve. Non smettono mai, non arriveranno
mai alla fine ».

mente rappresentata nella mitologia vedica stessa,

relazione con il sacrificio®. La

Al verso 6 dello stesso inno, rivolto allo Skhamb, il « sostegno
cosmico », si dice che le due stesse giovani sono il giorno e la
notte. L'inno ci presenta la vicenda Notte-Giorno come facente
parte di tutto il ritmo cosmico, insieme alle « quindicine » (ciog le
parti in cui si divide il mese vedico », ai mesi, alle stagioni che
in tutto il loro regolato movimento si imperniano appunto intorno

! La «tessitura del giorno > ¢ narrata in una canzone estone riportata da
Kerényi, Tdchter der Sonne, Zirich 1044; diverse indicazioni su analoghe figure
di « tessitrici creatrici» svedesi, finniche (41 runo del Kalevala), e soprattutto
greche in op. cit. pp. 81 sgg.

v. Ia grande tessitura cosmogonica di RV, X, s3.
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_cumentato nelle civiltd arcaiche, che nella loro grande varietd si
rivelano affini 'una all’altra nel rappresentare I'idea di un « Axis
‘mundi » attorno al quale

si articola la struttura del cosmo nelle sue

partizioni fondamentali. L'analisi del nome « Skhamba » ci porta
~ nella sfera dell’albero cosmico (rd. skab/skabh, cfr. lat. scabo) e

nella stessa sfera ci portano i vv. 20-21 dello stesso inno con gli
- accenni alle sue « foglie » (lomani) ed ai suoi « rami » (sakha)'; la
sua funzione pitt evidente & quella di sostenere I"ordine del mondo,
ordine che regredirebbe nel caos se la zione » nel cosmo
veni: alterata (AV, X, 7); la « cosmiciti » dello Skhamba de-
nuncia la « cosmicitd » di cid che gli ruota attorno, ed in primo
Iuogo di cid che a noi interessa, Usasanakta.

ua « posi

Constatiamo qui che il rapporto sororale tra il giorno ¢ la notte
& confermato come momento dell’ordine cosmico nel suo insieme,
corrispondentemente a quanto si rileva dai passi gid citati; ma la
definizione che esalta la « cosmicitd » della coppia divina, la pone
addirittura come generatrice ¢ quindi condizione fondamentale
dell’Ordine: « Madri dello Rta» (RV, 1, 142, 7; V, 5, 6; 1X,
102, 7). La rappresentazione dei rapporti tra le due dee come
rapporti regolari, armonici, « sororali », cui presiede listruzione
di un dio, si presenta immediatamente come facilmente riducibile
in termini di naturismo od intellettualismo mitologici. II verifi-
carsi del « fenomeno » come successione costante e regolare avreb-
be i i s ine della concordia sororale,
ovvero lo stesso rapporto costituirebbe una « risposta fantastica »
ad una ipotetica domanda sul loro regolare succedersi. Intellettua-
lismo causalistico e naturismo si contenderebbero pertanto Uinter-
pretazione del mito vedico e l'indagine si arenerebbe nell’inevita-
bile e sterile problema della maggiore logicith o poeticith della
mentalitd «primitiva o amitican o «religiosan, senza approdare ad
una vera e propria interpretazione del mito stesso. In ogni modo
stando a questa i parrebbe che P’interp i di
Hillebrandt abbia conferma: il mito del rapimento e della libera-

1 Lindenau, Die skiamba-Hymuen des Atharva-veda in « Zeitschrife fiir
Indologie und Iranistik » IIT p. 247.



16 G. Montesi

sione di Usas & nato nelle regioni settentrionali non indiane; in

India si rende possibile solamente I'immagine di Usas e Ratri, la

so autore nel

notte, come sorelle. Senonche, anche secondo lo stes
mondo vedico & presente tna nozione relativa a qualcosa di nottur-
1o che sembra contraddire all'immagine di Ratri. Questa nozione
& il tdamas, la cui tradizione europea suonerebbe come « tenebre ».
Contrariamente a Ratri, (dmas non & una immagine mitologica;
sembra invece Pimmagine stessa della non figurabilitd; qualsiasi
Sforzo si possa fare da parte nostra, questo si spegne nella sua sor-

dida inerzia; & una «cosan della quale non si «racconta» nulla, ma
di cui si puo solo constatare la presenza nelle situazioni pitt tetre
¢ abominevoli dell’uomo ¢ del cosmo. Nei filosofi del Samkhya
diventera uno dei tre « componenti » (guna) della realtd, ma sol-
tanto per accompagnare ¢ definire il (non essere» umano e cosmico
sserisce che

<u tutti i piani'; a proposito del limas, Hillebrandt as
con Ratri « non sono affatto la stessa cosa; tdmas & ostile ad U
Ratri ne ¢ sempre la sorella »®. Questa opposizione tra Ratri ¢

bk

Limas sione tra andham (dmas, I« oscu-
rita assoluta » e sujyélir aklit, la « chiara notte », in RV, X, 89, 15.

i articola in due figure

si manifesta come oppos

Stando a questo documento la notte vedica s
te 1a loro opposizione? Sono due figu-

opposte. In che cosa consis
razioni autonome geneticamente, la cui origine va ricercata forse
in diverse condizioni ast iche o di ambiente, oppure sono
olubile, cocrentemente

legate tra di loro da un rapporto indis
ad un modo di sperimentare e di rappresentarsi la realtd diverso
dal nostro? Esaminiamo questa seconda « figura » ¢ cerchiamo di
delinearne i tratti essenziali ed i nessi che la leganc eventualmen-
te a Ratri ed a Usas. RV, X, 129 & un inno costiogonico che neila
cronologia rigvedica gemerale & da assegnarsi ad un momento
seriore. T1 cantore vedico si chiede come avvenne 'organi
del mondo nella sua forma attuale : la conclusione & negativa, nel
senso che non v'¢ risposta alle domande contenute nei ver

zazione

mentre cid che & esplicitamente asserito & che 1" abhi, mediante
il tapas, ciod asceticamente, si autogenerd come P« Uno, e di

| R. Garbe, Dic Samkiya-Philosophic. Eine Darstellung des indischen

Rationalismus,

S0 sgi.
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1i prese inizio Iorgani

zazione dei cosmo quale attualmente & Sia-
mo probabilmente in presenza di un filosofema arcaico che poggia
sulla base d’un grande tema religioso: la creazione del mondo me-
diante Pascesi. A noi importato i tre primi versi che deserivono
Ia condizione della realth prima che si dispiegasse ascesi demiur-
gica dell’Uno: 1. « Allora non cera il non essere, non clera
Pessere; non c'era Patmosfera nel cielo che & al di sopra. Che
cosa si muoveva? Dove? Sotto la protezione di chi? Che cosa era

Pacqua del mare, inscandagliabile, profonda? » 2. « Allora non
Cera la morte n¢ Timmortalitd; non c'era il contrassegno della
notte e del giorno. Senza produrre vento respirava per propria
forma quell’Uno; oltre di lui non vera null’altro ». 3. « Tencbra

ricoperta da tenebra era in principio; tutto questo universo era
un indistinto ondeggiare. Quel principio vitale che era serrato
dal vuoto, generd s stesso come 1'Uno, mediante la potenza del
suo tapas ». L’etd pregonica & quindi caratterizzata dall’as
delle grandi regioni cosmiche determinate, dall’assenza di movi-

mento (come movimento regolato cui presiede la figura di un
« protettore », cfr. la funzione di Savitar in RV, I, 113, 3; II,
38, 2); dall’ondeggiare dell’'universo, cfr. RV, II, 1z, 2; dalla man-
canza di un contrassegno della notte e del giorno, ¢io che equivale
a dire che notte e giorno non esistevano come tali: dominio delle
tenebre infinite, il tdmas.

L'inno non parla di dominio della notte, di Ratri, anzi precisa
che questa non esisteva; tuttavia la realtd preascetica & costituita
di tenebre che si accavallano recingendo Iabki. L’ inno lascia
intravedere che in seguito al tapas di quest’ultimo si attuerd il
dispiegarsi di un piano cosmogonico del quale fard parte un con-
trassegno della notte e del giorno che fonderd la divina coppia
sororale usasand La diversita s-Ratri si segnala qui non
come una diversitd irrelativa ma come vera e propria opposizione :
tdmas caratterizza il non essere del cosmo, 2t del caos; la notte

invece, in seguito alla fondazione del suo contrassegno emerge
insieme al giormo come momento e:

senziale del cosmo gid com-
piuto ed organizzato. [’obposizione Ralri-timas partecipa del-
U'opposizione generale cosmo-caos della dialettica arcaica. RV,
X, 82, 4 & un altro frammento cosmogonico che narra della fonda-
zione di Notte ¢ Giorno: « Come si adorna di perle un cavallo

2 - Studi ¢ Materiali di Stovia dele Religioni XXVII (1957-1) 4
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scuro, cosi i Padri hanno cosparso il cielo di stelle; essi hanno
deposto nella Notte Poscurity, nel CGiorno la fuce ». Anche qui
i ha tutta impressione che questa fondazione si attui mediante

Vistituzione di un « contrassegno » di cui si parla senza meglio

precisarlo, nell'inno cosmogonico su riferito; in auesto <% si

tratta delle stelle che tolgono Voscuritd alla sua csclusiva ed
i ura mit

irrelativa condizione, e la « immagaz nano » in una fig
Ja Notte, Ratri'. Questa in tal modo, lungi dal coincidere con

quella, ne & geneticamente Ja successiva, costituendo un momento

dell’attuarsi dell’azione cosmogonica dei Padri.

11 carattere pre-cosmogonico del tdmas risulta chiaramente
anche dalla parte che essa ha nel mito del ritrovamento di Agni
e del suo insediamento come hotar degli dei. 1. istituzione di
Agni ritrovato come « conduttore dell’offerta » apre una nuova
era cosmica ed ha, come vedremo in seguito, una porta chiara-
mente cosmogonica’; et e la condizione della realtd antecedenti
a questa intronizzazione di Agni & contraddistinta dal permanere di
questi nelle tenebre, chiuso mnelle profondita del tdmas, v. la
« trilogia di Agni », RV, V, 51; 52; 53; 124 nche qui il tdmas ri-
zione del tempo primordi le anteriore alla

corre come caratterizz
fondazione dell’ordine cosmico e divino e come realta che si oppone
all’attuazione di quest’ordine’. Se rimanesse qualche dubbio sul
possibilitd d’interpretare il rapporto Ratri tdmas come rapporto 1
opposizione fra i due termini che & implicano a vicenda, RV, X,
127 lo eliminerebbe senz’altro: r. « La Notte giungendo guardd
attorno con i suoi numerosi occhi in molti luoghi, la dea. Tutte
le sue magnificenze ha indossato ». 2. « Il vasto spazio riempi la
immortale, le alture e le bassure, Ja dea. Con la sua luce scaccia
1a tenebra ». 3. « La dea giungendo ha dato il cambio alla sorella
Usas: possa anche la tenebra andarsene ). Assistiamo qui_entro
la stessa visione allo scontro tra Ratri e la realtd nemica. In un

| Lyinterpretazione del primo emistichio del verso va indubbiamente impo-
stata escludendo 1a possibilita di una esimilitudine » nel senso che questa
parola ha nella nostra poesia. Tn generale & bene tencr presente, a proposito
2 passi come questo quanto von Sehrbder, Mysteriu, PP: 44 sgg. ha dimo-
strato a proposito di RV, I, 02, 4

2 Von Schrader, op. cit., pp. 181 SEE.

2 Hillebrandt, I, pp. 147 SE&-




Usasanakta 19

certo senso si « loda» Ratri con gli stessi accenti in cui si
onora il sorgere del giorno; con Ratri siamo presenti ad una epi.
fania luminosa: « Tutte le sue magnificenze ha indossato », « con
la sua luce ha scacciato la tenebra ». Si ripete qui I'avvenimento
primordiale narrato da RV, X, Sz, 4: l'organizzazione delle te-
nebre nella luminositd della notte, il passaggio dal caos al cosmo.
Nel corso di una cerimonia che si effettuava in inverno, nei giorni
7, 8 e 9 della metd « oscura » del mese Magha venivano impiegati
aleuni versi di AV, III, 10 che celebravano Ratri: 1. « Non ap-
pena nacque (Ratri) divento la Vacca presso Yama. Possa essere
ricca di latte per ogni anno a venire ». 2. « Intorno alla quale gli
dei giubilarono, la Notte, la Vacca avvicinantesi che & moglie del-
I'Anno: lei deve esserci benefica ». 3. « Tu, che onoriamo come
effige dell’Anno, lega a noi discendenza a lungo vivente e ricchez-
za ». Ratri & addirittura onorata con i termini che spetterebbero ad
Usas; le caratteristiche di questultima, nascita come Vacca, capa-
e elargire prole ¢ ricchezza, la luminosita sono attribuite alla
notte. Per completare il quadro di questa epifania di Ti pos-
siamo tener presente che in una raccolta di versi di Maitrayani-
Samhita, II, 13, 10 dedicati ad Usas, l'ultimo dei versi raccolti
€ lo stesso AV, III, 10, 1 che abbiamo visto dedicato alla notte.

Ratri ed U$a. sono quasi tutt’uno: in questa irruzione luminosa
che la caratterizza, Ratri si manifesta come quanto di pid opposto
vi possa essere al Lamas, quasi quanto la stessa Usas. RV, 1V, s1,
2 parla dell’oscurita, le « porte del tdmas » a proposito del rapi-
mento di Usas; le parte del tdmas sono aperte dagli ste:

i armenti

luminosi. Questo frammento, nonché precisare definitivamente
Pessenza del tdmas nel senso di cui abbiamo parlato, rivela che
il rapimento e la detenzione dell’Aurora non va attribuita a
Ratri, ma all’ oscuritd caotica, tdmas. A questo punto ci tro-
viamo di fronte ad un quadro delineato nei suoi tratti essen-
ziali : eravamo partiti dalla constatazione di un mito, il rapimento
di Usas; ci siamo proposti di decifrare la figura del rapitore e la
abbiamo riconosciuta come « figura notturna »; dalla mitologia
vedica della notte sono risultate due figurazioni diverse, anzi
opposte : Ratri e il tdmas. La prima fa parte dell’attuazione cosmo-
gonica, la seconda caralterizza Uepoca pregonica e caotica: Ritri
¢ legata da un rapporto sororale con Uaurora, tdmas & il swo nemico
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Jfondamentale. Presenti contemporaneamente, oscuritd di tenebre
¢ notte luminosa, in singole v

oni come termini in rapporto ago-
sibilith di assegnarle rispettiv
a due ideologie diverse, riconduc
ambientali; i documenti ci mos

nistico, ci precludono la po

mente

bili a due diverse condizioni
ano che sono inseparabilmente

connesse in un’unica visione. Questa v

one per cid che riguarda
Toggetto particolare della nostra ricerca, la notte, presenta una
immagine del « fenomeno notturno » pitt ricca della nostra espe-

rienza. Abbiamo riconosciuto al tdimas il rapimento di Usas; in fon-

do immagine di Ratri come sorella di Usas benche quasi intercam-

all’immagine che noi abbiamo
della notte, in successione regolare con il giorno. Tutto sarebbe
spiegabile interpretando le figure vediche come il risultato di
un’attivita poetizzante e concluderemmo con il trovarci in buona
armonia con '« universo poetico » degli indiani vedici; ma la

biabile con quest’ultima, ci si presenterebbe come un’immagine
familiare, ilabile f

nozione del limas rimane irriducibile a questo schema ermencu-
tico, come un’enigma senza senso, che ci impedisce di integrare
nello schema la stessa Rtri, a prima vista cost facilmente ricondu-
cibile nei termini della nostra esperienza. N& vale obiettare che il
Ldmas s

4 solamente la tencbra dei primordii, anteriore alla costitu-
Jione del Cosmo e quindi della coppia divina Giorno-Notte : abbia-
o visto in precedenza che la deten

fone di Usas non & solamente
riferibile alla sua prima emersione, ma si ripete come possibilitd
periodica, attuale, ¢ quindi poich? al tdmas va attribuita la prigio-
nia stes

sa, il (dmas & una realtd presente continuamente nell’oriz-
zonte vedico, come risulta anche da RV, X, 127,

. Tl problema
S pone ora chiaramente nel senso di cercare di comprendere il
senso di questa seconda « figura ».

Se ripercorriamo il mostro discorso ci accorgeremo che &

stata operata una separazione assoluta delle due realtd; abbiamo
precisato tutte le caratter:

iche opposte di Ratri e del dmas per
meglio aver presente questa seconda immagine che costituisce
il centro del problema; abbiamo concluso che il tdmas & 1'opposto
della Notte senza ulteriormente determinare il rapporto che tutta-
via lo lega a quest’ultima. Riprendiamo in considerazione il passo
cosmogonico di RV, X, 82: « ... (i Padri) deposero nella Notte
Poscuritd, nel Giorno la luce ». L’attuarsi del cosmo come sepa-
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razione-successione di Giorno e Notte cons
del (dmas in Ratri.

ste nell’organizzazione
Ma cio significa che dal momento della sua
nascita Ratri porterd fatalmente con sé la possibilith che la sua
base oscura primordiale tenti di farsi valere in maniera autonoma,
olire la sua « forma fondata » ¢ di impedire ad Usas di manife-
starsi all’orizzonte del mondo'. La Notte & bensi « sorella » del-
P’Aurora, cid che garantisce 'ordine del suo alternarsi con que-

sta; ma la notte & altresi « forma cosmica delle tenebre », il suo
fondo ¢ il tdmas ¢ nell’atto di detenere Usas nella caverna rivela
di avere abdicato alla sua funzione cosmica, di essersi persa nel
suo tdmas, che strutturalmente non conosce ordine e successione e
che torna quindi a tenere Usas imprigionata nella caverna. Cid che
avevamo separato analiticamente, Ratri e il ldmas, va ora reinte-

! L'atto cosmogonico attraverso 1l quale viene fondato un ¢ sistema della
notte » di contro all'oscurith assoluta, avviene spess

initd solare; questa fondazione pri-

tramite Vistituzione del sole o di una divini
mordiale & narrata da RV, VI, 21, 3 in modo da rivelare esplicitamente il
carattere « oscillante » della notte vedic si esprime testualmente :
«Con il sole Indra ha reso le notti «vayunavat» Beigaigne, Rel. ved. 11,
p. 187 traduce: «Indra ha fatto rientrare nell'ordine le notti». Vayunavat
significa_propriamente ¢ conformi alla regola»: anche qui il documento
cenna ad un illare » della struttura della notte tra I'c esserc-ancora-non
vayunavat » ed il cominciare ad esserlo, cosa che secondo questa versione
deve ad Indra che si serve del sole. Ricordiamo che quasi sempre tale
fondazione della coppia Giormo-Notte avviene mediante 1! istituzione di
corpi celesti (v. RV, X, 120, 2) ¢ che il venir meno di uno di questi alla loro
funzione determina la catastrefe nell'ordine del giormo e della notte; questa
catastrofe perd non si pone come «m
come ci si dovrebbe attendere da un
come « spalancarsi della notte » cui fa seguito Vinstaurazione delle tenchre
assoluite. AV, IX, 4, 21 asserisce: « Il eigno (hamsa), quand esce dall'acqua,
non ne trae fuori il suo unico piede. Se lo. traesse fuori tion ci sarebbe nd
oggi nd domani, né notte, né gioro ci sarebhe, né alhcgy.rrchlm pitty. 11
cigno, secondo tutti i commentari a cominciare da Sayana & il sole, che & le-
#ato ad una sua particolare legge (« non trarre dall'acqua A piede »);
non entrando in merito a questa legge del cigno, constatiamo perd che ad essa
& avvinto il destino di Giomo e Notte, che precipiterebbe nel caos ove quella
fosse violata: ma il non esserci pilt i « giorno » e «notte » & sintetizzato come
un «non sorgere pitt dall'alba» ¢ null'altro, laddove ci aspetteremmo anche
un enon tramontare pitt del giomo»: la notte si spalancherehbe mostrando
fa swa origine, il tdmas.

teste cost

intellettualistico, ma
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grato nell'unica realtd conosciuta dalla mitologia vedica: Ratri,
un’epifania luminosa strutturata di tenebre.

Dal punto di vista vedico, Ratri, & percorsa da un orribile
tensione di forma che rivela il suo supporto primordiale,

[

cmogonico, il tdmas. Organizzato in « illo tempore » nella figura
aos; ed & percid che

di Ratri, il tdmas permane come possibilita di

gli stessi documenti che e porgono un’immagine luminosa, cosmi-
ca, della notte, trapassano continuamente nella descrizione della
stessa figura in termini sinistri: della notte vedica « non si vede il
limite di 13, fausta tenebrosa Notte »; in RV, I, 92, 5 Usas

Tsas ha aperto il tdmas

respinge
»; ed al

la sorella, ma al verso 4: « ..U
verso 5: « Il suo radioso splendore & apparso; si diffonde, caccia
via negro orrore »; al verso 6: « Siamo passati alla rive di 1d di
questa tencbra ». La problematica del limite di li della notte (AV,
XIX, 47, 2) si esplica interamente nell’immagine della notte-fiume
del quale occorre afirontare la corrente perche se ne possa guada-
enare la riva di ld; RV, V. 40, 5: « Quando il sole & avvolto dalle
tencbre gli womini sono come insensati, ché non sanno pit dove
egli &»; ibid. 6: «La notte & apavrata (contraria all'ordine
vrata) . Il pendolo dell'oscillazione Rétri-tdmas si muove an-
clie. niel senso’ témas-Ratri, AV, XIX, 47, T+ «...qua viene la
tencbra scintillante »' ed & questa struttura « oscura » di Ratri
che si rivela in quel tanto di « agonico» che v'é nei rapporti

), lungi respin-

tra le due sorelle: «..si & svegliata (U:
gendo la sorella... »; « non contendono, non si fermano le ben
costrutte... ». Al di 13 della successione regolata secondo lo Rta,
al di 1 del non contendere, del non fermarsi, dal fondo abissale di
Ratri parte la possibilita oscura della « contesa », della « sosta »,
del caos. Hillebrandt?, dopo aver constatato che Ratri & sempre la

corella di Usas e il témas il nemico, aggiunge che la linea di con-
mpre identica. Ma questa a

fine tra le due figurazioni non & s nza

a esperienza sottende forse alle rappresentazioni della motte
re. Figure come D'caurora che fa iu-

1Ta stes
come interruzione della durata del vive
vecchiare », RV, 1, 02, e la durata della vita degli womi-
ni» ibid., 11 o definizioni come « vivere & veder sorgere il sole », RV, 1V, 25,
4 VI 52, 5 sembrano tutte accennare ad una interruzione notturna del ritmo
del vivere umano.

at., p. 46-

10 o che « diminui
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di una vera ¢ propria linea di separazione, lungi dal dover essere
ricondotta a quella fondamentale carenza di logicitd onde si vor-
rebbero caratterizzate le civiltd arcaiche, & invece inerente alla
stessa « struttura oscillante » dell’immagine vedica della notte :
notte percorsa dalla possibilitd di caderc nel suo abisso pre-
gonico, e di trascinare quindi nel suo caos la sorella Usas. Questo
punto di vista fa ora chiaramente apparire come si debba inten-

dere 1 « notte » nelle cosmogonie vediche che narrano di origini
dalle tencbre ¢ dalla notte: non & la « notte » della nostra espe-
rienza naturale né la stessa oscillante Ratri, & bensi lorigine
abissale di questa che & posta a capo di quelle cosmogonic, la
ina Giorno-Notte'.

tenebra assoluta anteriore alla coppia di

re anche estesa come ipotesi anche allo stu-
isiodo. Ass

1 La precisazione puo e
dio di cosmogonie non vediche, Prendiamo ad esempio F
che il primo dei nati fu Chaos: « "H 7ot pév mpéruiota Xdog yéver'» 116. Una
delle sue caratte: &

fondamentali & un colore di morte, uno dei pit
oseuri tra i colori oseuri del vocabolario religioso dei Greei: Copepsy, il
cui nome rientra in una vasta famiglia lessicale e semantica che riunisce in s
le immagini di « oscuritd », morte, Occidente, ed in generale segnala aspetti
dell’essere ineredibilmente tetri e sordidi fcome elemento composto in Cogo-
20pmidag, «cenante in disparte una magra cena», ciod cemante in modo
oscuro»). Prima di esplicarsi nella sua progenie tenebrosa, Chaos & dunque
gid <oseuro » ¢, in quanto Logspdy, 1o & al massimo grado. Tinalmente ccea §
figlhi di Chaos : *EpsBog e NOE; con questa coppia si hanno gia due esplicite signi-
ficazioni notturne ¢ tenchrose :"Epefog (rd. *reguos, ser. rajas, «oscuritin; arm.
erek, «seran; got. Tiquis, « oseuriti » & un « luogo », che nel cos
da Zeus rimane «al di Sotto», ed al quale vamno i morti; la sua oscuriti s
rivela nella sua frequente opposizione al mondo di Tuce (gdog) dei vivi e degli
dei olimpici (Hymn. Dem., 335 sgg.; Theog. 660; Soph. Ai. 304-305; con questo
si alterna liberamente Zgog ad indicare il luogo ¢ la condizione ai quali vanio
Eyi 2 dreyu Yijg b7 Zépov xdzo Aisch. Pers. 839; NoE, sua so-
caratterizata abbastanza dal nome, ¢pperd non compiutamente : No|
, ma ¢ invece ancora precedente a
$€ figlia di Chaos

mo instaurato

«li estinti:
rella @ gi
non ¢ ancora la notte contrassegnata da Seler
qualsiasi Tuce e da qualsiasi giorno. Gli epiteti che riceve N
sono i questo senso sommamente significativi: 201, dpeBewil; il secondo rivela
Ja sua partecipazione alla natura di "Epsfog; il primo la presenta addi
come « ». Trebica e alla natura oscura d
Chiaos, No & ancora Tungi dallessere illuminata dalla Tuna e dalle costellazio
Helios, Sclene, Fos, che segnano e misurano la successione di Notte e Giorno
nel cosmo regolato da Zeus, nom sono ancora apparsi sullo scenario della
“Teogonia, che & gid nata N6§ con la sua natura rovinosa, erede di tutto lo
Tégoe paterno. Questa morfologia di NoE ci conduce molto lontano dalla
« chiara notte ». Siamo in presenza di due immagini simili ai due termini del-
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Aévini. Che I’Aurora di cui trattano gli inni in questione debba
essere necessariamente quella dell’anno nuovo, questo non Ti-
sulta dagli inni stessi; in ogni modo il loro « Tuogo rituale »
indica che almeno relativamente alla religione vedica quale
ci si presenta dai documenti in nostro possesso, st tratti indub-
biamente della prima Aurora dell’anno. In guesto caso la ri-
petizione dell’archetibo inaugurale avverrebbe secondo un ritmo

annuale; la successione notte-giorno sarebbe in tal modo tolta al
suo verificarsi quotidiano e risolta, mediante il tramite di una
olennitd annuale, nella atemporalita della sua origine cosmogo-
nica assoluta. Con cid rimane criticata Vasserzione dello stesso
Hillebrandt sccondo la quale, essendo in India I'aurora di breve
durata, non vi sarebbe alcuna S
nascita quotidiana, ma solamente il suo primo manif
nuale; nell’Atharva-veda infatti, continua l'autore, che & redatto
., non si riconosce un particolare rilievo

A di solenni:

in un’epoca posterior
rituale dato alla dea U
di Usas ¢ stata tolta alla sua manifestazione quotidiana ed & stata
invece « riassunta » in una cerimonia inaugurale di Capodanno,

s. Ma se si dimostra che la liberazione

secondo il quale si modellera il suo quotidiano ver icarsi, si spiega
automaticamente come un evento solennizzato nel corso di un
grande cerimoniale $rauta quale & 1'Agnistoma, sia assente nel-
P’Atharva-veda, testo di magia il cui contenuto si riferisce ad
una problematica d'ordine meramente quotidiano ed incidentale.

Ora perd dobbiamo seguire il tdmas nelle sue oscure epifanie

el mondo vedico; la sua presenza non si esaurisce infatti nel

porsi come minaccia diretta allo Rt della coppia divina Usds
sare Tetd pregonica in

gid Pabbiamo visto caratteriz
. 127, 3, ed abbiamo accennato alla possibilith di porre

nak
RN Z
in rapporto questa sua posizione con quella che ha per entro
Panno vedico (dmas: fdmas domina nel Pitryana che comin-
cia alla fine dell’Autunno allorch¢ Rudra « colpisce 1’anno
con i suoi dardi», ed ha fine allorché si riaccende il fuoco
sacro rimasto estinto per tutto il periodo. Ora seguiremo I'operare
del tdmas contro quello che potremmo chiamare lo « stato di grazia

vedico ».
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La madre di tutti gli Aditya & una delle figure pitt discusse
della mitologia vedica. Le interpretazioni finora proposte dagli
studiosi o sono contrastanti tra di loro, o si limitano a considerare
un solo aspetto della divinitd in questione, al punto da avere
Timpressione, scorrendo gli studii al proposito, che si parli di
figure divine diversissime I'una dall’altra. Si & voluto apparentare
storicamente Aditi con le « madri degli dei » delle mitologie greca
¢ romana, quasi fosse il corrispettivo vedico di Hera, Juno, ecc.'.
Le interpretazioni tra le quali oscilla il problema di Aditi sono
rimaste sostanzialmente quella di Oldenberg e quella di Hille-
brandt; il primo® sostiene che Aditi sia I'ipostatizzazione mitica
dello stato di « Ungeb it », di dichia dal

nome della dea: A-diti, « la senza legami »; tale ipostatizzazione
sarebbe avvenuta senza il sostegno di un qualsiasi supportn natura-
listico; Oldenberg non di una certa rela-
tiva ad Aditi che conferisce alla dea caratteristiche luminose, ma
tali caratteristiche sarebbero secondo l'autore « periferiche », ag-
giunte ciot ad una struttura mitica originaria consistente nella sola
 ipostat] zione dello « stato assoluto »: tutto cid in forza della

i timologi i dal nome della dea; Hille-
Dbrandt al contrario, ritiene trattarsi della « luce meridiana nella
sua intransitorietd ». E’ facile ri alla due opposte in-
terpretazioni, intellettualistica la prima, naturistica la seconda,
due rispettivi antecedenti, nell’interpretazione di Max Muller®
che scorge in Aditi quel concetto di « infinito » che secondo
la concezione generale dell’autore & l'oggetto dell’appercezione
religiosa, ed in quella di Roth® che presenta Aditi come la
« Luce celeste nelle sua eternitd », « seno degli Aditya » che

1 Colinet, Transactions of tire ninth international congress of or. T, p. 30, cit.
da Hillebrandt 1T, p. o5, che ritiene trattarsi di casuale analogia e non di
connessione storica.

2 0p. cit. 2, p. 201

3 ZDMG, VI, 68.

4 Vedic Hymuns, T, SBE, XXXII, Oxford 1861 pp. 241 sgg.
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mmagia: Varuna & il sovrano che colpisce con la magia (maya)
dell’ Asura, e precisamente con i lacci (pacah)!. Esaminiamo qu
sta vicenda del peccato, della punizione, della penitenza e della

riparazione dal punto i vista del (dmas, ¢ cerchiamo di vederne
il rapporto con Aditi. Allo scopo ci serviamo degli inni peniten-
Jiali vedici pint significativi al proposito. RV, I, 24, 1+

« Di che dio ora, di quale tra gli immortali pensiamo il bel
nome? Chi noi alla grande Aditi di nuovo dard perché fo possa il

padre vedere e la madre? »

2. « Del dio Agni, primo tra gli immortali, noi pensiamo il
bel nome. Egli noi alla grande Aditi di nuovo dard perche io
possa il padre vedere e la madre. »

3. « O dio Savitar, a te signore dei beni preziosi, che sempre
proteggi, ricorriamo per la nostra parte...»

7. « Nello spazio senza suolo il re Varuna dal puro intendi-
mento sostiene diritta la cima dell’albero. All’ingitt sceso, in alto
& il loro suolo: i raggi sian posti fra noi.»

.« Infatti il re Varuna vasta al sole ha fatto la strada, perche

la percorra. Al senza-piedi fece due piedi perché vi si sosteng
Egli & colui che bandisce chiunque trafigga il cuore. »

o. « Cento, 0 e, sono i tuoi farmachi, mille. Ampia, pro-
fonda sia la tua benevolenza. Caccia via la distruzione lontano.
Ogni colpa commessa sciogli da noi. »

10. « Quegli orsi che, in alto collocati, di notte si vedono, sono
andati di giorno in qualche luogo. Iningannabili sono le leggi di
Varuga. Risplendendo la luna di notte va.»

L1, « Per questo a te vengo con la preghiera (brahman) ono-
randoti; questo domanda il sacrificatore, con le sue offerte: non
incollerito, o Varuna, qui sii. O ampiamente celebrato, non rubarci
la vita. »

2. « Cio di notte, cid di giorno a me hanno detto, cid consi-

| Dumézil, Ouranos-Varuna, Paris 1934, Pp. 49, sgg. Dai lacci Varuma
sembra trarre il nome stesso secondo la muova etimologia da rd. *uer: scr.
varatra, «cordas, lett. wem, «infilares, russo verenica, «filo intersottos,
v Walde Pokorni T (1930), p. 263, anziche da var-vimoti, « coprire » risalente
berd ad una stessa 7d. uer che esplica quel significato: v. Bliade, Lo diew
Venr et el symbolisme des noeuds in R.HLR., 104748, Pp. 9, bibl. in . 3.
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dera questa mia volontd dentro al cuore: colui che invoco Sunah-
sepa legato, quel re Varuna noi sciolga.

»
13. « Sunahsepa infatti legato, avvinto ai tre pedali d’albero,
invoco 1’Aditya. Lui il re Varuna lasci libero; il conoscitore, l'in-
fallible sciolga i legami. »
14. « Deprechiamo la tua collera, o

una con inchini, con
sacrifici, con offerte, o re, da noi sciogli la colpa commessa.
15. « Il legame di sopra, o Va

»

upa, e quello di sotto e il
mediano sciogli da noi. E che noi, o Aditya, nella tua legge incol-
pevoli possiamo essere per Aditi. »
L’inno si apre con auspicare il passaggio da uno stato ad un
altro: la condizione desiderata consiste nell’« essere in Aditi »,

e precisamente nell’esserci « di nuovo », cid che attesta la possi

sibilitd ricorra

bilita di non esserlo dopo esserci stati: se tale po:
periodicamente non risulta dal testo in s& e per s¢; lo stato auspi-
cato comporta il « vedere il padre e la madre » (Cielo ¢ Ter
ra?) e

ottiene mediante il pensare il bel nome di una divi-
nitd ». 11 v. 2 attesta che & stato pensato il « bel nome di
Agni» primo tra gli immortali e che Agni pone di nuovo
I'implorante nello stato voluto. Ma la principale divinitd in-
vocata & qui Varuna, l'arbitro assoluto che decidera dell’essere
o del non essere in Aditi, allo stesso modo in cui fu giu-
dice della stessa alternativa che si pose a Sunahsepa ricordato
nei vv. 12-13 ed il cui intero mito & narrato in Ait. Brhm.,

VII, 13 sgg. Il verso g accenna alla sua vastissima capacita magico-
terapeutica' : re e mago, Varuna ha colpito magicamente il pecca-
tore con un « grande avvolgimento» (« il legame di sopra, o
Varuna e quello di sotto e il mediano, disciogli da noi »), ma in
quanto grande guaritore 1o si implora di allontanare Nirrti e discio-
gliere la colpa, anzi « ogni colpa commessa ». Come si vede, colpa
e punizione costituiscono un tutto unico che avvolge il peccatore
nella sua rete secondo la stes:

identita dichiarata nei vv. 13-14.
Riepilogando, abbiamo dunque il versare dell’implorante in « con-
dizione legata » concepita come « essere al di fuori di Aditi » preda

1 Hillebrandt II, p. 19, m. 3 si serve tra gli altri di questo verso per
dimostrare il legame tra Varuna e J'acqua
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o

dei « lacei di Varupa » che si dichiarano identici alla colpa com-
ere allontanati dalla stessa divinitd. Che
sata dall’oscuritd non & detto esplici-

messa e che po
caratteriz
ma il primo verso rivela questa carattet

tamente nell’inn stica

con grande eloquenza, seppure indircttamente allorché definisce lo

stato auspicato come condizione di assoluta « visibilitd »; questa
A dell’essere » come condizione da conseguire definisce

implicitamente quella da superare come « invisibilitd » e « cecitd »,
oscurith assoluta di uomo e cosmo. Tn altri inni il carattere lumi-
noso della liberta dai lacci di Varuna e correlativamente la strut-
tura notturna dei lacci stessi sono dichiarati con perfetta evi-
denza. RV, 11, 27, 10 « Tu sei re, o Varuna, di tutti quanti sono

el mortali, o dsura. Dacei cento autumni da vedere: che noi
raggiungisno et prospere, antiche. » 11. (¢ a destra io di-
Atingvo, né a sinistra, 1 davanti, né a tergo, o Aditya, Sia nella
wia ingenuith che nella mia accortezza, o buoni, io possa, da voi
condotto, raggiungere la luce che non ha pericoli. » 14. « O Aditi,
itra o Varuna, siate benigni se abbiamo commesso verso di

voi qualche peceato. Che io possa raggiungere, o Indra, 1a vost
Juce che non ha pericolo; mon ci incolgano le lunghe tenebre. »
1. « T vostri poteri magici contro 'insidiatore, o degni di sacri-
ficio, i lacei, o Aditya, aperti contro il furfante, che io 1i sor-
passi, come col carro un conducente di cavallo. Tllesi possiamo
1ot essere sotto la vostra ampia protezione ». Linno nel suo

cme celebra la grande potenza dei figli di Aditi, i grandi Aditya,
stenitori di cid

in:

s

« iningannabili », « con i molti occhi» (
“he s muove e di cid che sta fermo v, « guardiani di tutto il
“rondo'» (v, 4). Con il 'v. 10 si proclama Passoluta sovranith di
Varapa, primo degli Aditya, « re degli dei ¢ dei mortali ». Al V. 11

assistiamo all’angosciosa rivelazione dell'officiante « N& a destra

io distinguo neé a sinistra né dav: nti ne a tergo ». Non ¢ una dichia-

senza l'aiuto di-

razione dell
vino, ma la rivelazione di quel particolare « stato di cecita ed
si realizza

mpossibilita di seguire 1a buona via

invisibilita che abbiamo riscontrato in RV, I, 24 e che
in occasione di una violazione delle norme dello Rté di cui sono
iningannabili custodi gli Aditya e primo fra tutti Varuna. « Oscu-
ritd » e « stato legato » si profilano dunque omogenei, in nesso
organico, tanto che il verso si conclude con Vesplicita invocazione
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agli Aditya a che si possa raggiungere la « luce che non ha peri-
coli ». Al v. 14 la stessa invocazione & rivolta ai figli di Aditi, ma
precedentemente si & detto che la condizione opposta a quella desi-
derata si & realizzata con il peccato, sia pure involontario. 11 v. 16
contiene linvocazione risolutiva dell’inno: il cantore dice, evi-
dentemente « pro boto omine » che la magia degli Aditya, tutta
racchiusa nei loro « lacei » & unicamente rivolta contro i malvagi,
¢ che quindi implorante la sorpa; sserd facilmente. Abbiamo dun-
que una condizione ancora da raggiungere caratterizzata dalla luce
« vasta » (wru) e « che non ha pericoli » (abhaya), per conseguire

la quale & necessario superare la magia delle divinitd sovrane ri-
volta contro chi & in stato di peccato; questi percid stesso & minac-
ciato da « lunghe tencbre » esattamente come Timplorante di
RV, II, 28, 7 che, ove Varuna non allontanasse le sue « armi»,
« andrebbe in bando alla luce ». Pos

jamo dunque dire che 'ope-
rare della magia delle divinitd sovrane contro il trasgressore dello
Rta realizza secondo i testi esaminati uno « stato oscuro del mondo

¢ di cecita dell’womo » dal quale in seguito alla riparazione peni-

tenziale si passa ad uno « stato di visibilitd e chiarezz solute ».

s

Questa polarith si rivela all'interno stesso di una grande ceri-
monia catartica, I’ Avabrtha, Pimmersione rituale con cui nei pre-
liminari dell’Agnistoma si conclude la diksa dell’offerente. Come
risulta da Apastamba, XIIL, 19, che contiene una descrizione del-
|'Avabrtha, nel corso di questa cerimonia si recitano versi del

Rg-veda tratti soprattutto dagli inni penitenziali che abbiamo esa-
minato. Al momento di gettare nel fosso la pelle nera dedicata a
Varuna deve essere recitato RV, I, 24, 14. « Deprechiamo la tua
collera... con inchini... »; quando gli offerenti vanno dalla vedi
verso il bagno devono recitare il v. § dello stesso inno: « Larga
fece il re Varuna la strada al sole... »; al momento in cui l'offerente
¢ sua moglie sciolgono 1'uno il suo laccic V' Itra la sua fascia,

dicono: « Disciolto ¢ il laccio di Varuna »; ad immersione com-
pittta essi indossano nuovi vestiti, quindi onorano il sole con la
formula: « Fuori dell’oscuritd noi riguardiamo la luce suprema »:

°

¢ tornando, senza guardarsi, recitano che & in RV, VIIL, 48, 3:

« Bevemmo il Soma, divenimmo immortali, arrivammo alla Tuce,

troyammo gli dei. Che ci pud farc ora Vinimicizia, che la malva-
gitd del mortale, o immortale? » Sia i movimenti rituali propria-

S - Studs ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIIL (1957-1)
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mente detti, sia i versi rigvedici scelti per la cerimonia dimostrano

come questa sia costruita come un complesso passaggio simbolico
tencbre-luce : allontanamento di realtd oscure figurate simbolica-

mente nella pelle nera, rappresentazione simbolica della strada

luminosa del sole, e finalmente la grande dichiarazione conclus
ultimata, tratta da RV, VIIT, 48, secondo la quale Uofferente, dopo
tutta la severissima disciplina della diksa conclusasi con l'avabrtha,

a,

ha raggiunto la condizione di assoluta chiarezza ed il mondo si &
reso assolutamente visibile, divino. Tenebre e luce, Limas ¢ iyolih
sono dunque i termini entro i quali oscilla la grande vicenda magi-
co-religiosa della trasgressione dello Rta, della punizione esercitata
magicamente dalle divinitd sovrane ed infine della riparazione.
Questa polarith ¢ stata spiegata da Hillebrandt sulla base della
stessa interpretazione data del mito della prigionia e liberazione
di Usas'. La sicurezza con cui l'autore riporta in poche righe
questo ordine di i alla stessa inter fone proposta per
quel mito & st : « Dapprima ved dedicati a Varuna
oli animali neri, a Mitra quelli chiari; non si pud non ricono-
<cere che anche i lacci di Varuna sono pensati in opposizione a
ivolih, a luce ed immortalitd, e che Vessere liberati da témas
si. Se ci ricordiamo

sta in stretta connessione con il liberarsi da e:
che 1’Agnistoma annuale deve essere considerato come un sacri-
ficio di introduzione della primavera, allora risulta che questa
opposizione in cui vengono posti i lacci di Varupa con suvar,
iyotik, riposa su una base naturistica ». L’unica preoccupazione
di Hillebrandt sta nel dimostrare che il gettare nell’acqua i lacci
di Varuna rappresentati ‘materialmente nel corso dell’avabrtha,
non_ significa che la nozione del tdmas sia nata dalla « stagione

delle pioggic », poiche allo studioso preme di tener fermo il punto
dell’origine « settentrionale » del mito: ed allora in nota cita ana-
loghi riti di « espulsione » riferentisi a civiltd che mai hanno cono-
sciuto una stagione delle pioggie®. Cid che cosi affrettatamente si
vuole riportare nei termini di un’interpretazione naturistica geo-
graficamente determinata® sta invece a rivelare 1’assoluta incapa-

1 Ved. Myth.2, 11, p. 2.
1 Loc. cit. n. 2.
3 Che ripete sostanzialmente la tesi di Neisser su Aditi in WB, s.v.
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citd er ica di tale interpretazione. Hillel , che ha gia
ivotih in relazione alla

costruito una teoria sull’opposizione {dma:
, una volta « riscontrata », e non
izione in sede di teoria e di

prigionia e liberazione di Us
pitt che riscontrata la stessa oppos
prassi del peccato e della riparazione, automaticamente la ricon-
duce alla stessa base ermenecutica. Ora, anche prescindendo dal
semplicismo con cui qui si procede, non si capisce in che modo
una base cosl fortemente naturistica come il manifestarsi della
primavera allo sciogliersi dell’inverno, ¢ pergiunta lontana ormai

nel tempo, possa operare in una vicenda dichiaratamente extra-
naturale quale & quella costituita dalla polaritd stato di peccato-
salvezza dal peccato. Si potra replicare : nel nostro linguaggio reli-
gioso proposizioni come « tenebre del peccato» e « luce della
salvezza » ricorrono continuamente, anche qui quindi i fatti natu-
rali del giorno e della notte hanno fornito le immagini per rap-
presentare fatti d’ordine psicologico e morale. A questo modo di
ragionare si pud anche obiettare che proprio il nostro linguaggio
religioso dovrebbe essere tolto ad oggetto di problema per renderci
ragione dell’uso di figure apparentemente tratte dall’ordine fisico
in relazione a situazioni dell’ordine spirituale'. I1 nostro parere &

| In realtd a guardare addentro il nostro linguaggio religioso, troveremo
che né il giorno né la lnce fisici hanno molto a che vedere con la «luce »
dell’anima umana nello stato di grazia, né con la luce della grazia perfetta per
le anime dei Beati, né tanto meno con la luce divina: « Era la luce vera che
ilamina ogni womo, che veniva nel mondo!» Giov. 1, g. Con questa solenne
il il senso della d

Ira 7a Tnce fisica ¢ Ia Tice che costituisce Ta struttura stessa dell'Essere ¢ della
razia, loggetto della speranza delluomo, il termine ultimo della nostra esi-
stenza e di tutta P'economia della salvezza. Tale distinzione & radicale nei
sistemi religiosi gnostici e giunge nella gnosi mandea a costituire Passe stesso
della cosmologia e della teologia: il cosmo & interamente svalutato, dalla terra
all'ultima sfera planctaria, come un errore del demitrgo Ptahil che nel crearlo
ha abdicato alla sua posizione di Uthra, ed ha determinato una situazione
aberrante per cui si rendera necessario il descensus in questo mondo dell’Uthra
HibilZiwa. Nel quadro di questa negazione del cosmo la Iuce astronomica &
maledetta come contraffuzione della luco aionica ed il sole stesso & degradato a
realtd malvagia e demoniaca D. 25, 25, 43, 46 Lidzbarski, Berlin 1o
secondo la logica della gnosi \Plnkmﬂ era costretto a difendere il carat-
tere divino della struttura emanatistica del cosmo anche a proposito del
sole (Enn. 1T, 9, 4-5). Ma anche prescindendo dalle situazioni religiose di tipo
gnostico nelle quali diventa «cattivo e malvagio» non solamente cid «che
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chie T polaritd tdmas-jyotih non sia una metafora, ma costitui
forma della polaritd stato di peccato-stato di grazia allo
modo in cui costituisce la forma, come abbiamo visto, della pola-
Titd tdmas-usa
di peccato con la stessa realta con cui si pone nel detenere Usas

nakta, In altri termini il (dmas si pone nello stato

nella caverna compromettendo con cio la vicenda sororale giorno-
notte secondo lo Rta. Questo & I'operare del tdmas in occasione del
peccato vedico che con le sue caratteristiche storiche particolari
rientra nel tipo generale del « peccato arcaico ». Di questa distin-
one tra peccato secondo la nostra concezione ¢ « peccato arcaico »
noi abbiamo una prima ragione nell’essere quest’ultimo autonomo
da ogni carattere di consapevolezza e volontarietd'. Ma Pesame

della struttura del peccato vedico conduce ad una caratterizzazione
che va pitt in 12 di questo semplice tratto : come abbiamo gid accen-
nato questo si esplica con modalita che lo omologano ad altri
ordini di fatti o di situazioni tra le quali emergono soprattutto
Pessere oggetto di fatture e sortilegi, o I'aver commesso errori nel
corso delle cerimonie sacrificali.

AV, VI, 114, 1: « Quello, o dei, ch’¢ atto a fare incollerire
gli dei noi « dei » abbiamo fatto: da questo, o voi Aditya libera-

teci mercé Pordine dell’Ordine universale ». 2. « Merce Vordine
dell’Ordine universale, o Aditya dagli errori del sacrificio, qui

liberateci, se, o voi attirati dal sacrificio, noi, pur volenterosi di
fare il sacrificio, non l'abbiamo potuto fare ». Coloro che invo-
rivolgono agli

cano sono i brahmani, ghi « dei» del v. 1 essi s
Aditya per essere « liberati » dagli errori involontarianiente com-

messi nel corso del sacrificio. I errore rituale & trattato allo stesso

modo del peccato-punizione: da esso ci si deve « liberare » e da
questa formula traspare il suo carattere « avvolgente » esattamente
come i « lacei n espressione del male-peccato. Ma v'& di pil:

nella sitnazi ai

duro e non-umano» (Kerényi, « nmagine, figwr ¢ archelipos in Miti e

Misteri, Torino 1951, D. 37 possiamo dire che la lnce

del mattino fisico, astronomico, impegna interiormente I'momo ad esserle

presente solo nella misura in cui attraverso diessa si rende trasparente qual-

cosa che mon appartiene al piano fisico o storico ma a un ordine metafisic
R. Pettazzoni, Confessione I, pp. 47 sgg.

one mitologica si opponeva all'womo soltanto come qualcos

ma tutte il cosmo,
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esattamente come i lacci sono una realtd che appartiene alle divi-
nitd sovrane (Varuna, gli Aditya) ed alle divinitd della morte
(Nirrti, Yama, Mrtyu) anche gli errori che disarticolano e « le-
gano » Lorganismo rituale sono attribuiti alle stesse divinita: a
Varuna appartiene il « malsacrificato », Sat. Brhm. IV, s, 1, 6;
Maitr. Samh. IV, 8, 6 (114; 6); Taitt. Samh. VI, 6, 7, 4; Nirrti
provoca Derrore sacrificale: « Gli stregoni, Nirrti, i demoni an-
nientino con 'errore I'opera esatta di lui », AV, VII, 70, 2, (nel
corso di un sortilegio volto a distruggere il rito di un nemico). Sul
piano delle fatture e dei sortilegi la vittima versa nella stessa
« condizione legata » che travaglia il trasgressore colto dalla ma-
gia asurica del Sovrano terribile; infine sul piano delle « fatture
cosmiche » si determina la stessa paralisi provocata dai lacci: AV,
XIII, 66. Ed in questo ordine di fatti si rinnova la polarita tdmas-
jyotik: « Come il sole si libera dalla tenebra... Cosi io ogni male-
ficio fatto da fattucchiere... abbandono » AV, X, 1, 32; « Scossi
dal Varana' i miei rivali... sono andati nello spazio senza luce:
vadano essi nella tenebra pitt fonda » AV, X, 9. Riepilogando
abbiamo dunque degli ordini di fatti omogenei: peccato, errori
rituali, fatture e sortilegi, sortilegi cosmici sono realtd che s’in-
logia: la trasgressione dello Rta

in un’unica

che realizza la caduta in una condizione « oscura » ¢ « legata »,
dell’'nomo e del cosmo. A completare il quadro del complesso
wvedico « oscurita-lacei » si deve tener presente come la stessa con-
dizione si verifichi in occasione della morte. L’epifania di Yama

nell’orizzonte vedico & carica di oscurita e di angoscia, ¢ presenta
caratteristiche che possono illuminare Pintero problema della forma
tdmas-jyotih con cui si presenta la polaritd Rta-non Rtd. In RV,
X, 14, uno dei pochi inni funerari del Rg-veda, atmosfera « oscu-
ra » che si & realizzata in occasione della morte di un membro della

tribit & rivelata dal v. 12 nello stesso modo con cui ¢ rivelata, in
occasione dello stato di peccato, da RV, I, 24, 11: « I due cani

1 Varana & propriamente o difesa»; amuleto fatto con il Jegno dello stesso
nome, scelto secondo i commentatori indiani proprio perehé il nome era messo
in relazione con la rd. vr, che ha il significato di « respingere ». Ma qui ha
anche un significato decisamente aggressivo.
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dal largo naso, che si pascono dell’altrui spirito vitale, bruni mes
i restituiscano

saggeri i Yama, s'aggirano tra gli uomini. Qui es
« noi il nostro fortunato spirito vitale, affinché vediamo il sole ».
Abbiamo un venir meno del rapporto uomo-mondo come rap-

porto di assoluta visibilith in conseguenza della presenza di realta
infere, i due cani di Yama. L’atmosfera angosciosa si rivela inte-
ramente nella tensione drammatica dell'inno, serrato nella succes-
cone dei suoi versi, rivolti rispettivamente al morto perché rag-
aiunga le sue sedi, ai demoni perch non glimpediscano il viageio,
a Vama perché lo accolga. Infine l'agghiacciante rivelazione ai
/ ». In questa

Vivi: « I due cani... si aggirano tra gli vomini
atmosfera il sole & invisibile laddove uomo ¢ mondo versano in con-

dizione oscura, in tdmas. Nello stesso verse perd si allude con

chiarezza ad una modalitd str psichica di tale
i trova ad

rispetto all'iomo s in seguito all’evento morlale auesti
essere privo del suo asu, i cui si sono impadroniti i due can di

Yama; ma cid non significa che essi siano morti, ciod l'assenza
dell’asu non & identificabile con lo stato di morte. La nozione di

asu, correntemente tradotto « spirito vitale » sembra essere pitt
vicino al mostro « anima » di quanto non sia jtva. Nel Rg-veda
e nell’Atharva-veda jiva significa solamente « vivo», « vivente »
¢ non raggiunge mai il senso che assume nelle seriture vediche
posteriori di « persona », « o » ece. Pit che sostantivo jiva & agget-
tivo, opposto all’aggettivo mrta, « morto ». Asu al contraric sem-
bra autonomo pitt di jiza dal corpo fisico, sarira. Se alcuni inni
accennano a ricostituirsi post-mortem del nuovo sarira nelle sue
parti fondamentali nel regno di Yama (RV. X, 14, AV, XVIII,
2, a4; AV, XVIII, 26), non percid jiva pud essere pensato senza
sarira, laddove asu, che & il primo a lasciare il corpo con la morte,

pud abbandonarlo anche in vita, come si rileva da RV, X, 14, 12-
Questa caratteristica dell'asu individuale si rivela analoga alle
rappresentazioni. genericamente arcaiche sull'« anima », come ar-
caico & il suo valore semantico originario secondo Letimologia di
u (per sviluppo

H. Giintert', accolta da Dandekar?, da rd.

1 Der arische Weltkonig und Heiland, Halle 19
2 Der wedische Mensch, Heidelberg 1938, p. 25
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5 > a davanti a consonante, contro la vecchia etimologi:
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da rd.
a8, « essere »; con questa etimologia asu viene a riallacciarsi all'or-

dine di rappresentazioni dellanima come « soffio », ser. aniti,
« respirare »; anila, « vento »; gr. &vepos, id. ed infine lat. anima/
animus, (dalla stessa rd. *psu per sviluppo 1 > an davanti a vo-
cale). La possibilita di sottrarre Iasu individuale & designata con
il particolare aggettivo asutrp, « ladri di asu » che nel nostro caso

& attribuito ai due cani di Yama. Tale relazione posta da RV, X,
14, 12 illumina anche il problematico riferimento di RV, I, 113,

16: « Sorgete !, lo spirito vitale & venuto a noi. Se n’¢ andata la
a.

tencbra; la Tuce viene. Ha sgombrato la via al sole perché veng

Siamo arrivati al momento in cui gli uomini prolungano la vita ».
as &

Lo « spirito vitale » che & tornato all’uomo con Pepifania di U
evidentemente P'asu individuale. ¥d ancora una volta 1'«

ere
provvisti di asu » si dichiara autonomo dall’« essere jiva »; nello
stesso RV, I, 113, al v. § si dice infatti che Usas « risolleva colui
che & vivo (jiva) » ma non « colui che & morto (mria) »: lo stato

di morte ¢ irraggiungibile dall’epifania di Usas, ma tale stato di

morte non si esaurisce nel solo « essere sprovvisti di asu », anzi

coloro che sono « morti » hanno nel nuovo ricostituito organismo
(RV, X, 14, 8; AV, TI, 24; 26) il loro nuovo asu: « E
raggiunto il nuovo asu » RV, X, 15, 1; Uepifania di Usas & suscel-
ndo lali pos-
sono mancare in occasioni delerminate dal proprio asu : nella notte,

i che hanno

tiva di operare in coloro che sono jiva, ¢ che pur es:

come risulterebbe da RV, I, 113, 16 ¢ senza dubbio di fronte alla
morte di un membro della triblt come risulta dal nostro inno fune-

rario. La relazione tencbre-a di asu & evi sia pure

indirettamente in RV, X, 182, 3 nel quale si asserisce che nella
misura in cui il brahmano sottrae asu al Pani contro il quale &
impegnato in agone magico aumenta la sua luce (jyotik) interiore
A quello che potremmo chiamare « trattamente ontologico asuice »
partecipano quindi anche le categorie demoniche, e se pensiamo che
il circolo delle grandi divinitd vediche, gli asura, & definito les-
sicamente in quanto i suoi membri sono coloro che beneficiano in
sommo grado dell’ontologia asuica (asu -+ suff. po:
iamo fare a meno di concludere che il con-

sivo -ra, come
srira-, dhi-ra), non pos

cetto vedico di asu sia non pure da tener distinto dai concetti di
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« vivo »n o da quello nostro di « anima », ma che sia da rinvidgre

provvisoriamente nell’ambito delle esperienze ¢ delle rappresents
sioni magiche dell’« anima »'. La sottrazione dell’asu di cui parla
RV, X, 14 denuncia che lo stato di morte di un membro della tribi
chicamente » sui sopravy
abbassa fino ad una vera e propria

uti nel senso che il

vedica opera « ps

loro « tenore psicologico » si
caduta nella direzione dell
bilita del sole) si comprende dentro questo « coef-

i della realtd

nconscio: 1'oscurar

(stato di invis
ficiente psichico » presente nel dramma vedico della morte.
Noi dobbiamo in certa misura attribuire all'uiomo vedico quel-
Pinterna differenziazione dell’« essere coscienti » che la psico-
logia etnologica ha riscontrato nelle civilta primitive. Tale
gradazione comporta da parte dell’'nvomo modi differenziati di
« essere presenti alla realtin e correlativamente assegna alla

realth modi differenziati di « essere reale ». E. de Martino nel-

la sua ricostruzione del « dramma esistenziale magico », come
i da quel-
sunto in via provvi-

termine per indicare in blocco i modi di realtd divers

lo in cui ordinariamente viviamo, ha as

soria la voce africana « ngwel »?. A titolo ancor pilt provvisorio
noi. possiamo indicare con il nome « ngwel » quel piano vedico
ario riportare il verificarsi delle

della realtd sul cui piano & neces
sortilegi, errori rituali ed infine della stessa

esperienze di fatture,
esperienza dello s

ato di peccato, auspicando che uno studio sto-
a eventual-

rico-semantico del vocabolario religioso vedico ¢l poss
mente fornire i termini vedici con cui si indicavano tali modalit

cccezionali del senso di realtd. Per cid che riguarda la fattur
questa presenta com’® noto la morfologia fondamentale di opera-

zioni analoghe nelle civilta primitive’; il problema della « realtd »

1 Tale orientamento & deciso nell'unico studio che sia stato fatto sulla con
cezione vedica dell’tomo come organismo psico-fisico, Dandekar, op. cil. pp.
sge. nel quale la trattazione dei concetti di asu, asulrp, asura.

azione della presenza nei Veda della generale rappresentazione arcaici

condotta

artino, Il mondo nagico, Torino, 1048, p. 166 sEx.

Caland, Alfindisches Zauberriiual, Amsterdam 1000, Pp. 36
v. Heniry, La magie dans V'Inde antique, Paris 1905, pp. 87 seg; G. M.
ling, Charms and amulets (Vedic), in ER.E. TIT (1910) pp.
A. Macdonell, Magic (Vedic), in E.R.E. VIIL (1g15) pp. 311 sg&.
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lvere il pitt vasto problema della

dei suoi effetti si risolve con il ris
« realtd dei poteri magici in generale ». Non entrando in merito
al problema di una teoria generale della magia, si deve  tener fermo
che le operazioni magiche si aftuano su un piano di realtd anzi

su piani di realtd diversi dal nostro, ai quali & da assegnare sen-
Zaltro anche lo svolgersi della fattura vedica: & proprio il

nesso strettissimo che si riscontra nei Veda tra « stato di peccato »

e « stato di fattura »' che ci costringe a postulare lo stesso piano
ngwel come modo di realtd con cui si attua il draimma del peccato e
della riparazione. 11 dramma del trasgressore dello Rta ha inizio con
una caduta nella direzione dell’inconscio nel corso della quale si
a « crepuscolare » sperimentata come

za uno stato di cosciens

reali:
mancanza di asu: in questa izione di coscienza si istituisc
modalitd ngwel di esperienza del reale entro le quali si verificano

sia la presenza in ngwel di Varuna « sia Voperare in ngwel » dei
lacei della sua magia, esattamente come in occasione della morte
T presenza dei due cani di Vama & sentita in ngwel. Tenendo conto
dei concetti di « coscienza crepuscolare » ¢ di « piani ngwel del

reale » & chiaro che la semplice interpretazione dei lacci come
« figurazione mitica di malattia e morte » si rivela parziale:
tale interpretazione oblitera la « costante psichica » che accom-
pagna l'esperienza vedica di malattia e morte. Siamo di fronte
nte che la vita magico-

ad interpretazioni costruite senza tener pre
religiosa puo addirittura implicare modi di realtd e di coscienza
enare i « lacei »
e motivo

dal nostro. La stessa incertezza nell

divers
a questa o quella malattia vera e propria dovrehbe ess
di rifles «
disce di ridurre lo « stato legato » vedico a questa o quella voce
del nostro dossier patologico. Abhiamo dette che con il peceato
si verifica una « caduta del mondo nella direzione delle origini »,

fone : & proprio quella « costante psichica » che ci impe-

1 La « condizione legata» che abliamo visto caratterizzare sia lo stato in
quello in cui versa chi & vittima di una fattura
ore & vittima della magia
il modello metafisico.

cui versa il peccatore si
dipende in ambedue i casi dalla magia: il pe

suprema di Varuna, il mago (mayin) celeste che & qua
dei maghi terreni operatori di fatture ¢ sortilegi che avvincono negli stessi

Tacei le loro vittime. 2 da notare che il termine per indicare sortilegio & in
diverse lingue 1o stesso termine che esprime azione del legare: turco hag,
baj, boj, lat. fascinum, ligare, scr. yukti, v. Eliade, op. cil. pp. 20 sge.
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vale a dire che uomo e mondo calano nel caos entro il quale
témas & la modalitd oscura con cui gli Indiani

non esiste forma
vedici sperimentavano questo regime esistenziale; il ritorno dal
cosmo al caos era la conseguenza diretta della rottura delle norme
del cosmo; il passaggio dal caos al cosmo era il compito che ne-
cessariamente i im in queste condizioni ilogando il
quadro vedico della vicenda peccato-riparazione ci si presenta
in questi momenti fondamentali: la realtd in ngwel del male-
zione mitica dei « lacci »; « scio-
libe-

peccato & soggetto alla configur:
elicre i lacci », « sciogliere la colpa » sono formule usabi

ramente, giaccht la realtd avvolgente & unica, il peccato-puni-

zione. Questa logia vedica del male-peccato, che com-
prende oltre determinate prassi riparatrici anche la figura i un dio
sovrano a cui & riserbato il supremo esercizio della sanzione, si
svolge sotto il segno dell’oscuritd, del tdmas. Ma il senso vedico
del tdmas va inteso, come ora comprendiamo, non come oscurild
manifesta in un orizzonte «dator, ma come oscuri-

si

«empirican che s
ta di una coscienza che ha smarrito l'orizzonle ¢ che cade nella di-
io: il tdmas che in quanto « virtualitd caotica
sasanakta,

rezione dell'incons
della notte » minaccia lo Rta della coppia sororale U

in quanto « virtualitd della coscienza » minaccia I’

di questa sccondo Rta, ciot lo « Rtd della coscienza ». Quando
la prassi rituale realizza Pagognato scioglimento dei lacci, il pec-
catore vedico passa nella « luce che non ha pericoli » e si schiude
in tal modo una direzione nel senso tenebre-luce uguale a quella
delle narrazioni iche. Le cerimoni li vediche
vanno comprese nel quadro del complesso istituzionale della dia-
lethica arcaica caos-cosmo, come ripetizione dell'unico evento cono-
ggio caos-cosmo, la cosmo-
yotih delle ceri-

sciuto dalla dialettica arcaica, il pass
gonia, Uorigine. Il passaggio tenebre-luce, tdma:

monie penitenziali vediche nonché riposare sulla base naturistica,

<torica dell’oscuro inverno settentrionale come vuole Hillebrandt,

rivela invece organicamente che la dinamica esistenziale del pec-

cato e della salvezza ripeta sul piano antropologico
s 1o de b

Parchetipo
La viol

delle norme ripone il cosmo ed il suo ordine nella direzione del
caos; alla catastrofe dell’ordine del cosmo & connesso inevitabil-

mente quella dell’ordine della coscienza : uomo ¢ mondo vanno
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incontro al caos delle origini, anteriore alla fondazione dei rap-
porti; il cosmo della coscienza si disarticola e scende nella notte
dell’inconscio, nel tdmas pre-gonico, anteriore ad ogni luce fon-
data e ad ogni norma istituita: Varuna, il sovrano taciturno che

colpisce in silenzio con la magia ha scagliato il laccio che con-
segna 'uomo all’angoscia; il mondo scopre in ngwel il suo
aspetto di non essere; la sua base pre-gonica, da virtuale di-

venta attuale. A questa omogencitd di struttura tra violazione
dell’ordine e regresso alle origini corrisponde necessariamente una

omogeneitd di struttura tra prassi catartico-penitenziale ¢ cosmo-
gonia, per cui quella & costituita come un passaggio tdmas-jyotih.
Da questo punto di vista una determinata malattia documentata
dalle scritture vediche come conseguenza del peccato non corri-
sponde necessariamente ad una malattia nel nostro senso della
espressione : pitt che « conseguenza del peccato » sarebbe giusto
dire « manifestazione della rottura dello Rtd »; essa non si limita

a presentarsi come una  organica ma
rivela alla coscienza vedica operarc di una realtd insorta in
seguito alla rottura dello Rtd, rivela un « venir meno» sul
piano cosmologico a cui fa seguito con la guarigione

una ri dell’ordine logico, una fi della

nascita primordiale dell’essere. La nota attribuzione a « cause
‘mistiche » delle realtd obiettive di malattia e guarigione rivela
ai nos

ri occhi, non la « mentalitd magica », ma che malattia e
guarigione nel mondo arcaico sono « interne alla coscienza » e
che quindi partecipano al della cosci

la dialettica caos-cosmo con il suo evento di sempre, la cosmogo-
nia. T1 problema stesso dell’encrgia terapeutica dell’acqua va posto
tenendo conto a priori del « coefficiente di coscienza » che accom-
pagna il dossier patologico arcaico; efficacia del-
Tacqua risiede tutta nella sua valenza simbolica di « origine »,
utilizzata continuamente nelle immersioni ed abluzioni rituali

appunto a realizzare si i quella « condizi delle
origini » mnecessaria alla ri-fondazione dell’uomo, della colletti-
vitd, del cosmo. Ma tale efficacia si pud esercitare unicamente
sulla i i gnata nella arcaica caos-co-

ara in cui questa o quella malattia comporta
e rivela quella problematica pud essere soggetta al trattamento

smo: solo nella mis
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terapeutico dell’acqua, mancante dal punto di vista naturistico-
obbiettivo di qualsiasi possiblitd guaritrice, ma pregnante dal
punto di vista della dialettica arcaica, dell’energia terapeutica
derivatale dalla sua valenza simbolica. Ora il rapporto tra {dmas
¢ « stato legato » come mnesso psichico, risolve sia pure indiretta-
mente il problema del rapporto tra luce e libertd in Aditi: tale
rapporto non & un passaggio storico dall'uno all’altro dei due
termini, ma nesso interno ed organico dei due termini, che costi-

tuisce l'essenza indivisibile della figura divina. Come abbiamo
gid visto, Hillebrandt riconduce I'infera morfologia di Aditi alla

sua struttura luminosa originaria; le caratteristiche fondamentali
a luminositd, wru (« vasta ») e abhava (« senz

i ques perico-

1o ») avrebbero esplicato successivamente il senso di « liberta (Un-
gebundenheit) da « pena » (Not) e da « angustie » (Enge). « P
na » e « angustie » sono i concetti che Hillebrandt usa per qualifi-
care negativamente questa libertd di Aditi, essi dovrebbero quindi
riferirsi alla condizione opposta a quella costituita dall’« essere
in Aditi », ¢ che noi abbiamo gid esaminato. Ma abbiamo visto

che lo stato vedico di prigionia, Vessere preda dei lacei, non
presenta in modo generico, ma come vera ¢ propria caduta nella

nconscio: ora misurando i concetti di Hillebrandt

direzione dell”
con le condizioni che abbiamo esaminato, non possiamo non rile-

varne l'assoluta inadeguatezza, e con la loro inadeguatezza, quel-
la del concetto stesso di « liberta » usato solitamente per definire
Aditi, che da quei concetti ¢ qualificata negativamente. Come

« psichica » & la prigionia di chi & preda dei lacci, « psichica » &
la liberta ottenuta da « chi & in Aditi ». Come tdmas ¢ la moda-
litd di coscienza che si istituisce quando, in seguito alla rottura
dell’Ordine del cosmo, mondo ed uomo cadono nell’oscura pri-
gionia delle origini, Aditi & la modalitd di coscienza che si is
tuisce chiara e visibile nello stato di liberta della cos
Aditi ¢ la liberta di chi torna ad affacciarsi a! mondo ed a cui il
mondo torna a presentarsi in condizioni di assoluta chiarezza ¢

cienza stessa :

wisibilila; in questo senso « liberta » & lo stesso che « luce ». Ma
la « luce » che si identifica con la « libertd » si pone rispetto alla
luce fisica allo stesso modo in cui (dmas, I'oscuritd psichica degli
Indiani vedici, si pone rispetto alla nostra oscuritd fisica; abbia-
mo prima detto che (dmas & 1’ oscuritd di una coscienza in
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quanto questa smarrisce orizzonte, con le cose che presup-
pongono quell’orizzonte; allo stesso modo la luce fisica non & la

Tuce di Aditi, ma la luce « psichica » di una coscienza a cui tutto
torna a rendersi « chiaro », u/ncl\e la notte. F correlativamente,
la « liberta » che si identifica con la luce non & riducibile a nes-
suna delle qualificazioni che noi daremo alla « liberta »', ma &
la «libertd magica » con cui I'nomo vedico si affaccia al suo
mondo ed ¢ la stessa « libertd magica del cosmo » con cui il
cosmo emerge dalla grande fattura delle origini, per rendersi
visibile all’'vomo. Mondo ed womo affiorano insieme dall’abisso
di tdmas per rendersi wisibili in Adit
dell’« essere gid nato dell’es
dica del « non
nizione vedica di {

Aditi ¢ la forma vedica
ere », il tdmas ¢ V'indicazione ve-
ere ancora nato dell’essere ». La grande defi-
I'aurora, come « volto di Aditi » ci rivela
<he per gli Indiani vedici Usas era D'epifania dell’essere che
nasce, con

derato e guardato nel momento del suo nascere. Lo
stato di prigionia di Usas, situazione mitica da cui siamo partiti
a cominciare da RV, X, 108 ci si rivela quindi in tutta ia sua
portata cosmogonica: in quella situazione mitica gli Indiani ve-
dici ravvisavano il loro abisso, il tdmas. Tl significato cosmo-
gonico del mito & rivelato da tutti i suoi particolari. Ricordiamo
lo scenario del dialogo di RV, X 108: « Invero questa strada si
perde lontanissimo nella distanza », affermano i Pani stupiti che
Sarami abbia potuto raggiungerli. Ma dove & giunta Sarama? T

Pani stessi dichiarano la loro posizione cosmografica: « Ai confini
del cielo » (str. 5); il dialogo si svolge dunque ai confini del mondo,
e dato che il luogo, secondo la predizione minacciosa di Sarama,
«qui verranno gli Afigiras... » & lo stesso in cui si svolgerd la
lotta per la liberazione dell’Aurora, tutto sarebbe chiaro, poiche
& proprio il luogo dove I'Aurora dovrebbe sorgere: ai confini del
cielo. L'indagine sull'ubicazione cosmica del dramma di RV, X,
108 potrebbe finire qui, in quanto si sarebbe trovato il suo mo-

! In questo senso la liberta « meccanica» dei Maruti, gli uragani, non ha
nulla a che vedere con la libertd « psichica» di eui Aditi & figura: quindi
Tassenza di un rapporto materno di Aditi con
‘meraviglia, ¢ non pud’ costituire, come vuole Hillebrandt, un argomento a
favore della seriorita del « carattere di libertd » rivestito da Aditi.
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tivo chiarificatore in un fenomeno astronomico; ma lo scenario
& assai pitt riccamente descritto in quanto lo sarebbe se vi fosse
la sola asserzione dei Pani alla str. 5: questo comprende infatti
anche Pattraversamento della Rasa, al di 13 della quale & situata la
caverna dei Pani tutta la bravura di Sarama sembra che con-
sista proprio in cid, nell’avere attraversato le acque della Ras,

anzi

sebbene cid comportasse una particolare angoscia (str. 1-2). Ma
che cosa significa « arrivare alla Rasa »? La Rasd come « fiume

mitico che circonda la terra » & definita in modo assolutamente
la Rasa « circonda » percheé & 1'Ori-

insufficiente : come Okeano:
gine, indipendentemente dal fatto che la si possa ridurre alla
one storica di fiume «reale» (*av. Ranha, Apafec ')-
Sotto questo aspetto, la Rasa tradisce singolari omologie con il
rasa dell’antropologia vedica, che non & linguisticamente ricon-
ducibile al nome del fiume. Su questo piano antropologico, rasa
¢ I'insieme delle « umiditd » organiche del corpo? che distribuite
in otto « strade » (asfacakra) poste circolarmente e concentrica-

situ

mente le une intorno alle altre, costituiscono la difesa della
« cittadella del brahman » ciot il corpo stesso, v. AV, X, 2, 31°
11 concetto di astacakra & presente in AV, XI, 4, 22 come « ruote »
con le quali si muove il Prana. Dandekar* seguendo Geldner® e
contrariamente a Whitney® che spiega il passo riferendolo al
moto solare, pensa che si tratti del processo di espirazione ed
inspirazione che si attua sul supporto costituito dalle otto « strade
del rasa ».

La situazione che ci presenta il Prana articolantesi nel « com-
plesso del rasa » ci permette di assimilare la nozione anatomica di

| Hillebrandt, Licder des Rgveda, Gittingen-Leipzig 1013, P. 147

21n AV, XVIIL, 2, 24, rasa come «umiditd vitale» esposto tra anga,
«membra» e tanu, «corpos, nella serie dei costituenti dell'womo cosi distri-
buiti nas, asu, anga, rasa, tanu.

s Geldner, Vedismus und i in «
sebuch? » TX, Tiibingen 1928, p. 109 che riconduce il significato del passo agh
otto « liquidi» di AV, XI, 8, 20.

4 0p. cit. p. 9.

s Die mhgwnen der Inder, p. 1

o Atharva-veda Samhita translated with a critical and exegetical commen-
tary TI (¢ Harvard Oriental Series» VIIT), Cambridge Massachussets, 1905,
P. 634.
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rasa con P'acqua cosmica primordiale in quanto il Prana & assimilato
al fuoco in AV, XI, 4, 26: « Come il Fanciullo delle Acque, io
ti lego o Prana, saldamente in me, alla vita». L'identitd fra
Apim garbha di AV, XI, 4, 26 ¢ ApAm napat, che & inequivoca-
bilmente il fuoco, Agni, consente a Dandekar' di stabilire la iden-
tita di natura tra « rasa » del corpo umano e Pacqua primordiale in
quanto la caratteristica di « celare il fuoco » proprio dell’acqua
cosmica primordiale si ripete nella situazione che ci presenta il
Prana (= Apim napit=Agni) in movimento nel rasa antropolo-
gico. Questa assimilazione trova conferma da altre equivalenze
antropologico-cosmologiche : in AV, X, 2, 31-32 si parla del cuore

umano come « aurco vascello, celeste, circondato di luce », situa-
to appunto al centro delle otto asfacakra che abbiamo visto essere
le « otto strade del rasa », ¢ nel quale sta un « prodigio animato »

(¥ dtmavat), i dai « itori del brahman » : il

cuore & quindi sede del brahman; sul piano cosmico, su cui ci ri-
porta AV, X, 8, inno allo Skambha, ci si presenta la stessa situa-
zione: « I fiore di loto dalle nove porte (divara) avvolto dai tre
costituenti (guna) : quel prodigio animato (yaksman dtmavat) che

ivi sta, lo conoscono invero i conoscitori del Brahman » (str. 43);
il « fore di loto » & il cuore {v. Chandogya-Upanisad, VIIT, 1,
1) che come il cuore di AV, X, 2, 21 ha « nove porte »; cid che
a noi importa di notare ¢ il fatto che ricorra la stessa situazione
che presenta « una luminositd nell’acqua »; i due termini polari
della situazione sono espliciti in AV, X, 2, 31-32 (il cuore « aureo,
celeste, recinto di lucen, circondato dalle otto astacakra del rasa);
seppure essi non sono altrettanto espliciti sul piano cosmico di
AV, X, 8 che pilt ci interessa per confermare I'identitd rasa-acqua
cosmica primordiale, si ricavano tuttavia facilmente: il secondo,
rasa, dall’accenno alle « nove porte », divara, che postula il con-
cetto correlativo di « otto astacakra »; il primo, luce, dalla figura-
zione del cuore come « loto » che segnala sempre epifanie di luce®.

1 0p. cit. p. 20,

2 Prajapati emerge dall’oceano primordiale in un loto, Taitt. Aranyaka,
I, 2, come Arpocrate, il fanciullo solare egiziano, rappresentato seduto su un
flore di loto, v. Erman, Die dgyptische Religion, Berlin 1030, p. 62. Nel
Matsyapurana Manus rivolgendosi a Vishnu chiama lera in cui il mondo
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11 fatto di cingere qualcosa di « luminoso » & quindi attribuito
ricorrente del rasa del corpo, anche quando il corpo umano passa
sul vero e proprio piano cosmico, come nei casi di AV, X, §

con cid si conferma Iidentitd della struttura tra '« insieme umi-

do » del corpo umano e l'acqua: cosmica dei primordi. La Rasa
attraversata da Sarama & quindi qualcosa di pitt del semplice « fiu-

me che circonda la terra », ma va identificata con 1Jlns~o acqueo
primordiale dal quale le mosse cosmio-
gonie indiane' ¢ che del resto costitui

parte delle narra

sce la base di grande
zioni cosmogoniche arcaiche. Come il rasa ana-
tomico costituisce il supporto della struttura dell’organismo. cor-

porco umano, cost il rasa cosmologico costituisce il supporto del
cosmo, D'abisso oscuro sul quale « galleggia » tuito cid che &
solido e luminoso »; la sua realtd, dal punto di vista della cosmo-
gonia gt aveenula, « rimane » al limite del cosmo, tanto & vero
che si puo parlare della Rasi come fiume che « circonda» la
terra; ma dal punto di vista della cosmogonia now ancora avvenuta,
la realth della Rasi & ancora indefinibile spazialmente perche non
& ancora nato nulla che la possa definire : come fdmas la Ras

&il
non-essere. Ora la situazione mitica che ci presenta Usas « prigio-
niera » in una grotta nei pressi della Rasa ci'si rivela chiaramente
come una situ

one pre-cosmogonica, ed il mito della sua iibe

emerse alla Juce wera di loton ed il mondo natc dall’omphalos di Vishnu
che glacewa nell’oceano cosmico, « mondo lotomorfo s v. Zimmer, Maya,
Stuttgart 1036, D+ 49

ta della terra dall’ocen

Ta nas mo primordiale in AV, XII, 1, 8 che
ripete fra Valtro al formula del «cercate» la terra nell’acqua ricorrente in
varie cosmogonic (cfr, Kojiki p. 14 Florenz). Nella cosmogonia di RV, X, 129, nel
quadro del mondo come « ondeggiamento isalila) indistinto », mentre si afferma
esplicitamente  Vinesistenza delle « regioni superiori» (cielo ed atmosfera)
primadell'ascesi cosmogonica dell’Uno, si accenna ad wn abisso acqueo
« inscandagliabile ¢ profondo» (str. 1) che sembra caratterizzare insieme al
lamas Vera anteriore dell'otigine. Lo stesso oceano primordiale & la culla
nella quale si genera il « germe d'oro » (hiranyagarbhd), il Ka, di RV, X,
che alla str. 11 si rivela come essere Prayapati Aranyaka, T,
X, 2, 32 ed AV, X, §, 43 ciod il brahman &
creativa al ceniro dell'oceano in AV, 3
creasione mediante Paseesi autribuita al brakmacarin, « colui che pratica
no cosmico, AV, XI, 5, 261 «Sul dorso del-
Tonda, nel mare, stette dritto praticando il fapas».
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zione ci s

rivela come mito cosmogonico. Lo scenario acqueo pri-
mordiale di RV, X, 108 ci s

presenta come la condizione anteriore
alle origini del cosmo, il pre-cosmo. Il « qui» ed il « laggiti »
mitologici si rivelano come un « ora » ed un « allora ». L’andare
al di 14 del cosmo » come ha detto Sarama e come secondo la sua
predilezione faranno gli Angiras non ha una portata unicamente
spaziale, ma significa un « tornare al prima del cosmo ». Gli Angi-
ras che nell’estasi del soma si porteranno « al di 1a della Rasa »
rappresentano tutto il dramma dell’ascetismo: essi ripercorrono
all’indietro le strade della costituzione del cosmo fino ad arrivare
all’acqua primordiale, esattamente come avviene nelle descrizioni
delle « visioni » degli asceti indiani sia vedici che post-vedici.
Ad un certo momento di questo viaggio all’indietro, verso il pas-

ato, l'asceta incontra l'acqua primordiale dell’oceano cosmico.
Quest’incontro segna di solito la fine del percorso inverso: in esso
infatti lasceta trova qualcosa che & nell’acqua, ma che & gid
fuori di essa, come ad es. il « fanciullo primordiale », grafia mitica
dell’emersione aurorale del mondo. Nella narrazione di Markan-

deya', questi, bondand i ial

nell'oceano pr trova il
Nyagrodha tra i rami del quale dorme il « fanciullo divino », que-
sti sintetizza tutta la realtd cosmica: nel suo ventre Markande:
trova il mondo wmano e divino

il suo nome & Narayana, « Co-
lui che abita nelle acque ». Nessuna visione potrebbe essere pitt

chiara : I'asceta mediante una tecnica determinata riguadagna gra-
dualmente i piani pitt profondi della coscienza per portarsi
quello dell’origine assoluta: il piano dell’origine presenta tutti i

momenti che si riferiscono al cosmo gid costituito nell’atto di
« uscire fuori »: Markandeya trova ’axis mundi (il Nyagrodha),
ma lo trova in atto di u

scire dall’oceano, parte ancora nell’oceano
¢ parte gid fuori, e tra i rami di esso trova il fanciullo divino,
Nara
ma ancora

vana, sintesi del cosmo che & gid nato, perché « fanciullo »,
immerso in parte nella condizione primordiale di « dor-
miente n: Uasceta ¢ tornato ad assistere all'aurora del mondo esat-
tamente come gli Angiras di RV IV, 1, diventati i « sette Angi-

1 Dal Mi i del Malabhrata, in Rei in-Schid
Studien zum antiken Synkretismus, Leipzig 1036, p. 39.

4 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIII (1957-1)
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ras », sono lornali allinizio del tempo, pronti ad « accendere lo
Rid » ¢ ad assistere all'epifania di Usas « volio di Aditi». Come
bbiamo visto emersione dal tdmas ed emersione dall’acdua sono

foni cquivalenti per indicare la nascita della luminosa
11 mito della
one a hotar

espres
solidita del cosmo dall’« umida » oscuritd del caos.

ricerca di Agni da parte degli dei ¢ della sua istitu
del sacrificio, mito di cui & mecessatio ricercare il nesso con
ente nell’Agnistoma), acqua e
jione pre-sacrificale

quello della nascita di Usas (¢
tencbre esprimono simultoneamente la_condi
del mondo ed il « rifugio » nel quale si tiene celato il dio’. A questo

sroposito ¢ istruttiva una serie di relazioni poste da Sat. Brahm.
T, 6, 3 23: accennando alle categorie dell’ Asciutto) e del-
L'« Umido », mella prima, intitolata ad Agni, vengono fatti rien-
trate il Sole, il Giorno, la metd del mese che corre nefla dire-
sione del plenilunio; mella seconda, intitolata a Soma, vengono
fatti, rientrare 1a Luna, la Nott, la metd del mese che corre
hella direzione del novilunio. Con la otte e con la metd oscura
el mese il mondo torna nella direzione del caos, e si realizza di
a spaiale il

tovo un regime « acqueo »: come dal punto di v
imondo « galleggia » sull’oceano della Rasa, dal punto di vista tem-
porale, il Devayana, la metd luminosa del mese e il giorno « gal-
Jeggianio » sull'oceatio oscuro del Pitryana, della metd oscura del

mese, della notte. 11 ri i del valore cos ico gene-
rale inerente alla nascita i Usas fa si che il problema dell'identi-

\ Per cio che rignarda il mito di Agni «nascosto nelle tenebre e nelle
acque » ¢ cercato dagli dei, ad Hillebrandt spetta il merito di averlo identificato
Son Apni Vaigvanate, 1l sole/ TI mito & spiegato in duesto modo (6. it By
Db, 158 sgg.): tra le alternative chie si pongono per identificare Agni, il sole,
Ta fuma e il lampo, la seconda e la terza sono escluse a priori, non potendosi
\dentifcare Agni eon 1a luna, nd con il lampo del quale son of eancseone
Fuasiont rituali, mentre il mito concerne Agni come hotar degli dei: resta At
Vaigvanars, il sole istitito dagli dei come loro hotar e rappresentate ritual-
onte mell:Ahavanfya-agni, Nella piccola raccolta dedicata ad Agui Vaisvanara
(RY, VI, 7:0) Vessere nascosto di Agni nelle acque si alterna con il suo essere
O eosto, talle tenebre : apan upasthe/tamast wpasthe; Hillebrandt ritienc che
in questalternanza delle due «sedi» confluiscano due tradizioni: la seconda
tarebbe quella della sede acquea nata il in clima tropicale con una stagione
3eile piogge, e che si presterebbe data la sua oscuritd, a mantenere i vita
Vimmagine dellaltra sede, la prima, nata melle regioni settentrionali della




ficazione di Usas con I'aurora di ogni giorno o con la prima aurora
dell’anno vada impostato in un altro modo: posto che gli Indiani
vedici assistevano con la nascita di Usas alla nascita del mondo
stesso nella sua totalitd, il problema & di determinare la periodicita
della solennizzazione di questo evento; ma questo si risolve automa-
ticamente con identificazione di Usas quale & solennizzata negli
inni rg-vedici con la prima aurora dell’anno’. Ma cid non significa
che la prima Usas dell’anno fosse diversa da quella di ogni giorno.
L’Usas che gli Indiani vedici conobbero & la prima aurora dell’anno
archetipo di tutte le aurore, come il primo giorno dell’anno & Var-
chetipo del’intero corso dell’anno. Usas inaugura il « periodo lumi-
noso » ed emerge dalle tenebre del « periodo oscuro ». Asserire
che Paurora poteva essere al centro di una cerimonia solo in con-
dizioni ambientali appropriate & errato: solennizzando l'aurora del

primo giorno dell'anno gli Indiani vedici le solennizzavano tutte,
o meglio, non la prima e quelle di tutti i giorni, ma la prima aurora
assoluta, « volto » della cosmogonia di Aditi che segna il passaggio
dal caos al cosmo, unico evento conosciuto dallo spirito vedico.
tamas & il caos : rinserra Agni e il Devayana, rinserra Usas, riac-
coglie colui che, violando le norme dello R4, ripone st e il cosmo
nel caos. T tdmas & ' aspetto di non essere » dell’ontologia e della
psicologia vediche. La realtd organizzata spazialmente e tempora-
neamente come dialettica caos-cosmo & una realtd in cui la « forma
storica » non sussiste piit: la « storia » & stata riassunta nell'unico
evento atemporale della nascita del cosmo dal caos, e con cid abolita.

pr:hmna vedica con i suoi lunghi inverni. (L. von Schroder, Mysterium,

. 185, accenna al possibilita che anche lxmmagme dell'acqua sin riconduci-
Die s sondisiont non_indiano)
11 permanere di Agni nelle acque e nelle tenebre S Tuogo infine allim-
magine della sede «lignea» del fuoco mediante la sua manifestazione costi-
tuita dal lampo che venendo dal cielo incendia gli alberi rimanendovi in. parte
prigionicro, ed avrebbe quindi luogo Vepifania terrestre di Agni al momento
dell’accensione del fuoco con le due arani. Tutto il problema supera nei suoi
termini fondamentali con il concetto che abbamo esposto del tdmas ¢ dell'ac-
qua come figurazioni del caos, senza riferimento a condizioni determinate.

1 Hillebrandt T, pp. 28 sgg. La maggior parte degli inni dedicati ad Usas
trova infatti impiego nella Prataranuvaka del sacrificio del soma. Ta litania
del mattino che inizia con I'agneya kratu e si conclude con gl'inni ad Usas
compresi nel Rg-veda. (Lo stesso ordine & tenuto in RV, I, 44, che si puo
considerare un « inno-litania »).
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Ogni notte, ogni mese, ogni anno, gli Indiani vedici si riportavano
sull’abisso acqua-tenebre; ma Uabisso acqua-tenebre era organizzato
secondo Rta nella forma di Ratri, la Notte sorella dell’Aurora, e cid
era garanzia della rinascita, a cui gli Indiani vedici assistevano e
partecipavano emergendo nella luminosa libertd di Aditi di cui
s era Pepifania di ogni giorno, di ogni mese, di ogni anno;
la « durata storica » del « tempo » era risolta nell’attimo sacro e
atemporale dell’eternita propria dell’« origine » : su questo i Ve-
dici costruivano la loro esistenza.

GIANCARLO MONTESI



DI ALCUNI SACRIFICI ROMANI
'ALLA LUCE DEL MITO DI KORE

Almeno tre esperienze ' dato d’individuare con una certa
chiarezza nel mito di Kore: matrimonio, morte ¢ agricoltura. Pii
propriamente dovremmo forse parlare di una concezione del ma-
trimonio ¢ della morte sorta in ambiente agricolo, o comunque

legata alla coltivazione dei campi; ma al nostro scopo, che non
& quello di giungere a teorie gencrali, torna pitt comodo distin-
guere semplicemente i tre elementi, matrimonio morte e agri-
coltura, anche se, come & maturale, non quali parti di un tutto,
bensi quali aspetti di una totalitd che essi, pur presi isolatamente,
te: evocano a

non mancano di evocare, e nella quale essi
vicenda ¢ vicendevolmente si potenziano. Ai tre elementi, poi,
vorremmo aggiungerne un quarto, la cui apparente accessorietd
a senza dubbio con 'importanza, diremmo quasi la ne-
i fini della presente inda-

contr:
itd, degli altri, ma che utilmente
re isolato ¢ messo, di conseguenza, in rilievo,
tratta del maiale, o, con

ces

gine potrebbe es
che gli competa o meno questo stato :
maggior precisione, dovendo considerare anche questo clemento
sotto 'aspetto di un’esperienza, dell’allevamento del maiale.

I maiali di Eubuleus, il porcaro per certi aspetti identificabile
con lo stesso Hades il rapitore, subivano, sccondo una versione
del mito, la medesima sorte di Kore, erano ciod inghiottiti dalla

medesima voragine in cui scompariva la dea. Il valore di questa
variante non pud essere messo in discussione, fosse pur solo ner
essere il complemento di un mito ¢ non una nota di colore in una
narrazione profana, ma ad ogni modo anche perché il maiale,
come vittima sacrificale, torna ad essere presente nel culto delle
due dee. Tuttavia non stiamo qui a discuterne il valore in senso
assoluto : ci basta poter giustificare, per ora, il collegamento che,
attraverso il maiale, la vittima comune, intendiamo fare tra al-
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fone
di matrimonio, di morte, e di particolari fasi della vicenda agra
ria; sacrifici, dunque, che presupporrebbero le stesse esperierze
che abbiam detto rinvenibili alla base del mito di Kore.

cuni sacrifici che il culto privato romano prevedeva in occa

Malrimonio - Premettiamo che il sacrificio di un maiale in
occasione di nozze era tutt’altro che usuale, per quel che sap-
piamo, nella pratica cultuale romana. Varrone' ce ne da notizia
con tutto il suo compiacimento di erudito, come di un ricordo
appena di un’arcaica costumanza, ma non manca di rilevare Vim-
portanza che in altri tempi doveva certamente avere. Sarebbe
s0 i prisci Latini, nonche pre

stato in uso pre:

italiote. Ancora ai suoi tempi in ¥truria da parte delle famiglie

pitt nobili si usava sacrificare un maiale in coniunctione nuptiaii.

Per provare, poi, che la pratica di questo sacrificio esisteva in
tempi remoti anche a Roma, egli riferis
chiamare Porgano sessuale femminile nelle ragazze da marito,
vale a dire porcus. Questo nome, secondo Varrone, avrebbe alluso
a quel maiale, del cui sacrificio erano ritenute degne, per la loro

uno strano modo di

verginita, le ragazze nubili.
A parte la spiegazione, resf
nome porcus in senso figurato era pos

a importante il fatto che I'uso del

ibile solo nei riguardi delle
fanciulle vergini, vale a dire di quelle per cui non aveva ancora
avuto luogo il sacrificio nuziale del maiale: una volta ucci
questo, anche il porcus metaforico scompare; la metafora non

avrebbe avuto pitt nessun senso in riferimento ad una donna spo-
ata. Alla ricerca di un significato immediato del sacrificio, giun-

geremmo ad affermare che la del matrimonio ecra
ritualmente rappresentata e anticipata con immolazione di un

maiale. Rituale magico? In effetti non ci & detto se il sacrificio

' Varr. dirr 2, 4, 910,
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¢ra o no indirizzato ad una qualche divinitd. Noi non sappiamo
neppure come fosse effettuato; forse una scena che lo rappresen-
terebbe & da vedersi in un bolo a rilievo del IIT sec. a. C.': un
uomo e una donna stanno uccidendo un maiale; la donna colla-
bora trattenendo la bestia; 1'uomo, nudo, ha in mano un coltello
con cui effettuerd lo sgozzamento. Non c¢’¢ ara sacrificale, non
sembrerebbe esserei atteggiamento d’officiante nell'nomo, par-
rebhe piuttosto una scena di genere, vale a dire I'uccisione pro-
fana di un maiale. Se perd si trattasse veramente del sacrificio nu-
siale di cui stiamo parlando,

specie se inteso come abbiam detto
sopra nei termini ridotti di un’anticipazione rituale dell’amplesso
dei nuovi coniugi, ¢ certo che si comprenderebbe quella specie
’intimitd, quella mancanza di apparati che da 'apparenza di una
scena di genere; sintuirebbe, a voler proseguire in questa dire-

zione, anche la necessaria collaborazione della donna; insomma il
sacrificio si ridurrebbe ad un fatto a due, proprio come la consu-
mazione del matrimonio.

Non sappiamo, abbiam detto, a quale divinitd il sacrificio
fosse indirizzato, anzi non sappiamo nemmeno se era indirizzato
ad una divinitd; ci troviamo quindi di fronte a due alternative:
0 non era dedicato a nessuna divinits, e allora dovremmo conten-
tarci della spiegazione che ne abbiam dato, rinunciando ad ogni
tentativo volto a riconoscerne la funzione in un verc e proprio
sistema religioso; 0, ed & quanto preferiamo ammettere, giusta
le nostre intenzioni di toglierlo da un antimetodico isolamento,
Ia divinitd doveva essere Ceres o Tellus, a cui si sacrificava abi-
tualmente il maiale, e che surebbero state oggetto d’un sacrificio
(ignoriamo la vittima) da parte delle nuove spose®: ed in effetti
sappiamo che da alcuni si riteneva che Ceres favorisse le nozze®.

Eppure non mi sembra che ci sia concesso di qualificare cosl il

! Gliptoteca di Monaco. Ho potuto prenderne visione solo attraverso la ripro-
duzione fotografica in Goree-Mortier, Hist. génér. des Religions, 1: Gréce-Rome,
Paris 1048, pag. 316.

2 Cui [=Telluri] etiam virgines, vel cum ire ad domum mariti coeperint vel
iam ibi positac, diversis mominibus vel ritu sacrificant (Serv. ad
Aen. 4, 166). Dunque le nuove spose sacrificavano a Tellus o ad una dea equi-
valente, probabilmente Ceres.

3 Alii dicunt favere nuptis Cererem (Serv. ad Aen. 4, s8).




56 D. Sabbatucci

sacrificio, attribuendolo senz'altro a Ceres; dobbiamo infatti tener
conto di una indubbia opposizione che ¢’¢ dato di trovare in
altre testimonianze : giacché pare che, almeno stando ad una tarda
sapienza teologica, Ceres fosse preposta non gid ai matrimoni ma
addirittura ai divorzi'; diremo di pitt: poteva essere additato alla
eritica Virgilio che aveva parlato di un sacrificio a Ceres in occa-
sione delle nozze di Didone?. Come vanno spiegate queste cor-
traddi:

Se spicgare, nel nostro caso, vuol dire inquadrare in una pro-

zioni ?

spettiva storica i fatti che sono a nostra conoscenza, ci pare s
possa rispondere come segue. 11 sacrificio nuziale del porco, una
Volta assai diffuso nell'ambiente italico, lascia a Roma solo tracce,

o, pidt precisamente, ne rimane il ricordo nella tradizione popolare
nza che appaia la divinith a cui sarebbe stato dedicato: &

chiaro che questa « forma » di matrimonio sarebbe andata scom-

parendo presso i Romani, soppiantata da altre « forme ». Il sito

potrebbe essere giustificato di per se stesso, come una anticipa-
zione allegorica della consumazione del matrimonio, mentre d’altro

canto & a;

probabile la presenza della dea Ceres (o Tellus)

che ci da un'interpretazi magica
della cerimonia: dunque, il sacrificio avveniva nella, diciamo
cost, sfera religiosa di Ceres (o Tellus) senza esserle necessatia-
mente indirizzato. O almeno indirizzato, nel senso in cui poteva
intenderlo quella teologia che non voleva riconoscere a Ceres
(e a Tellus) la « capacitd » di presiedere ai matrimoni; per essre
ibilith che questa dea determi-

pitt esatti: non concepiva la pos
nasse e odiasse ad un tempo i stituzione matrimoniale (Demeter

| Quidam dicunt diversis muminibus vel bene el male faciendi polestalem
atamm, ut Venerl coniugle, Cererl divortia, Iunoni procreationcm
liberorum (Serv. ad Aen. 3, 130)-

2 Numquam tibi venit in mentem toto, ul aiunt, caclo errasse Vergilium,
Gum Dido sua rem divinam pro nuptis facerel? «Mactals, enim inquit,
«lectas de more bidentes legiferae Cereri...» (Macr. Sat. 3, 12, 19):
doveva sactificare a Ceres in occasione di nozze ma semmai a Tuno, come
Sopire appresso sempre in Macrobio, dove il fatto che Virgilio abbia poi
agginnto « Tunoni ante omnes cni vincla fugalia curac » vien mostrato come
Wi correrione del Poeta ripresosi quasi da wn momentanco smarrimento
(quasi expergefactus).

on si
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B

delermina con la sua indispensabile presenza ¢ d'altra parte odia
Je nozze di Kore!); non era una dea madre a garantire il matri-
1nonio, bensi una dea sposa, vale a dire Juno che legittimamente
era chiamata per questa sua funzione Juga, Pronuba, Cinxia ete.
avevano a Roma, almeno per quel che riguar-

Riassumendo: s
da Ceres e i matrimoni, due diverse concezioni -religiose, di cui
una ha con l'andar del tempo sopraffatto Daltra, il matrimonio

che contemplava il sacrificio d’un porco; vale a dire: la « forma »
propria della pit antica religio Cereris & stata sostituita da altre
« forme », evidentemente estranee a questa religio, evidentemente

igiose.

frutto di altre esperienze re

Morte - 11 rituale funerario romano contemplava I'immol:
Jione a Ceres di una scrofa, la porca praesentanca, sul luogo in
tabili-
i il sepolero diventava locus religiosus'.

cui il defunto veniva inumato. Con

vano certe jura per le qi

Dal confronto tra i due sacrifici del maiale, quello nuziale di
cui abbiam detto e questo funerario, potremmo rilevare: del
primo abbiamo notizia come di wna pratica di cui solo tracce re-
<tavano nella tradizione popolare, mentre il secondo ci & riportato
come un rito cultualmente definito e regolarmente contemplato

dal diritto pontificale; del primo ignoriamo quali potrebbero es-
were stati gli cffetti, almeno nelle intenzioni del sacrificante,

mentre circa il secondo sappiamo che era determinante della
religiosita del sepolero; infine, non conosciamo a quale divinitd
fosse indirizzato il primo, mentre il secondo era esplicitamente
dedicato a Ceres. Uti
\na ricostruzione della prospettiva storica in cui andrebbe ingua-

seremo ora i tre rilievi per procedere ad

drato il sacrificio funerario del maiale, parallelamente a quanto
abbiamo creduto di poter fare per il sacrificio nuziale.

La diversa fortuna dei due riti, il fatto ciot che l'uno sia

<comparso dal mondo propriamente religioso, mentre Laltro &
stato regolato ¢ definito nell'ambito di una vera e propria reli-

gione organizzata, c¢i pone davanti a due probabilita: o i due

1 Te fonti per il sacrificio della porca praesentanca e per i suoi
Cie. de leg. 2, 22 ¢ Fest. 332 L
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sacrifici appartengono a due diversi sistemi religiosi sin dalle
origini, o nel caso del rito funerario si & avuta la sua imp
zione su altre eventuali pratiche di sepoltura (quelle riferibili

alla concezione religiosa che con la propria « forma » matr
moniale avrebbe soppiantato quella « forma » che prevedeva il
sacrificio del maiale?). Nessuna delle due ipotesi, proprio perchd

tale, potrebbe obbiettivamente essere scartata, ma la seconda
¢ suffragata almeno da una considerazione e da un fatto. La con-
siderazione & che i due sacrifici appartengono senza dubbio alla
religio romana di Ceres, e quindi sarebbero difficilmente disso-
ciabili quanto a concezione religiosu basilare; e il fatto & che
con Pandar del tempo la pratica inumatoria, quella che contem-
plava il sacrificio della porca praesentanca venne veramente a
prendere il sopravvento sullaltra pratica funeraria romana,
crematori adottarono,

quella crematoria. N¢ basta: gli st

insieme ad una inumazione simbolica, la uccisione della porca
s0 . Sappiamo infatti che

sul sepolero onde renderlo « relig:

la_cremazione pura ¢ semplice non comiportava nessuna religio
cirea il luogo dove era avvenuta, né circa il lnogo di conserva-

zione delle ceneri: per ottencre cid bisognava appunto procedere
ad una humatio simbolica e al sacrificio di un maiale, vale a dire
della porca pracsentanea’.

E con cid siamo entrati nel merito del secondo rilievo: ci &
noto o scopo per cui veniva sacrificata la porca praesentanea. Pit
che scopo dovremmo a rigore parlare di effetto, giacché ci sembra
che non sia possibile ridurre semplicisticamente la pratica sacrifi-
cale ad un puro mezzo destinato ad assicurare Pinviolabilita del
sepolero; eppure niente di pitt ci sarcbbe dato di dire stando a
quel che sappiamo. Se qualcosa di piti vasto ¢’ concesso di in-
travvedere, cid accade proprio per il collegamento che stiamo
facendo tra i sacrifici del maiale di cui abbiam detto nella pre-

messa. Ma stando ai dati, ci preme per ora la constatazione che

! Cic. de leg. 2, 2a: locus ille, ubi crematum est corpus, nilil habel reii-
ionis, iniecta gleba, tumulus is, ubi humatus esi vocatur, ac tum demique
multa religiosa iura complectitur. Pit oltre: Neque necesse est edisseri a
nobis... quem ad modum os rescctum lerra oblegatur quacque in porca con-
{racta iura sint, quo tempore incipial sepulcrum esse ¢l religione lencatur.
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almeno per i crematori il sacrificio della porca praesentanea non
appariva altro che un mezzo per ottenere un sepolero salvaguar-
dato da religiosa jura. Ed & logico che fosse cosi, se tale sacri-
ficio era stato semplicemente adottato, senza che per essi rap-
sse il prodotto ultimo di una propria esperienza religios
in vita, ed ha
mantenuto la relazione con Ceres, che, come abbiamo creduto

di fissare nel terzo rilievo, a differenza del sacrificio nuziale viene
qui chiaramente ricordata come beneficiaria. Eppure anche qui
parrebbero esserci motivi di dubbio, vale a dire che non facil-
mente possiamo attribuire a Ceres (salvo a identificarla con De-
meter) un sacrificio funerario, in quanto questa dea non & fu-
neraria in senso lato, ciod

se vogliamo essere pidt precisi, non
¢ beneficiaria n¢ d’invocazioni né di offerte nelle occasioni che
il calendario romano dedicava ufficialmente (sia pubblicamente
che privatamente) al culto dei trapassati. N¢ valgono soluzioni
in cui s tituisce Tellus a Ceres; neppure questa dea & fune-
raria, e se si prefetisse, come & stata preferita’, Tellus a Ceres
solo perché il suo mome & « terra», e sembrasse percid pitt

plausibile Dinterpretazione del sacrificio come di un piaculum
per Deffrazione del suolo, si compirebbe un'inutile fatica, perché
Ceres ¢ altrettanto « terra » che Tellus, come si rendevano be-
nissimo conto gli antichi’. Il fatto si & che il sacrificio della
porca praesentanca era indirizzato a Ceres, senza che questa
dea fosse altrimenti legata al cultc romano dei morti. E cid
significa che ogni suo rapporto con i morti & determinato proprio

e soltanto dalla sua presenza in questo rito. Ce lo aspettavamo
1 Seguendo Wissowa, A Loisy,

pag. 157, nn. 2, 3.
2 La nota di

sai historique sur le sacrifice, Paris 1920,

ione di Ovidio (fast. 1, 674) tra Ceres, la terra che produce,
e Tellus, la terra su cui si produce, il locus annonac, non
ne di Ceres con Tellus, neanche se razionalmente vo-
imo credere che col seppellimento del cadavere si offendeva il locus
direttamente della causa; infatti altrettanto razionalmente potremmo sostenere
il contrario, vale a dire che sarebbe stata la causa, Ceres, a restarne offesa,
tanto da compromettere il futuro raccolto; e cio sarebbe almeno suffragato dal
fatto che uw’altra porca, la praccidanca, di cui parlerd in seguito, veniva sacri-
ficata a Ceres prima della mietitura da coioro che non avessero compiuto tutti i
Titi preseritti in occasione del funerale di un congiunto.
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a conferma di quanto abbiamo detto sopra: i continuatori del
rito, almeno mella interpretazione ufficiale, non sono al con-
tempo i continuatori dell’esperienza religiosa di cui il rito &
un’espressione. 11 loro interes
la porca praesentanca pud stare a
funerario: & pidt facile collegarla al

se non va oltre il sepolcro, ¢ quindi

sé nel complesso cerimoniale
acrificio nuziale scomparso,
effettuato immediata-

che non al sacrificio del wervex che veniv:

mente prima nell’espletamento della medesima cerimonia. Fosse
anche solo per un diverso punto di vista, o, come potremmo dire

con maggior precisione, per un diverso scopo immediato, & un
fatto che ci & dato di distinguere, come il Loisy ha distinto
interpretando rettamente la testimonianza di Cicerone?, tra il
sacrificio del wervex con cui si conseguiva la finis funestae fami-
liae ¢ il sacrificio della porca con cui si contraevano religiosa
jura a salvaguardia del sepolcro.

La possibilitd di distinguere, di separare in qualche modo il
sacrificio della porca pracsentanca dal restante rituale funerario,

& infine quanto cercavamo, sia che ce lo consenta questa ultima
distinzione, sia che insoddisfatti della meccanicitd che essa com-

porta si voglia risalire a due diverse esperienze della morte.

Allo scopo che abbiamo denunciato in principio serve, e ci semi-
bra necessario, un isolamento provvisorio del sacrificio, che lo
sottragga alla sua « regolarizzazione v storica, per la quale
diventa soltanto un momento di quel vario comples
che costituiva il funerale romano.

so di cerimonie

Agricoltura - Catone® ci dice che prima di iniziare la mieti-

tura si doveva sacrificare a Ceres un maiale, detto porca pracei-
danea’. Per quel che concerne questo sacrificio non si interpon-
gomo ostacoli al collegamento a cui mira il nostro lavoro : abbiamo:

Yiliso
2 Cat. de a. ¢ 134
3 Liuso dellaggettivo praccidancus non ci autorizza a confondere quests
porca con quelle hostiae praccidancae che venivano immolate, come si
ereduto di stabilire, per espiare eventuali manchevolezze rituali, prima di un
sacrificio, come le hostiae succidancae per 1o st
dopo il sacrificio. Nel nostro caso, infatti, Tuccisione della porca non precede

0 scopo vemivano uccise
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1e testimonianze che la porca praccidanca fosse in qualche modo
legata alla porca pracsentanca. Aulo Gellio! ci dice che dove-
vano procedere all'immolazione della porca praccidanea solo co-

loro che non avevano compiuto tutte le operazioni rituali che
comportava la morte di un congiunto; Festo® specifica che le
manchevolezze eventuali consistevano nel non avere inumato il
morto. Tuttavia niente di tutto cid appare in Catone, dove & solo
preseritto il rito da compiersi, prima della mietitura, senza fare
aleuna dis

nzione tra familiae funestae e non. Potremmo anche
pensare che Catone si limiti a descrivere il sacrificio sottinten-

dendo a chi incombeva il dovere di farlo; ma credo che sia pilt
giusto limitarci a rilevare la non assoluta identita tra dati for-
niti da autori di epoche diverse, sempre tenendo presente il
fatto che Aulo Gellio ¢ Festo, i due autori recenziori, parlano di
un rito scomparso alla loro epoca, ¢ quindi potrebbero addirit-

tura riferirsi a tempi anteriori allo stesso Catone. Cosi che non
abhiamo neppure gli elementi per stabilire sc la restrizione alle
Jamiliae funestae che non avevano compiuto tutti i doveri nei

riguardi di un congiunto morto sia stata pitt antica o pilt recente
della imposizione del sacrificio a tutti gli agricoltori prima di
procedere alle operazioni della mietitura.

A noi sembra che questo stato di cose esemplifichi appieno
quel processo di « normalizzazione » rituale che abbiamo cre-
duto di rilevare nel funerale romano, onde isolarne il sact

ficio della porca praesentanea: 1a di fronte alla morte, qua di
fronte alla mietitura, si u\m\ﬂd\.mo le norme c.\utclan\c senza

che necessariamente derivassero da una

religiosa e del fenomeno morte e dell’operazione mietitura. Anzi,
proprio dalla cumulazione, o dalla necessitd della cumulazione,
si fa individuabile un’altra e tutta particolare concezione reli-

nessun saerificio. Un altro uso dello stesso termine appare nella denominazione
delle feriac rm(cldmwuu. di cui si sa soltanto che potevano essere inaugnrate in
un giomno ater (Gell. 4, 5, 10); erano in relazione con la porca praccidanca come
questa era in relazione con i morti? Certo che per esse il fatto che praecidaneus
significhi « ucciso prima » non ha nessun senso.

10,
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giosa, che non necessariamente comprende guella esperienza della
morte e pud addirittura ignorare, sempre dal punto di vista reli
gioso, ogni esperienza agricola. Catone ne sarebbe la pitt chiara

imoni: : egli che a differenza degli altri autori, pit dis
cati, mossi non tanto da cwra quanto da curiositas, ignora il
senso del

ac

crificio, tutto compreso come ¢ a precisarne il modo.
E in Catone non solo non si forniscono gli estremi per il colle-
gamento della porca i con la forca praesent. , ma

pur essendo precisata la presenza di Ceres, quale beneficiaria del
sacrificio, proprio in testa, quasi come titolo del capitolo, sarem-
mo piuttosto imbarazzati se volessimo definire il ruolo di questa
dea sulla base della cerimonia in seguito minutamente descritta:

si invocavano Janus Juppiter ¢ Juno, si rivolgeva una preghiera

a Janus e a Juppiter, si immolava la porca, si pregavano ancora

Jauus e Juppiter, e finalmente si davano s Ceres le exta

Catone
non spiega, insegna semplicemente. Insegna che il sacrificio &
indirizzato a Ceres ate a
Janus a Juppiter ¢ a Juno; non spiega perché se il sacrificio &

insegna le preghiere che vanno indir

dedicato a Ceres si preghino altre divinitd e non si preghi affatto
Ceres. Ecco quali sono le testimonianze che dobbiamo invocare

a conforto delle nostre ricerche; ma come per chi si interess

solo alla tecnica agricola romana sarebbe doveroso distinguere
tra le pratiche rituali che precedono la mietitura e la mietitura
ste

sa, lo studioso di storia delle religioni deve giudicare fino
a che punto le norme rituali prescritte da Catone si distinguano
dalle altre norme tecniche concernenti la medesima operazione
agricola; ché I'opera di Catone & senza dubbio tecnica pitt che
religiosa. E’ di fronte a questo stato di cose che crediamo ci sia
lecito sottrarre Ceres e il suo sacrificio ad una interpretazione
che non oltrepassi il ristretto oriz

onte catoniano, ¢ quindi ri-
condurre la dea al posto che le compete (certo non quello di sc-
condo piano che sembrerebbe occupare in una cerimonia che
prende il nome dal sacrificio della porca a lei indirizzata) nel
quadro di un sistema religioso che non abbiamo esitato a definire
religio Cereris. B nello schema di una religio Cereris cl:e poi si

completa la vicenda agraria con altri due sacrifici di maiali negli
altri due momenti che, insieme alla mietitura, fie costituiscono le
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lienti: la semina' ¢ I'immagazzinamento®. Ma la v

a non b

fasi pit

cenda agraria ste: a a definire questa religio: una reii-
gione per essere tale coinvolge tutto un sistema di vita; ¢ questo,
ci sembra, & proprio il caso della religio Cereris che con le sue

pratiche nuziali ¢ funerarie abbiam visto realizzarsi di fronte
al matrimonio e alla morte.

Ci sembra, in definitiva, di aver puntualizzato alcuni termini
romano-italici della nota relazione morte-feconditd. Nella sintesi
matrimonio-morte-agricoltura se ne intravvedono i limiti, a tutto
vantaggio di una precisazione dei singoli riti in sede esegetica.

Se il materiale che abbiamo esposto non ci permette di spa;

are
gran che al momento delle conclusioni, che dovrebbero a rigore
tener conto di tutti i sacrifici romani del maiale, & anche vero
i ¢ venuta deli-

che una certa « forma », una certa « totalitd »
neando attraverso i sacrifici di cui abbiamo di:
« totalitd » pone a sua volta nuove e particolari esigenze, o se
vogliamo, fornisce utili indizi, quando Pinteresse si volga a tutti
gli altri sacrifici del maiale; diremo di piti: non fosse altro che
per una necessaria distinzione preliminare alla luce della vittima
sacrificale, ci sembra che investa tutti i sacrifici romani. Cid ser-
vird?, se non altro, a metterci in guardia da certe interpreta-
zioni esclusive che fanno di un sacrificio una pratica espiatoria,
d’un altro una pratica lustratoria, ¢ cosi via, riducendo in defi

orso, ¢ questa

nitiva momenti religiosi nel vero senso della parola a pratiche di
magia interindipendenti, o

drabili nello schema di una religione organizzata. E’ invece I'in-

inqua-

1 0v. fast. 1, 671 sg.
2 Cat. de a. c. 134.
3 Sempreche, si capisce, venga accettata la validita della sintesi propos
matrimonio-morte-vicenda agraria. Se poi si vorra invalidare la sintesi, conside-
randola a priori fittizia solo perche i sacrifici che la inquadrano sono stati per
comoditd di lavoro isolati dagli altri sacrifici del maiale o, peggio, dalla
visione completa della pratica sacrificale romana, si fard gratuitamente confu-
sione tra Pesposizione dei fatti e i fatti di per sé.
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eme che conta e che di un significato ai singoli componenti :

dovremmo dire, come s'¢ detto degli elementi che abbiam cre-
duto di distinguere nel mito di Kore, cb

e i sacrifici di cui ci
siamo occupati sono aspetti di una totalitd che essi, anche pres
isolatamente, evocano, e nella quale essi stes:

si evocano e si

potenziano vicendevolmente. Volendo, poi, uscire dai termini
strettamente romani (o romano-italici) per comprendere quel
mondo greco (o greco-mediterraneo) in cui aveva valore religioso
la narrazione dell’avventura di Kore, la visione si amplia e non
per questo si fa pitt incerta; & una sintesi, o meglio una sinossi,
il risultato, e non gid un’astrazione che perda di vista o falsi i
particolari: 1i illumina, invece, li giustifica, e li rende reali, fun-
zionali, logicamente comprensibii, anche se senza dubbio illogici,
in quanto di natura irrazionale.

11 mito di Kore & certo pill eloquente dei sacrifici romani
che abbiamo preso in considerazione: & il vantaggio del mito
rispetto al rito; ma, almeno nel nostro case, anche il rito pre-

senta i suoi vantaggi, sempre che non lo*sottoponiamo all’inda-
gine isolandolo, bensi individuandolo soltanto nella « forma »

in cui ¢ allogato. Cosi, mentre nel

mito pud, a rigore, rimanere insoluto il problema del momento
in cui « avvera » il rapimento di Kore (ossia la sua morte, dato
che il rapitore & Hades) nello svolgimento della vicenda agraria
(durante la semina? durante la mietitura?), il rituale romano
crificale, quel maiale che nel mito subisce

precisa che la vittima s

a della semina
che della mietitura, nonché in occasione dell’immaga
del raccolto; di quell’immaga
una sepoltura,

la stessa sorte di Kore, viene uccisa in occasione

inamento
zinamento che era un po’ come
sto che lo stesso verbo condere cra usato tanto
nel significato di « immagazzinare » quanto in quello di « seppelli-
re ». Il mito di Kore, se s’accetta il suggerimento del rituale roma-
no, s'avverava quasi certamente nella semina’, e nella mietitura ¢

1 Quando Kerényi opta per il momento, della semina si fonda anche sul
i porcelli gettati nel baratro durante le Tesmoforie, vale a dire nel
periodo della semina (Jung ¢ Kerényi, Einfilhrung in das Wesen der Mythologie,
trad. ital. Prolegomeni allo studio scientifico della mitologia, Torino 1045,
pag. 178).

vito
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nell’immagazzinamento. Al di fuori, poi, della vicenda agraria,

Savverava nell’occasione di un matrimonio, s’avverava in caso

di morte, cosi come si sacrificava a Roma un maiale per celebrare
le nozze ¢ per seppellire un morto. Sposare era seminare: se,
come abbiam detto, era chiamato porcus organo sessuale fem-
minile, porca era chiamata la zolla di terra scalzata dall’aratro e
destinata a ricevere il seme'. Seminare era seppellire, seppellire
era immagazzinare, mictere era uccidere, quindi morire, morire
oni di tal genere, formal-

cra sposare?. Solo servendoci di espres:
mente inesatte oltre che paradossali ¢ irrazion:

iviamo ad intuire il senso originario del mito greco di Demeter

aj

e di Kore ¢ della religione romana di Ceres, la dea beneficiaria
dei sacrifici presi in esame. Quando poi ci accingiamo a preci-
sare, a ricostruire, a spiegare sulla base di poche e aride testi-
monianze, si pone, crediamo, la necessitd di inquadrare stori-
camente le notizie. B’ quanto abbiamo cercato di fare nell’espor-
re i singoli riti; ma anche dietro il mito di Kore, cosi come ci &

giunto attraverso le varie versioni, & doveroso supporre un dive-
nire la cui realtd esige un inquadramento analogo, seppure con
altro metodo e in altra forma: seguendo tale esigenza, non man-

cherebbero, certamente, le occasioni per porre i rispettivi pro-
blemi, in apparenza eterogenei, su di un medesimo piano risolu-
tivo. Per esempio, la nostra spiegazione unitaria di certi sacri-

fici del maiale non ha mnecessariamente potuto tener conto di
altri, non meno importanti, sacrifici della a vittima, e tra

oli esclusi figura la pratica delle suovetaurilia, in cui i suini com-
parivano insieme ad ovini e bovini; orbene, in una versione del
mito di Kore le stess

tre specie animali sono legate attraverso
il vincolo di parentela che avrebbe unito il porcaro Eubuleus con
il pecoraio Eumolpos ¢ bovaro Triptolemos. O ancora, sempre

muovendoci nello stesso senso ci ha sorpresi il fatto che nella

| Varr, de r. v, 1, 20, 3 ofr. de L. L. 5, 40; in Cat. de a. c. 48 & chiamata
porca la fossa in cui viene piantato un albero.

2 1 non solo per la donna ma, come risulta in iscrizioni ed epigrammi, per
gli vomini : alle nozze con Hades per le morte giovani crispondere
le nome con Persefone per i morti giovani (Simon., Auth. Pal. §, so7. Aus.
cIc Ete.)

Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXVIIL (1957-1
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descrizione del rito della porca praecidanea Catone nomini altre
divinitd pur avendo apertamente dichiarato che era rivolto a
Ceres; ebbene Juppiter sembra non necessario nel sacrificio della
porca praecidanea tanto quanto pud sembrare non necessario
Zeus nel mito di Kore: eppure nell’inno omerico & Zeus che
promette ad Hades la propria figlia Kore. E' chiaro che la pre-
dall’altra, a par-
mbrare naturale

senza di Juppiter da una parte e quella di Zeus
tire da un certo momento dovette non solo
(nell’ordine delle cose) ma forse addirittura indispensabile’. Ed
& questo il momento che ci testimoniano le fonti; tuttavia ci &
in qualche modo concesso di volgere lo sguardo a quel che pre-
cede: quanto a noi ci sembra di averlo appunto tentato in que-
ste pagine.

DARIO SABBATUCCI

1 Indispensabile &, per es., Zeus, se volessimo considerare che nel matri-
monio era indispensabile il consenso paterno: ma questa forma di matrimonio
consensuale ¢ senza dubbio diversa dalla forma «per ratto» che costituisce
il nucleo del mito; fosse pur solo per la diversita tra il punto di vista materno
(Demeter ha in odio queste nozze) e quello paterno (Zeus acconsente), la diffe-
Tenza rimane, ed ¢ innegabile che la forma ultima in cui Vistituzione matri-
moniale & civilmente garantita non pud non essere che quella consensuale. La
versione del mito che presenta questo stato di cose, non avrebbe obliterato il
nucleo (estraneo alla nuova condizione, come 1o & la morte, come 1o & la vicenda
agratia) ma pitt semplicemente, secondo la sua natura, avrebbe aggiunto quel
che diventava necessario aggiungere.




NOTE PER UNA TIPOLOGIA
DEL MONOTEISMO

Resta incontrastato merito del Pettazzoni quello di avere con
esemplare luciditd impostato storicamente e risolto il problema
della esatta definizione e della genesi del monoteismo. Le suc idee
in proposito sono cosi note agli studiosi' che ritengo inutile
riassumerle io qui. Solo & cpportuno ricordare che il problema
della origine del concetto di « Gran Dio » o Essere Supremo va
into da quello dell’origine del vero e proprio « mo-

tenuto ben dis
noteismo » : il primo nasce per il Pettazzoni soprattutto da una
appercezione mitica del cielo?, il secondo per 'opera polemica e
rivoluzionariamente anti-politeistica di un Profeta, di un fonda-
tore storico. In quest’ultimo senso il monoteismo &, per il Pet-

tazzoni, un fenomeno rarissimo nella storia delle religioni, anzi
egli sembrd considerarlo come addirittura unico, restringendolo
al monoteismo israclitico e sostenendo la possibilitd che I'unica

forma di monoteismo non-semitico, quello zoroastriano, possa
aver subito influssi ebraici®.

$i veda soprattutto, oltre al suo antico saggio Dio, Formazione e sviluppo
del monoteismo. Bologna, 1022, vari articoli raccolti in Saggi di Storia delle
Religioni ¢ Mitologia, Roma, 1016 ¢ il recente Onniscienza di Dio (Torino, 1055).
anche la possibilit, soprattutto nei Grandi Dei creatori,
di una projezione mitica dello sciamano, che ha la facoltd di creare per solo
iero. R. Pettazzoni, Mythes des origines et mylhes de la
création, in « Proceedings of the 7th International Congress of the Wistory
of Religions » (1950) Amsterdam, 1957, PAgE. 6775
3 Cfr. La religione di Zarotustra, Bologna, 1020, pag. 79 segg. L'idea che
Zaratustra sia stato allievo dei profeti ebrei ¢ gia antica e diffusa anche in
ambienti islamici. Lo storico Tabari (I, 61, 6-12) riferisce la tradizione secondo,
1a quale Zaratustra sarebbe stato allievo di un non meglio identificato profeta
ebreo di nome Simi; mentre da altre tradizioni islamiche iraniche abbastanza
antiche egli & addirittura identificato con Abramo {cfr. documentazione in
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Punto di partenza del mio discorso potrebbero essere questi
passi del Pettazzoni' :

« Il i cristiano & inizi un del
monoteismo ebraico; poi ebbe sviluppi propri... (il corsivo &
mio)... T fondatori delle grandi religioni monoteistiche non rive-
larono essi ex-novo i rispettivi iddii, ma - a parte Gesi, sorto in

ambiente gia monoteistico - sublimarono al grado di iddii assolu-
tamente unici quelli che negli antecedenti politeismi erano gia
gli iddii supremi... ».

Ora, io penso che il concetto sopra citato del Pettazzoni sia
ibile di qualche approfondimento tipologico e storico che tenga

D

conto, da un lato, oltre che delle tre citate, anche di una quarta
religione isti i

tipica i in ioni di particolare

favore, dato che & sorta nel secolo scorso, ciod il Babi-Baha'ismo,
dall’altro delle pitt recenti ipotesi della scienza religiosa su quel
singolare tipo di monoteismo, che oserei chiamare « monoteismo
fallito » che & quello iranico®.

I1 punto di partenza ce lo offre, nello stesso testo sopra citato,
il Pettazzoni stesso: egli infatti osserva come effettivamente il
Cri i

tianesimo, nato gid nell’ambito di una religione monoteis

Mohammad Motin, Mazdayasnd va (@’sir-e an dar adabiyat-e farst. (« Il mazdei-
smo ¢ la sua influenza sulla letteratura persiana»), Teheran, 1526 (1948)
pagg. §7 segg.).

1 Tolti da Monoteismo e Polileismo in Saggi op. cit. pagg. 36 € 3.

2 Altri monoteismi falliti di grande interesse, che sarebbe forse proficuo
da certi punti di vista, malgrado le grandi differenze geografiche e culturali,
studiate a oprattutto la riforma di Akhenaton (Egitto sec. XIV
av. Cr) e la filosofia-religione di Méh-ti (Micius) (Cina, V-IV sec. av. Cr.).
In ambedue il tentativo di concentrazione del sacto in un punto in qualche
modo esterno ¢ trascendente il mondo, ha portato a risultati parallel
momentateo fiorire di un'arte spregiudicatamente laica e naturalista in Egitto,
il sorgere di spunti di logica e di tecmica in Cina. Tl Pettazzoni ha
spesso sostenuto (v. op. citate) non essere il temtativo di Akhenaton un
vero e proprio monoteismo, in quanto vi mancherebbe la «esclusione di
tutti gli altri dein. > ss0 del famoso inno ad
Aten: p3 ntr wé, mn ky br bw. f, O Deus unice praeter quem non est alius! ».
(Cito testo e traduzione di Kruse, Archetypus Psalmi 104 (105), in « Verbum
mini», XXIX, 1, 1051, pag. 36). All'unico Dio corrisponde l'unico fonda-
tore-rivelatore: «non est alins qui cognoscat Te nisi filius Tuus... (nam)
revelas ei consilia Tua et potentiam Tuam » (ibid. pag. 38).
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risponda solo in parte alla sua definizione (o meglio vi risponde
solo in un secondo tempo, con la sua diffusione nel mondo pagano
greco-romano e la sua lotta contro quella idolatria). 11 Cristia-
nesimo & dunque, un monoteismo un po’ sui generis. Lo stesso
si puo dire del Babi-Baha'ismo che presenta, storicamente, una
genesi svoltasi in condizioni simili: ¢ nato cio¢ nell’ambito di
una religione monoteistica sistente, 1'Islam’.

Accanto a questa analogia generica fra i due monoteismi, che

sin d’ora « ismi secondari », se ne presentano
altre, pift profonde e connesse con il modo della loro origine sto-
rica. Intanto ambedue si presentano come appagamento di una

« attesa escatologica » propria di certi ambienti di ambedue i mo-
noteismi primari. In secondo Tiogo ambedue sorgono in zone spi-
rituali dei monoteismi primari nelle quali & andata diffondendosi,
per influsso anche di altre culture (la ellenistico-neoplatonica nel-

Pebraismo di poco anteriore a Cristo, la manicaico-gnostica ira-
nica nella Persia sciita) una speciale forma di religiositd monotei-
stica, particolarmente favorevole al nascere di un « monoteismo
secondario ». In ferzo luogo in ambedue Pidea di Dio passa, psi-
cologicamente, di fatto se non in teoria, in secondo piano di fronte
all’idea del Fondatore, che &, in una delle due religioni, Figlio
di Dio ¢ Dio stesso, nell’altra « Manifestazione di Dio » (mazhar-i
ilahi) e non pint semplice « profeta » come nei monoteismi prima-
ri*. In quarto luogo, ambedue i monoteismi secondari sottolineano,
fra le due grandi serie di attributi divini (Zalal-gamal, gloria-gra-
zia, potenz: L tre quelli di amore-
dolcezza-fascinans anziché quelli di tremenda majestas. Tn quinto
Tuogo, in ambedue i monoteismi secondari assume importanza cen-
trale, in netto conftrasto con quanto avviene nei primari, il mar-

1 Sulla religione Babi-Baha'i si vedano soprattutto le varie opere del-
Vorientalista inglese I Browne, uno dei maggiori specialisti in questo
campo. Una abbastanza ampia bibliografia ulteriore si troverd in R. Jockel,
Die Glaubenslehren der Bahd’i-Religion, Darmstadt, 1051

2 Come ho avuto spesso accasione di notare mei miei conta

tti, in p:
candalizza tanto questi ultimi
quanto di «pregare Baha' el e B s st ceset
Baha'i; idea invece del tutto normale per il Cristiano verso il Cristo.
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tirio ¢ il dolore, sia del Fondatore che dei seguaci, martirio e
dolore che acquistano addirittura valore redentivo nel Cristiane-
simo o pilt genericamente purificativo e salvifico nel Babi-Baha-
’ismo. In

sto luogo, ambedue i monoteismi secondari fondano
delle istituzioni sacrali (la Chiesa Carismatica del Cristianesimo,
I’ « Ordine Amministrativo », Arca Salvifica, safina hamra', nel
Baha’ismo) sostanzialmente differenti dall’idea di « popolo di
Dio » dei monoteismi primari.

A questa sommaria lista introduttiva facciamo seguire alcune
ulteriori considerazioni :

a) L’attesa escatologica di una Persona Salvatrice da venire,
nel giudaismo e nell’islam, ¢ fatta da molti risalire, come ¢ noto,
a influenze iraniche. Essa sembra in effetti estranea al sistema reli-
gioso teistico assoluto del monoteismo semitico, mentre si spiega
Dpitt coerentemente in un sistema ciclico di tipo mazdaico. Inte-
ressanti testi mazdei collegano gli eroi dei primordi agli eroi della
fine (fraskart). Yam (Yima, Cam#id) « eroe culturale » fondatore
della civiltd umana costruisce a scopi escatologici per il futuro il
suo var sotterranco, Kai Kais

& sia eroe dei primordi sia eroe che
aiuta al compimento dell’apokatastasis finale ccc.

i « salvatori »
finali sono del seme stesso del salvatore-profeta iniziale Zaratustra
(cfr. Datistan i Dénik, 2 :10-48-30) ¢ come lui chiamati « apostoli »,
assumendo quindi anche il fondatore, come si esprime il Widengren,
« un aspetto ciclico »-escatologico®. Inserita in religioni che conside-

! Letteralm. carea tossas. B espressione molto frequente nei testi
Bahdi ad indicare la «Santa Comuniti». Il colore ross il mistico
musulmano Rimi, m. 1273, lo diceva «il migliore dei colori») si riferisce
appunto al sangue dei martiri

2 G. Widengren, The Greal Vohu Manal and the Apostle of God. Uppsala;
pag. 6s.

50
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rano il tempo come lineare' idea si configura un po’ diversa-
mente, inquantoché vi sard, anziche il ritoxno al principio, un
uovo mondo, « nuovi cieli e nuova terra »?. La figura del Pro-
feta-Fondatore & nei monoteismi primari bl,n distinta dall’even-
tuale salvatore venturo (Messia, Mahdi), salvatore venturo la
credenza nel quale non & poi cosi centrale. Invece i fondatori
dei monoteismi

ccondari si trovano nella singolare posizione di
essere considerati come gli adempitori nella loro persona della pro-
messa escatologica, ma d’essere stati ambedue (Gesit e il Bab) uc-

cisi e sconfitt

di qui una loro bi-partizione. Il Cristo ucciso tor-

ne

in gloria in una successiva e pitt vera fine del mondo (ma
anche vera fine del mondo & quella segnata dalla sua prima ve-
nuta®); il Bab annuncia il venturo « Colui che Dio manifestera »
(man y

zhiruhu °llah) che per i Bah@’i viene poce dopo (di qui
la scarsa carica escatologica del Baha’ismo di fronte alla fortis

sima del Babismo). Inserendosi il ciclo iranico nella linearitd pro-

1 §i vedano a questo proposito le interessanti osservazioni del Cullmann
(Christ et le Temps, Neuchitel, 1947) sul concetto di tempo nel giudaismo.
Per Vistam si veda il mio Theconcepl of Time in the religious philosophy
of Muhammad Iqbal, in «The World of Islam », Teiden, 1954 (pp. 158 Sege.)
1'idea di tempo ciclico differenzia il

da quello ebraico ed islamico; Pindagine storica deve, a mio parere, tenere
hen presenti certe sfumature di esperienza religiosa che sarebbe errato consi-
derare come vaniloqui o sottigliezze teologiche (V. anche H.-C. Puech, La
Guose el le Temps, in « Eranos Jahrbuch », XX (1951}
dove il problema & hen messo a fuoco).

11 Corano sembra addirittura in qualehe passo (p. es. XXXIX, 74) identi-
ficare il Par uista della terra (q\\ sta terra) in
futuro. V. il mio articolo Postille a- Cor: TI, 248: XXXIX, 23; XX, 15 in « Studi
Orientalistici in onore di G. Levi della Vida», Roma, 1956 (vol. I, page.
41 segg).

3 Molte delle difficolta, hen note ai cultori di studi neotestamentari, sulla
questione dei discorsi di Gesdl e della Parousia, cadrebbero, a mio
parere, se si tinscisse a provare — e ve ne sarebbero forse gli elementi — che

segg.,

50 escatologico con una cons

escatologi

Gesit aveva un concetto ciclico-progressivo della Rivelazione divina. La « fine
del mondo » (di un évo cosmico) & gid la sua vennta e la morte coronatrice della
sua opera (imminente) ma vi sard poi la ulteriore fine del successivo &vo con

successiva venuta. Una simile esegesi ¢ abbastanza frequente nelle
eresie gnosticheggianti dell’ islam ed ¢ anche la csegesi vfficiale Babi
Bahi'i (I consolatore che dird quello che Gesdt non aveva ritemuto opportuno
dite nella sua predicazione sarebbe, per loro, non lo Spirito Santo, ma il
futuro profeta del nuovo ciclo!

sua
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gressiva del Tempo propria dei monoteismi primari, si apre cosi

la interessante possibilitd di una moltiplicazione del ciclo a spirale,
di contro alla ciclicita pura della gnosi e alla « linea retta » del
giudaismo e dell’islamismo’.

b) T testi religiosi del Mar Morto? e le moderne scoperte di-
mostranti come il tipo religioso che per comeditd chiameremo
«gnosi» sia molto pilt esteso di quanto non si pensasse’, per
quanto riguarda I'ebraismo, e la ricca messe di dati sulle cor-
renti manicaico-gnostiche nell’ islamismo « eretico »*, mostrano
come nel campo di questi due grandi monoteismi primari si sia
formata, in determinati tempi o zone specialmente (Iepoca im-

mediatamente anteriore a Cris P'ebraismo; la zona orientale,
iranica dell’mpero Califfale nell’Tslam, per secoli, a crisi ricor-
renti, a cominciare dalla conquista araba) wna IWeltanschauung
religiosa nella quale si presenta un singolare processo che chiamerei

azione inversa ». Per il Cristianesimo Iesistenza di
una tendenza mitologiz

di « mitologiz:

nte in certi ambienti precristiani fu gia

messa abbastanza acutamente in luce, sia pure a servizio di una tesi

storicamente errata, quella della inesistenza reale di Gest di Na-

reth, dal Drews e dalla sua scuola ed & a mio avy 50, malgrado

! Molti islamisti attribuiscono ad influssi manichei 11 concetto, fondamen-
tale nel Corano, delle «rivelazioni successives. Il Widengren ha recente-
mente apportato a questa tesi anche importanti contributi termindlogici (v.
Vluhammad the apostle of Giod, and his ascension, Uppsala, 1055). Le coinci.
denze, ed anche eventuali prestiti di termini tecnici, non devono perd far
dimenticare, a mio' parere, la differenza essenziale di impostazione spirituale
del concetto di tempo nellislim (praticamente identico a quello dell'cbraismo)
¢ nel mondo gnostico-manicaico. 11 Dio personale, mutevole ed arbitrario dei
mouoteismi primari potrebbe gid essere sufficiente base per il sorgere del-
Pidea delle rivelazioni successive (che in certo modo ¢ gid biblica) anche
senza bisogno di influssi manichei

2 Un’ottima, aggiornatissima relazi
cbraici del deserto di Ginda. Roma, 10

2 Si veda G. Quispel, Guosis als Weltreligion. Zitrich, 105

* Queste correnti hanno trovato uno studioso particolarmente acuto nel
Corbin, infaticabile editore ¢ traduttore di poco noti testi dell'ismailismo o
della « metafisica della luce » nella Bibliothéque iranienne di Teheran e altrove.

one si veda in 8. Mos

I manoscri;

ne
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+ vari errori, in parte confermata dagli studi recenti'. Nella demi-

ico-profetica, che spezza il processo evo-

zata religione mos

tologizz
Juzionista naturalistico dello. sviluppo mitologico (come ha ben

dimostrato il Pettazzoni) con una predicazione di Unita Divina (&

particolarmente espres ivo a questo proposito il termine arabo
tawhid, « far uno», « affermare uno ») che concentra tutto il
Sacro nel Dio Unico (e non solo Unico, ma « solo »; fard, oltre
che walid, per esprimerci nei termini feenici del monoteismo pitt
perfetto, quello islamico), sia una naturale tendenza sia influssi
esterni operano per ricostruire una nuova mitologia; ma questa
orgere dal basso, naturalisticamente (for-
o

mitologia non pud pitt
ze celesti o terrestri mitizzate ccc.) bensi I'lddio Unico stes

comincia, dall’alto, a pullulare, a fermentare : gli attributi quasi

si personificano in angeli, Potenze, Logos cee.?, Per quanto riguar-

a con test

da 1'Islam, chiunque abbia una certa dimestich i gno-

stico-ismailiti del guluwew® rimane colpito dal ripetersi, attraverso

tutta la storia di queste sétte, del motivo che potremmo esemplif

© A Drews, The Christ Myl (aso la trad. inglese fatta sulla teras tedesca,
Londen, 1910). 11 Drews ha il pregio di mettere in luce, sia pure €0 documen-
(arione insufficiente, quello che egli chiama il « Gesit pre-cristiano », immagine
formata da complessi ineroci di influenze iraniche, iilomano-ellenistiche, essenc
Kgli confonde fra un vero e proprio mitologismo (naturalistico) ¢ quel che
201 qui chiamiamo mitologizzazione dall'alto, propry dei monoteismi sceondari,
ma la sua idea che Gesi fo ser mato (anche s poi non
oo nascere affatto!) scioglie molte di quelle contraddizioni in cui resta
restera impigliata 1a critica «liberale ». L recenti studi (per ¢s. T rivalutazione
della antichith del Vangelo giovanneo, ar Morto
in fondo, la ginstezza di certi punti della sua te:

2 Nop &.a mio parere da escludere che il misterioso personaggio ehiamato
ittt dei testi. del Mar Morto (il commento ed Abacuc) col BOME Qi « Mae-
v i Ginstizia » persegnitato dal « Sacerdote empio» ¢ sul quale tanto diseu-
tome gli storici nel tentativo di identificatlo (v. Moscati, op. cit. pag. o segg.)
sia proprio una ipostasi del Servo di Jahvé, un personaggio ciod trascendente.
Non sarebbe questo, certo, in contrasto col tono « mitologizzante dallalto » di
questi testi.

3 Questo termine eresiografico musulmano che Jetteralmente significa « esa-
serazione » indica genericamente le sitte eretiche P estreme, e si riferisce
<oprattutto a una « esagerazione » nella concentrazione del Divino in uomini-
o atord o santi, T1 #ali (¢ esagerante ») tipico & colui che tende a chiamare
questo o quel personaggio una « manifesta
divine.

dio gia prima di e

c.) confermano,

one » o « incarnazione » di ipostasi
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care in una frase: « il Tal dei Tali ¢ I'Intelletto Agente »'. Si
tratta di una specie di concretizzazione (che giunge fino alla per-
sonificazione ¢ poi appunto alla identificazione con questa o quella
persona storica) non di forze naturali, di potenze cosmiche, ma
di idee astratte, di attributi psicologici o morali del Dio perso-
nale del teismo. Questo tipico processo & estraneo sia alla cul-
tura ellenic:

sia a quella monoteistica pura, mentre & caratteri-
stico proprio dello svolgersi della religiositd iranica. Una delle
non poche caratteris ngolari della storia della religione
mazdaica mi pare, difatti, uno sviluppo realizzantesi all’inverso
del modo immaginato dalla teoria evemeristica: & nella fase piu
antica di questa religione ciot (nelle Gatha) che gli attributi

iche

divini (Ameshaspenta) sembrano concetti morali allo stato pi
astratto, mentre vanno in seguito man mano sempre pitt accen-
tuando il loro carattere angelico ¢ personificandosi sempre pitt.

Pr dagli 4 h , anche altri personaggi che nel-

P’Avesta avevano un carattere piti chiaramente mitologico (come

Thractaona, Keresaspa etc.) sono, gid in testi sasanidici
entiti come « Sovrani » indubbiamente molto pitt « eve

cati che in antico’. Lo stesso

merizzati », storicizzati e person

1 Per non fare che un esempio: per i Nogairi, Ali & il «Senso Divino »
(Ma‘nd) Maometto & PIsm (il « Nome Trascendentes), Salmin (un liberto
persiano del profet ari) & la « Porta della
divina » (Bb). I« Anima Universale », concetto ideologico pitt che cosmico-
naturalistico, ¢, per la filosofia mistica di Thn Arabi identificabile con I'Uomo
Perfetto (al-insan al-kamil, adam gadmon ebraico). Questo spiega il passaggio :
concetti trascendenti —» womo perfetto (ancora semi.
o auellwomo particolarmente santo. 11 Widengren (0p. cit.) mostra un pas-

ile per il Vohu Manah iranico, ma, mi sembra, miscono

che 1o aiutd in imprese mili

at-

rascendente) —» questo

ndone

ssaggio
1 Bibismo addirittura le «lettere » del supremo nome divino
cechiiano in questo o quell'nomo: il Bib aveva investito i suoi
otto u.||m~u>l\- del titolo di hurafat-i Hayy, «le lettere del Vivente »,
mentre egli st ione o « manifestazione » (non & esatto
dire, come vedremo, « incarnazione ») del Punto della Sacra Lettera B, ¢ come
« Punto Primo» (Nugfa-i U1d) & soprattutto noto ai suoi seguaci. Questi svi-
luppi, che sono alla fine di una lunga catena storiea che risale alla gabbala
giudaica ed oltre attraverso il hurifismo. islamico, non hanno, come & av
nulla a che fare con una vera e propria « mitologia s,

2 Questo stesso processo di calata dal cielo sulla terra sembra investire
anche le ipostasi trascendenti malvage. Cosi il termine dév (come & noto in

ss0 era la personil
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Zaratustra (sulla cui esistenza storica, del resto, alcuni studiosi ele-
varono dubbi) & chiamato in Vispered IT, 4, 6 un « dio terrestre » :
da passi del Dénkart (per es. VII, 11T, 31) sembra evidente un suo
passaggio da un mondo metafisico al « mondo incarnato » (axv
i astomand). Del resto, lo stesso Ahura Mazda ha nell’Avesta
un aspetto anche corporeo (v. Darmesteter, Le Zend Avesta, Pa-
ris, 1802, vol. T, pag. 7)'. Si potrebbe parlare, nella religiositd
mazdaica, di una « tendenza angelica », come suggerisce il Cor-
bin, di fronte a quella teistica pura del monoteismo profetico e a

quella mitologico-naturalistica di religiositd come D'indiana. Non
nuovo, anzi preparato da esperienza notevoli, ¢ quindi il fenomeno

del sorgere, mel campo religioso dell’Islam iranizzato, di chi

si dichiara « manifestazione » di questo o quel versetto coranico,
della parola divina, delle « Lettere » del nome di Dio, ecc. II
Bab (e in seguito pidt ancora Baha'wllah) si distingue poi dai

meri fondatori di sétte perché dichiara di staccarsi defini
mente dall’Islam, proclamandosi portatore di un nuovo libro pro-
fetico ¢ fondatore di una vera e propria nuova religione mono-
teistica.

¢) L’idea di Dio trascendente, nel quale era concentrato,

nei monoteismi primari, tutto il Sacro, si sdoppia dunque verso
il basso con il Cristo (o il Bab ¢ Baha). Per Christum ad Deum

& idea che, se pur cosi formulata pitt tardi, & presente fin da an-

origine «dio »,
cesso di «vi

poi e demone ») significa anche — per quel misterioso pro-
bilizzazione delle o umuma) dei demoni» di cui pnrlnno i
anche Yasne IX, 15 ¢ Tu
hai atterrato tutti i daéva, o Zaratustra, che prima vagavano in ‘e
womini sulla terra »). Tipici i « demoni el ) i » che oscillano fra un pe-
riodo in cui sono esseri mitici che « lottano nellatmosfera » (Cfr. G. Messina,
10 libro apocalittico persiano Ayélkdr i Zamdspik, Roma, 1030, Daga. 04-05) ¢
uno evemerizato in cui sono womini malvagi (ibid. pag. 106). Il pensiero poi
del tardo periodo post-islamico & bene espresso dal verso di Firdusi: « consi-
dera, tu, i div come degli esseri umani malvagi ({6 mar divrd mardum-i
bad Sinds).

1 Tbid., pag. $6, il Darmesteter nota il fenomeno della « evemer
(come egli la chiama) delle leggende in Iran (per es. il drago Dahak con
i serpenti che gli spuntavano dalle spalle, diventa pitt tardi ur vomo mal-
vagio che aveva un ascesso’ sulle ‘spallel) ma non mi sembra coglierne il
senso generale pitt profondo.

«uomo adoratore dei dév x (;

zazione »
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tico in questi monoteismi secondari. 11 Criste & I'unica via,
Punico specchio per incontrare la persona di Dio, sempre piit alta
¢ inaccessibile nei monoteismi primari. Esistono anzi, nei testi del
monoteismo secondario Bahi-Bahd'i, passi di grande interesse dai
quali si deduce che tutti i termini indicanti « Dio » che si pre-

sentano, per esempio, nel Corano, vengono sempre riferiti alla
Sua visibile Manifestazione, come unico modo per dare a quei ter-

mini e a quelle espressioni, altrimenti assurde, un senso per I'uo-
mo. Cosi, ad esempio, nel « Libro della Certezza » (Iqan)

traduce in termini concreti il « pervenire alla divina pres

enza »

di cui spesso & menzione nel Corano, come « incontrare il Bab e
accettarne la dottrina »; o, nell’operetta apparentemente mistica

di Baha'wllah « Le sette valli », il versetto coranico XVII, 110

« comunque Lo (Iddio) invochiate a Lui appartengono i nomi pitt
belli » & inteso come riferito ai vari nomi o appellativi della

Manifestazione di Dio, ciod di Maometto, appunto unica forma
visibile ¢ concreta di Dio per la sua epoca’. La speculazione
teologica ha precisato, nel Cristianesimo (sia perche il concetto
di «figlio di Dio» spinse a mantenere persona anche il padre,

sia per la particolare fortuna del concetto di Spirito Santo) una
« Trinitd »; nelle eresiec gnostico-iraniche dell’Islam e nel Bibi-
Baha'ismo
nalita » del divino, a rigore, & il suo intermediario o meglio manife-
stazione (Mazghar)?. Manifestazione, e non incarnazione: quindi

i & invece accentuato il concetto che la unica « pe

o-

la sacralitd della persona del fondatore & qui intesa, a differenza
imo » an-

del cristianesimo, come quella di uno « specchio puriss

ziche « figlio ». Dio & lasciato, nella sua essenza, in una totale

trascendenza : unica via-visione di lui ¢ quella del suo Mazhar.

Resta tuttavia, di comune, oltre le sottigliezze teologiche, espe-

! Si veda Baha'ulab. Kitdb-i nmu, naxl it. (11 Libro della Certezza »
Roma, pag. 181) id. Haft Vadi, trad. Valii ¢ le Quattro Vaili,
Roma, 1046 pag. 5. Questa mmm\mm e p'ohlum.\ di Dio & git presente
in parte nella i‘a estrema.

2§ questa una posizione simile a quella di Serveto, che spesso vien messo
in un fascio con gli unitari alla Socino, ma che rappresnta un tipo di unita-
rismo cristocentrico ben diverso e, forse, nel fondo, pid vicino al cristiancsimo,
o di quello «liberale .
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rienza, in qualche modo, di un contatto Dio-Uomo nel Fondatore.

d) T1 Browne (in A vear among the Persians, Cambridge,
1927, pag. 444, v. anche pag. 330 segg.) documenta che i Babi
coi quali venne a contatto e con i quali ebbe interessantissime
discussioni religiose, erano consci del fatto che nella loro reli-
gione gli attributi di gamal erano pitt accentuati che quelli di
Zaldl ¢ vedevano in cid una somiglianza col precedente mono-
teismo  cri:

iano, anzi scorgevano nella storia dei cicli profetici
come un vasto respiro per cui gli attributi del tremendum erano
accentuati in certe dispensazioni (la mosaica e la muhammadica)
mentre quelli del fascinans piuttosto in altre (quella cristiana e
babi). Le ragioni sono abbastanza comprensibili quando si pensi
a quanta importanza abbia, come modello della divinitd, nei due
monoteismi secondari la persona del Fondatore; e i fondatori
(Cristo e il Bab) furono ambedue perseguitati fino alla morte
infamante senza che si ribellassero; quindi furono necessaria-
mente « non potenti » dal punto di vista della potenza umana'.
o) Sul del dolore la posizione di questi i
secondari & particolarmente significativa: profeti uccisi ce ne
furono anche nei monoteismi primari « dal sangue del giusto
Abele, fino al sangue di Zaccaria, figliuol di Barachia, che voi
uccideste fra il tempio ¢ altare ». (Matt. XXIII, 35). Nei libri
profetici dell’Antico Testamento si parla del dolore ¢ delle affli-

zioni dei profeti, e il Corano ribadisce nelle sue storie profetiche,

Pelemento persecuzione come uno dei tratti ricorrenti della vita

dei grandi Rivelatori, incluso Maometto stesso. Ma si tratta pur
sempre di dolore inflitto dagli avversari, contro i quali i profeti

1 Troppo moti somo i documenti cristiani in questo senso. Per quanto
riguarda i Babi citiamo dall'fgan, il gid menzionato libro del periodo babi di
Baha'wilah (trad. it. cit. pag. 122 segg.): « Questa Sovranitd (del Promesso)
non ¢ la Sovranity che le menti umane hanno falsamente immaginata... Se
per Sovranitd si intendesse Sovranitd terrena ¢ dominio mondano, e cid
significasse soggezione e fedelta esteriore di tutti i popoli della terra — per
cui i Suoi eletti sarebbero esaltati... e i Suoi nemici tormentati — tale forma
di sovraniti non sarebbe quella vera di Dio». Ma l'amiliazione del Servo di
Dio finisce per essere fonte di pid sottile potenze che si rivela nel futuro,
cosi come, per Paolo, chi perdona ¢ s'umilia, di per cio stesso attira « carboni
ardenti sul capo » del suo persecutore (Rom. XIfT, 20)
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toi profeti
soffrano, sono i malvagi nemici di Dio che li fanno soffrire. In

in certo modo lottarono. Non & Dio che vuole che i s

un passo (XX, 2) di discussa interpretazione, Dio dice nel Corano
al Suo profeta: « Noi non abbiamo rivelato il Corano perché tu
patisca ». Nei monoteismi secondari riaffiora invece - trasfor-
mata - Pantica idea del Dio che muore di certi « paganesimi »
(Attis, Adonis, Osiris ecc.) anche perch¢, essendo tali monoteismi
sorti da monoteismi gid esistenti e non in lotta contro un poli-

teismo, i profeti somo qui uccisi proprio non da pagani, ma da

hi, bene o male, & il rappresentante del Dio unico, il popolo di
Dio: sono in certo modo uccisi da Dio. Basterebbe sommare la
maggiore intensitd sacra della persona del Fondatore con espe-
rienza storica concreta per cui egli finisce ucciso « per mano dei
sacerdoti », per aver gia tutti gli elementi, in nuce, dell’idea teo-
Jogica del « figlio di Dio sacrificato », che si sviluppa conseguen-
ziariamente soprattutto nel Cristianesimo. Naturalmente su que-
sta esperienza si inseriscono gli influssi esterni: troppo vasta &
la zona di diffusione dell’archetipo del « Dio che muore » per
poterne negare ogni contatto con tali teologie. Nel campo mu-
sulmano & ben noto che la figura pitt vicina al tipo « Dio che muore
e redime » ¢ la persona di Husain, particolarmente venerato in
Persia'. 11 Bab ha sempre dichiarato di essere una ripetizione di
Husain® sacrificatosi volontariamente per salvare la sua comunita.

1 Figlio di ‘Ali e di Fatima e nipote quindi del Profeta, uccisc dopo
eroica resistenza insieme a uno sparuto grupps di seguaci nella battaglia di
Karbali (Mesopotamia) nel 680 I V. dai predominanti seguaci del califfo
omniade Yazid. Fin da poco dopo il suo « 1
nazioni alla sua tomba da parte dei traditori pentiti per piangere e cantare

i 547). Man mano si sviluppd uno speciale tipo
a1 Tamento fanebre su A1 I, the culmind semira a cominciare dalla fine
del sec. XVIIT, con vere e propric rappresentazioni sacre teatrali. Finora se

moscevano qualche de ora il Cerulli ha riportato dalla Persia e
depositato alla Biblioteca Vaticana piit di goo libretti di queste rappresentazioni
chiamate comunemente fa‘ziyé (« compianti funebris).

2 Alcune espressioni del Bab fecero nascere negli avversari I'accusa, sempre
energicamente rigettata dalle fonti originali babi, che essi credessero nella
reincarnazione (fandsuli-i arval). Tn cffetti si tratta di una idea diversa, quella
ciod che stati, combinazioni tipologiche di qualita di personaggi di precedenti
cicli profetici si ripresentino e si ricombinino in quelli successivi, come se

i0» cominciarono le peregri-

g
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in hanno

Le commemorazioni drammatiche del sacrificio di Hu

anch’esse un valore redentivo quasi sacramentale: chi, in esse,
piange per Husain ¢ salvato dai suoi peccati' (cfr. la Messa).
L’idea & cosi estranea a un monoteismo primario « puro » quale
I'Tslam, che si & molto studiato per ritrovarne le origini. Strano

& che lipotesi dell’influsso di un sostrato antico-iranico in una

devozione pur cosi radicata nella Persia d’oggi, sembrerebbe poco
probabile:: infatti in quel che ci & rimasto dei testi della antica
religione iranica non sono troppo appariscenti i miti di morte
redentrice o salvifica dell’Eroe o del Dio. Va comunque notato

sidui di un mito di

che in qualche testo si possono scorgere i r
uccisione di un eroe primordiale (Gayomart, v. per es. Ménoke
Xrat, XXVII, 1) dal cui corpo ucciso, ai primordi, nascono gli
uomini tutti e che alla fine (v. Bundahisn, 30, 7-9) ricompare, pri-

mo fra i risus

itati, a contribuire fra gli altri alla redenzione fi-

nale?. Meno v

a, di tipo meno arcaico-mitologico e su un piano
gid pitt evemerizzato & - sempre

in territorio iranico - la leg-
genda di Siyavus. Anche eroe antico-iranico Siy

avus & ucciso
« ingiustamente », ma da congiunti (Afrasiyab) che mettono a
morte il loro stesso sangue, e lo storico NarSahi, che v

se nel

X secolo quando i resti della antica religione erano ancora molto

vivi in alcune zone marginali del territorio iranico, testimonia
dell’esistenza di canti commemorativi o compianti funebri per
lui dei « magi» a Bukhara, dove l'eroe era particolarmente ve-

nerato; canti e cerimonie di un valore speciale e sacrale e chia-

nuovi attori ri-interpretassero un antichissimo dramma (Cfr. Browne, Materials
for the study of the Babi Religion. Cambridge, 1018, pag. 330)-

1 Citiamo, a caso, da una fa‘ziyé inedita (gli esempi si potrebbero molti-
plicare a piacere): « O Signore grande, per l'onore di Husain, perdona i
peccati degli amici di Husain. La mano di noi che menzicniamo il Tuo nome,
o Dio, non farla mai staccare dal lembo del sacro ‘manto di Husain; e a chi
ha costruito questa assemblea di compianto per Husain, concedi quel di
cui abbisogna, nei due mondi». Gi presto, secondo Tabari (II, 547), nelic
preghiere ¢ mei lamenti dei pentiti @ Iidea di Husain sacr
wasila, «intermediario », fra il peccatore e Dio (0 il profeta)

2 V. J. Duchesne-Guillemin, L’homme dans la religion iranienne in « An-
thropologie Religieuse » dir. da C. J. Bleeker, Leiden, 955, DD. 0800 € 105.

to come
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avad » (kini Siyawud)'. 11 Tolstov?
sostiene che Siyavus & una divinitd pitt antica di tipo agrario
dell’Asia Centrale di lontane origini occidentali (frigie forse)
passata poi in secondo piano per opera delle Zoroastrismo, quindi
connessa con le leggende del tipo di Attis, Adonis e simili®. Mal-
grado tutto questo il problema delle origini storiche della vene-
razione per Husain e del culto del dolore nella Persia & tutt’altro
che facilmente risolvibile : non bastando a spiegarlo le esili tracce
dubbio la

mati «la vendetta di Si

« iraniche » pre-islamiche, bisogna ammettere senz
influenza pidt vicina e comprensibile del Cristianesimo ¢ del Ma.
nicheismo e delle loro ideologie tendenzialmente pessimistiche.

Esaminare tutti i tratti comuni della morte redentrice di Gest ¢
del Bab, attraverso Husain, ci porterebbe troppo lontano. Solo
ricordiamo che le passioni concordano anche in un tratto carat-
teristico: quello del terremoto e della sconvolgimento della na-

tura alla morte del Santo*.
f) E’ risaputo che la religione mosaica resta essenzialmente

religione nazionale, come anche, nel contempo, & noto anche il
fatto che verso epoca immediatamente antecedente a Gestt Cri-

> Ta'riy Bubdrd (¢Storia di B.») in Schacfer, Chrestomathic
Persane, t. I, pagg. 38 € 46 segg.
2 Tolstov, Po sledam drevne-horezmijskoj civilizacii (« Sulle tracce della
civilta dell’Antico Xvarizm ») Mosca-leningrado, 1945, pp. §4
2 i g .

comunque molto 1a di un i cinese

sell’Asia Centrale nel VII secolo, che scrive che gli uomini di Samarcanda dicono
che il figlio divino» & morto al settimo mese e si sono perdute le sue ossa.
Quando comincia questo mese i servi di Dio rivestono vesti nere, si pereotono
© piangono ¢ donne ed uomini si disperdono 14 per cercare il corpo: al
settimo giorno la festa ha fine. (N. Ja. Biturin, Sobranic svedenij o narodah
obitausih v Srednej Azii v drevmic vremena, t. 11, Mosca-Leningrado, 1050,
pag. 296).

“ Somo noti i passi evangelici. Per Husain si fermd il mondo, il sole
divenne giallo come zafierano, le stelle caddero, V'orizzonte fu rosso per sei
mesi, ed & solo da allora in poi che si vide ogni giorno il rosso all’alba e al
tramonto (Cfr. mito di Adonis, Suydti cit. in Goldziher, Muhammedanischc
Studien, 11, p. 331). Per il Bib il fenomeno & piit storicizzato : al momento della
sua fucilazione a Tabriz (o luglio 1Ss0) un uragano sconvolge la cittd, un
turbine di polvere oscura il sole, le tenebre regnano nella cittd da mezzodi
a sera. (Cfr. The Dawn Breakers. Nabfl's Narrative of the carly days of the
Baha'i Revelation, translated from the oviginal Persian... by Shoghi Effendi.
New York, 1032, Dag. 515)
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sto tendenze proselitistiche non mancavano (seppure forse un po’
esagerate da certo attuale ebraismo liberale) nel mondo giudaico,
tendenze soprattutto vive negli ambienti filoniani della diaspora,
ma presenti, a quanto dice il Vangelo, anche fra i farisei palesti-
nesi (Matt. XXIII, 15). L'Tslam, il secondo grande monoteismo
primario, sembra presentarsi gid in tempi antichi come religione
universale (Pespressione « ménito a tutto il Creato » riferita alla
predicazione di Muhammad ricorre in sure molto antiche del Co-
rano, LXVIII, 52; LXXXI, 27) ma quando il Profeta prende
coscienza della diversitd del suo specifico messaggio dagli altri
messaggi monoteistici si configura I'idea di una predicazione per
la nazione araba (IV, 41; VI, 156-7; XIIT, 30 etc.). L'Islam, &, in
fondo, seppure in forma ben diversa dall’ebra
smo di « nazione », non mis

mo, un monotei-
sionario; malgrado gli sforzi di T
W. Arnold per dimostrare il contrario!, I'appartenenza alla « na-
zione sacra » (wmma) anche s

nen legata all’appartenenza a una
«razza», & concetto pilt simile a quello di « popolo di Dio »
cbraico che a quello cristiano di « Chiesa ». Vero & appunto che
il legame che unisce i membri della Nazione non & pitt un legame
di sangue (benché non manchino testi che attribuiscono una
speciale importan sacrale al popolo arabo) ma di adesione
al nuovo stato-fede fondato dal Profeta; ma Iislam non fu missio-
nario nel senso pitt esatto del termine e il Profeta non cercd mai,
almeno all’inizio, di persuadere missionariamente cri
cbrei, genti di un’altra « nazione sacra », a convertirs
miz

Lisla-

zione deve avvenire, e di fatto per lo pitt avvenne, imperso-

nalmente, con la sottom:

fone politica (forzata o no, qui non inte-

1 Nel suo bel libro, ancora utile per le copiose informa:
Tie Preaching of Istam, Westminster, 186

2 11 missionarismo & tipico solo di correnti e comunitd modernistiche che
molto in questa direzione hanno preso dal Cristianesimo (Si veda Pareja-
Bausani-Hertling, Islamologia, Roma, 1051, pagg. 484, 588, Ma & notevole
che un modernista fra i pid acuti, Mohammad Tqbal (m. 1958) eritichi in una
sua poesia Tidea della aria islamica uropa Cristian:
in nome di una concezione ¢ nasionale-teocraticn » dellTslim sostansialmente
fedele allo spirito originario della fede di- Muhammad (Il passo suddetto,
importante anche per capire certi moderni atteggiamenti dei musulmani, si
pud leggere in traduzione francese in Muhammad Iqbal, Message de U'Orient,
traduit par 1 rovitel et M. Achena, Paris, 1056, pag. 120).

oni che contiene

6 - Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XXV (19571
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ressa) alla Nazione sacra islamica. Il missionarismo in senso pitt
stretto nasce invece proprio in quelle comunita eretiche gnostico-
iraniche (influssi manichei) precorritrici un monoteismo secondario,
ed assume particolare carattere di ampiezza e di notorietd nel-
P’ismailismo dei famosi « assassini ». La figura del da‘ (« colui che
lancia il grido d’invito alla veritd », il Missionario) vi & importan-
tissima anche ﬂerarclucamente ed & anzi fondata addirittura meta-

(il « missionario », ecc.). Il da’t pre-

dica una Verita salvifica che pud concentrarsi nella proposizione
« il Tale & imam »' cosi come il missionario cristiano predica la
verita che Xptotés & Koprog®, Questo tipo di veritd predicata crea
pitt una « chiesa » che un « popolo di Dio ». Si ha gia il modello di

una comunitd pitt ristretta (non per nulla sia il Cristianesimo che il
ritenute « sétte » rispettivamente del-

Babismo furono agli ini
P’ebraismo e dell’islim) ma che nel contempo ritiene se stessa veritd
assoluta metafisicamente e chiede adesione come invito alla sal-
vezza. Gli influssi manichei su tali correnti sono noti e general-
mente accettati: e nel manicheismo & tipico — di contro al pilt
chiuso mazdeismo nazionalista (dove I’anéran, il « non iranico »,
si identifica col satanico) — il carattere di comunitd o chiesa sal-
vifica a tendenze missionarie universalistiche. Come sostiene il Wi
dengren, il concetto di dén « chiesa » vi si configurerebbe quasi

come incarnazione macrocosmica del Messaggero-Cristo-Vahman,
cui sarebbero legate per partecipazione le varie dén, « coscienze in-
dividuali »°. T interessante che la religione Babi-Baha'i, nata in
biente, come il Cristianesimo nacque in ambiente giudeo-

aam @ la fonte vivente della autoritd religiosa, I'unico che pud dire
«io sono la Veritd » (cfr. simili aflermazioni del Cristo) di contro al concetto
meno vitalistico di Verita (seppur non certo identico a quello della filosofia)
nei monoteismi primari. Su questa problematica della veritd-imm nellismai-
lismo si veda il recente lavoro di G. S. Hodgson, The order of the Assassins.
*s.Gravenhage, 1955, PP. 52 Set

2 Concordo col Cullmann, 1Lu prime confessioni di fede cristiane, trad.
Roma, 1048) che mostra con argomenti abbastanza probanti come sia in sostanza
questo il succo della primitiva predicazione cristiana.

3 Widengren, The great Vohu Manal... page. 4o segg. Come spiegazione
Qi den-anima tale accostamento, gid in Nyberg, non mi pare - comunque -
soddisfacente.
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gnosticizzante, ha una interessante percezione del suo contrasto con
un islam inteso come « religione-nazione ». In un passo di Baha'u’
Ilah' si fa Pislam rappresentante di una concezione ristretta della
comunitd religiosa come « patria » di contro all’universalismo di
una da’wa (« missio ») incentrata sul « riconoscimento della Mani-
festazione »*

«nell’islam si dice ‘ 'amor di patria & parte della
Fede ** ma io vi dico ‘ nessuno si

vanti di amare il proprio paese,
ma piuttosto si vanti di amare il mondo * ». Benché sembri para-
dossale, la ragione di questo « universalismo missionario » dei
monoteismi secondari & proprio nella loro tipica concentrazione
del divino, della « Verita » e della « Salvezza » nella persona del
Fondatore : chi dice « Cristo & il Signore » o « Seyyed ‘Ali Mohan-
mad di Shiraz & il Mahdi e il Qa'im » o « Baha'wllah & la Mani-
festazione di Dio » & rigenerato da questa stessa persuasione ed
¢ parte della comunita universale dei veri credenti; ma si tratta
di. proposizioni-confessioni di cui Iy
salvarli, mentre, oyviamente per I’Ebraismo religione

sogna convincere gli altri per

(meno ovviamente a prima vista per Pislim) essendo la professione
di fede, antipoliteistica, soprattutto il « non v’¢ altro dio che Dio »,
non ha eccessiva importanza convincere chi, ammettendo questa
confessione generale ci arrivi attraverso profeti (portavoce di Dio
e non piit) diversi. Parallelamente alla concentrazione del Divino
nella Persona del Fondatore-Martire si svolge, in questi mono-
teismi secondari, per ovvia logica interna una ulteriore sacraliz
zazione dei « vicini » al Fondatore (la Madre, nel caso del cristia-
nesimo, i discendenti secondo la carne nel Babi-Bahd’ismo e gia
preliminarmente, nell’islim sciita la ahl al-bait, la famiglia del
Profeta) e, in particolare, del Capo della Comunita Salvifica, pur

esso di , spiri o car dal Fond

1 Nella « Tavola al Mondo» pamm in altri suoi seritti (cfr. Tantologia
Bahd’i World Faith, Wilmette, 1043 p.

# Nellidpdas, librol sateo fonamentals. Bahd'i il «riconoscimento della
Manifestazione divina» nella persona specifica di Baba'wllih & considerato
cosa primaria, ed & anteposto alle stesse buone opere, che da quel riconosci-
mento stesso prendono valore (V. al-Aqdas, Bombay 1314 H. p. 2; trad. russa
Tumanskij, pag. 1).
3Si tratta di un hadith apocrito at

uito a Muhammad.
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Anche nel manicheismo (cfr. Widengren, op. cit. pag. 41) ¢’&
una unione intima fra Manvahmed-Vohuman (I'Apostolo di Luce
trascendente storicizzato in Mani) e il « capo della chiesa » (dan-
sarar) « figlio buono di Vohuman ». Nel Babi-Baha’ismo il «Cu-
stoden (vali-e amri’llih), discendente anche secondo la carne dal
Fondatore, & ben diverso da un capo di comunitd (o meglio « po-
polo ») monoteistico-primario, come il Califfo, cosi come il Papa
cattolico & ben diverso dal Giudice o dal Re di Isracle. In qualsiasi
tempo la storia ne dimostri la nascita, il Papato & derivazione
logica interna di un tipo di monoteismo-secondario quale & il cri-
stianesimo, cosi come Distituzione del Custoae nella religione
Baha'i o anche come, in sétte che non riuscirono ad emanciparsi
totalmente dalla religione madre, il « Capo» di certe comunitd
sciite estreme, o il capo della chiesa manichea, La Chiesa Missio-
naria, corpo mistico del Fondatore', col suo Capo sacro, & organismo
pitt universale — anche s

eventualmente pitt piccolo visto este-
riormente (ma... « il mio regno non ¢ di questo mondo »?) — di

quelli creati dai i primari, i isi quasi total
con un pilt terreno « stato ».

ke

"Pirando le somme di questa rapida rassegna tipologica — nella
quale mi sono soprattutto metodologicamente ispirato alla asser-
zione del Pettazzoni nel Saggio sopra citato: « Ogni tipologia &
necessariamente astratta. Ma altra & quella che fissa dei tratti mor-
fologici statici, e altra quella che coglie delle analogie dinamiche

1 Non per nulla i coadiutori immediati del Custode Baha'l si chiamano
« mam della Causa di Dio» (ayddi-i anri'llah).

Cfr. Baha'wliah: « Non desidero potenza terrena. 11 mio regno & il cuore
dtglx womini». Si vedano anche utili osservazioni in Pettazzoni, Religioni
Nazionali, Supernazionali e Misteriche nei gid cf , che
prescindono comunque dalla mostra disti primari e
monoteismi secondari. Interessante anche, per il concetto di «missione »
C. Clemen, Missionary Activity in the non-christian Religions, in «Journal
of Religion », Chicago, 1930, pag. 107.
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di sviluppo » — mi sembra abbastanza evidente che tutti i vari
aspetti del monoteismo « secondario » siano in linea teorica deri-
vati da quell’interessante fenomeno che ci siamo permessi di chia-
mare, con termine un po’ paradossale, ma abbastanza espressivo,
« fermentazione del Dio » del monoteismo primario. Nell’'unico
Tddio del tesissimo monoteismo profetico cominciano a un certo
punto a sorgere, in forma sempre pitt distinta, logos, sostanze ange-
liche, ipostasi, persone trascendenti, rappresentabili e di fatto rap-
Qu

presentate’ in questa o quella persona storica sto fenomeno v:
chiaramente tenuto distinto, ed & importante rilevarlo, dal ben

noto fenomeno storico della permanenza, in religioni monoteistiche,
di deitd o concetti religiosi propri del precedente « paganesimo »
naturalistico: per non fare che un esempio iranico va distinto il
fenomeno per il quale déi del panteon mitologico-naturalistico
pre-zoroastrico quali Mithra, Anahita ete. restano, in certi modi
¢ malgrado la riforma monoteistica, nella coscienza religiosa del
popolo, dal fenomeno per il quale attributi arcangelici intuiti dal
genio religioso del Fondatore quali un « Buon Pensiero » (Vohu
Manah) o una « Santa Docilita » (Spenta Armaiti) si sviluppano
nel modo che vedemmo fino a divenire vere e proprie entitd per-

sonali o addirittura persone vive?®.

s0, a bella posta, « rappresentabili» e « rappresentate » anziché «in-
carnabili» e «incarnate » perchd «incarnazione » ha un ben preciso valore
teologico e tipologico che non pud e non deve essere applicato con troppa
leggerezza. Per non fare che un esempio, pressachd tutte le sette gnosticheg-
gianti islamiche tifintano nettamente il concetto di Julil (« incarnazione », let-
teralm., «discesa » della essenza divina nell’Uomo) nel caso dei loro Fonda-
tori, eppure anche Shtorevelll stmdiat forse, e a torto, considerando queste
distinzioni, sostanziali per chi ha espe religiosa vera, quisquilie teo-
Togiche — insistono nell’usare il termine « incarnazione ». (Cfr., per lo sciismo
estremo Widengren, Muhammad, pag. 43 € 45 per i Bahi'ismo persino
il Nallino nell'art. Bahd’i nella « Fnciclopedia Italiana »). Questa critica va
estesa anche a coloro che — come ad es. il Bousquet, nel so, del resto inte-
imo, articolo sulle origini dell’lslim (in « Studia Islamica », 11, 1054,
. 61 segg.) — affastellano sullo stesso piano, in nome di una piuttosto astratta
tipologia sociologica, i fondatori dell'lslam, del Cristianesimo, del Mormo-
nismo, della Christian Science ece.

2 Che poi Spenta Armaiti sia anche V'« arcangelo della Terra» & cosa ben
diversa dal formarsi di una divinitd ctonica puramente naturalistica. La dire-
zione della formazione della prima & per cosi dire dall’alto al basso, quella
della seconda (una «Grande Madre» dei vari «paganesimi) dal basso.

enz
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Quali le cause storiche di questo « fermentare » del Dio dei
monoteismi primari che porta poi al nascere dei monoteismi secon-
dari? Non, come nei primi, la iniziativa rivoluzionaria di lotta al
politeismo di un Fondatore che grida il nome del Dio unico e vi
aggiunge « fuori di Te non & altri » ¢, ad evitare ogni ricaduta
(che la storia mostra del resto inevitabile) nel naturalismo « pa-
gano », & tutto teso a una desacralizzazione della natura (v. nota 2

no affermati e che, a torto o

a pag. 68), bensi, ora che i monoteismi s
a ragione, non v'& pitt da temere nel senso di una ripaganizza;

zione,
si allenta, per cosi dire, la necessitd della lotta contro la moltepl
cita dei centri del Sacro (che non si teme possa ormai pil natura-
) e si pluralisticamente il Dio bot
questo un processo che, in teoria, potrebbe prodursi anche senza
influenze esterne’, ma qu

lizzars

te invece, di fatto, vi sono, e abbastanza
chiare. Intendo parlare di quel complesso di idee religiose diffi-
cilmente raccoglibili sotto una deﬁmnone \\mtan..\ che — miscela

di imo ellenico ? iranismy

Una maggiore precisazione di questi due diversi processi di mitologizzazione
potrebbe anche ¢ a mio parere di una qualche utilitd nello studio degli
orici del Cristianesimo e dell'Tslam. In quest’ultimo, per es., si
di quanto non si faceia finora, distinguere fra il
culto dei santi, in parte derivato da pratiche pagane sopravviventi (nel Sindh
Khidr, forse testo di un antico Dio della vegetazione, & venerato come santo
¢ identificato al fisme Indo) e la venerazione per gli imdm e personaggi con-
i nelle sdute estreme, fenomeno questultimo di mitologizzaione inversa
e contrario malgrado tratti

al precedente. "Altr casi di « mitologizsazione dallalto » sono, . s,
in certe leggende islamiche Ta « personifica: e in certe tradi
sioni giudaiche la personificazione e divinizzazione del « Sabato ».

1 Per ex. alla fermentazione seiita del monoteismo primario islamico con-
tribuiscono anclie concetti imi gia ncl Corano, quello soprattutto della
mobilissima_arbitrarietd dellIddio coranico, il quale, se wio di
pluralissimo per azioni e « pentimenti» (tipica della §
del badd’, che Dio ciod possa a un certo punto pentirsi ¢ cambiare idea, dato
clie pud tutto), e anche l'idea stessa antropomorfistoide del Dio-Persona cora-
nico, che pud realizzarsi a fondo solo rendendosi persona visibile sulla terra
(Vimim o la « manifestazion »).

2 Numerosi sono i lavori di specialisti che mostrano la notevole lmpor-
tanza dell’elemento in questo
anche nelle religioni misteriche. Si veda ad es. H. Zimmern, Bnby!mll.(ch('
Vorstufen der vorderasiatischen Mysterienreligionen, in ZDMG, LXXVI, 1922
pags. 36 sege. e G. Widengren, Mesopolamian clements in Manicheism,
Uppsala, 1046.

ione » del Corano,
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idee egiziane — dominavano nella
ma della nascita del grande monoteismo secondario cristiano e che,
tramandate abbastanza fedelmente dalla tradizione esoterica ismai-

lita e dai filosofi islamici dell’iskrdq (« Illuminaz

zona dell’Oriente vicino poco pri-

fone ») in quel-
Tarea culturale islamica che fu un prezioso medioevo vivente fin
quasi ai giorni nostri, perduravano in Persia anche nel sec. XIX
quando vi nacque il habi-baha’ismo. Queste tendenze, ¢ il gid nato
cristianesimo ¢ idee forse indiane, influenzarono anche il sorgere
di un monoteismo secondario « fallito » da quel grande, ma an-
ch’esso « fallito », monoteismo primario’ che fu il mazdeismo,

intendo dire il manicheismo, nel quale appunto si ritrovano molti
dei caratteri che a me sembra definiscano tipologicamente il moro-

teismo secondario, ma anche troppi residui mitici che impedis
di porlo tipologicamente nella serie dei « monoteismi ». Il mani-
cheismo stesso influenzerd poi, come ulteriore elemento gid in

cono

stico-secondario, sia gli sviluppi del Cristianesimo
storia delle eresie musulmane gnostiche?. Sarebbe tut-

tavia semplicistico considerare, come taluno potrebbe esser tentato
di fare, il Cristianesimo da una parte e il Babi-Baha’ismo dall’altra
come dei « casi particolari di gnosi»®. La gnosi sincretistica, in
buona parte naturalistic

-pagana ¢ nelle sue forme pitt antiche
ignara del monoteismo puro ¢ dell’opera demitologizzante dei suoi

! Non mi sembra infatti possibile inserire senzaltro lo zoroastrismo nella
serie dei tipici monoteismi, com zzoni, anche recen-
temente, nella pref; . le religioni storiche
monoteistiche, che sono il Jahvismo, il Mazdeismo, il Cristianesimo e I'Islam »,
ivi, pag. 1X). Per me i quattro monoteismi tipici sono il Jahvismo, I'Tslam
(primari), il Cristianesimo, il Babi-Bahd'ismo (secondari). Nel mazdeismo come
di fatto storicamente 1o conosciamo, troppe sono le rimanenze mitico-natura-
Tistiche, pre-monoteistiche, malgrado indubbia opera storica di un fondatore
. omario. 1impressione che si ha da uno studio dello zoroastrismo, con
parato con quello degli altri monoteismi primari, & che si tratti di un mono-
no primario « fallito », come il Manicheismo potrebbe tipologicamente
definirsi monoteismo secondario « fallito ».
nportanza della Totta col manicheismo nellTslam & molto cospietia,
e come in tutte le lotte, sono notevoli anche gli influssi. Si veda: M. Gui
La lotta fra Vslam e il Manicheismo. Roma,
3 Come volle fare il Drews per il Cristianesimo (i ulstehung des
stentums aus dem Guostizismus, Jena, 1924) ¢ vari studiosi per il Babi-
, per qualeuno, & una «sétta gnostica s dell’Tslam.

ione ai suo

ol

mo el
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fondatori, & troppo strettamente legata al mito per confondersi con
i monoteismi secondari, pur da essa indubbiamente influenzati.
(& derle sarebbe mi la differenza iale fra la
mitologizzazione naturalistica « dal basso» e quella teologico-
intellettualistica « dall’altro ».

ALESSANDRO BAUSANI

NOTA

Per completezza aggiungiamo che altre forme monoteistiche o momote
stoidi di religione sono sorte, come & noto, dal contatto di culture e religioni
differenti, soprattutto in India dal contatto fra islim ¢ induismo. I frutti di
questi contatti sono di due generi: un islm induistizzato da vna parte, wn
induismo monoteistizzante dall’altra. Rimandiamo per questo a un qualsiasi
manuale di Storia delle Religioni, solo osservando che questi tentativi [del
primo genere @ la effimera « religione divina», creazione personale dell'Tmpe-
ratore moghul Akbar, m. 1605, e che ebbe poco piti che qualche centinaio di
seguaci di dubbia sinceritd a corte, € un simpatico ma fallito tentativo di conti-
nuazione per opera dello sfortunato principe Dara Sikoh, ucciso nel 165915 del
cole-filosofiche dei
ismo?] mon possono essere inclusi nella nostra

tistorico vaniloquio compa
satistico) soprattutto per mna ragione che sembro sfuggire agli autori stessi
di quei sincretismi, Lequivoco ciod fra il «Dio», unico si, ma persouale e
trascendente dellislam, e il « Divino », unico anch’esso, ma impersonale, della
Weltanschawung indd, e che rende questi monoteismi (del resto, eccetto il
sikhismo, limitati a circoli ristretti) piuttosto degli pseudo-monoteismi. Lo

seguaci di Kabir, di Dadu e,

stesso sikhismo, questa interes
all’equivoco sopra menzionato ¢ del resto, come tutti gli autori concordemente
affermano, qualche tempo dopo la sua formazione ¢ soprattutto dopo le lotte
con I'Tslam & andato sempre pil riassorbendosi nell’induismo.

veda, sull'interessante quanto equivoco tentative di Dard Sikoh,
opera del fondatore stesso Magma® al-Bahrain ed, ¢ trad. Mahfiz al-Haqq,
Caleutta, 1920. e Cl. Huart.-L. Massignon, Les entretiens de Lahore entre lc
prince imperial Dird Shikih et Uascéte hindow Bibd La'l Dés in « Journal
Asiatique », 1026 (200), e Massignon-Kassim, Un essai de bloc islamo-hindou
a XVII siécle, in « Reviie du Monde Musulman », LXITI, 1936.

2 Resta fondamentale sul sikhismo la grossa opera del Macaulifie, The
it Religion, 6 voll. 1900.

<




NOTE E DISCUSSIONI

Storicismo e irrazionalismo nella storia
delle religioni

Nel precedente fascicolo di questa rivista & apparso uno scritto
di A. Brelich che trae pretesto da un volumetto di K. Kerényi per
riproporre all’attenzione degli studiosi alcuni fondamentali pro-
blemi di metodologia storico-religiosa. Non & senza perplessita che
tenterd di chiarire le mie posizioni rispetto alle varie questioni
sollevate dal Brelich, e su altre che il Brelich non tocca ma che mi
sembrano importanti. La ragione di tale perplessitd sta nel fatto
che la materia richiederebbe molto pitt di una nota sia pure lunga,
e che Paccettare questi limiti oggettivi di esposizione comporta il
pericolo della oscurita e della incompletezza. In particolare ogni
tentativo di una sis ica for logica nel domi-
nio della storia delle religioni non dovrebbe mai mancare di parti-
colari analisi storiografiche che volta a volta ne illustrino il signi-
ficato, e ne dimostrino Pesattezza e la feconditd : ora questo non
& stato possibile fare nei limiti della presente « nota », e pertanto
io sono costretto soltanto a sperare che il lettore voglia per questa
parte tener conto di alcuni miei passati lavori (1L Mondo Magico,
Torino 1047; Angoscia lerritoriale e riscatto culturale nel milo
Achilpa delle origini, in SNMSR XXII, 1951-52, pp. 51 sgg.; La
ritualita del lamenlo funebre anlico come tecnica di reintegrazione,
in SMSR XXVI, 1055, pp. 15 sgg.). Una ulteriore ragione di per-
plessita & dovuta al fatto che il rispondere alla domanda « Che cosa
& la storia delle religioni? » equivale a mettere in opera una deter-
minata Weltanschauung : la risposta mfatti — se non vuol essere
verbale e pedantesca — comporta tutta una serie di scelte di
pensiero che impegnano non soltanto nella sfera della storia delle
religioni e della sua metodologia, ma anche in quella pit vasta di
una visione della vita e del mondo. L’annunzio di una impli-
cazione del genere pud sembrare qui almeno presuntuoso so-
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prattutto se si pretende di affrontare I'argomento in una nota. La
implicazione perd sussiste. Anzi in nessun dominio del sapere sto-
rico come in quello della storia delle religioni si avverte la
validitd della tesi crociana della identitd di storiografia e filoso-
fia ¢ della filosofia come momento metodologico della storio-
grafia; e se in altri domini storiografici il buon senso, o, come
si dice, la sicurezza dell’istinto storico possono tenere il luogo
di una esplicita e sistematica determinazione metodologica, cid
& praticamente molto pitt difficile in un dominio come quello
storico-religioso in cui Poggetto della ricerca, ciot la vita reli-
giosa, racchiude per essenza la negazione o almeno la limita-
Jione della storicith dell’umano operare: qui il conflitto insorge
con estrema ¢ non eludibile asprezza, come mostra il caso di
studiosi (si pensi ad Ernesto Troeltsch) che vi sono rimasti dram-
maticamente impigliati in tutta la loro opera.

Cid premesso in parte a scusa e in parte a chiarimento, ri-
prendiamo la domanda fondamentale (« che cosa & la storia delle
religioni? ») e formuliamo subito, per avviare il discorso, una
risposta. Conoscenza storica delle religioni _significa risolvere
senza residuo in ragioni umanc c¢id che nell’esperienza religiosa
in atto apparvero ragioni numinose. La esperienza religiosa in
atto vive in una sua propria limitazione, che & il rapporto col
nume, quale che sia questo nume e quale che sia questo rap-
porto: la conoscenza storica della vita religiosa & la ricostru-
sione del come e del perchd umani si generarono nel quadro di
una determinata civilth religiosa proprio quel nume e proprio
quel rapporto. Con cid la storia delle religioni entra in un ton
componibile dissidio con la teologia, fondata invece sull'opposta
persuasione che all’inizio del proces: ierogenetico non sia I'vo-
Mo storico, ma Dio. La teologia, o - pitt esattamente - le diverse
teologie storicamente determinate, costituiscono certamente un
possibile oggetto della conoscenza storica della vita religiosa.
Ma appunto per questo ha luogo in sede metodologica una alter-
nativa perentoria: o la religione di fatto che pu¢ metter capo
in determinate circostanze storiche a una plasmazione teologica,
o la riconversione mentale di tale fatto nella sua genesi rigorosa-
mente umana. La perentorietd logica di questo auf-aut & invece
variamente occultata o svalutata o megata dal moderno irrazio-
nalismo storico-religioso, il quale tenta in un modo o nell’altro di
cludere la chiara posizione del dilemma. I pifi vistoso tentativo
di elusione mi sembra il concetto di numinoso e di esperienza
del numinoso che da Rudolf Otto in poi ha avuto tanta fortus
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nei nostri studi. Che il punto di partenza della religione sia il
rapporto col numinoso & proposizione del tutto trasparente per
chi ¢ religiosamente impegnato: che perd il rapporto col nume
possa essere il punto di partenza anche per la storia delle reli-
gioni significa semplicemente dar vita a un prodotto ibrido, nel
quale si confondono scienza storica della vita religiosa ¢ vita
religiosa in atto. Cid che per I'momo religiosamente impegnato
sta come punto di partenza (il divino o il numinoso che si rende
presente, che si manifesta) costituisce per lo storico soltanto
una tappa o un momento del reale processo iercgenetico da rico-
struire. Mitsingen ist verboten: cosi diceva un cartello che si
leggeva nelle sale di concerto della Germania : ma vietato & anche
per lo storico delle religioni gareggiare a qualunque titolo con
i credenti nella imediata testimonianza circa la presenza del
nume. La sconvenienza di questa gara, che svolge da tempo una
fastidiosa azione di disturbo nei nostri studi, & resa talora meno
percepibile - ma non per questo meno effettiva - da una sorta di
escamotage che viene operato sulla esperienza religiosa come tale.
Infatti il moderno irrazionalismo storico religioso presume di
aver individuato un rapporto in s¢ col numinoso, un « nudo
contatto col divino », un Bevor che sarebbe anche vor-werkliche,
ciod anteriore a qualsiasi forma storicamente condizionata ¢ uma-
namente generata di vita religiosa, ¢ quindi un rapporto metasto-
rico al quale si stenta a riconoscere con chiarezza un valore onto-
logico non saprei bene se per un residuo di pudore scientifico o
se per una sorta di mistica allusiva riservatezza. In questc qua-
dro il franco ontologismo di W. Otto ha almeno il pregio di una
felice indiscrezione. In realtd il rapporto in s¢ col numinoso
mantiene la sua apparenza di Bevor preculturale mediante una
oscillazione fra il vuoto di una mera L]c.ﬁmnouc verbale e la falsa
pienezza che deriva dalla ¢ dalla
zione di determinate esperienze religiose storicamente determi-
nate. Cosi il numinoso di R. Otto non appartiene tanto alla me-
todologia degli studi storico-religiosi quanto piuttosto alla sfera
delle dirette testimonianze da utilizzare per una storia religiosa
dei nostri tempi: per una storia religiosa che potrebbe direci, p.
es., quali filoni di religiositd antico-testamentaria, luterana, pro-
to- e neoromantica concorrono a ispirare le pagine di Das Heilige.
Tuttavia proprio lirrazionalismo storico-religioso ci porge
senza saperlo uno spunto per immettere la ricerca metodologica
in una direzione che mi sembra particolarmente feconda. I Be-
<or della religione come wvor-werkliche accenna infatti, pur nella
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sua igui ad un’altra ibilita er i L’uomo non
sta mai « nudo » nel gran mare dell’essere, e and\c se Ja espe-
rienza di una « prima volta » originaria e inderivabile, e di un
cominciamento assoluto inaugurale, appartiene alla coscienza mi-
tica e alla festivitd in atto, spetta allo storico - come si & detto -
rigenerare meutalmente quella « prima volta » o quel « comin-
ciamento », in modo da risolverli come risultato di un processo
ierogenetico storicamente determinato. Ora proprio per entro
Pimpegno della ricostruzione ierogenetica il Bevor della vita re-
ligiosa appare come rischio di cadere nel «Be-
vor» dell’opera umana, cio¢ in quel nulla della vita
culturale che & la natura senza orizzonte di wmanita : il « prima »
della creazione culturale religiosa ¢ la minaccia di non esserci in
nessuna possibile storia umana, ¢ il perdersi della pre-
senza per il restringersi o Uannicntarsi di qualsiasi orizzonte
operativo secondo forme di coerenza culturale. In virtd di questa
risoluzione dialettica il Bevor preculturale o preoperativo cambia
per cosi dire di segno, non accenna ad aleunché di « superiore »
all’vomo, ma piuttosto al pericolo radicale, interno alla storia,
di non potersi sollevare come uomo sulla immediatezza della
natura. I1 problema perd diventa ora questo: come e perché il
rischio del Bevor diven ta religione?

Gid ebbi occasione di illustrare nel secondo capitolo del Mondo
Magico e nella monografia Crisi della presenza ¢ reinlegrazione
religiosa (in « Aut-Aut », a. 1956, n. 37) il concetto di una pre-
senza che corre il rischio di perdersi, o di non esserci nella storia
umana: qui vorrei soltanto sottolineare alcuni sviluppi nel senso
di una metodologia storico-religiosa. Il concetto di “perdita’ o
di ‘crisi’ della presenza si lega strettamente a quello di “mo-
menti critici dell’esistenza ’. Si tratta di momenti decisivi nei
quali alla perentorietd del « far passare » una situazione secondo
una regola umana si contrappone la potenza disumana (naturale)
di cio che passa da s¢, senza e contro 1’uomo : & in
questi punti nodali del” divenire che pud insorgere il ris
non poter oggettivare la situazione critica in nessuna forma di
coerenza culturale. Cio significa che la presenza, che ‘esiste ”
- cio¢ ¢ sta fuori ' o emerge dalla natura - nella misura che eser-
cita la sua potenza oggettivante, si smarrisce avviandosi a diven-
tare essa stessa un oggetto: sulla linea di questo oggettivarsi
della stessa potenza oggettivante noi troviamo un gran nunero
di inautenticity esistenziali, ed in particolare quella esperienza di
unaalienazione radicale, di un tutt’altro (ganz An-

=
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che schiaccia e paralizza. Il tutt'altro dcll.x crisi_non &
religione, ma erisi in atto che sta s
appartiene, in quanto rischio tn(mfd'ltu, alla presenzs
vita_religiosa nasce innanzi tutto come ripresa che arresta
la alienazione della presenza in una configurazione definita (mito)
e in un orizzonte operativo che stabilisce un rapporto con l'alie-
nazione cosl arrestata e configurata (rito). In quanto tutt’allro
il mito ¢ metastoria, ambito separato dal profano, ma in quanto
alienazione arrestata ¢ configurata e al tempo stesso trattenuta in
un comportamento separato da quello profano, il mito & azione
drammatica rituale, ¢ si prolunga necessariamente in essa Qui
& dato gid scorgere il carattere t ¢ cnic o della ripresa religiosa,
poiche il luogo della alienazione. irrclativa e delle diverse inau-
tenticitd esistenziali che ne derivano viene ora istituito un modello
di rappresentazione ¢ di comportamento che segnala, ferma e ri-
porta a s¢ l'alienazione st Ma vi ¢ un secondo aspetto te
nico del nesso mitico-rituale che conferisce alla ripresa religios
una efficacia collettiva prolungata nel tempo, ciod il carattere di
tradizione culturale. I momenti critici ricorrenti che in un de-
terminato regime di esistenza debbono essere necessariamente ol-
trepassati vengono - attraverso la vita religiosa - sollevati daila
trama del divenire ¢ occultati nella-loro storicitd in quanto sono
dati come gid oltrepassati in un passaggio esemplare avvenuto
nella metastoria del mito e iterabile nell’azione rituale: in tal
guisa, attraverso il « come se » tecnico di questa sacra simulaiio
o pia_fraus, Ueffettivo attraversamento storico dei momenti critici
¢ compiuto in un regime di protezione. In altre parole; i punti
nodali di un certo regime esistenziale sono, in virtd della ripresa
religiosa, cancellati in quanto storici, e il « da fare » suscettibile
i crisi ¢ mascherato nel « gid fatto » della metastoria mitica ite-
“rabile nel rito: ma, intanto, il fare reale & dischiuso, e Ia crisi &
“controllata. Si profila cost il terzo aspetto tecnico del nesse mitico-
rituale, che si pud chiamare di mediazione dei valori culturali pro-
fani. A vari livelli di ia e di si

infatti, per entro la protezione tecnica mitico-rituale, vita ccono-
mica e sociale, diritto e politica, ethos, arte e speculazione, ciod
Vorizzonte umanistico propriamente detto di una civiltd. In v
di tale mediazione il rappresentare mitico e il comportarsi rituale
si permeano di senso e di valore, e la storia che fu tecnicamente
occultata in un sistema di simboli, riprende il suo cammino verso
la coscienza, percorrendolo di un tratto brevissimo o ampli
secondo la concreta potenza umanistica e culturale dei

irtit |
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mondi storici. Tutto il movimento dialettico della ripresa religiosa
dominato da una tecnica fondamentale che pud essere concettual-
mente formulata, come tecnica di destorificazione istituzionale dei
rischi di alienazione attuali o possibili, e di reintegrazione cultu-
rale della destorificazione: tale tecnica protegge dalla destorifi-
cazione irrelativa, senza orizzonte di cultura, che ha luogo nella
alienazione radicale, o perdita, della presenza. Il nesso dialettico
rischio-ripresa appare ora in tutta la sua necessita : il tremendum
del ‘tutt’altro’, appunto come segnalazione del rischio di non
esserci in nessuna possibile storia umana, attira a s¢, esige figura
e comportamento e reclama una tradizicne mitico-rituale con cui
fronteggiare il rinnovarsi di determinati punti nodali dell’esistere :
qui ritroviamo il fascinans di R. Otto, ma anch’esso esplicato
geneticamente, ¢ quindi spogliato del carattere di ultimo dato
da rivivere nella sua immediatezza.

11 riferimento pit sopra fatto al rapporto fra momenti critici
dell’esistenza e maggiore o minore dipendenza dell'uomo dalla
natura pone implicitamente il problema del rapporto fra momenti
critici a carattere economico-sociale e vita religiosa. Infatti la
maggiore o minore dipendenza di una certa societd umana dalle
condizioni naturali di vita & determinata dal livello raggiunto
nella produzione dei beni economici e dal modo di organizzazione
sociale delle forze produtti

Senza dubbio in astratto i momenti critici pitt cterogenei pos
sono essere ricompresi nella tessitura del processo ierogenetico,
come p. es. la vita sessuale e il rapporto fra i sessi, la crisi della
pubertd, le incidenze luttiose e le catastrofi naturali, gli episodi
nodali ricorrenti della caccia, della raccolta, della pastorizia,
dell’agricoltura, della metallurgia, il rapporto con l'autoritd fami-
liare, sociale e politica, e cosi via enumerando e classificando. Ma
se dall’astratto passiamo al concreto e dal possibile al reale, ab-
bandonando la sterile fatica tipologica, ci rendiamo contc che
nelle singole concrete civiltd rchg\osc spetta ai momenti critici a
carattere iale una importanza nella de-
terminazione della qualiti, del numero e della rischiosita del si-
stema dei punti nodali del divenire, e nclla strutturazione dei mo-
delli di destori i e di della stessa vita reli-
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giosa. Questa egemonia ¢ del tutto comprensibile se

pensa che
il distacco profano della cultura dalla natura si compie inaugural- |
mente proprio nella sfera economico-sociale, dove in rapporto ai
modi di produzione dei beni utili e al grado di controllo delle
forze naturali si determina la misura di cid che & « critico » e di
cna che non lo &. Anche su questo punto 1'irrazionalismo storico- ||
ha formulato una tesi unilaterale, che preclude ogni
td metodologica di ricostruire il reale processo ierogene-
tico. Gia all'inizio del nostro secolo E. Hahn pretese di ricon-
durre il sorgere dell’allevamento del bestiame alla sacralita del-
Panimale e la invenzione dell’aratro alla incisione cerimoniale del
stolo mediante un membro virile simbolico, stabilendo con cid la
teoria della dipendenza della economia da particolari nessi mitico-
rituali. Successivamente Leo Frobenius introdusse nel nostro cam-
po di studi il concetto delle singole visioni religiose del mondo
come espressione di una gratuita Ergriffenheit, ciod dell’essere
« afferrati » da un aspetto della realtd. Nella sua monografia Das
religisse Wellbild ciner frihen Kultur (Stuttgart 1948) Ad. E.
Jensen ci ha fornito una immagine statica della vita religiosa
degli agricoltori primitivi, immagine che appare nata miracolo-
samente tutta d’'un colpo per una sorta di rivelazione culturale,
dalla quale dipenderebbe in ultima istanza lo stesso ordine eco-
nomico di questo supposto ciclo culturale. Ora la teoria di an
assoluto primato della « visione religiosa del mondo » conferisce
un carattere miracoloso al sorgere di una determinata civilta reli-
giosa, ed in sostanza tende a 1iprodurre nel dominio degli studi
storici il punto di vista dello stesso uomo religiosamente impe-
gnato, per il quale la sua visione non ha origine storica, ma
metastorica e divina. La considerazione storicistica invece rige-~
nera mentalmente la prospettiva religiosa, cerca di assegnare al
sacro storicamente determinato la sua reale ierogenesi, e a questo
scopo parte dai momenti critici del conflitto fra natura e cultura,
conferendo particolarmente rilievo - per le ragioni gid dettc - ai |
momenti_critici a carattere economico, 0 comunque condizio- |
nati dalla economia e dalla forma della societd. Senza dubbio la |
considerazione storicistica di rilievo anche al momento opposto,
ciod al dischiudersi dell’ordine economico e sociale (e di tutti gli
altri ordini culturali profani) per entro la protezione religiosa :
ma appunto in questi due momenti dialetticamente connessi con-
siste il reale processo ierogenetico nella sua indivisibile e dinamica
unitd,

X
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11 concetto del sacro come tecnico. mitico-rituale che protegge
il passaggio dal rischio di non esserci nella storia al dischiudersi
di determinati orizzonti umanistici consente di vedere sotto una
nuova luce la vexata quaestio del rapporto fra magia e religione.
Senza dubbio ogni forma di vita religiosa, in quanto fondata sulla
tecnica mitico-rituale racchiude un elemento di efficacia magica o
sacramentale : d’altra parte la operazione magica pitt elementare,
quando sia dotata di vitalitd storica e di organicitd culturale, non
i esaurisce mai nel semplice tecnicismo, ma media e dischiude
un determinato orizzonte wmanistico, per angusto che sia. In
tal modo P'opportunita di designare come magica o religiosa una
particolare forma storica del sacro dipende soltanto dal grado di
sviluppo e di complessita del processo di mediazione che & stato
delineato : quando prevale il momento tecnico della destorifica-
zione mitico-rituale e Vorizzonte umanistico & particolarmente
angusto (ma non mai inesistente !} il termine di magia appare piit
appropriato, quando invece mito ¢ rito appaiono profondamente
permeati di valenze morali, estetiche e speculative allora la desi-
gnazione di religione & certamente pitt opportuna: il che del
resto & ampiamente confermato dall’uso linguistico corrente, mal-
grado gli elementi di confusione che vi hanno introdotto alcuni
falsi teorizzamenti della scienza ¢ della storia delle 1eligioni.
Piuttosto ¢ da mettere in guardia gli storici delle religioni da un
altro uso linguistico, che poi racchiude a vari livelli di coscienza
e di coerenza una determinata teoria della vita religiosa: alludo
all’uso di estendere il nome di religione (o di « religiositd ») a
qualsiasi impegno etico fortemente sentito anche se accompa-
gnato da un orizzonte ¢ mondano
Per ricordare l'esempio pitt illustre del genere si pensi al
capitolo che apre la Storia d’Europa del Croce, e che si intitcla
« La religione della Libertd », dove si ritrova anche la seguente
giustificazione teorica della qualifica di « religione » a proposito
dell’ideale liberale consustanziale al moderno pensiero dialettico
e storico: « Ora chi raccolga e consideri (i tratti) dell’idzale libe-
rale, non dubita di denominarlo, qual esso era, una * religione * :
denominarlo cosi, ben inteso, auando si attenda all’essenziale ed
intrinseco di ogni religione, che risiede sempre in una concezione
della realtd e in un’etica conforme, e si prescinda dall’elemento
mitologico, per quale solo secondariamente le religioni si diffe-
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renziano dalle filosofic » (p. 23 sg.). Ora Vessenziale e V'iatrinscco
di ogni religione sta, come si & detto, proprio mella destorifica-
Jione mitico-rituale come tecnica mediatrice di determinati oriz-
zonti umanistici, ¢ pertanto mal si attaglia la qualifica di religiosa
ad una concezione essenzialmente laica della vita e del mondo.
Nei nostri studi poi un concetto di religione come quello formu-
lato dal Croce puo introdurre soltanto una serie di quivoci
nosi, o quanto meno vale a restringere il compito dello storio-
grafo soltanto a quel settore circoseritto che & Penuclearsi della
+ visione del mondo ’ dal mito, lasciando fuori della considera-
Zione. proprio la ierogenesi come tecnica, ¢ decurtando e oscu-
rando in tal modo il processo dialettico della vita religiosa cosi
come & stato qui sommariamente delineato.

Se tuttavia & da respingere la tendenza panlogistica che risolve
la religione in una sorta di philosophia inferior non & nemmeno da
accogliere la esigenza irrazionalistica di una autonomia formale
della vita religiosa. La religione, ove sia intesa correttamente come
Tiesso mitico-rituale, non & un apriori: il tentativo di R. Otto di
completare le tre critiche kantiane con una quarta attinente al
¥ sacro * deve considerarsi fallito. Apriori perd & certamente la po-
tenza tecnica dell’'nomo, sia che si volga al dominio della natura
con la produzione dei beni economici, con la fabbricazione di stru-
menti ¢ con la scienza, sia che invece si volga ad impedire alla
presenza di naufragare in cid che passa senza ¢ contro I'iomo.
Sulla linea di questo secondo impiego della potenza tecnica si trova
la religione, che resta definita dal carattere particolare del suo tecni-
cismo, cio¢ dalla ripresa ¢ dalla reintegrazione umanistica dei rischi
di alienazione mediante la destorificazione mitico-rituale. La teoria
della risoluzione tecnica della vita religiosa non & certamente nuo-
va, se gid Platone in un passo famoso del Fedone non esitava a
considerare il mito delle anime dopo morte come un incantesimo
per rassicurare il fanciullino che in ciascuno di noi si angoscia da-
vanti alla morte. Tale risoluzione tecnica presenta il vantaggio di
orientare lo storico verso cid che di specificamente mitico & nel mif
¢ di specificamente rituale & nel rito, senza cedere alla tentazione
di considerare soltanto le valenze etiche o speculative o estetiche
della vita religiosa, ¢ senza d’altra parte postulare nel sacro una
irrazionalitd destinata a sfuggire al pensiero storiografico come
tale. Il sacro, in quanto tecnica, ¢ coerenza umana,
che il pensiero storiografico pud ripercorrere senza lasciare proprio
idio all’immediatezza (e all’arbitrio) di un mistico rivi-
vere. Si tratta certamente di una coerenza diversa da quella del-
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V'arte, o dell’ethos, o della filosofia : cid che qui si nega & che non
eli sia immanente nessuna forma di razionalita, ¢ che racchiuda
un nucleo * irrazionale * irriducibile, tale da indurre il pensiero
storico alla contradittoria fatica di uscire da s¢ stesso ¢ dalla storia
;nm:ma.

Torniamo ora alla domanda iniziale circa la natura della cono-
scenza storica della vita religiosa, e vediamo pitt da vicino quali
implicazioni metodologiche sono racchiuse nel concetto dj © ierog
nesi reale . In generale una storia delle religioni che voglia resti-
tuire la realtd al processo icrogenetico al di 13 della immediate:
della esperienza religiosa in atto — e senza cadere nelle banalita
del filologismo e del positivismo — richiede Ia determinazio
rapporto dinamico fra momenti critici, destorificazione protettiva ¢
orizzonte umanistico. Tale determinazione, volta a volta diversa a
n i mitico-ritua-
li presi in consid me, siarticola corri: in tre fon-
damentali momenti di analisi ricostruttiva, e ciod a) la identifica-
zione dei momenti critici esistenziali — che sottendono le civilta re-
ligiose e i nessi mitico-rituali — e dei corrispondenti modi di crisi
della presenza; b) la individuazione delle tecniche di destorificazione
religiosa; ¢) la configurazione dell’ori onte umanistico che in tal
modo viene dischiuso, sia in quanto il mito e il rito si vanno per-
meando di valenze culturali determinate, sia in quanto oltre la
vita mitico-rituale tali valenze si vanno rendendo autonome, come
ordine profano della vita economica, sociale, politica, giuridica,
morale, estetica e speculativa. I1 semplice accenno a questo pro-
spetto metodologico basta a far comprendere quanto arduo sia il
compito di ricostruire il processo di ierogenesi reale, e come si ren-
da necessario per assolverlo il ricorso a dati e indici euristici che
T10n possono essere ottenuti senza il ricorso a determinate di: cipline
ausiliarie : infatti la identificazione dei momenti critici reali che sot-
tendono le civilta religiose ¢ i nessi mitico-rituali composta p. es.

, talora mi sulla vita ica della civilta in
quistione, sulle sue tecniche produttive e sulla dinamica delle sue
strutture sociali; la analisi dei rischi psichici connessi alla crisi della
presenza nei momenti critici dell’esistenza richiede la utiliz ione
o meglio la reinterpretazione dei risultati della psicologia moderna ¢
soprattutto della psicopatologia; la ricostruzione della ripresa mit

secondo le concrete civiltd religiose e i particolari nes
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co-rituale e della reintegrazione culturale che si compie attraverso
tale ripresa esige dallo storico delle civiltd religiose una varia sen-
sibilitd umanistica per le forme culturali profane che la vita reli-
giosa protegge e dischiude, e che a lor volta reagiscono sulla
vicenda mitico-rituale. Tutto cid viene ad aggiungersi alle interne
esigenze di ogni ricerca storico-religiosa, come p. es. la necessit
di comparazioni da istituire fra civiltd religiose distinte, ma fon-
date su regioni esistenziali ¢ su momenti critici analoghi, e su
tecniche simili di destorificazione mitico-rituale.

La piattaforma metodologica che qui viene proposta consente
a mio avviso di valutare in modo pitt soddisfacente tutta una serie
di importanti quistioni che il moderno irrazionalismo storico-reli-
gioso ha avuto senza dubbio il merito di riproporre agli studiosi.
In primo luogo viene in cons sione il posto che spetta al mito
e a ¢ quindi anche nella corrispondente
one storiografica. La_vita religiosa — come si & detto —
ha il suo centro nella tecnica mitico-rituale, nel mito agito ritual-
mente e nel rito che ha nel mito il suo proprio orizzonte opera-
tivo: ogni quistione di « priorita » o di primato in re & pertanto
assolutamente fuori di posto. Sono tuttavia comprensibili le sug-
gestioni documentarie che spingono a conferire ora al mito e ora
al rito una importanza predominante. Cosi p. es. le fonti lettera-
rie delle antiche religioni mediterranee sorprendono per lo piti la
vita religiosa non gid nel suo dinamismo mitico-rituale, ma nel
momento in cui — al di 13 di questo dinamismo — il mito si rende
autonomo dai suoi vincoli tecnico-rituali e si dischiude di fatto
alle produzioni dell’arte e della poesia, alle riflessioni speculative
e alle formulazioni etiche. Quando tratta di letteratura rel
giosa che assolve la funzione di racconto mitico = di ‘ libretto ’
liturgico — come ¢ il caso dei testi drammatici egiziani, cananei,
ittiti o ici e dellinno ico a Demetra — il
richiamo al rito, anche se allusivo, frammentario ¢ indiretto, &
intrinseco alla natura del documento stesso. La situazione & perd
gid molto pitt sfavorevole quando si tratta di letteratura religiosa
povera di riferimenti liturgici, e che svolge il nucleo mitico in
senso etico o speculativo, o quando — come nei poemi omerici e
nelle tragedie greche — si tratta di documenti in cui il mito si
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apre all’autonomia della fantasia poetica. Se si tien conto che anche
gli indici della linguistica accennano soprattutto al mondo delle
immagini mitiche, ¢ che il rito in azione pud essere « visto »
soltanto, nel caso pit favorevole, in raffigurazioni sul tipo della
famosa liturgia della Villa dei Misteri, non deve stupire lo
studioso delle religioni del mondo antico ¢ spinto a dare al mito
una sorta di primato, e soprattutto al mito che gid trapassa nella
coscienza etica, estetica ¢ speculativa: in tal modo perd il pro-
g ierogenetico come tale resta escluso dalla considerazione, e
il mito stesso — nella carenza di una ricostruzione ierogenetica —
si atteggia a creazione miracolosa, a rivelazione originaria del
numinoso, a inizio assoluto della civiltd; il che spiana la via alle
inter ioni irrazionalistiche. Una suggestione opposta a disar-
ticolare il nesso concreto mitico-rituale deriva dal carattere della
documentazione relativa alle religioni dei cosiddetti popoli primi-
tivi: i ragguagli etnografici ci informano infatti largamente sulla
religione come rito in azione, per quanto sin troppo spesso tali
fonti di informazione lasciano le sequenze rituali senza rapporto
comprensibile col mito, ovvero riferiscono i miti senza determi-
nare volta a volta la loro incidenza cerimoniale nella vita religiosa.
Una terza suggestione nello stesso senso, ciod a sbilanciare
il rapporto a favore del rito, proviene probabilmente dal folk-
lore religioso, dove vediamo antichi schemi rituali sopravvi-
vere alla disgregazione dei miti che originariamente ne costitui-
vano lorizzonte operativo: si pensi p. es. ai relitti del lamento
funebre antico nel folklore religioso euromediterraneo, connessi
in origine al vasto tema religioso del pianto reso — nel rito come
nel mito — al nume ucciso o scomparso.

Quali che siano perd le suggestioni che inducono lo studioso
a teorizzare indebitamente il primato del mito o del rito, la realtd
¢ che mnella vita religiosa il riscatto dalla crisi si compie sempre
mediante una figurazione mitica ¢ un correlativo comportamento
rituale: ed & questo primo momento ierogenetico che lo storico
della religione deve i 2 ricostruire, avvalendosi dell’op-
portunitd documentarie che stanno a sua disposizione, siod par-
tendo dai vari livelli culturali in cui il processo ierogenetico ha
lasciato tracce di sé. Si pud pertanto pienamente concordare col
Kerényi quando afferma che « nulla & pitt irragionevole del rico-
noscere nei miti soltanto la validita di quanto i riti ne possano
riprodurre e del considerare il mito tutto al pilt come una idea-
lizzazione dei contenuti, necessariamente scarsi, del rito stesso »
(p. 34): un indirizzo del genere infatti impoverisce 'orizzonte
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mitico, e perde il dischiudersi del mito alla pienezza dei suoi
sviluppi etici, estetici e speculativi, ben oltre i confini del dramma
mitico-rituale (si pensi all’angustia che presenta a questo riguardo
il metodo di lavoro del Gaster e soprattutto quello di Liungman).
Ma Vindirizzo che assegna al mito una sorta di primato incorre
nel pericolo di rinunziare definitivamente ai problemi ierogenc-
tici, confondendoli ¢ annullandoli in un Bevor riboccante di
mistero.

La dinamica mitico-rituale sta dunque al centro della ricostri-
zione_storiografica, sia che si debba stabilire verso il basso il
generarsi del mito ¢ del rito dai momenti critici di una certa
esistenza storica, sia che — procedendo nel senso di una reinte-
zione culturale della crisi — si esplori enuclearsi di determinati

uma

nistici dal nesso mitico-rituale, sia infine che si
analizzino i fenomeni ben noti della ¢ proiezione * del rito nel mito
¢ della * plasmazione * mitica del rito (per i quali, sia detta la cosa
in modo del tutto incidentale, gli storici delle religioni si con-
tentano troppo spesso di analisi genetiche molto superficiali, limi-
tandosi a constatare il fatto della * proiezione * o della * plasma-
zione ).

Un’altra importante quistione che si connette all’irrazionalismo
storico-religioso ¢ il cosiddetto relativismo culturale. Tramontata
Pingenua fiducia nella possibilitd di una storia universale delle
religioni capace di farci assistere ad una evoluzione unilineare
dalla prima forma di vita religiosa sino ad una religione assoluta
o alla sciénza, si ¢ ormai profilato il pericolo per i nostri studi
di una irrelata contemplazione delle singole civilta religiose, tutte
rese valide e santificate alla pari_dalla_inimitabile autonomia e
negessitd del loro  stile . Non & qui il caso di analizzare le origini
storiche di questo singolare umanesimo relativistico, che assegna
allo studioso della vita religiosa (non diremmo allo ‘storico? per non
abusare della parola) il compito di sovrastare come un nume i
singoli sofferti impegni religiosi, tutti immediatamente rivivendoli
con illimitata disponibilitd d’animo, ovvero rompendo la consegna
per idoleggiarne uno, secondo un proprio insindacabile capriccio
o gusto o inclinazione. Chi volesse cercare queste origini storiche
del relativismo culturale dovrd riportarsi alla crisi dell’oggetti-
vismo filologistico ¢ positivistico che, tra la fine del secolo XIX ¢
i primi decenni del XX chbe tuogo in Germania nel dominio gene
rale degli studi storici e che prese stibito un orientamesto irrazio-
nalistico e soggettivistico (I’Erlebnis del Dilthey!). In attesa
che uno storico della storiografia tedesca nella seconda meta del
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XIX secolo e la prima meta del XX si decida a scrivere il capitolo
relativo ai nostri studi (capitolo del tutto trascurato come mostra
anche il recente volume di P. Rossi sullo co con-
temporaneo, ¢ cid malgrado la diffusa analisi dell’opera del Tro-
eltsch), sard qui opportuno delincare brevemente quale potrebbe
essere su questo aspetto particolare della quistione la posizione
di uno storicismo conseguente. La storia delle religioni & 01
si & detto — il pensicro razionale dell’enuclearsi del sacro come
destorificazione mitico-rituale dai _momenti critici dell’esistenza
storica, e del costituirsi di determinati orizzonti umanistici per
Vi ¢ quindi in ogni reale
sviluppo religioso una mediazione tecnica che dalla storia ritorna
alla storia, e che per questa sua dialettica limita il momento mera-
mente tecnico del mito e del rito, dischiudendo a vari livelli di
autonomia e di autocoscienza il mondano o il profano. Questo &
il senso fondamentale di ciascuna civiltd religiosa e della vita
religiosa nel suo complesso, anche se in apparenza (ciod secondo
che appare a chi & religiosamente impegnato) il sacro possa assu-
mere di fatto gli aspetti pitt radicali di negazione del divenire
storico, o addirittura di esplicita pretesa di una definitiva evasione
dal mondo.

Ta storia delle religioni comporta dunque una misura-
zione di questo ritmo dialettico inerente a ciascuna civiltd
religiosa, ciod una determinazione concreta della dinamica ieroge-
netica che lega insieme momenti critici, destorificazione e oriz
zonte umanistico. Senza dubbio resta esclusa con ¢id 'idea di uno
sviluppo unilineare della vita religiosa e quindi di una storia uni-
versale delle religioni nel senso dell’evoluzionismo positivistico,
ma si evita anche di cadere nel relativismo culturale senza centro
e senza orizzonte : infatti alla storia religiosa viene attribuito un
ato fondamentale, ¢ spetta allo storiografo stabilire
volta a volta in che misura questo senso si ¢ realizzato nell’una o
nell’altra civiltd religiosa. Una misurazione del genmere non ha
ovviamente significato senza l'unitd di misura della Weltans-
chauug storicistica, anzi costituisce un momento importante del-
Pautocoscienza di questa stessa [Vellanschauung: infatti I'uma-
nesimo storicistico si approfondisce ¢ si rinnova via via che ricon-
verte nel reale processo ierogenetico le singole limitazioni sto-
riche della coscienza mitico-rituale, ¢ via via che per tale mezzo
acquista esperienza storiografica concreta del costituirsi dialettico
di definiti orizzonti umanistici attraverso I'incantesimo della desto-
rificazione religiosa. La storia delle religioni & quindi chiamata per
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la parte che le spetta a rigenerare nel pensiero la nascita del-
I'umano : ma non gid di quella nascita che avvenne una volta per
sempre dal grembo della natura ¢ che nel gergo antropologico si
chiama ominazione, ma di quella che continuamente & messa in
causa nella vita culturale, ¢ che mantiene tuttavia, al di 13 delle
sue forme storiche, un significato complessivo unitario. Solo attra-
verso tale intimo legame tra visione storicistica e storiografia delle
religioni si allontana I'ombra del relativismo, e si ristaura un
saldo criterio metodologico di misurazione delle singole civiltd
religiose : e solo per tale legame quella contemporaneita
che il Croce attribuiva ad ogni vera ricerca storica si costituisce
come norma interna anche della storia delle religioni, proteggen-
dola dalla curiosita oziosa, dal vago culto dell’esotico e del remoto,
o — peggio — dal tentativo mascherato di evadere dalla civiltd
storica che & nostra. Le stesse religioni cosiddette « primitive »,
con i loro numerosissimi momenti critici esistenziali, con la loro
intensissima esperienza del rischio, con le loro minutissime desto-
rificazioni dell’'umano operare, ¢ con i loro angustissimi orizzonti
umanistici possono essere oggetto di ricerca storiografica solo se
in esse riusciremo a scorgere il movimento dialettico che dal
rischio di non esserci in nessuna possibile storia umana attraverso
la ripresa tecnica di questo rischio, mette capo a un modo di
rei nella storia, il quale, per angusto che sia, non pud man-
care, se quelle religioni assolsero la loro funzione culturale. Cio
significa perd che anche le religioni primitive possono essere sto-
riograficamente rigenerate nella misura in cui il loro dramma sard
reso mediatamente contemporaneo al nostro storicismo, e il no-
stro storicismo mediatamente contemporaneo a quel dramma.
Questa prospettiva metodologica ha anche laltro vantaggio di
detronizzare Pimperio del principio di causalitd nel dominio dei
nostri studi, ad es
riografiche di origine, media:
cerca delle cause o delle « influenze » storiche da espediente euri-
stico si muta in categoria costitutiva del discorso storiografico, ri-
pigliano subito corpo le ombre di quella ricerca senza prospetti
degli « antecedenti » che giad 1’Omodeo ebbe occasione di respin-
gere mnella storia del cristianesimo primitivo. La stessa scudla
storico-culturale & rimasta impigliata in questo equivoco di una
storiografia le cui categoric costitutive sarebbero quelle di spa-
zio, tempo ¢ causalita (mi sia consentito rinviare su questo punto
il lettore alle istanze, in buona parte ancora valide, di Naturalismo
e Storicismo nell’etnologia, ¢ soprattutto alla mia monografia Re-
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ligionset logic und Hi. £ bbli in ¢ Paideuma * nel
fascicolo 4-5 del settembre 1942).
L’orientamento storicistico pone fine a questo regressus ad

infinitum, abbassa la causalitd a momento euristico della ricerca,
¢ attraverso la fondamentale esigenza della mediata contempora-
neitd storiografica circoserive il problema da risolvere, assegna
limiti non empirici o occasionali alla ricerca, ¢ attraverso la misu-
razione che gli & propria comprende I'oggetto ¢, al tempo stesso,
perfeziona la sua stessa unitd di misura. In tal modo il « primo »
non si perde pit nella notte dei tempi, non sfugge lungo la tan-
gente della causalitd, vanamente inseguito dalla nostra immagina-
zione, ma ¢ ricondotto al suo vero centro che siamo noi stessi
in quanto « misuratori » di una vicenda che ci ¢ tanto poco estra-
nea da coincidere, sia pure mediatamente, con la rinnovata e mai
compiuta misura di noi stessi. N& vale opporre a questa
prospettiva metodologica che lo storicismo & appena una « cor-
rente » fra le moltissime del mondo e che pud
essere almeno segno di provincialismo non « tener conto » delle
altre visioni del mondo: la veritd & che la ricerca storica include
sempre una opzione filosofica, e che il far professione di « umil-
ta » davanti alla Varietd delle correnti: comporta-il pericolo di affo-
gare nelle acque limacciose di un qualsiasi torrentaccio, senza
neanche avere la soddisfazione di prendersela con le stelle - come
poteva pur fare il Don Ferrante manzoniano, che almeno credeva
nell'astrologia. D’altra parte ogni umanesimo vero non & mai at-
teggiamento da apolidi, ma affonda salde radici nell’huwmus di nna
determinata civiltd, con molteplici scelte ed esclusioni che corri-
spondono a pitt specifiche tradizioni nazionali o addirittura regio-

| mali: e solo in virtdt di questa sua forte individuazione culturale

| pud farsi aperto sul serio alla comune umanitd ¢ mantenersi sem-
pre capace di modificare dall’interno se stesso.

L'irruzione dell’irrazionalismo nel dominio degli studi storico-
religiosi valse senza dubbio a rompere la stagnante atmosfera del
filologismo e del positivismo, ¢ a far avvertire almeno il problema
della_comprensione della vita religiosa. Purtroppo perd il tema
relativistico e la indebita assunzione delle categoric di spazio,
tempo e causalitd come costitutive della ricerca storica finirona
con I'imprimere alla corrente irrazionalista un carattere di Timi-
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tazione e qualche volta di aperta svalutazione della ricerea storio-
grafica. Non si cercd di contrapporre alla falsa storiografia filolo-
gistica ¢ positivistica la vera storiografia dello storicismo, ma si
pretese affidare la comprensione della materia religiosa a una piu-
ralitd di « scienze religiose », di cui la storia era appena una fra
le altre. Invece di continuare a svolgere e ad approfondire il con=
flitto fra storia delle religioni e teologia - un conflitto da cui la
storia delle religioni era nata - si cercd di stabilire un accordo fra
i vari modi di approccio del sacro, un accordo che abbracciava
la stessa teologia come scienza. La storia si trovd cosi ad avere
altre discipline concorrenti che reclamavano alla vari il loro d
ritto di conosceré il fenomeno religioso, e fra queste la tipologi:
e la psicologia. Sulla 1|polovm o fenomenologia religiosa di von
der Leeuw gid ebbi occasione di dedicare un saggio su questa
stessa Rivista (SMSR XXIV-XXV, 1953-54, D. 5 sgg): qui ba-
sterd ricordare I'essenziale. Nulla vieta, senza dubbio, ed & anzi
utile per i nostri studi, elaborare ricerche tipologiche su deter-
minati fenomeni religiosi : si tratta, in fondo, della incontestabile
utilita delle enciclopedie specializzate Il dissenso comincia, dal
punto di vista storicistico, quando la tipologia pretende di assor-
gere a metodo del capire, ed in contrasto con questa
da \n]t.xnto una miscela di temi irrazionalistici e di
caso_ad affrontare
il _problema della jerogenesi e quello della mediazione del pro-
fano_attraverso il sacro. Le strutture di cui parla la fenomeno-
Togia religiosa sono * diversi ’ culturali gid divenuti ¢ quindi da
contemplare nella loro statica autosufficienza ideale: ora il pun-
to & proprio questo, se il contemplare il gid divenuto sia un ca-
pire, ¢ se invece il capir non sia piuttosto un sorprendere men-
talmente nel nascere, nel farsi e nel risultare.

In modo molto piti complesso si pone invece la quistione dei
rapporti fra storia delle religioni e psicologia. La ricostruzione del
processo ierogenetico comporta, come si & detto, una precisa ana-
lisi del rischio di non esserci nella storia durante i momenti cri-
tici ricorrenti di un determinato regime di esistenza: ora i modi
della perdita della presenza, ¢ le diverse inautenticitd esfsten-
ziali che vi si collegano, possono essere analizzati soltanto me-
diante 1'utilizzazi dei dati (iclla ])hicﬂ])ﬂ((ﬂf)}!lm La 4!\12\1:(;\
o la pluralita delle esistenze psicol o

Pesperienza di deflusso della presenza nel mondo o e e
del mondo nella presenza, il sent « agiti da», la perdita del
possesso delle proprie rappresentazioni e del senso del reale, la
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mostruosa colpa immotivata ‘della depressione melanconica e il
terrore dell’azione, la ebetudine stuporosa e la scarica incontrol-
lata di impulsi, la risposta speculare agli eventi del mondo nella
ceolalia e nella ecoprassia, la eccitazione manica e l'accelera-
zione incoercibile dei processi vitali, e infine la essenza completa
della presenza ¢ la scarica meccanica di energia psichica nel « mor-
bo sacro », tazioni di crisi in atto che en-
trano come n\dun nella dinamica della ierogenesi, fornendo la
materia su cui modellano le tecniche religiose di destorifica-
zione e di reintegrazione. Senza dubbio il fatto che le manifesta
zione di crisi si configurano nella vita religiosa come rischi orgs
nicamente connessi a un determinato regime di esistenza e av-
viati verso una effettiva reintegrazione attraverso modelli mitico-
rituali di efficacia tradizionale collettiva basta per distinguere la
vita religiosa di cui si occupa la storia delle religioni dagli stati
morbosi che formano oggetto della psicopatologia. Ma anche se i
dati della psicopatologia vanno introdotti nel concreto lavoro sto-
riografico sottoponendoli a una radicale reinterpretazione, la loro
efficacia euristica resta saldamente stabilita ai fini della ricostru-
zione del processo ierogenetico, tanto pitt se si pensa che la docu-

stori di cui di ci presenta in ge-
nerale il nesso mitico-rituale in un grado di sviluppo gid molto
avanzato, ed ¢ molto avara di informazioni dirette sul rapporto
fra momenti critici e destorificazione religio: Da questo punto
di vista la lettura di un’opera come quella di Georges Dumas,
Le surnaturel et les dieux d’aprés les maladies mentales: essai
de théogénie pathologique (Paris 1947) offre copiosi stimoli, a chi,
come lo storico delle religioni, ¢ continuamente chiamato a risol-
vere problemi di « teogenesi fisiologica ».

Queste considerazioni chiariscono quale pué essere - a mio
av la posizione dello stericismo storico-religioso di fronte
alla psicologia ¢ alla psicopatologia. Lo storicismo non soltanto
non ha nessuna obiezione per una utilizzazione dei dati di questo
tipo, ma ritiene addirittura che senza il loro soccorso la rico-
stru i

Zione ier diventa i 11 dissen-
so comincia quando in luogo dell’uso t:riuco dei dati psicologici
o psicopatologici si trascorre a postulare un limite esplicativo della
stessa ricerca storica e della sua propria metodologia, e si accetta
che oltre quel limite possano avere valore integrative i presup-
posti i metodi ¢ i risultati di un indirizzo psicologico - come la
Tiefpsychologic - che racchiude spunti palesemente antistorici-
i Qui non si tratta pitt di approfittare del valore curistico
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dei dati psicopatologici per entro una IWeltanschauung storicistica
unitaria e coerente, ma di un compromesso incoerente o addirittura
di una abdicazione : ¢ qui sta propri quello « psi »

che lo storicismo non pud accettare. Lo storiografo delle 5)1’\5101& ci-
vilta religiose non si imbatte mai in immagini archetipe dell’incon-
scio collettivo, ma piuttosto in perils of the soul o rischi di non es-
serci in una storia umana : ed il suo compito sta nel determinare il
carattere delle tecniche mitico-rituali che proteggono da tali « peri-
coli », e la qualitd e i limiti della reintegrazione culturale che in
questo modo & r possibile. Lo storiografo delle civilta religiose
ignora un dominio autonomo che starebbe di mezzo
fra la natura e la cultura, ma ben conosce la forza eccentrica
che travaglia la vita culturale e che minaccia di sommergerla in
quel nulla della cultura che & la natura. « Wir haben ja aufge-
klart! Und dennoch spukt’s in Tegel! »: fra i termini di questa
polaritd, fra la chiarezza e la serenitd dell’umanesimo trionfante
e gli spettri che tuttavia continuano ad esserci a Tegel, si inse-
e la vita religiosa come maicutica dell'umano, ¢ si caratte-
Topera dello storico delle religioni come piena coscienza di
questa maieutica nei concreti limiti culturali in cui di volta in
volta essa si produsse.

Ernesto De Martino

Fallimento ‘del naturismo. — Che il naturismo sia tut-
tora un indirizzo esegetico largamente diffuso nella storia delle
religioni ¢ che ancora oggi si possa credere di capire la vera
natura di una divinitd, scoprendo che essa &, in realtd, il
le o la luna o il fulmine o il cielo o il vento, appare tanto
pitt strano, che gid ai rappresentanti classici di tale indirizo
sarebbe bastato un piccolo sforzo di logica per intravedere I'er-
rore delle loro costruzioni. Leggo casualmente in A. Hille-
brandt (Vedische Mythologie, I*, p. 171): « neanche dobbiamo
aspettarci, in questo o quel nome della Luna, come un segno della
rappresentazione della Luna, accenni alla sua crescita o calata, alla
sovranitd sopra la notte, ai mesi, poich¢ ognuna delle personifica-
zioni & stata creata partendo da un deferminalo pensiero (corsivo
mio!). Cosi il Sole si scompone in diverse figure, sempre circon-
date da una determinata aura di concezioni: Surya, Mitra, Visnu,
Savitr; la Luna in Candramas, Soma, Brhaspati e altri; il vento

sic
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in Vayu, Mataricva, i Marut, che non si sostituiscono affatto
a piacimento I’una all’altra... » (A p. 164: la concezione di Soma
sarebbe determinata dalla natura di © ambrosia ’ della Luna, quella
di Brhaspati dalla sua natura di ‘ Agni’). Vale a dire: una divi-
nitd ¢ la Luna, in quanto questa decresce, scompare, riappare e
cresce; un’altra ¢ ugualmente la Luna, ma in quanto questa &
luce e, come tale, fuoco; un’altra magari in quanto & un fenomeno.
notturno; un’altra ancora sard sempre la luna, in quanto questa
ha corna come le vacche, un’altra, perché & rotonda come un
occhio o come, perché no, il sole, e via dicendo. Ma allora non
sarebbe pitt onesto e logico dire che nessuna di queste divinitd &
la Luna, ma che ciascuna ha un carattere che & proprio anche
della Luna? E che percid, anziché personificare o rappresentarc
la Luna, proprio al contrario, queste varie divinitd possono esser
rappresentate dalla Luna, holo adatto, per questo o quel suo
carattere, ad esprimere quanto alla religiositd che ha creato quelle
figure divine premeva in modo tale da doverle creare anche del
tutto indipendentemente dalla Tuna? Non sard stata, certo, Iosser-
vazione dei periodi lunari a inculcare nel hoscimano ’apprensione
della mortaliti umana e P'ansia del suo superamento: ma la ricom-
parsa della falce lunare serviva, in modo naturale, da simbolo
(come pud servire la mutazione del serpente o il solstizio inver-
nale o il germogliare del grano decomposto sotto terra — semy
secondo con quale di questi fatti una civiltd abbia una pit intima
confidenza) per rappresentare, concretare, obiettivare cid che era
importante — quel  determinato pensiero’ sfuggito a Hille-
brandt... Si pud andare anche pitt oltre: neanche le divinita
chiamate esplicitamente Sole, Luna, Cielo ecc. sono sic et simpli-
citer i fatti naturali corrispondenti a questi nomi — ¢ non soltanto
perché la ‘ mentalitd primitiva® non concepisce i fatti naturali
nella loro astrazione scientifica, ma sempre in un intreccio indi-
stricabile di riferimenti ¢ ¢ partecipazioni ’ per cui la Luna & tut-
t’altro che semplice satellite del pianeta terra ed & anche tutt’altro
che un fenomeno luminoso che appare regolarmente in sempre
nuove forme all’orizzonte — ma perché nessuna cosa fenomenica
r sacra di per s¢, bensi soltanto in quanto ¢ atta a convo-
gliare in s ntare un’esigenza umana gid protesa
verso una soluzione o almeno verso una obiettivazione di carattere
sacrale.

Angelo Brelich
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Mito e fede.— Ci & voluto un bel po’ di tempo per precisarc ¢
render generalmente accetta la differenza tra mito e dottrina : nel
secolo scorso (¢ nelle sue inevitabili propageini ulteriori) si par-
lava disinvoltamente delle * credenze ’ religiose dei popoli antichi e
primitivi; che questi poi potessero ‘ credere ’ in cose assurde e spes-
so contraddittorie, non poteva spiegarsi che o con 'ignoranza dei
popoli poco * evoluti * o, pitt tardi, con una particolare ¢ mentalitd
primitiva ’ qualitativamente, strutturalmente differente dalla no-
stra, in quanto non regolata dal principio della contraddizione. Bra,
allora, indubbiamente risolutivo far valere un’altra considerazione
del mito, sottolineando che esso non pretende di affermare, bensi
di_esprimere; che esso non & dottrina, bensi, non diversamente
dalla poesia,  espressione fantastica > di esperienze. Solo che, ap-
punto, come  espressione , il mito si confon-
derebbe irrimediabilmente con la poesia, se non avesse altri carat-
teri peculiari, come p. es. il suo valore normativo-prototipico, la
sua essenziale connessione con le origini, il suo esclusivo riferi-
mento a personaggi e cose sacri ecc. Percid ¢ in considerazione
anche del fatto che i primitivi stessi a volte distinguono i loro
miti sacri come  storie vere ’ da altre ¢ storie false ’, ¢ stato detto
(Pettazzoni) che anche il mito ha la sua verita — una veritd, perd,
non d’ordine logico, ma che gli deriva, appunto, dalla sua sacra-
litd. Con cid si &, certamente, sulla buona traccia; ma 'uso del
termine ¢ veritd ’ in un’accezione cosi diversa da quella comune
rende perplessi ¢ comporta un pericolo di confusione : tanto pi,
che d’altra parte la distinzione fatta tra verita logica (cio® I'unica
specie di veritd nel senso comune della parola, quella delle
affermazioni) e ¢ veritd > d’ordine religioso svia I'attenzione da un
fatto semplice e, per tutto il problema, decisivo, ciod che quando
i primitivi distinguono tra ©storia vera’' ¢ ‘storia falsa’, lo
fanno esattamente nel senso che diamo noi correntemente alla
parola ‘ vero’, in quanto, come gid Malinowski I’ha stabilito
(e v. ora anche Kerényi, Umgang p. 31), i primitivi veramente
credono che quanto i miti narrano sia realmente accaduto.

Con cid, perd, si & apparentemente al punto di partenza: sem-
brerebbe, infatti, che si tornasse a concepire i miti- come © cre-
denze ’ e non pitt come espressioni’. Ma & proprio a questo
punto che bisogna approfondire il discorso.

Il termine ©credere’ non & tanto univoco, quanto possa
sembrare. Si pud credere una cosa invece di un’altra: credo di
aver lasciato la chiave di casa nella tasca del mio altro vestito,
anziché di averla perduta; sono due possibilitd, ma io, pur non
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essendone sicuro, ho motivo di credere che sia vera la prima. Ma
se mi sembra che ci sia una sola possibilita? In questo caso dico :
o s0 (invece di dire: io credo). Solo che cid che per me & evidenza,
oggetto di sapere ¢ non di credere, pud, per altri, esser falso : essi
diranno che io ¢ credo ’ cid che mi sembra di ¢ sapere *. I primi-
tivi ‘ sanno ’ che i loro miti sono veri; per chi & estraneo alla loro
religione, essi lo ‘ credono ’; ma il loro * credere’ mon & una
scelta tra diverse possibilitd, bensi I'accettazione di un'unica
evidenza. Ii la dotirina che presuppone sempre la possibilita vir-
tuale del suo contrario: si afferma che 1’anima & immortale contro
la tesi — possibile, ma ritenuta erronea — che invece non lo sia
sta; ove una tale dottrina non sia dimostrabile, la si
crede o non la si crede. Intorno al mito non esiste, nemmeno vir-
tualmente, il dubbio, per coloro che lo narrano: essi non lo
credono ‘ contro ’ qualche altra possibilita, ma lo “sanno * (per
noi: credono), perché per loro & evidente. Donde viene questa
evidenza? Una prima risposta potrebbe esser questa: semplice.
mente dal carattere di ‘ espressione * proprio del mito; poiche il
mito esprime un determinato genere d' sperienza di una partico-
lare societd, nel cui orizzonte i i non vi & 1

te posto per una ‘ credenza ’ diversa; Iesperienza immediata e la
sua immediata espressione non conoscono dubbi, né alternative.
In questa interpretazione vi sarebbe gid bell’e pronta la chiave
della distinzione tra ¢ storie vere ’ e ¢ storie false ' — queste ultime
sono quelle che non rispondono all’evidenza. I primitivi cono-
scono benissimo la menzogna e quindi anche il dubbio: ma il
mito non & soggetto al dubbio, perché & espressione di un’evidenza;
la ‘ storia falsa’ & menzogna, come dire che il cielo & color ca-
stano.

T due sensi della parola ¢ credere ’ rendono possibile la distin
zione tra mito e credenza religiosa, per quanto entrambi i concetti
presuppongano quello della * verita * nell’unica accezione comune
del termine. Un passo & fatto: ma basta riflettere un attimo per
capire che, se la distinzione operata aiuta a scorgere una differenza
tra mito e credenza, essa non spiega perd n I'uno né Laltra, per-
ché entrambi i tipi del ‘ credere ’ esistono anche completamente
privi di ogni valore religioso. Se io credo di aver lasciato la chiave
in un posto anzich in un altro, questo mio credere con alternative
¢ altrettanto indifferente religiosamente, quanto lo & la mia ev
denza (o 'espressione di questa evidenza) di aver mal di testa.

Donde venga alle credenze e alle espressioni di evidenza quel

particolare carattere che le rende sacre’, & perd gid un’altra
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questione che implicherebbe tutt’una teoria del sacro ¢ che certo
non & da affrontarsi in una nota, Ma proprio il carattere senza
pretese di uma nota permette di rischiare qualche osservazione
isolata (come, invece, non permetterebbe una teoria) che, in caso
fortunato potrebbe assumere valore di contributo o di suggeri-
mento.

Cominciamo con questo: & possibile credere che Dio e
magari per probabilitd razionali — non soltanto senza
giosi, ma anche senza che questo credere stesso abbia minima-
mente valore religioso. Diverso dal ‘credere che Dio esista’ &
¢ credere in Dio ¢ che non ¢ solo credenza, ma fede che impegna
tutta Pesistenza del credente. Teoricamente, si potrebbe perfino
credere tutte le dottrine di una determinata religione senza aver
la fede: il che dimostra come il valore sacrale del  credere * non
dipenda soltanto dal contenuto della credenza, ma anche da un
rapporto tra il credente e il creduto, — rapporto che possiamo
vagamente indicare con termini come ‘ adesione ’, ¢ impegno’ o
simili.

Vediamo ora, su questa traccia, se nella sacralita del mito non
si tratti di qualcosa di analogo. Anche questa, come si & visto,
non'dipende solo dalla forma del pensiero (* espressione fantastica *
o “evidenza di esperienza’), né d’altra parte dipende dal conte-
nuto astratto (perche lo stesso mito che & sacro per una societd,
apparirebbe  storia-falsa * ad un’altra).

Cassirer ha mostrato brillantemente, come l'esperienza non
sia mai recezione passiva, ma sempre — sin dalla percezione
pura — scelta e organi i creativa. Ovviamente, diversi sono
i gradi e le forme dell’impegno creativo della coscienza, quando
si tratta di selezionare la percezione di un suono e quando, invece,
tratti di afferrare il senso di un discorso. A maggior comples-
sita dell’ ¢ esperienza * risponde maggior intervento creativo della
coscienza.

C’¢ da credere che Pesperienza che si esprime nel mito sia di
una complessitd particolare. I’analisi di una qualsiasi mitologia
dimostra che questa ha rapporti con I'intera esistenza della societa

di cui & patrimonio. N¢ diverso & il caso del mito singolo che,
oltre ad esser 1 in <2, & i 1 per esser

inseparabilmente connesso con tutti gli altri miti della stessa
religione : nessun mito ¢, infatti, isolato, nessuno si comprende
senza la conoscenza di tutta la mitologia. In terzo luogo, lespe-
rienza espressa da un mito non & mai l'esperienza di un singolo in-
dividuo, ma di un’intera societd: il mito pretende quindi a una
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validitd collettiva e, inoltre, perpetua (per la societd che lo tra-
manda). In questo & gia implicito che esso ha un valore normativo.
— Anche un’opera d’arte (per tornare a questioni gid sficrate :
SMSR 27, 11 sgg.) pud organizzare in s¢ un’esperienza 3
Ty i di tutto un ‘mondo’ umano ¢, anzi, ogni opera
d’arte esprime un * mondo ’; inoltre, anche I'opera d’arte ha valore
collettivo, in quanto per il fatto stesso di esser comprensibile da
altri e non dal solo artista, dimostra di rispondere ad esperienze
collettive. Ma, a differenza del mito, 'opera d’arte pud esser iso-
lata — non, certo, dal suo contesto culturale, ma almeno nel senso
di non essere inseparabile da ogni altra opera d’arte della stessa
civilth — e, soprattutto, seppure puo orientare la sensibilitd e il
comportamento di una societd, non pretende di farlo, non assume
questa funzione. Il mito esprime l'esperienza collettiva non solo
qual’¢, ma anche quale deve essere, la incanala nelle dovute forme;
di qui anche il suo tradizionalismo: bisogna raccontarlo come &
stato tramandato.

11 mito dunque non ‘ rispecchia
esperienza collettiva, ma la sancisce, anche e la ordina; ¢ se ogni
ordine si fonda su una selezione, separazione, scelta, raggruppa-
mento, non dobbiamo forse ricordare che la separazione fonda-
mentale a tutte le religioni — alla religione come tale — ¢ quella
tra sacro e profano? Cio che una societd sceglie della propria espe-
rienza per formarne la propria realtd, il proprio mondo, il proprio
ordine (ed ¢, di nuovo, un'alira questione, che cosa sceglie e
perch, ed & a quest’altra domanda che si riferiscono le impor-
tanti indicazioni di De Martino a p. 98), cid che essa vuol sancire
come tale, diventa forse sacro per effetto di questa scelta ¢ san-
zione creativa. E allora tra mito e fede resterebbe come unica
differenza quanto & stato segnalato sopra — pura questione di due
forme diverse del ¢ credere ’; il valore religioso a entrambi si asso-
cierebbe per virtl dell’impegno totale con cui 'nomo aderisce
al loro contenuto.

soltanto, passivamente, la

Angelo Brelich
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Dee latine e miti vedici.

1. opera di Georges Dum ha del prodigioso. Anzitutto, per
'enorme estensione del campo di ricerche : mentre i migliori com-
\tisti devono accontentarsi di lavorare in buona parte su ma-
teriale, magari aggiornatissimo ¢ scrupolosamente controllato, ma
pur sempre di seconda mano, il Dumézil limita bensi il proprio
comparatismo alle civiltd dei popoli di lingua indoeuropea, ma
entro questo limite, del resto assai largo, egli non conosce osta-
coli filologici: i problemi linguistici, storici, culturali, religiosi
dell’antica India non gli sono meno familiari di quelli del mondo
romano e italico, la civiltd scandinava non meno di quella iranica,
irlandese, greca, celtica — ¢ Pelenc:
completa, A questa stupefacente ampiezza del campo di compe-
tenza diretta si aggiunge un’originalita nella maniera di affron-
tare i problemi, una freschezza e un acume del ragionamento ¢
delle argomentazioni, una potenza di visione sintetica, un’audacia
spregiudicata di costruzioni che, insieme, appunto, con quella
vastitd di competenza in cui forse nessuno, ma in ogni caso po-
chissimi possono seguirlo, suscitano nel lettore delle sue opere
ad un tempo ammirazione e perplessita, ¢ per lo piti un’inevitabile
incertezza di giudizio. I per questo che in varie recensioni su
opere del Dumézil, in questa stessa rivista, ho affermato -— contro
altri, frettolosi critici — la necessitd, quasi Purgenza, di un’ap-
profondita ¢ dettagliata discussione del metodo ¢ dei risultati del-
I'aptore, dichiarandomi perd incompetente per intraprenderla. Ora,
mi sembra che il pit recente volumetto dell’autore — Déesses lati-
nes et mythes védiques (Collection Latomus vol. XXV, Bruxelles
1056, pp. 124) — con la sua quasi esclusiva limitazione alle due
sole religioni romana ¢ vedica, mi offra m ggiori possibilita di
discussione a fondo; ¢ se una woccia d’acqua marina contiene
tutti gli clementi dell’oceano, c’¢ da sperare che in questo lavoro,
ridotto sia di mole che nei termini della comparazione, si ritro-

$ - Studi ¢ Materiali di Storia delie Religioni XXVIIT (19
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vino ugualmente tutti i principi metodologici, tutte le caratteri.
stiche del i tutte le concezioni i che in-
formano Pintera opera duméziliana. Percid il volumetto rappre-
senta, per me, un invito all’esame dettagliato. Tale invito diventa
poi addirittura pressante per un motivo mio personale. Non so
come esprimere la riconoscente soddisfazione per la lusinghiera
attenzione con cui da anni il Dumézil segue le mie pur modeste
e ristrette ricerche: ora, questa attenzione, proprio in questo
volumetto, in diversi punti assume la forma di una gentile, ma
decisa polemica che mi chiama direttamente in cau di modo
che al compito della discussione obiettiva del lavoro, si aggiunge
per me quello di una confrontazione dei metodi e risultati sui
problemi particolari che hanno dato luogo alla polemica.

Il volumetto contiene quattro studi indipendenti, preceduti
da una prefazione e seguiti da note finali.

Quanto alla prefazione : ricordo di aver segnalato nel vol. XXIIT
di questa rivista, come un pericolo che incombeva su tutte le
ricerche del Dumézil, la tendenza a ridurre la ricca sostanza delle
religioni * indoeuropee * al solo aspetto della ¢ tripartizione funzio-
nale ’ (anche completamente a parte le questioni relative a ques
tripartizione stessa). Ora l'autore dice che sin da principio sapeva
che « vaste parti delle religioni studiate » avrebbero eluso quella
« premidre prise »; pur essendo essenziale, la tripartizione funzio-
nale non regge tutto il culto, non abbraccia tutte le divinita. Negli
studi riuniti in questo volume, essa non ha quasi alcuna parte.
Con c¢id, a mio modo di vedere, si & fatto un gran passo per libe-
rare l'indirizzo dell’autore non solo da una unilateralitd che in
alcuni suoi lavori assumeva un carattere quasi ossessivo, ma anche
da una costante fonte di forzatura nelle interpretazioni (cfr. anche
SMSR 27, 147); in secondo luogo si & fatte un passo anche in
favore della ‘ tripartizione ’ stessa; perché se molti (tra cui lo
scrivente) si ri di id e intero e poli-
teismo di un popolo dall’unico punto di vista delle  tre funzioni
nessuno trovera difficoltd di riconoscere, in base ai molti fatti
messi in luce dal Dumézil, che queste costituiscano effettivamente
uno dégli aspetti, uno degli elementi strutturali, delle religioni
¢ indoeuropee *. Resta da vedere fino a che punto quelle « vaste
parti » delle religioni, che non rientrano nello schema tripartiti-
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stico si possano chiamare  periferiche ’: I'autore stesso aggiunge
« o autonome », termine che corregge il precedente, ma non &,
forse, del tutto felice. (Esistono parti autonome di una religione?).

11 primo studio ¢ dedicato a Mater Matuta. Dopo I'esposizione
dei pochi dati a nostra disposizione sul culto romano e dopo una
vivace e dettagliata critica delle interpretazioni finora date dai
vari studiosi che se ne sono occupati — questo ¢, del resto, il
lucidissimo schema di tutti e quattro gli studi, di modo che non
tornerd a rammentarlo in seguito — il Dumézil riafferma il nesso
tra la dea e l'aurora, negato da alcuni con argomenti insuffi-
cienti. Se perd Mater Matuta & l'aurora, ecco che il para]lelo
vedico si offre spontaneamente, nella divina persona di U
E basta pronunciare questo nome, per ricordare che la dea aurora
vedica & una dea sorella (di Ratri, la Notte) che in diversi passi
vedici (mentre in altri & detto che U. e R. sono le due madri dello
stesso figlio) prende cura del figlio della sorella — come nel culto
romano di Mater Matuta le matrone pregavano, anziché per i
propri figli, per quelli delle loro sorelle: cid che in India & mito,
a Roma, spesso, ¢ rito. Resta 1’altra particolarita del culto romano :
mentre in esso vige 1’ ‘ esclusione rituale * delle schiave (anzi,
soltanto le donne univirae potevano entrare nel santuario) al
giorno della festa le matrone introducono una schiava nel tempio,
ma solo per fustigarla e cacciarla fuori. Anche per questo fatto
Tautore cita e critica le interpretazioni finora date, e poi ricorda
i testi vedici in cui Usas appare sotto un aspetto negativo (per
tracotanza non vuol cedere il proprio posto al giorno!) e viene bat-
tuta e scacciata da Indra. Questo mito appare, anzi, indoiranico.

L’interpretazione, come si vede, & sorprendente e, almeno per
quel che riguarda il primo rito {preghiera per il figlio della sorella)
& anche suggestiva : ma gid anche qui, per esser veramente convin-
cente, dovrebbe indicare anche una Ratri romana... D’accordo, a
Roma le donne vive s’incaricano delle funzioni che il mito vedico
assegna alle dee mitiche: ma se Mater Matuta conserva nel pro-
prio nome il preciso riferimento all’aurora si attenderebbe vicino
a lei una dea sorella notturna; c tale attesa ¢ intensificata notevol-
mente dal fatto che sul piano del culto Mater Matuta & effettiva-
mente in strettissimo rapporto con un’altra dea: essa e Fortuna
hanno templi attigui con un fondatore comune e con un giorno di
festa comune. Non sembra che il Dumézil pensi a un accosta-
mento tra il rapporto Usas-Ratri e il rapporto Matuta-Fortuna e,
nemmeno tra il primo e il rapporto Matuta-Vesta che pur risulta
dal calendario arcaico (in cui tra Vestalia e Matralia — uniche
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feste di giugno! — vi & stretta attiguitd) e dal comune carattere
dell’esclusione degli uomini. Stando perod cosi le cose, le conse-
guenze dell’interpretazione sono poco allegre, perché mentre que-
sta non offre la minima spiegazione di elementi di rilievo del
culto di Mater Matuta (i rapporti con i culti di Fortuna e di
sta), d’altra parte fa apparire la figura della dea romana —
una dea-sorella, ma sorella di nessuno! — priva di senso, vera-
mente spettro’ (cfr. p. 39, fine), un rudere, una ¢ sopravvi-
venza ' non meno inutile ¢ non meno inverosimile in un posto
stema dell’arcaica religione romana, delle
* magiche, ‘ manaistiche ’ ecc. sostenute

abusate ‘ sopravvivenze
dagli studiosi che il Dumézil giustamente combatte ad ogni pie

sospinto. — Quanto poi al secondo rito, appare assai poco convin-
cente che le stesse matrone le quali nel primo rito incarnano in
qualche modo I’ Aurora, curando il figlio della sorella, nel secondo
incarnino l'espulsore (in India: Indra) dell’Aurora, rappresen-
tata, questa volta, da una schiava. Infine, il parallelo vedico non
spiega i numerosi bambini tenuti in braccio dalla dea nei suoi
monumenti figurativi (Satricum); non spiega perfettamente nean-
che il nome (che, in fondo, & Mater, mentre Matuta & aggettivo

altrimenti sarebbe 'unico nome divino romano in cui mater pre-
cede il nome ¢ non lo segue, come in Vesta mater, Tellus mater,
Flora mater ecc.); non spiega I'esclusione delle donne non univiroe.

Il secondo studio tratta di Diva Angerona. Qui, il parallelo
vedico sarebbe un’azione del mitico sacerdote Atri che « mediante
il quarto brahman » ritrova « il sole nascosto dalle tenebre senza
legge »: ora, il quarto brihman sembra che sia (non ho la

di controllare ary ione delle pp. 57-61) pura-
mente mentale, silenzioso. Analogamente, mediante il silenzio
(espresso dalla sua immagine cultuale), Angerona riporta il sole
dai giorni angusti (nome, data della festa) del solstizio invernale.
Quanto al Tuogo di culto della dea, nel sacellum Volupiae, esso si
spiegherebbe con il significato originario (vivo ancora in Plauto)
di wolup, come « piacere che risulta da un desiderio compiuto, dalla
volonta che ha raggiunto il swo scopo » (p. 68). La funzione di
segreta divinitd tutclare di Roma deriverebbe alla dea dal fatto
che « chi salvava il sole dalle tenchre, poteva salvare Roma dai
pericoli, con lo stesso mezzo » {p. 65) — In merito a questo studio,
bisogna dar atto all’autore del fatto che la sua interpretazione non
urta contro i fatti romani, ed ha il merito di voler tener conto di
tutti i dettagli conosciuti — ma, ahimg, quanto son pochi (non
data festiva, luogo di culto, tipo iconcgrafico e la funzione pro-
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tettrice attribuita alla dea da una tradizione) ! -— del culto romano.
Ma bastano questi riconoscimenti per confermare anche la vali
della parte positiva dell’interpretazione?

11 terzo studio riguarda Fortuna Primigenia. Il problema, non
risolto, secondo 'autore, dalle ricerche degli studiosi precedenti,
resta la ‘ contraddizione ' tra una Fortuna madre (o nutrice)
di Iuppiter ¢ Tuno ¢ una Fortuna lovis puer (per quel che riguarda
la mia interpretazione, cfr. la nota in fondo). Per risolvere la
questione, interviene, anche qui, la comparazione vedica. Gl d&i
xkll..\ funzione della sovranitd, nella religione vedica, sono gli
dity4; il loro gruppo si articola nel modo seguente (p. 80):
Paspetto cosmico, magico, terribile della funzione & rappresentato
da Véruna, quello orientato verso gli uomini, benevolo e giusto,
da Mitrd; Mitra nin, protettore dei rapporti in-
terni delle comunitd arie, ¢ da Bhiga, ripartitore dei beni; a questo
sistema (che troverebbe un preciso riscontro nella religione ira-
nica), gli indiani vedici hanno aggiunto altre due divinita, schic-
rate, per parallelismo, al fianco di Vérupa: Diksa ¢ Améa. Ora,
madre comune degli Adityd vedici & Aditi, la * Senza-legame ’, la
“infinita ’, la * libera ’, Ta “‘indeterminata ’, secondo le varie sfu-
mature vediche — dea evid pri ¢ (aggi ei:
come tale) madre. Ora, in un inno del RV (X, 72) & detto: « Da
Aditi nacque Diksa, da Diksa Aditi », Ma Dik a, questo dio
cialmente creato, aveva in ¢, secondo Dum — quale
ereatrice * (per cui sniche Mitrs. & Watuok sonor dethi

“aventi per padre D.') — la tendenza a diventare
creatore universale ¢ antenato divino, mentre Aditi, per il fatto
stesso (1) di esser indeterminata, non poteva esser ‘ legata’ al
suo posto di madre (p. 01). In termini di pura ipotesi il Dumézil
ricostruisce la forma pre-vedica del concette, uurihuendn il
ruolo di padre e figlio di Aditi a un indo-iranico *Varuna : D:
sisarebbe poi sostituito a questo grande Dio in quella funzione
particolare. Si ha I'impressione che Pautore abbia fatto ricorso
a questa ipotesi (che poi a p. 96 diventa certezza: « sans doute »
per attutire la perplessitd sia del lettore sia propria di fronte al
parallelismo tra la schematica e secondaria fignra di Daksa e il
supremo dio dei latini. Alla tesi del parallelismo tra il rapporto
Aditi-Daksa e il rapporto Fortuna-Tuppiter segue un’aggiunta:
specialitd prenestina, rispetto allo héritage indoeuropeo & 1'asse-
gnazione del ruolo di dea primordiale a una dea delle sorti; in

5

India, la divinitd ripartitrice (dei beni e dei destini) & maschile
ed & cieco: Bha

Innovazione teologica della cittd che si &
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dato un fondatore cieco (Cacculus) parallelo a quel Servius Tul-
lius che ¢ il principale favorito e servitore di Fortuna? Del resto,
anche Aditi appare (nel Sat. Br.) come ripartitrice delle spettanze
delle varie divinitd nel sacrificio... — Io penso che il lettore,
anche in questo schematico ma, per quanto possibile, esatto rias-
sunto, non abbia bisogno delle mie osservazioni critiche per co-
gliere il carattere dell’argomentazione —- carattere di estrema
sottigliezza che rasenta il funambolismo; con questo tipo di ragio-
namento, si ha Pimpressione, si potrebbe render probabile o pos-
sibile qualsiasi cosa, mentre nulla, assolutamente nulla di con-
creto viene dimostrato. I senz’altro da ammettersi che Aditi
somigli, nella sua qualitd di madre primordiale, indeterminata,
priva di legami, a Fortuna Primigenia, ma & estremamente dubbio
che questa somiglianza sia solo di un soffio pitt stretta di quella
di tante altre dee madri primordiali delle varie religioni del
mondo. Lontano da me il far parte degli adoratori moderni della
‘ grande dea mediterranea *: ma Fortuna che in una grotta allatta
il bambino divino, futuro sovrano universale, francamente, farebbe
pensare chiunque pit facilmente ad analogie mediterranee che al
rapporto Aditi-Daksa. Del resto, il rapporto tra una dea-madre
universale e un dio sovrano, anche astrattamente considerato,
difficilmente potrebbe esser diverso da quello tra Aditi e Daksa
(Varuna ), tra Fortuna e Iuppiter : Dante non aveva, certo, biso-
gno di risalire a particolari tradizioni indoeuropee per comporre
il verso: « Vergine Madre, figlia di tuo figlio »... L’unico punto
comune tra il culto prenestino e il teologema vedico resta questc
tutto il resto, nel ricco complesso cultuale prenestino i
gemelli (?) divini di sesso differente, la cleromanzia, P'adorazione
delle matres, la festa primaverile, la grotta ecc. ecc. — restano
senza aleun appoggio nella tradizione vedica.

I quarto studio riguarda Lua Mater, di cui conosciamo solo
il nome, Io stretto nesso con Saturnus e il fatto che Ie si potevano
dedicare le armi. conquistate al nemico. Dumézil incomincia con
il nome, mostrando che luere doveva originariamente avere il signi-
ficato di ASew, lat. soluere. Ora, il pensiero religioso arcaico sia
degli indiani (rta!) che dei romani si accentrava intorno ail'idea
di un ordine risultante dal giusto adattamento delle parti: luere
sarebbe I'azione di scomporre, dissolvere quest’ordine. Questa
funzione pud anche esser utile: infatti, Lua dissolve, distrugae,
le armi nemiche. Per il rapporto con Saturnus, Dumézil accenna
a una sua interpretazione — non ancora pubblicata — di questo
dio; ma, anche rimanendo sul piano dellinterpretazione corrente
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(S. dio dell’agricoltura) ricorda il ruolo che una dea della distru-
sione potrebbe avere in collegamento con l'agricoltura (dissoda-
mento del terreno). Parallela a Lua, nel mondo vedico, sarebbe
Nirrti che, come concetto, significa distruzione, come dea &
ambigua, perche per lo pitt si desidera il suo allontanamento, ma
le si attribuisce anche la funzione di annientare i cattivi. Nell’AV
si chiede a lei ora lo scioglimento di catene, ora, invece, 'incate-
nazione dei nemici. — Questo studio apre grandi prospettive di
possibilita; sarei il primo ad esser ben disposto ad accoglierne la
tesi, non fosse che perché anch’io sono vivamente interessato alle
infinite formulazioni religiose della dialettica ordine-disordine e
delle infinite espressioni, ad esse connesse, dell’ambivalenza.
Sarei ben disposto a vedere anche in Lua Mater la dissolvitrice
ambivalente, e sarei contento di poter andare anche pit oltre del
Dumézil, ricordando I’ambivalenza — non tanto del dissodamento
del terreno, quanto —- della disintegrazione del seme sotto terra
che, calendarialmente, avviene proprio sotto 'egida di Saturnus.
Ricorderei, perfino, a proposito dello scioglimento di catene,
quello rituale delle catene di Saturnus! Ecco, dunque, un’inter-
pretazione che ‘mi converrebbe’ — eppure, mi sembra che
neanche questa volta poss so al di 12 della
pura possibilitd o non-impossibilita. A parte il fatto che Nirrti non
ha nulla a che vedere con agricoltura, n¢ con le armi, né & asso-
ciata strettamente a una divinitd maschife (di modo che solo il
suo nome corrisponde a guelio di Lua), i dati sulle due dee sono
cosi scarsi e il loro carattere & cosi differente (I'autore stesso lo
riconosce, attribuendo perd il fatto alla differente natura delle
fonti — storiche a Roma, liturgiche in India) che, oltre al signifi-
cato astratto del nome (distruzione, dissolvimento), nessun nesso
religiosamente consistente risulta tra di loro.

Le « note finali » riaffermanc aleuni principi metodologici pre-
senti nei quattro studi: I'accettazione pura e semplice dei dati
romani, senza la negazione o la svalutazione di quelli * scomodi *
(frequente presso altri studiosi); la ricerca di un nesso coerente
tra i dati disparati; il superamento del criterio etimologico nella
comparazione indocuropea (in nessuno dei quattro casi vi & un
ne ctimologico tra i nomi divini delle corrispondenti figure
vediche e romanc); il ri ili del valore mif ico (non
predeistico) della religione romana.

Di fronte al bilancio, nella maggior parte negativo, dei quattro
studi riuniti nel volume, ¢ che & da ritenersi sommariamente
valido per tutta la produzione duméziliana, poich¢ & determinato
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non tanto da tesi singole, quanto da tutt'un’impostazione meto-
dologica, il lettore sprovveduto potrebbe chiedersi, se valesse la
pena di dedicare tanto spazio all’esame di questo volumetto.

Ma, anzitutto, & da sottolineare che i risultati generali del-
P'opera del Dumézil vanno di molto olire ai risultati singoli dei
suoi vari studi. Tra di essi conta anche la demolizione, veramente
senza appello, di tutti i metodi ‘radizionali impicgati nello studio
della religione romana (e delle altre religioni ¢ indoeurope
non si tratta soltanto della demolizione di meiodi sbagliati: i
tratta, soprattutto, dell’eliminazione di ogni tendenza alla svalu-
tazione della religione romana, al mnon-riconoscimento del suo
valore e senso religioso. Ma vi & di pift: mentre tentativi, in
questo senso, sotio stati fatti, qualche rara volta, anche da altri,
ma quasi sempre in bas i sione
difficilmente controllabile dei dati, nell’opera del Dumézil si ha
forse il primo tentativo organico di fondare un’interpretazionc
seria della religione romana sopra criteri rigorosamente scientifici.
1 risultati singoli sono quelli che sono (e se essi quasi mai vanno
oltre al puro  possibile *, cid non vuol dire che siano necessaria-
mente erronei), ma ne emerge subito un primo risultato generale
per effetto della comparazione che punta direttamente sul sostan-
ziale, ccco che anche la religione romana ritrova il suo pos
immediatamente, sul piano dei grandi moventi di ogni creazione
religiosa: ordine e disintegrazione, determinazione e illimita-
tezza, crisi e sforzo rituale del superamento, stretta interdipen-
denza tra piano cosmico, sociale, mitico, rituale sono i temi che,
anche nello studio della religione romana, subentrano al posto
di quelli abusatissimi e privi di contenuto reale, degli spiriti della
vegetazione, della magia di fertilita, delle personificazioni di
questo o quel fenomeno naturale. Non si pud non esser grati a
Georges Dumézil della liquidazione di un pesante passato degli
studi sulla religione romana e dell’apertura verso un’interpreta-
zione adeguata.

zionismo ¢ a una valori

Le mie riserve, gid varie volte espresse, restano, ed ora ten-
terd di precisarle meglio. \mmum senz’altro la giustificazione
di una comparazione limitata ai popoli di lingua indoeuro
Ma per essere utile e valida, essa deve tener conto di tna pity
comparazione. Vi sono temi religiosi (e non si tratta di ‘motivi’,
cari alla comparazione indiscriminata, ma di strutture complesse)
comparabili al di 1a di ogni limitazione linguistica o etnica, sia
per natura ‘archetipica’ (nel senso rigoroso da me circoscritto
in SMSR 27, p. 23 sg.) sia per analoga genesi storica; dal lato

asta
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opposto, anche i temi comuni trovano in ogni singola religione,
nel segno e sotto lo stimolo di concrete ¢ irripetibili situazioni
storiche e, inoltre, per quella coerente organicit, senza la quale
nessuna religione si costituisce, elaborazioni creative
irriducibili. Teoricamente, una comparazione limi
di popoli di comune origine, potrebbe mett
mezzo a questi due termini —- la conser

\muhc €
ata alle
in luce — in
zione di formulazioni
particolari proprie di questi soli popoli, ma solo a condizione di
dimostrare una differenza, rispetto a strutture esistenti altrove,
it consistente delle differenze tra le formulaz

i nelle religioni

dei singoli popoli d'origine comune. Cid perd non si fa — ¢
questa & la scconda osservazione sorta dalla lettura di questo
volumetto — isolando singoli motivi (come il ruolo sororale di

Mater Matura ¢ Usas) da comple
loro struttura organica

i interamente trascurati nella

Angelo Brelich

1 Pur

pri Ta mia per la seria consi con cui il
1 tratta aleune mi sembra opportuno chiarire le mie posi-

Dum
zioni di fronte alle sue eritiche,

1. Per il p. 50, m. 1: concedo sen:

tro T mia inesperienza in fatto di
etimologic, ma non vedo ancora dimostrata Vorigine indocuropea del nome
Angerona; i momi Anc- Anch-, Ang- polrebbero (ma non insisto) essere dori-
gine preindocuropea come lo sostengono i linguisti, hen pitt competenti di
me, citati in Die geheime Schulzgottheil n. 140; Vaccenno ad Anch
all’'eventuale androginismo, & contenuto nel mio lavoro nei limiti di una
nota (161) ben pin esplicitamente
zione del D. (Pandroginismo risultercbbe el
guis
eine Mdglichkeil auf die Prof. Kerényi mil allen Vorsicht himweist). Quanto
al solstizio invernale, esso non soltanto chez M. Brelich ¢ diventa ® la morte
del sole, ma & presupposto come tale anche dal successivo nafalis Solis e
dai titi di carattere funerario del perindo, tra cui il sacrificio alla ¢ tomha *
di Acca Larentia. Ora, a proposito di questa, se il D. oppone alla mia argo-
mentazione per un rapporto tra Angerona ¢ Acca Larentia, che «nello spazio
necessariamente tistretto di una culti. poss ati vicini,
senza che cid comporti un'affinitd », o, oltre ad esprimere un dubbio generico
(spazi ben minori dell'arcaica Roma, villaggi e perfino gli interni di- cdifi
coro essere religiosamente organizsatil), gli chiedo perche tion ha volito
accennare “anche alla stretta (la pitt stretta possibile) vicinanza nel fenpo
organizzato, tra le feste di Diva Angerona e Acca Larentia (21 ¢ 23 dicenibre) ?
Forse anche il tempo calendasiale & ¢ necessariamente ristretto ' perch la
nanza implichi afi
. Molto pitt impor
+ massima cantela, o proposito di Angerona fipotesi, tutta

come apparirebhe dalla
jaramente « wenn man

i,
sche Verbindung Angeromn (Angitia usw.) - Anchises heweisen kdnnte,

om0 essere loe

3

nte per me, delle ipotesi accemmate sette anni fa,

non meno



122 Rassegne d appunti

ipotetiche di quella di un nesso tra il culto della dea romana e il mito del
sacerdote vedico Atri...), la mia interpretazione di Fortuna Primigenia. Non
tengo a ribattere le critiche di D. (p. 76, n. %) in merito allo spunto quas
giocoso che mi ha fornito (Tre variazioni, p. o sgg.) un passo liviano. Ma per
Pinsieme del problema, devo constatare con non poca meraviglia che o io
non mi sono espresso chiaramente (v. tuttavia p. 44 sgg. ¢ anche 24 sg. del
mio lavoro) o il D. non mi ha capito. Egli chiama la mia tesi «nuancée au
point de rester jusqu'au hout ondoyante » (p. §), il che viol dire che non ne
ha afferrato la stretta struttura dialettica. Somo proprio io a sostenere che
sin dalle origini ¢ sempre Fortuna & dea primordiale (e percio necessari
mente anche madre di Iuppiter) e nello stesso tempo Tuppiter, padre univer-
sale gid nel nome, & necessariamente anche padre di Fortuna — quindi anche
per me si tratta, naturalmente, di una « structure idéologique bien naturelle
et intéricure & la religion romaine (p. 8o, nota) — e sono lontano dallaffermare
che il culto di Fortuna Primigenia si sia ¢evoluto’ in seguito alla polemica
Roma-Praeneste (p. $2) ¢ che «concetti cosi importanti come ¢ Fortuna
figlia di Iuppiter’ o ¢Tuppiter e Tuno allattati da Fortuna’ siano potuti
esser creati di sana pianta.. dall'audecia dei polemisti» (p. £2). To lo
affermo soltanto (ed esplicitamente, Tre var. p. 46) che in conseguenza dei
rapporti storici delle due citta «quelli che erano soltanto i termini dialetti-
camente antitetici e, in realld, inscindibili di wna comune concerione reli-
si trasformano spontaneamente in termini di polemica ».
3. Quanto alla prudénza con cui ammetto (p. 22) che «nessuno saprebbe
né tantomeno dimostrare, quando ai due bambini (allattati da F. nell’im-
magine cultuale) siano stati dati i nomi di Tuppiter e Tuno», pur sostenendo
(ibid) che tale «individuazione ¢ perfectamente d’accordo con quella conce
zione della sovrana coppia d & familiare dalla fase ¢ pre-capitolina ’
della religione romana » — ebbene, non posso che congratularmene, in quanto
essa salva tutto Vessenziale, mettendolo nell stesso tempo al riparo di
quelle critiche di natura filologica (— infatti, solo
re-vedici su Aditi e Daksa quale filologo sard dispo
il valore dello hapax ciceroniano?! —) che potrebbero indiriz
pift semplicistica accettazione, per Ietd arcaica, di un documento del T sec.
a. C. Se il Dumézl pensasse pit in termini mitologici ¢ meno in termini
teologici, capirebhe, quanto sia di poca importanza fa « individuazione nomi-
nativa» di quei due bambini di sesso differente che gid per cssere tali nel
erembo della Primigenia, sono virtualmente Tuppiter e Tuno!

4 Quanto a cio che il D. definisce « glissements dangereux » (p. 8 n. 1),
che ciod la dea con uno o pit bambini non & «che una variante della dea —
, sia senza» (Tre var.

na che ci

nuda o meno — che pud presentarsi sia con hamh
. 21). devo far notare che in questo passo io nou interpreto, ma citc falti
€ basti rimandare agli scavi di Ur, Kish, Assur ecc. dove questi fatti risultano
con ogni evidenza. Pur dando maggior importanza, rispetto ad ogni altra cosa,
allo héritage indoeuropeo, il D. dovrebbe acconsentire all’esistenza di altre
componenti storiche nella formazione della religione romana. T almeno per
Viconografia (che poi mon & mai un fatto del tutto esteriore) ammettera che
con il parallelo dellinesi-

nel mondo mediterranco essa non & da spiegarsi
stente iconografia vedica... L'énorme conculsion che la dea di Capua e quella
di Satricum (Mater Matuta) siano dello stesso “ tipo’ della Primigenia allat-
tante due bambini, benché ciascuna con « una propria fisionomia divina parti
colare definita da precisi dettagli del culto e del mito », questa & — mi sembra
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i nessi

tuttora — una, ione piit ggiata dai fatti (p. es
tra Mater Matuta e Fortuna a Roma) che non la tesi della déesse tante del
sole, raffigurata anche con 46 i si vuol
negare il significato awrorale (ma non ¢, anche questo, un significato ¢ primi-
genio ’?) della Matuta, né la conponente indoeuropea della figura romana.

A titolo puramente personale : quanto alla nota 85/s, a p. 114 del mio
lavoro o on ho affatto parlato della concesione della * funzione * nell'opera
duméziliana. Non si pud pid adoperare il termine ¢ funzione’ nel suo
corrente ?

0! B con cid non s

« Il Signore & rugiada ,,

Nell’onomastica ebraica ricorrono due nomi composti con fal,
« rugiada » : uno, *Abhital, & il nome di una delle mogli di David
(I Sam. 3; 4; I Cr. 3, 3); l'altro Jahatel, & nome di womo che si
legge nei testi di Elefantine’. In quest’ultimo, P'elemento ‘abh,
ritenuto comunemente® elemento teoforo, & sostituito, come in
molti casi, da Jahs.

11 Vincent crede di dover spiegare [ahdlal ricorrendo a un
verbo fal, di forma aramai
¢braico pit usato §-I-, da cui

zante, che corrisponde a un verbo

sl « ombra, protezione »”. Secondo
il Vincent, il nome indicherebbe il Signore come protettore, con
riferimento all'espressione, frequente nei salmi: bé-sél kénaphe-
kha « al’ombra delle Te ali », cio¢ « sotto la Tua protezione »
(Sal. 36, 8; 57, 2 ecc.).

B’ indubbio che, anche nell'onomastica, il Signore & spesso
indicato come protettore, come Iuogo di rifugio, oggetto della
fiducia ¢ causa della
senti i nomi di Mahsgjah

curez:

+ del Suo fedele. Basta tener pre-

«il Signore & il mio

fugio », che r
corre in Ger. 32, 12 e nei papiri di Elefantine, Mibhtahjah, « il
Signore ¢ la mi

sicurezza », che si legge nei testi di Elefantine,
Ci domandiamo tuttavia se tale concetto sia presente anche
in Jahotal, e se a questo propos

Simponga la permutazione di

1A, Vincent, La religion des Judéo- Araméens d’Eléphantine, Pai

Noth, Die israelitische Personnennamen, Stuttgart, 1928, 60.
3 A. Vincent, L. c.
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[ in § postulata dal Vincent ¢ certamente normale nel passaggio
dall’ebraico all’aramaico.

Molti nomi ad Elefantine presentano forme prettamente ebrai-
che. Se tale fosse il caso anche di [ahdfal, il nome significherebbe
« il Signore & rugiada », significato che potrebbe collegarsi a Os.
14,6 s., dove il Signore dice al popolo pentito: « Sard come 1u-
giada per Tsracle :
Libano, i suoi virgulti

e fiorira come rosa', metterd radici come il

estenderanno, il suo splendore sard
come quello dell’olivo e dard fragranza come il Libano. Torne-
ranno e si siederanno alla sua ombra e si nutriranno di grano.. ».
11 Signore viene indicato come « rugiada » per esprimere I'azione
vivificatrice da Lui svolta in seno al Suo popolo, azione che ricor-
da quella della rugiada, che, dando ai campi una costante e be-
nefica umiditd, ne rende possibile la fertilitd, ¢ ne promuove la
vegetazione. Magnifico sard il rigoglio d’'Isracle, vivificato dalla
sua rugiada.

L’esperienza dell’azione vivificante della rugiada nella natura
ha dato luogo alla metafora, secondo cui la rugiada & mezzo di
risurrezione. Concetto questo gid presente in Isaia (26, 10), dove
si legge: « Vi
gliatevi, intonate un canto, voi che giacete nella polvere | Perche
come rugiada sull’erba & la Tua rugiada e la terra restituird i
morti ».

anno i morti, i loro cadaveri risorgeranno; sve-

I rabbini pitt tardi svilupperanno tale concetto e affermerarno
che «il Santo, Egli sia henedetto » risusciterd i morti con la ru-
ada (Hag. 12b) e che gli Tsracliti, rimasti tramortiti dal suono
della voce di Dio che conferiva loro la Legge, furono riportati in
vita dal Signore per mezzo della rugiada (Shab. 88b).

Lidea di risurrezione difficilmente avra fatto parte del misero
patrimonio teologico ¢ religioso degli Ebrei di Elefantine, tut-
tavia ci sembra di poter affermare che in Jahdtal & espresso il
concetto di Dio vivificatore, ne fossero o no coscienti coloro che
tale nome portavano.

Sofia Cavalletti

1 Pare si tratti esattamente dellanemone rosso, cfr. 1. Sellin, Das
tphroph., Leipzig, 1922, 107
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“ Rugiada sull’erba ,,

L'interpretazione di fal ardth in Is. 26, 19 non & cosi sem-
plice come potrebbe apparire a giudicare dalla concordia che
regna a riguardo fra gli esegeti moderni. Secondo la maggior
parte di essi', si tratta di « rugiada luminosa »; '5roth sarebbe il
plurale di ‘arah?, vocabolo che ricorre al singolare in Sal. 139,12,
con il significato di « luce » ¢ in Est. 8,16, con I'accezione di
« fortuna »; P'unico esempio di plurale si troverebbe quindi nel
testo succitato di Is. 26,10.
L'interpretazione « rugiada luminc
Targim, dove s

sa» trova appoggio nel
legge: fal n&hdr; il Targim tuttavia rappre-
senta un appoggio relativo, dato che le traduzioni che esso ofire

rivestono un carattere piuttosto popolare Pit importante la tra-
duzione greca dei Settanta, dove leggiamo: « rugiada di guari-
gione ». Da dove pud esser sorta una tale interpretazione? Ave-
vano essi un testo diverso dal nostro?

R. David Qimhi (Commi., ad loc.) dice esplicitamente che
“roth sono « verdure »; si tratterebbe quindi della stessa pianta
nominata in II Re 4,30, cioé la ruca, eruca sativa®. ito
di questa pianta, R. M

A propos

dice che possiede virti curative per

gli occhi; anzi il suo vero nome sarchbe gargir, ¢ dovrebbe il no-

‘me di 'oroth al fatto che essa & « rischiaratrice (m&udth) degli

occhi » (Joma 18b). Di questa sua qualitd era al corrente anche
Rabh Hina’ e lo stesso Plinio® ¢, a nostro avviso, anche i Settanta.

La traduzione corrente « rugiada luminosa » tradisce il vero
significato del testo, che, secondo le parole di R. David Qimbi,

contiene un mashal, un paragone: « (come) rugiada sull'erba (la

ruca) ¢ la tua rugiada », cio¢ come le piante nella terra vivono e

1 0. Procksch, Jesaja, I, Teipzig, 1030, 331; J. Fischer, Das Buch Jesaias,
Bonn, 1037, 178; L. Dennefeld, Les grands prophétes, in « La Sainte Bible », ed
Pirot-Clamer, Paris, 1047, 105; F. Auvray ct J. Steinman, [safe, Paris, 1051, 107

2 Gesenius, ed. 17, 10; Gesenius, Trans. by Brown ecc., 21; Konig, o
Koehler, 23.

3 1. Low, Die Flora der Juden, TV, Wien, 1034, 25.

4 J. Low, op. cit., 1, Wien, 1925, 4or.
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prosperano attraverso la rugiada, cosi sara dei morti d’Isracle che,
sepolti in seno alla terra, torneranno a nvova vita - individuale
o nazionale - in virth della loro rugiads

il Dio « che da la vita
e la conserva ».

Sofia Cavalletti

Ancora su Zurvan e il tempo

11 post scriptum che lo Zaehner ha fatto seguire! al suo libro
su Zurvan aggiunge nuovi elementi alla distinzione da lui gia
proposta tra « zurvanismo materialista », che potremmo chiamare
anche naturalistico, in cui si dovette dare una svalutazione dei
valori etico-religiosi, ¢ uno « zurvanismo teistico », pitt rispettoso
dei valori e delle dottrine mazdaiche tradizionali.

Lo Zaehner adduce nel suo articolo nuovi argomenti in favore
di una connessione tra Zandik e Dahri, i quali ultimi cgli pro-
poneva di riavvicinare alla corrente materialistica dello « zurvy:
nismo ». Idea fondamentale di quei settari, menzionati in fonti
arabe dell’XII sec., dovette essere quella dell’eternitd del mondo,
accompagnata dalla negazione di un creatore onnisciente e onni-
potente, nonché (come emerge da una notizia di ‘Abd al-Karim
al-Jili, che intorno alla medesima epoca si occupd di sistematica
religiosa) dall’esaltazione dell’eternitd del tempo.

Lo Zachner pensa dunque che gli Zandik perseguitati da
Kartir fossero materialisti zurvanisti o « Dahri », credenti, come
lo Shikand Gumani Vazar riferisce, nell’eternitd del tempo da
cui tutte le cose derivano. Zurvanisti di questa fatta sono dallo
Zaehner accuratamente distinti dagli « zurvanisti teisti » (cui egli
ri gli Zurvaniya di Shahristani), e che in etd sassanide
¢ dopo la conquista mussulmana dell'Tran avrebbero rappresen-
tato una forma, per quanto eretica, di mazdeismo.

Lasciando all’iranista di Oxford la responsabilitd di questa
distinzione tra i due « zurvanismi », e soprattutto della nettezza

e ter logica con cui essa viene appli-
cata, sia lecita qualche osservazione su quello che lo Zaehner
chiama « zurvanismo teistico ». Non saremo noi a rifiutare la

1 BSOAS, 17 (1055), 232-249.
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possibilitd dell’esistenza storica di un tale zurvanismo, benché
a rigore i
gia m
da Zurvan presupponga i dati fondamentali dell'ideologia reli-
giosa mazdaica, anche se il teismo mazdaico venga attenuato in
proporzione all’attribuzione a Zurvan di una funzione realmente

con di Ormazd in figura
di protagonista di una vicenda millenaria.

Una utilizzazione di quest’ultima nozione in senso gnostico
avvenne, come & noto, con il manicheismo. Ci si pud chiedere
se motivi gnostici abbiano potuto influire nel mazdeismo « zurva-
nista ». Di particolare interesse per questa questione sarebbe un
esame della testimonianza di Shahristini sulle dottrine degli
Zurvaniya. Qui il consueto mito della nascita di Ormazd da
Zurvan & modificato nel senso che dalla Luce emanano « personé
di luce, tutte dotate di spirito, luce e signoria, la pitt grande
delle quali & Zurvan, al quale viene attribuito — come nella
forma normale del mito — il dubbio colpevole da cui nasce
Ahriman : una combinazione dunque tra 'idea di un’entitd ori-
ginaria, non indifferenziata ma decisamente qualificata, la Iuc
e la concezione « zurvanista » dell’origine del male.

Ora, ¢ la prima di queste due idee sufficientemente spiegabile
su base mazdaica, oppure la dissociazione tra la luce originaria
e la persona di Ormazd (per quanto occasionata dalla necessith
di mantenere a Zurvan una prioritd su Ormazd medesimo) deve
far pensare all'influenza di una teologia della luce di
gnostica??.

In altra direzione accenna un’altra formulazione del mito zur-
vanista nella testimonianza di Shahristani. Si tratta della dottrina,
da questo attribuita ad alcuni zurvaniya, secondo la quale « vi fu
sempre qualcosa di male con Dio, o un cattive pensiero o una
cattiva corruzione ». Questa dottrina pare affiancarsi alla teoria

1 Cfr. SMSR, 27 (1956), 125135

2 In una versione del mito di Zurvan (quella di Teodoro bar Konai) si
situa Zurvan nel tempo in cui « niente esisteva ancora, se non le tenebre ».
Questa frase, che lo Zaehner mette in contrasto con Shahristani, e che egli
utilizza per concludere a una matura indifferenziata di Zurvan rispetto al
binomio luce-tenebre (op. cit., p. 56 etc), mi sembra da ritenere pid sempli-
cemente come eq“iv'ﬂeme, in wn quadro cosmogonico, alla menzione, uelle
Tlepoca in cui «nulla esisteva ancora, né cielo ne terra».
Sulla « mdmcmm. @i Zurvan e del tempo-destino, e sulla sua non meno
valida fondamentale adesione a Ormazd, cfr. SMSR, 27 (1956), D. [14-116.
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attribuita dal medesimo scrittore a quella che secondo lui fu
un’altra setta iranica, i Gaydmarthiya, secondo la quale all’inizio
cera solo Vazdan (termine, originariamente, di valore appella-
tivo = dio), e che Ahriman sarebbe derivato da un cattivo pen-
siero di lui', nel tempo. Queste due ultime versioni sembrano
costituire un altro tentativo di superamento, questa volta in senso
teistico, del mito zurvanista, di cui rimane perd la sostanza, quanto
alla questione dell’origine del mal
Come si vede, particolare tendenza dello « zurvanismo » dovette
sere quella di elaborare formulazioni ¢ motivazioni diverse nel-
T'ambito delle costanti nozioni del tempo-progenitore e del tempo-
destino® (tendenza che risulta esplicitamente anche dal trattato
mazdaico di intonazione « zurvanista » ‘Ulema i Islam?).

&

Ugo Bianchi

1 Cfr. anche ap. Murta:
una notizia di Mas

Rizi (XIIL sec.), Zachner, Zurvan, 451, nonché
Gdi (ibid. 443), da cui tisulta anche come il mazdeismo
ortodosso i rifintasse a queste aberranti formulazioni. i da notare come in
una delle quattro versioni che riportano in extenso il mito di Zurvan e dei
due gemelli, quella di Yohannan bar Penkayé (de Menasce, BSOAS, o, 587
Zachner, op. cil., 421) si parli di una libazione di Zurvan a Dio;
tratta forse di erronea interpretazione da parte dello serittore siriaco, analoga-

)

mente all'attribuzione a Zurvan (in contrasto con il seguito della narrazio
della cre: i cielo e terra,
2 Cfr. SMSR, 27 (1956), 125135
3 Par. 23 e 24 (Zaehner, 4i2; cfr. auche
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1 E. MOmLMAN, Arioi und Mamaia cine elhnologische, religion
ische und historische Studic iiber Polynesische Kult-

bimde (Studien zur Kulturkunde, Bd. 14), Wiesbaden 1035,

. 2

Un'intelligente combinazione del metodo funzionalista con
quello storico & stato di guida al M. in questo ottimo lavoro
che conclude degnamente una serie di ricerche da lui intraprese
oltre vent’anni or sono con un primo saggio (Die geheime Gesell-
schaft der Arioi, Int. Archiv f. Ethnogr., Leiden 32, 1g32) ¢
proseguite con numerose pubblicazioni sia sulla societd degli
Arioi sia gencralmente sull’etnologia polinesiana. La vasta rete
di rapporti esistenti tra l'ordinamento degli Arioi ¢ la societd
indigena & analizzata partitamente: la funzione religiosa del-
T’ordinamento nei suoi nessi con il culto agrario di Oro, il carat-
tere agrario del suo rituale, iniziazione all’ordine, la gerarchia
interna e i legami con laristocrazia locale del comando, la fun-
zione spettacolare dei riti — esempio notevole di teatro o spet-
tacolo primitivo —, il nesso della nmologm con il cnl(o.
composizione ¢ la struttura le dell’

Arioi, il tema dell’i icidio nelle varie intery zioni date
dalle fonti e nel rapporto che i Missionari hanno preteso di
scorgere tra csso ¢ lo spopolamento (I'a. denuncia I'inconsistenza
di tale preteso rapporto nonché la natura propagandistica della
sua impostazione: lo spopolamento ha la sua motivazione nel-
Pintroduzione di malattie da parte europea e nell’uso di armi
da fuoco nelle guerre indigene (p. 138)): questi sono i temi e i
problemi trattati in una delle sezioni centrali nelle quali & sud-
diviso il denso volume (la I1: « sociologia »). Il volume & aperto
da un’introduzione contenente un quadro d’assieme sulla civilta
polinesiana anche nei suoi problemi d’origine, oltreche di struttura
e di organizzazione attuale. La prima sezione fornisce i carat-
teri generali degli Arioi e una rassegna ragionata delle fonti rela-
tive. La comparazione etnologica con le societd segrete Karioi
delle isole Gambier, Kaioi delle Marchesi, Hula delle Hawaii ¢

9 - Studi ¢ Material di Storia delle Religioni XXVIL (1957-1)
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delle affini organizzazioni Maori completa la trattazione del pro-
blema storico degli Arioi che occupa la terza sezione (« etnologia
comparata »). Il maggiore interese del libro forse, certamente il
pitt attuale & nella quarta ed ultima sezione: il conflitto delle
Missioni cristiane con la civiltd di Tahiti quivi & delineato secondo
un rigoroso riferimento alle fonti dirette. Una serie di problemi
di somma importanza politica oltreche culturale — di politica sia
religiosa che amministrativa — enierge dal contatto culturale degli
indigeni con le Missioni ¢ con i governi colonizzatori. Ii a questo
punto che il metodo funzionalista trovava il suo limite e il
metodo storico si rendeva indispensabile a delineare lo sviluppo
dinamico che dall’organizzazione religiosa Arioi porta alla costi-
tuzione della setta religiosa Mamaia sotto I'influenza dottrinaria
cristiana. I1 M. ha mostrato larghezza di idee e scioltezza di metodo
nell’affrontare questo importante capitolo di storia culturale poli-
nesiana altamente rappresentativo di quelli che sono stati i limiti
di efficacia nella politica religiosa delle Missioni. Si ha in questo
capitolo — tra 'altro — un esemplare riflesso del grande conflitto

che pose tra loro di fronte, per
sulle isole oceaniane, la chiesa
London Missionary Socicty) ¢ la
Padri di Picpus, o picpusiani
Tahiti) di un conflitto generale

la supremazia politico-religinsa
anglicana protestante (con la
chiesa cattolica francese (con i
aspetto particolare e locale (a
riguardante varie altre societi

missionarie operanti in Oceania. A tale complicato urto di forze,
rapporti, contrasti, s'intreccia infine il complesso gioco degli
interessi colonialistici britannici e francesi in reciproca compe-
tizione.

La nascita del movimento Mamaia (forse da Mamoa = pecora :
« gregge del Signore »? Vogliamo qui far rilevare che mma setta
Mamoe o delle « pecore » & segnalata anche nelle Paumotu a est
di Tahiti, e pare sfuggita al M.: Cfr. A. C. E. Caillot, Les Poly-
nesiens orientaux aw contact de la civilisation, Paris 1909, p. 38),
la nascita di questo culto sincretistico — rielaborazione pagana
di elementi cristiani e biblici —, trova giustificazione nello « scon-
tento » e nel « biasimo » indigeno verso la politica dei Missionari
che, oltre agli interessi ecclesiastici e religiosi loro propri, rap-
presentavano o finirono per rappresentarc anche gli interessi im-
perialistici dei rispettivi Paesi (p. 226) e, osteggiando la politica
delle annessioni, preferirono adottare per sé la politica della pro-
tezione concessa alle dinastie locali, talora usurpatrici, dopo averle
convertite al Cristianesimo (come nel caso di Pomare II a Tahiti,
primo re cristiano in Polinesia, convertito nel 1812 dai Missionari
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protestanti_ inglesi), mentre esigevano dalle popolazioni  tributi
annuali per il finanziamento della propaganda missionaria. 11 mo-
vimento Mamaia rappresenta una forma di protesta culturale —
esplicitamente espressa dalle profezie di liberazione in esso annun-
ciate — sia contro i Missionari sia contro i Bianchi in generale
e gli influssi culturali stranieri. Eppure, la setta Mamaia sorse
per entro la comunitd cristiana, i suoi fedeli credevano seriamente
d’essere cristiani, pregavano Lr sto, leggevano ia Bibbia. Senon-
che Cristo rappresenta per essi un messia annientatore dei nemici
colui che scaccera gli Inglesi dalle terre dei Nativi (p. 230): la
condotta di vita dei Mamaia del resto era non solamente pagana,
ma — a detta dello stesso Moerenhout, uomo di liberale giudizio
— addirittura « immorale » nei confronti del Cristianesimo. Nono-
stante P’apparenza cristiana di certi elementi del culto Mamaia,
stante i nomi della teologia cristiana fatti propri dagli adenti,
& chiaro che il movimento ha un significato « antimissionario » e
di rivalsa pagana contro I'influsso cristiano. Il movimento Mamaia
¢ fondato su temi religiosi e politici comuni ai vari, molteplici
culti profetici germogliati negli ultimi tempi non solamente in
Polinesia, bensi pitt recentemente in Melanesia, come del resto
in Africa e in America presso innumerevoli comunitd « primitive »,
al contatto culturale con 1'Occidente (sia per lintroduzione di
idee religiose da parte dei Missionari, sia per l'introduzione di
beni e prodotti economici da parte dei Bianchij. Ritroviamo nel
culto Mamaia Destasi o possessione collettiva degli adepti (anche
donne), 'annuncio dell’espulsione degli stranieri (Inglesi), il mes-
sianesimo e il profetismo: tali elementi si ritrovano in tutti i culti
di liberazione. Anche il M. ha accennato alla connessione gene-
tico-storica del culto Mamaia con i culti profetici oceaniani (p. 242),
senza tuttavia procedere ad una desiderabile analisi comparativa.
‘Tuttavia una cosa ha il M. posto nella massima evidenza, ed essa
costituisce uno degli aspetti pitt interessanti del movimento reli-
gioso in questione dal punto di vista storico: ed & che il mondo
religioso tradizionale pagano nelle forme pitt intimamente legate
alla vita sociale e all’intera cultura indigena: il mondo religioso
contro il quale lo zelo missionario s’era da decenni maggiormente
adoprato, insomma il culto agrario e sessuale degli Arioi con la
mitologia di Oro, figlio divino che scende in terra e ritorna in
cielo da suo padre Taaroa (onde I’analogia con Gesh), il culto
di Oro intercessore e aiutatore degli uomini: tutto il corredo reli-
gioso tradizionale insomma riaffiora prepotentemente nel culto
Mamaia e s'impone all’attenzione dello storico delle religioni e
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dell’etnologo. La predicazione cristiana ¢ la tenace lotta dei Mis-
sionari contro la religione tradizionale pagana avevano dato frutti
diversi — a ben vedere — da quelli attesi. Infatti « il culto Ma-
maia rappresenta, pur su un nuovo piano storico, una replica del
culto Arioi » (p. 238). La repressione esercitata dai Missionari
contro la religione pagana tradizionale (con la soppressione degli
Arioi nel 1822 e il controllo della vita religiosa locale attraverso la
tutela delle dinastie cristiane e il vario gioco politico — dal 1823
al 1844 —) insieme con i motivi di scontento sopra accennati ave-
vano agito da stimolo alla resistenza pagana dando origine al
nuovo culto profetico di liberazione. I1 fatto si & che un efficace
« esaurimento » della religione pagana nelle sue forme pitt com-
promesse si @ realizzato solo pin tardi, allorquando anche la
struttura economico-sociale della civilta Polinesiana subi intensi
rivolgimenti ad opera degli Occidentali.

Nel culto Mamaia trovarono accoglienza gli elementi essen-
ziali della religiosita degli Arioi: esso rappresenta « un ultimo
attivo tentativo — come si esprime il M. — della societd indigena
di far reagire la propria tradizione sopra I'insegnamento dei Mis-
sionari » (p. 243): ma il complesso cultuale cosi formatosi & uni-
vocamente orientato in favore dell’ereditaria religione pagana (240).

La nascita del culto risale al 1828 ad opera dei profughi di
Raiatea a Tahiti, espulsi a seguito della guerra religiosa condotta
da re Tamatoa IV contro i pagani dell’isola. La guerra aveva
tratto inizio dalla distruzione del simulacro del dio Oro e del
suo altare nel Marac T.muhp\mm s mmrm principale del culto
ad Opoa. Le numeros i corri: formali tra culto
di Cristo e culto di Oro dovevano agevolare lincremento del
nuovo movimento. Ma in realta dietro la figura di Cristo si celava
viva e presente, nella religiositd degli indigeni, la figura di Oro, dio
guerriero degli Arioi, dal quale emanava P’ispirazione ai sacerdoti.
Nuovo, entro il culto Mamaia, & invece il tema della espulsione
dei Bianchi. I ripetuti bandi emessi dai Missionari contro i Mama-
i sione dei principali profeti del culto, le varie guerre
tra Bianchi e Mamaia dal 1830 al 1836, non impedirono la
diffusione del movimento alle isole Leeward e ad altre isole della
Societd, oltre Tahiti.

La fine ufficiale del culto ¢ legata al conflitto anglo-francese
per le Missioni oceaniane: allora (1836-8) la rivalitd politica tra
missioni protestanti e cattoliche prevalse sull ostilitd religiosa
cristiano-pagana (p. 235): allora « tutti i movimenti non-prote-
stanti » furono i banditi dal sole-pastore George
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Pritchard, e anche il culto Mamaia venne abolito, mentre i
Missionari Picpusiani \emmuo a loro volta espulsi. Da allora
neanche con la costituzione del pra francese
a Tahiti (1843) si ebbe pitt traccia del culto: del resto le mis-
sioni francesi che sostituivano quelle inglesi erano evangeliche,
non cattoliche.

Avere riportato d’attualitd un tema ctnologico sul quale
un’ampia letteratura — con le opere di Rivers, Williamson, Never-
mann, Webster ecc. — fiorl, generalmente ancorata su questioni
di carattere retrospettivo quali i rapporti tra societd segrete mela-
nesiane e polinesiane, la determinazione di uno strato culturale
pertinente agli Arioi, lo sviluppo delle societd segrete, ece.:
avere vivificato una materia gid logora, avergli impresso un tono
di attualitd secondo un’angolatura moderna appoggiata sullo stu-
dio del contatto e della reazione culturale tra « primitivi» ¢
Occidente : questo ¢ tra i meriti del M. a nostro avviso il primo.
Del resto 1'opera risponde appieno alle pitt rigorose esigenze di
accuratezza e obiettivitd scientifica, di prudente valutazione deile
fonti, di perspicace interpretazione. Ci sembra valga la pena di
sottolineare tra i risultati acquisiti nel campo dell’interpretazione,
il pieno valore religioso riconosciuto all’org zazione Arioi,
societd cultuale di antica origine agraria. Basti questo a mostrare
I'inadeguatezza dell’interpretazione data da Sir Peter Buck. Se-
condo quest’ultimo la societi Arioi sarebbe infatti una associa-
zione di danza e spettacolo a sfondo laico, in cui unico elemento
magico-religioso sarebbe nella persona del re dotata di poteri
soprannaturali: laico sarebbe il valore originario dell’infanticidio
praticato dai membri Arioi: il suo scopo sarebbe stato quello di
liberare le madri dall’ingombro della prole, nell’adempimento della
loro professione di artiste-danzatrici (Les migrations des Polync-
siens, tr. fr. Paris 1952, pp. 88-9). A parte il processo di laici
zione del tutto posteriore subito dalla societd ¢ dalle relative pra-
tiche religiose, Porigine rituale dell’infanticidio parc incontesta-
bile. Vogliamo aggiungere in proposito come un’analisi storico-
religiosa di esso sulle basi fornite dal M. abbia portato lo scrivente
ad interpretare l'infanticidio Arioi nel senso di un rito cruento
di offerta primiziale entro il quadro di un culto aristocratico

Vittorio Lanternari
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. MEAD, New lives for old: cultural transformation-Manus 1928-
1053, London 1956, pp. 548.

Per chi intenda ¢ condivida il bisogno di aggiornarsi che
incombe sulla etnologia religiosa, nel senso di studiare e « spie-
gare » le trasformazioni religiose pit recenti subite e in atto tra
fe popolazioni « primitive », per costoro il libro di Margaret Mead
: nte. L'esplorazione dall’a. svolta nel

¢ un contributo inter
1953 presso una comunitd indigena della viccola Manus — isola
principale dell’arcipelago dell’ Ammiragliato, a nord della Nuova
Guinea (l'indagine si riferisce tuttavia anche alle isole minori
a sud e sudest di Manus) — presenta il raro vantaggio di seguire,
dopo 23 anni, a una prima spedizione etnografica condotta dalla
stessa Mead. Il confronto sistematico tra le due condizioni cul-
turali, prima ¢ dopo i « grandi eventi » intorno al 1946, rappre-
senta la trama entro cui si muove 'ordito del volume.

I due « grandi eventi » che segnano la data pift decisiva nella
storia culturale di Manus sono strettamente concatenati tra loro:
la scconda guerra mondiale, che portava all’occupazione delle
isole dell’Ammiragliato da parte di truppe americane; il nuovo
movimento religioso del profeta Paliau, sorto subito dopo nel
1946. In sette anni — dal ’46 al ’53 — le comunitd aborigene di
queste isole, viventi di pesca quelle costiere, d’agricoltura quelle
interne, hanno subito un radicale sconvolgimento della loro cul-
tura, dalle strutture economico-sociali alla sfera religiosa. T'intensa
scossa — quasi un terremoto culturale — subito dalle antiche isti-
tuzioni in conseguenza dell” mm culturale con I"Occidente e delle
reazioni scaturitene, intere: amente la storia delle religioni :
sia per il caso particolare, sia perché in esso si ritrova U'espressione
di un fenomeno noto e diffuso, insomma del fenomeno profetico-
messianico come prodotto religioso dell'urto di civilta a livello
culturale discorde. Il culto profetico di Paliau, studiato dalla M.
nei suoi precedenti locali, nel suo svolgimento, nelle sue realiz
zioni culturali - estremamente feconde, testimonia efficacemente
quale via particolare una civilth primitiva persegua nel processo
di modernizzazione impostole dal contatto con 1'Occidente. I1 culto
profetico di Paliau offre al processo di trasformazione culturale
che gli terra dictro la sanzione religiosa e inaugurale. Si pud ben
dire che qualunque processo di europeizzazione, presso civiltd
primitive stabilmente impiantate (non nomadi n¢ seminomadi)
passi attraverso una fase religiosa, direi « eroica », di aspettazione
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&

di i pitt o meno ista ¢
irredentista.

La M. ci informa che il movimento profetico di Paliau s’im-
pianta su un fondo locale religioso gia predisposto ad accoglierlo.
Un vero ‘Cargo Cult’ — detto « La Voce » (The Noise) —
era stato fondato qualche anno innanzi dal profeta Wapi nell’isola
Rambutjon (sud di Manus), e s'era diffuso per tutte le isole del
gruppo. L’annunzio della nave dei morti che con il fatidico carico
di merci avrebbe inaugurato I'etd dell’abbondanza, era stato s
guito da manifestazioni di fanatismo collettivo. Ricchezze, beni
¢ ogni oggetto anche sacro erano stati gettati a mare nell’attes:
entusiastica dell’etd dell’oro imminente. Il profeta Paliau nativo
dell’isola Baluan (a sud di Manus) veniva con il suo programma di
trasformazioni culturali ad imprimere un indirizzo pitt pratico
fermenti intellettuali, morali e religiosi del Cargo Cult. Della for-
mazione religiosa e profetica di Paliau la M. non dice molto: si
limita ad informare che il suo programma profetico risale al tempo
della sua cspcricn'/a di Rabaul. Come sergente a Rabaul in
N. Britannia egli s'era trovato nel corso dell’occupazione militare
giapponese. T probabile pertanto — secondo noi — che ivi sentisse
Tinfluenza del clima creato dal profeta Mambu della N. Guinea,
che vi aveva trascorso gli anni della sua formazione. La M. non ha
indagato al riguardo. Non per nulla tuttavia apprendiamo dal
libro che Paliau si presentava come portatore di idee messianiche
clie con la N. Guinea sono in stretto rapporto. Si diceva che la
sua missione fosse di completare I'opera dei vari popoli occidentali
avvicendatisi nell’occupazione della N. Guinea. In proposito

formata una sorta di mito — che ci sembra significativo —
circa le vicende dell’ultimo guarantennio di storia occidentale.

Secondo un'angolazione particolaristica che forse ha del grot-
tesco ma & sintomatica del mondo ideologico vigente tuttora tra
gli aborigeni, si diceva che la I Guerra Mondiale fosse stata mossa
dagli Inglesi contro i Tedeschi perché vistisi defraudare da costoro
del possesso della N. Guinea, che loro spettava in virtt della
scoperta del Cap. Cook. La IT Guerra Mondiale rappresenterebbe
la ritorsione dei ‘Tedeschi contro gli Inglesi per la riconquista
della N. Guinea perduta a seguito della I. T Giappones rebbero
venuti a nome e per conto dei Tedeschi. Gli Americani infine
sarebbero sbarcati — all’infuori di interessi particolari — per
« rimettere le cose a posto » (pp. 216-17). L’arrivo di tanti popoli
in Meclanesia sarebbe stato voluto da un Dio per incivilire gli
indigeni: ora il profeta doveva compierne I’opera. Entro un qua-
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dro teleologico e mitico di questa natura la funzione del profeta
trovava alta sanzione : cgli si pone di fronte alla sua societd come
intermediario tra due culture urtantisi, come una sorta di rinno-
vato « eroe civilizzatore ».

L’indirizzo pragmatico e sociale del profeta Paliau si rico-
nosce fin dalla prima delle istituzioni da lui fondate: un fondo
finanziario collettivo per il riscatto dei carcerati per inadempienza
agli obblighi fiscali verso I’Amministrazione. 11 suo programma &
fondato sui seguenti principii: unione di tutti gli indigeni, quelli
della costa e quelli dell’interno con rinunzia alle secolari reci-
proche ostilitd per il miglioramento delle condizioni di vita; incre-
mento degli scambi e integrazione delle due economie pescatoria
ed agricola; abbandono dell’antica cultura con formazione di una
cultura rinnovata di tipo europeo. La dottrina cristiana sarebbe
stata travisata, in pratica, dai Missionari, asserviti ad interessi
politici : dal credo cristiano il profeta accetta il principio generico
della fraternith umana e dell’equitd; ma intende applicarli in
funzione sociale ed economica.

Tra la spinta autonomistica ed antioccidentale data dal profeta
alla cultura locale ¢ d’altra parte la reazione politica dell’ Ammin:
strazione che suo malgrado dovette tener conto di questi impul:
del resto incruenti, il movimento profetico dispiega la sua efficacia
storica. I « consigli » e comitati locali, le cooperative, le corti giu-
diziarie, scuole, ospedali ecc. sono le istituzioni dell’ Amministrs
zione coloniale, in definitiva rese necessarie dal movimento profe-
tico. Al movimento di Paliau, alle sue istanze di rinnovamento
si deve se lintiera cultura locale ha iniziato il processo di attiva
trasformazione soprattutto nel campo economico-sociale (con abo-
lizione dell’antica forma di scambi economici basati sull’obbliga-
ione, con istituzione di un’economia monetaria...). Vero & tut-
tavia che il mondo religioso risultante appare una rielaborazione
dell’idea di Dio cristiana secondo Darcaica religione del « Sir
Ghost », tipica della cultura locale (cfr. R. Fortune, Manus re
gion, Philadelphia 1035): si tratta di « una cattiva combinazione
di elementi cristiani... distorti e immeschiniti dal loro livello
originario... con pratiche religiose locali » (pp. 341-2).

11 libro della M. ha alcunché del resoconto di viaggio, ricco
@’incontri con individui ¢ tipi. Uno dei limiti suoi & in quella
specie di impressionismo che ne risulta, visibile per esempio li
dove viene abbozzata la figura di Paliau: il profeta non vive
davanti a noi: ne abbiamo solo I'aspetto e l'atteggiamento del
momento, ¢ tutto cid espresso in modo superficiale.
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L’importanza generale del modello profetico e\pom nel libro

& notevole, ¢ — con le parole della M. — essa con in cid:
il movimento di Paliau « attesta quanto pmfomhmwutc un popolo
desideri modificarsi piuttosto che sottoporsi a essere modificato :
mostra che il contatto culturale & una ‘ scelta attiva * da parte di
una cultura rimasta all’etd della Pietra, tanto quanto esso &
scelta attiva’ per i rappresentanti dei Paesi altamente indu-
strializzati; “ resistenza * a dare propria

da un lato la * r
della ¢ cultura * pitt sviluppata, dall’altra la ‘ resistenza ’® a rice-
vere propria dei componenti della ¢ cultura sottos
(pp- 442-3).

=

iluppata ’ »

Vittorio Lanternari

Franz Steixer, Taboo, London 1956, pp. 154.

T, un’utile rassegna analitica delle « teorie » relative al « tabu ».
11 libro risulta da un corso di letture tenute all’Universita di
Oxford dall’a., morto nel 1952 a 43 anni. 1 testo, riveduto da
Laura Bohammn, rivela Toriginario carattere discorsivo e acca-
demico, 1 nelle i citazioni i. Pre-
cisato il valore provvisorio, empirico ¢ non « categoriale » del ter-
mine, ’a. ne tenta una definizione pure provvisoria : il tabu sarebbe
elemento proprio di quelle situazioni nelle quali ci si comporta
come davanti a un rischio.

In una breve premessa I'a. rifA la storia del tmmuc tapu
(o tabu, o kapu), dalla sua introdu
ad opera degli esploratori giunti in Polinesia lr.x 11 sec. XVIII e
11 significato etimologico (da ta = segnare, pu=avverbio in-
tensivo) & di « cosa assolutamente separata », « delimitata »: ma
1'a. sottolinea 'opportunitd di vagliarne il significato concreto —
cillante tra ¢ sacro ’, ‘impuro’ e ‘ proibito ' — secondo i sin-
goli le varie civiltd e manifestazioni. Una sezione & dedi-
cata alla sintetica ripartizione dei tabu polinesiani, sulla base del
Tregear ¢ soprattutto del Lehmann (Die Polynesischen Tabusitten,
1030). La rassegna delle teorie parte dal Robertson Smith, che ap-
plicando per primo in questo campo il metodo comparativistico
credeva di vedere nel rituale ebraico antico-testamentario la so-
pravvivenza di forme primitive di tabu, assunto nel senso di impu-
ritd rituale e . Influenze evoluzionistiche sono
poste in evidenza dall’a. nell’importante articolo del Fraz

c
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Taboo, apparso nella IX edizione della Encyclopaedia Britannica
(1875). Vi appariva la teoria del tabu come « magia negativa ».
Ripresa la posizione del Marett, che opponeva al Frazer un altro
evoluzionismo con la sua teoria del tabu come « mana negativo »,
T’a. riconosce al Levy Bruhl il merito di aver sottolineato la funA
one sociale dei va tituti del tabu; la quale funzione sociale
costituisce il nucleo dell’interpretazione del Radclifie Brown, non-
che del medesimo Steiner, che ne dipende direttamente. Va tutta-
via detto che in realtd il Radcliffe Brown si rifa direttamente al
Durkheim su questo (come su ogni altro) argomento (cfr. Taboo,
in: Structure and function in primitive society, London 1952). Del
resto ¢i sembra che lo Steiner abbia taciuto un altro merito del
Radcliffe Brown, di aver egli sottolineato cio¢ il valore di rischio
culturale del tabu. L’idea non trova corrispondenza presso altri
autori precedenti, mentre fu ripresa, come ci consta, dal Firth,
e lo & pure dallo Steiner (p. 147). Viene anche accennato al contri-
buto del Van Gennep, che studia il tabu soprattutto in rapporto
ai riti di passaggio nel Madagascar; del Wundt, con la sua arbi-
traria teoria che riconnette il tabu al totemismo; del Freud con la
sua teoria psicanalitica del tabu.

La rassegna dello S. pud utilmente aggiungersi, quasi come
premessa, al repertorio di H. Webster, Taboo, a sociologica! study.
Quest'ultimo contiene e riunisce, per titoli e sottotitoli, le pitt
varie manifestazioni concrete del tipo dei tabu. Il libro dello S.,
che non ha pretese né interpretative né speculative, pud costituire
un’utile guida allo studio storico-teorico delle istituzioni che si
usa raccogliere sotto il termine tabu.

Vittorio Lanternari

H. H. RowLky, Prophecy and Religion in Ancient China and
Isracl. London, 1956, pp. 154.

L'autore, professore di Lingua e Letteratura ebraica nell’Uni-
versitd di Manchester, gid professore di Storia della Religione
nell’University College di Bangor, si trova nella rara e felice
situazione di possedere una singolare padronanza della religione
dell’Antico Testamento e una non meno fondata conoscenza (fon-
data su lo studio diretto dei testi) della religione cinese. Cosi
egli ha potuto realizzare in pieno la condizione richiesta dallo
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statuto delle « Jordan Lectures in Comparative Religion » istituite
nel 1051 presso la Scuola di Studi Orientali e Africani dell’Univer-
sitd di Londra.

1l volume contiene infatti le conferenze tenute dal Rowley in
tale fondazione nel 1934 sul profetismo ebraico confrontato con
I’antica sapienza cinese, cid che in pratica si risolve in una com-
parazione fra i grandi profeti anteriori all’Esilio e i tre grandi
maestri cinesi Confucio, Mencio e Mo-tse.

I’autore deliberatamente si astienc da ogni giudizio teologico,
vuol considerare i profeti ebraici ¢ i saggi cinesi nel loro ambiente
rispettivo, esaminando obicttivamente e con eguale simpatia i due
complessi che sono oggetto della tratts
tratta, generalmente, di somiglianze pift o meno approssimative e
in parte discutibili) concernono principalmente la partecipazione
degli uni e degli altri alle vicende politiche del tempo, I'atti-
vita riformatrice dei costumi ¢ delle condizioni sociali, e in
minor misura I’annunzio e 'aspettativa di un tempo migliore. Le
differenze riguardano, non solo la diversita di temperamento (pas-
sionalitd dei profeti ebraici di contro alla contegriosa imperturba-
bilitd dei Saggi cinesi, con 1'unica eccezione, se mai, di Mo-tse),
ma anche, cid che pilt importa, il diverso atteggiamento di fronte

zione. Le somiglianze

al culto (atteggiamento negativo nei profeti ebraici, positivo
si pensi al valore da loro attribuito ai riti),
onte al concetto di Dio e ai rapporti dell’vomo con

nei saggi cin
come pure di
Ia divinita.

Tutto sommato, si ha Pimpressione che le differenze prevalga-
no su le somiglianze. Ma anche se fosse il contrario, resterebbe
inalterato il problema pregiudiziale cui danno luogo questi bilanci
comparativi, ciod il problema del loro valore storiografico. Quan-
do abbiamo constatato che nei Saggi cinesi ci sono aspetti che
concordano fino a un certo punto con certi aspetti del Profe-
tismo ebraico, mentre ci sono altri aspetti che divergono, noi
restiamo sempre nel vestibolo della storia delle religioni. Una
registrazione analoga pud esser fatta per ogni fenomeno religioso;
a che pro? La scelta dei due termini di comparazione nel libro del
Rowley ha una ragione puramente estrinseca, inerente alla
duplice competenza filologica dell’ Autore. Dal punto di vista siste-
matico non si vede perché la comparazione non si estenderebbe, p.
es., ai maestri del pensicro religioso indiano o ai filosofi greci;
una maggiore apertura in questo senso si trova nel primo dei
ggi comparativi riuniti dal Rowley nel suo precedente
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volume Submissione in Suffering 1951, sul quale vedi SMSR XXIII,
1952, p. 170.

Ma anche cosi, anche se ampliata e praticata su scala univer-
sale, la comparazione non ha valore storiografico finché si limita
a registrare delle somiglianze e différenze formali. Un autorevole
rappresentante dello storicismo italiano di ispirazione crociana ha
potuto scrivere che « il metodo comparativo ¢ la contradizione
assoluta della storia » (A. Omodeo, Tradizioni morali e disciplina
storica, Bari 1920, p. 85). To non saprei sottoscrivere ad una con-
danna cosi radicale. Non si tratta, a mio avviso, di affermare o
negare a priori la validitd del metodo comparativo; si tratta di
vedere se e come sia possibile storicizzarlo. Pitl vicina alla stori-
cizzazione (pitt vicina che la comparazione estrinseca ¢ formale
dei fatti religiosi) & la comparazione degli svolgimenti. Il profe-
tismo ebraico affonda le sue radici in un complesso di fenomeni
analoghi che si riscontrano presso altri popoli del vicino Oriente
antico. Questo sfondo resta fuori dal quadro comparativo del
Rowley perché non trova riscontro nello sviluppo della saggezza
cinese. Eppure un riscontro sussiste fra certi aspetti estatici del
profetismo orientale, compreso I’ebraico, e certi aspetti del sama-
nismo di molti popoli asiatici culturalmente ed etnicamente affini
ai Cinesi. Non & da escludere che nella Cina stessa si trovino tracce
di questo fenomeno, specialmente nel Taoismo. Cosi le figure dei
Saggi cinesi si inquadrerebbero meglio nella storia della civilta ci-
nese e su questa base storico-culturale s
spettiva alla comparazione.

aprirebbe tma nuova pro-

R

Pettazzoni

J. DucnemIN, Pindare podle el prophile, Paris 1955, pp. 390.

Di solito, le monografie sulla religiositd di questo o quell’au-
tore classico interessano ben poco alla storia delle religioni; la
religiosita (che & rapporto soggettivo con quell’organica forma-
zione storica che & una religione), di chiunque sia, & un
marginale rispetto ai nostri studi, fenomeno che si presta a un’ana-
lisi, di matura sostanzialmente psicologica ¢ fondata gid sulla
conoscenza storica della religione. Percid i sempre pitt numerosi
studi sull’atteggiamento religioso dei singoli autori servono pitt
alla filologia classica, quali contributi all’esegesi di questi autori
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stessi, che non alla storia delle religioni. Questa, la regola, la
normalitd dei ; e va sottolineata, nel caso presente, soprattutto
per dar risalto a quanto segue: che ciot il volume di Jacqueline
Duchemin sulla religiosita di Pindaro costituisce, sotto certi
aspetti tutt’altro che trascurabili, una felice eccezione alla regola
e viene ad occupare, con sorprendente naturalezza, un posto neila
letteratura storico-religiosa. Di riserve, se ne possono fare — e se
ne faranno pitt avanti — ma per il momento importa il fatto pos
tivo. A lettura terminata, ci si chiede: com’® possibile che uno
studio limitato alla religiositd di un poeta possa acquistare un cosi
vivo interesse storico-religioso? Anche senza intenzione di scher-
zare, si pud dire che una parte del merito vada dircttamente a
Pindaro; senza di lui, infatti, sarebbe stato impossibile cid che,
invece, costituisce il grande merito dell’autrice: quello di aver
colto, per cosi dire, in atto (come effettivamente si manifestano
nell’opera del poeta) le permanenti forze creatrici della religione
greca. Che cid contribuisca notevolmente alla comprensione di
Pindaro, ¢ indubbio, ¢ ne saranno grati probabilmente gli storici
della letteratura greca; ma cid che a noi importa, & che — grazie
alla coscienza che Pindaro aveva della propria missione ‘ profetica ’
e alla sensibilita dell’autrice — il volume contribuisce anche a
una pit profonda conoscenza della religione greca come tale.

Per capire in che modo, cominciamo con un punto di singolare
interesse su cui 1’autrice torna a pill riprese (p. es. pp. 54 sg2.,
283). Per Pindaro, il canto che celebra ’agonista vincitore e la
vittoria agonistica stessa hanno una funzione parallela; e il canto
non & semplicemente lode posticcia del vincitore — esso gli con-
Jerisce realmente, non meno della vittoria stessa, una determinata
posizione. 1 percid che spesso Pindaro celebra contemporanea-
mente ¢ in termini largamente analoghi la vittoria e la propria
poesia; le due cose, del resto, risultano ugualmente doni delle
Charites. Il canto che & sempre poesia, musica e danza insieme,
& un rito come rito & 'agone : si tratta di due riti solidali, equiva-
lenti nel loro senso e connessi nella pratica. Con questa solidarieta
tra agonistica e poesia & poi in maturale rapporto tutt'un’altra
serie di equivalenze che Pocchio acuto dell’autrice scorge, aiutato
da una smcolarc insistenza (non ancora sufficientemente rilevata
e interpretata) del poeta su determi-
nati temi, motivi, immagini e, perfino, su singole parole. Qui non
possiamo che limitarci a rapidi accenni: si prenda p. es. linsi-
stenza di Pindaro sui colori luminosi (oro, porpora, bianco ecc.);
ora, questo fulgore ¢ attribuito dal poeta al canto, come al lauro
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o all’olivo, premi dell’agonista (si ricordino associazioni di imma-
gini come quelle del principio della prima Olimpica: la miglior
cosa & l'acqua — altro tema ricorrente —, la cosa pitt brillante
& il sole, come L'oro & il pitt prezioso, e cosi tra tutti i soggetti da
cantare i giochi olimpici, di 1d parte il canto e i * raggi preziosi
della musica ...), ed & attribuito alle imprese eroiche, al soggiorno
degli d&i e dei beati ecc. L’autrice mostra la funzione perfetta-
mente parallela dellimmagine relativa ai fiori, al fiorire stesso,
al vello (dwsog), al nettare, vino, miele ecc. I,'autrice si accorge
anche del parallelismo in cui entra con tutto cio (canto, agonistica,
fulgore, fiorire ecc.) la guarigione (p. 79 sg.), la divinazione
(passim) ecc.

Tutte queste corrispondenze, che in forma di costanti ma sem-
pre varie associazioni d’idee poetiche sgorgano I'una dall’altra
nell'inarrestabile flusso della poesia pindarica, hanno un senso
unico che ¢, di quella poesia, I'intima ragion d’essere: & il poeta
che crea quella fiorente, luminosa, trionfale, salutare realtd e la
conferisce alle cose e persone che formano I’oggetto del suo canto.
I{ il poeta, come — aggiungerei (ma nel libro questo & sottinteso)
— lo & I'agonista, lo ¢ il guaritore o Iindovino, I'eroe, iniziatore,
Pesecutore di un rito, in una parola: il soggetto religioso come
tale. Mi perdoni I'autrice, se per caso passo oltre le sue intenzioni :
ma mi sembra che dalla sua appassionata esegesi pindarica cada
una nuova luce anche su quello che & I'aspetto creativo non solo
della poesia religiosa, ma zione religiosa in generale. Ed
ecco che & di nuovo I'autrice a completare questa luce con un’altra,
non meno importante, mediante i due primi capitoli del libro,
dedicati 'uno alle Muse, 'altro alle Chariti. Tutto cid di cui si
¢ detto finora, risulta come dono lelle Chariti — esse stesse lTum
nose come Aglace e fiorenti come Thalia — vivificanti, sorgenti ine-
sauribili di forze creatrici di magica efficacia, che danno la vitto-
ria all’atleta, lo splendore alla poesia e la salute all’ammalato.
Ma accanto a loro la poesia ha anche un’altra fonte, le Muse,
figlie di Mnemosyne, dispensatrici di memoria, veritd, conoscenza
e sapienza (Pindaro chiama il talento poetico gogiz ). A parte,
ora, linterpretazione generale delle Muse e Chariti, a parte anche
— benche su questo punto non ci :13 null.\ da oh!ettare all’autrice
— Pinterpretazione della loro
in due capitoli successivi dei due gruppi di dee mette in un
risalto felicissimo i due poli della religione greca (e di ogni reli-
gione) : tradizione e creazione. Pindaro, poeta e profeta, creatore
e interprete della realtd divina, si rivela sensibilissimo a questa
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polaritd (anche p. es., come autrice lo rileva giustamente, nel
modo di trattare i miti) e ce la fa capire con evidenza.

Tornando sul sistema di * corrispondenze * sopra accennato —
in cui sta la maggiore originalitd del volume — bisogna ricordare
¢id che all’autrice preme piit di tutto. Essa ritrova, infatti, tutti
gli elementi di quel complesso di temi e motivi solidali anche nel
simbolismo funerario. I fatti stessi, riuniti in un capitolo (da
p. 269 = .. 207) sono inappellabili. L interpretazione che ne da
Pautrice, ¢, ridotta a schema, la seguente: l'origine del simbo-
lismo funerario & nell’intento di as
morto; donde risulta ch

sicurare una sopravvivenza al
servendosi degli stessi elementi, degli
stessi temi di quel simbolismo nelle sue celebrazioni dei vincitor,
anche il poeta — del resto anche manifestamente interessato a
idee escatologiche — rivela di aver la missione di donare im-
mortalita.

Queste, le idee centrali del volume, attorno alle quali si adden-
sano altre, spesso ricche e suggestive.

Per un giudiz

» complessivo sull'opera, dal punto di vista
storico-religioso, bisogna tener conto, anzitutto, dei suoi meriti
che risaltano dall’esposizione di sopra. Non si possono perd tacere
alcune riserve pilt o meno sostanziali. Incomincerei col dire —
ma questo non & ancora una critica vera e propria — che molti
risultati della ricerca non raggiungono una forma del tutto espli-
cita: a risultati pitt espliciti e nello stesso tempo pitt serrati e
concreti, Iautrice sarebbe arrivata forse con un’impostazione lie-
vemente diversa del libro, con un’impostazione, ciod, cosciente-
mente storico-religiosa, centrando il lavoro non su Pindaro, ma
sulla religone greca in Pindaro, vale a dire servendosi delle splen-
dide testimonianze del poeta come di ¢ materiale ’ storico-religioso;
cid, del resto, avviene in pratica assai spesso nel libro, ma non
per programma; pitt per la speciale sensibilita dell’autrice, che
non per un suo preciso orientamento metodologico. A questo
proposito, si potrebbe perfino dire che la sensibilitd intuitiva del-
Pautrice opera a volte malgrado le sue intenzioni: si osservi un
poco, a quali penetranti e esatte cognizioni conduca il suo diretto
contatto con il materiale, come ne risaltino i punti pitt vivi
dell’esperienza religiosa greca -— mentre, coscientemente, I'autrice
resta ferma a concetti storico-religiosi superati, morti, privi di
senso; penso al piatto naturismo di certe sue interpretazioni (per-
fino, p. es. di quelle stesse Muse e Chariti di cui ci ha saputo dire
cose essenziali), all’altrettanto piatto psicologismo di altre (p. 280
e altrove), all'uso di concetti come spirito della vegetazione ’
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applicati ad Ares (p. 49/1) ¢ a Dionysos (p. 103), ecc. Non meno
che nei concetti, I'insufficienza di una cosciente meditazione sto-
rico-religiosa si fa sentire p.-es. anche nell'uso che lautrice fa
della comparazione, quasi sempre rudimentale ed esteriore e poi,
soprattutto, quasi sempre perfettamente inutile in quanto non
mira a una costruzione storica, ne, d'altra parte, contribuisce alla
chiarezza — gid luminosa in base al materiale greco — dei fatti,
ma si limita ad addurre vaghi parallelismi dall’ambiente meso-
potamico ed egiziano. Un’ultima osservazione : anche guando Pau-
trice cerca di ¢ stringere > un problema storico, lo fa nel senso
¢ spirito tradizionali, privi — almeno a mio modo di vedere —
di quell’interesse storico-religioso che hanno le sue migliori pa-
gine: cosi nella discussione che, oltre ad esser disperata (con quel
quasi-nulla che sappiamo del pitagorismo pit antico), & tutt’al
pit di valore biografico, non spiega — non pud spiegare per obscu-
rius — le idee religiose di Pindaro. Aggiungerei, non tanto per
critica, quanto per suggerimento per un’eventuale seconda edi-
zione, che se al lettore profano fa molto comodo la citazione dei
testi in traduzione, lo specialista trova invece molto spiacevole la
mancanza dell’originale; ma una seconda edizione richiederebbe
anche citazioni bibliografiche pitt precise e una maggior cura per
evitare gli errori di stampa e le grafie inesatte dei nomi di
persone. Tutto ¢id, perd — come credo che il lettore capisca senza
difficolta — & di importanza secondaria, rispetto alla preziosa
sostanza del layoro.

Angelo Brelich

Scorr RJBERG, Rites of the State Religion in Roman Art (Ameri-
can Academy in Rome, Memoirs XXII), Roma 1955, pp. 227,
tavv. 67.

Il volume della signora Rjberg contiene quanto ¢ riprodotto
dai monumenti dell’arte relativamente alla religione di Stato ro-
mana. Le 116 figure comprese nelle 67 tavole sono tutte descritte
e commentate nel testo che ha il pregio di una minuziosa chia-
za di esposizione. L'argomento viene svolto in 14 capitoli,
prende le mosse dall’influsso greco (I) ed etrusco in Roma (IT)
¢ prosegue con i rilievi dell’era repubblicana (I11); con I’Ara
Pacis ¢ I'influsso esercitato dalla sua tradizione (IV e VI); Au-
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gusto come pontefice massimo e il culto del sovrano nellarte
(V, VII); il sacrificio suovetaurile (VIIT), i voti pubblici (IX),
il trionfo (X), il culto statale nei monumenti privati (X1), il sacri-
fizio raffigurato nella monetazione (XT1), i motivi e disegni (XI11)
¢ i modi di pensiero e di espressione (XTV).

11 volume riguarda sostanzialmente I'arte, ma riesce utile, per
la copia e I'esegesi delle illustrazioni, anche agli ierografi.

I primi sette capitoli pongono in luce I'importanza politico-
sociale che ebbe l'opera di riorganizzazione della religione di
Stato attuata da Augusto. Il capitolo VIIT dedicato ai suovetaurili
fa particolare menzione della Colonna Traiana come quella che
segna il pitt alto punto dello sviluppo di questo soggetto nella
religione romana. Quanto all’esegq del fregio di Lione penso
che la figura della dea cui il sacrifizio suovetaurile & offerto non sia
la Dea Dia, di cui non si conosce la rappresentazione, ma Cerere
di cui del resto la Dea Dia, patrona del collegio arvalico, & una
forma. Infatti, come risulta dai verbali marmorei del collegio,
specialmente da quelli del 240, il sacrifizio che viene offerto alla
Dea di due porchette, di una vacca e di una pecora grassa, non
& suovetaurile perché non & concepito come unico, né viene
fatto nella forma processionale, ma i tre animali sono immolati
separatamente e per motivi diversi: le due porchette per espiare
lintroduzione di strumenti di ferro adoperati nel bosco per opera
di giardinaggio, e la vacca in onore della dea, su due are diverse;
la pecora grassa avanti al tempio; alla dea patrona del sodalizio
sono offerti i visceri della vittima.

In quanto dedicato alla religione di Stato, il volume esclude le
raffigurazioni relative ai Misteri : non vi si trova quindi riprodotto,
p. es., il solenne sacrifizio suovetaurile affrescato sulla parete
destra del Mitreo di S. Prisca sull’Aventino.

11 capitolo XIV rileva che mentre da principio nelle raffigura-
zioni chi compie il rito forma gruppo con I'azione raffigurata, in
seguito tende sempre di pit a separarsene e viene collocato in una
sfera a parte, assurto quasi a pracsens deus, finche cede nel culto
cristiano il luogo a Cristo che inaugura cosi un nuovo capitolo
dell’arte e della religione.

Nicola Turchi

A0 - Stdi ¢ Materiali di Storia delle Religioni XX VI (1957-1)
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E. S. Drower, Water into Wine. A Study of Ritual Idiom in the
Middle East, London, 1956, pagg. XVI + 273 con 18 tavy. e ill.

Singolare libro questo della Drower, possibile forse solo in una
lingua di cosl ampio e variato pubblico di lettori quale P'inglese.
Libro di divulgazione da una parte, e che contiene molto materiale
£ia noto agli specialisti degli studi storico-religiosi, di field-work
di prima mano, dall’altra, poiché I'A. ha potuto assistere a rituali
orientali spesso tenuti segreti ai non iniziati e li descrive con
grande accuratezza ed intelligenza; libro infine, che propsne in-
dagini comparatistiche abbastanza ardite ¢ ofire conclusioni di
problemi storico-religiosi talvolta con un certo semplicismo. 11
materiale, molto ricco, vi ¢, innanzitutto, distribuito in un modo
non troppo organico: non sard inutile darne preliminarmente un
sommario. I1 libro si apre con una « Nota sui ’ cibi vitali ’ » nella
quale ex-abrupto vengono accostate idee simbolistiche (special-

mente sul vino, hadma et similia) di varie culture religiose del
striana, vedica, mandea, ebraica, ci-

medio oriente ed oltre, zoroa
nese, cristiana delle varie sette e confessioni, yazidi, babilone: sy
islamica, arabo-preislamica. Segue una Prima Parte destinata a
illuminare gli oggetti del culto, a questa ne segue una seconda
(«Pane e Vino sull’Altare ») che descrive il culto stesso in varie
comunitd religiose: una terza parte raccoglie la descrizione di
altri pasti spirituali non entrati nella seconda.

La prima parte & divisa nei seguenti capitoli. I. « Tl Tempio e
la Tavola » : vi si descrivono, con lo stesso sistema a mio parere
un po’ disordinato seguito nel capitolo introduttivo, gli oggetti
in questione, soprattutto nel rituale zoroas riano, mandeo, ebrai-
co, cristiano-orientale, ma con excursus anche in altri campi. Gia
vi si notano quelle conclusioni affrettate che sono un po’ il di-
fetto centrale del pur pregevole libro, come per es. (pag. 10) « Le
chiese ortodosse divennero eredi della pompa e delle cerimonie
dell'Tmpero Bizantino, che, a sua volta, rifletteva gli splendori
della corte persiana. Nella musica ecclesiastica greco-ortodossa si
usa la notazione bizantina, e i canti vi differiscono, probabilmente,
poco da quelli che un tempo si udivano ad Eleusi ». Pud essere,
ma queste affermazioni, del resto inserite fra un accenno alla messa
nestoriana e una descrizione di una sinagoga cbraica, non erano
indispensabili e andavano esposte in una forma pitt ponderata. —
IT. « 11 rinnovarsi della Vita »: interessante materiale sulle feste
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del primo dell’anno e simili, in tutte le culture 2id sopra citate. —
III. « I1 Pane della Vita ». Notazioni come al solito alquanto disor-
dinate, ma interessanti perche in gran parte, copiate come sono da
note personali prese dall’Autrice nei suoi viaggi, mantengono
ancora la vivezza della prima osservazione. Non vi manca nem-
meno la descrizione dei nostri tradizionali « sepoleri » col pallido
grano del Venerdi Santo e chi pitt ne ha pilt ne metta. Fra le
numerose e ben curate citazioni contenute in questo capitolo non
vedo quella della ben nota preghiera eucaristica della Ao che,
a pag. 44, avrebbe trovato il suo posto pit opportuno (’A. vi
parla infatti del Pane come simbolo di unione di una « societd in
DPace » in quanto esso stesso unione di parecchi grani in una sola
sostanza). Non mancano, naturalmente, le osservazioni compara-
tistiche, suggestive se si vuole e forse anche vere, ma date come
«ovvie » e senza alcuna dimostrazione storica (per es. alla n. 2
di pag. 46 'angelo mazdeo Sraosha vi ¢ senz'altro identificato al-
I’angelo Gabriele di Mandei, Ebrei e Cristiani). — IV. « Acqua nel
Vino: gesto liturgico ben noto anche nelle liturgie cristiane. Il
Vino (o liquidi simili) rappresenta, secondo I’A., II Fluido vitale, —
Nel susseguente, V. capitolo, « La Santa Unione » essa mostra
che Patto del versar acqua nel vino & simbolo di unione sessuale
sacra e di feconditd. Con la consueta facilita nell’uso di avverbi
come surely e obviously, 'A. vi sostiene che & surely possible di-
scernere in questo gesto liturgico una traccia dell’antico matrimo-
nio rituale del Dio e della Dea, caratteristica cosi importante della
festa del nuovo anno in Babilonia. Possibile in certi casi, ma &
bene non generalizzare : non mi sembrano ad es. troppo probanti
gli argomenti che I’A. porta, alla fine del capitolo, per scoprire
(uesta unione sacra religioso-sessuale nei sacramenti Parsi, — VI.
« Il ramo al naso ». Si tratta delle erbe profumiate o dei ramoscelli
rituali che hanno gran parte in varie delle liturgie qui trattate.
11 solito obvious compare a pag. 80-81 (dove fatti zoroastriani sono
paragonati a scene rituali babilonesi) : « scene che dipingono
T'acqua versata su un albero o una pianta sono visibili su antichi
sigilli Sumeri e Babilonesi, ¢ che tali libazioni fossero intese ad
attirare la pioggia & una deduzione ovvia... ». 11 capitolo si chiude
con una interessante nota personale sulle inalazioni magiche in
Iraq. — VIL. « Fate questo in memoria... ». Vi entrano i dittici
bizantini, il dukrana mandeo, e i vari memento di varie liturgie,
inclusa quella parsica. I'accostamento fra il bj (mormorio di
preghiere a bocca chiusa) del rituale mazdeo e le preghiere « in
segreto » della Messa di certe chiese cristiane & suggestivo, ma
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troppo facile senza una indagine sicura. — VIIL « Patto ¢ Pace .
Vi si descrivono i gesti rituali del tipo del bacio fraterno o della
stretta di mano. — IX. « Sacrificio di espiazione e riscatto per la
sua anima (Ex. XXX) ». Vi si descrivono, al modo consueto, vari
tipi dell’idea di « capro espiatorio ».

La seconda parte contiene una descrizione pitt sistematica del
rito « del pane e del vino » in varie comunita religiose Si ini:
con la chiesa russa ortodossa, segue un capitolo destinato alle
chiese greca ortodossa, greco-cattolica ¢ giacobita, uno per la chi
sa armena, poi per la nestoriana ¢ caldes, per la copta ed abissina
Come dicemmo la parte terza include la descrizione di alcuni pasti
rituali extra-cristiani, quelli mazdei quali sono celebrati dagli at-
tuali parsi e quelli mandei. La seconda ¢ la terza parte sono le pitt
sicure del libro: I’A., che & veramente una ottima conoscitrice dei
mandei di cui ha tradotto testi sacri dall’originale, mostra tutta
Ja sua accuratezza nel descrivere cerimonie da lei viste e studiate
di prima mano. Le & persino riuscito di farsi riprodurre dai parsi,
gelos mi del segreto dei loro templi e dei lorc riti, ai quali nessun
estraneo & ammesso, parti della liturgia « per finta », a scopo di
studio. Un « Envoi » finale ¢i di, in due pagine, le conclusioni
dell’A., 1 i che gia i ini e che
consistono nell'ammettere che in tutta la zona del vicino oriente
dalla Persia ad Est all’Europa orientale ad Ovest, vi sia una co-
mune ereditd rituale-si i facil identificabile attra-
verso le varie forme delle differenti liturgie: nulla di troppo
ntovo avrebbe in questo campo apportato il cristianesimo. La messa,
come i pasti sacramentali mandeo e parsi, & « sopra tutto una

in forma dr: ica boli ta che ri:

e si 1 della v
ge », di una resurrezione. Il che & poss ibile, ¢ molti son gli studi
che cercano di dimostrarlo: ma non ci sembra che questo sia
stato storicamente dimostrato dall’A. in questo suo libro. Essa
ha perd offerto in cambio, ¢ glie ne siamo grati, una grandis-
sima messe di informazioni su liturgie poco mnote ¢ anche, qua
e 13, utili e stimolanti suggerimenti comparatistici. Non ultimo
suo merito & la precisione nelle citazioni di termini tecnici ed
espressioni linguistiche orientali, la sua conoscenza notevole di
aleune delle lingue in questione, spesso raramente trovabile anct
in pit « accademici » studiosi del fenomeno religios

Alessandro Bausani
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. PATTL, s.j., Der Samaviya im Nyaya-vaicesika-system. (Scripta
Pont. Instituti Biblici, 1v0), Roma 1055, pagg. XI+ 162.

11 presente lavoro - in origine presentato quale dissertazione
di laurea presso I'Universita di Berlino nel 1946, dall’A., ora
docente nell'Istituto Biblico - tratta di uno dei pitt importanti
concetti - quello di samavaya - dei sistemi, per molti versi simili,
Nyiya e Vaicesika della filosofia « ortodossa » brahamanica. Ri-
cordiamo che il sisterna Nydya, che si occupa specialmente di
logica formale, ha il suo pitt antico documento nel Nyaya-sulra
attribuito dalla tradizione ad Aksapada Gotama (prima meta del
colo IV d.Cr. ma rielaborante materiali pitt antichi} mentre il
Vaigesika, noto soprattutto per il suo atomismo, ha il suo princi-
pale e pilt antico trattato nel Vaigesika-sutra (I o I1 sec.) attribuito
a Ulitka detto scherzosamente Kanada o Kanabhuj (mangiatore
d’atomi). Il concetto di samavaya & spesso tradotto col nostro
« inerenza », con implicazioni per altro molto vaste, che appunto
il nostro A. esaurientemente studia in questa sua dissertazione
prendendole a pretesto, pratic per una izi dei
principali punti dei due sistemi filosofico-religiosi indiani. Dicia-
mo subito che la particolare conoscenza « professionale » della
filosofia scolastica medievale (I’A. & un gesuita) conferisce, ca
una parte, al saggio, una notevole qualitd di chiarezza termino-
logica che talvolta manca in opere di pitt « laici » pensatori sul
pensiero indiano, che gid di per sé si presta alle facili fumosita;
dall’altra, col richiamo, spesso proposto, alla tradizione filosofica
europea, fa risaltare le differenze e le eventuali concordanze sen-
za mai, o quasi mai, cadere in facili « apologismi ».

A giustificazione del « quasi » potrei citare il passo, a pag. 112
« Da queste considerazioni si deduce che, sebbene il sistema N.-V.
abbia detto molte cose eccellenti_su Dio, non ha sempre pensato
in modo esatto sulla Sua natura », dove naturalmente sembra
presupporsi che I'unico modo zufreffend di trattare Dio sia quello
del tomismo cattolico.

A una introduzione su « Categoria ¢ Inerenza nel sistema
N.-V. » (dove il concetto di samavaya & cosi definito: « una spe
cie di intimo legame mediante il quale due cose sono cosl inse-
parabili, che una separazione delle med non & ile sen-
za la sua distruzione ») segue una trattazione del concetto di
amavaya in Kapada. Came ¢ evidente, gran parte della discu
sione del concetto di samavava & occupata da quello che noi




150 Rivista bibliografica

chiameremmo « causalitd », che ne & il pitt importante caso parti-
colare. Iidea di causalitd in Kanada & poi comparata dall’A. con
quella prevalente «in Occidente » (per filosofia occidentale si
sottintende, quella tradizi aris ico-tomistica) :
egli fa notare come per Kanada la causa & soprattutto intesa
come relazione di dipendenza, come causa malerialis, ché, del re-
sto, per la filosofia indiana mon s’¢ mai posto come problema
quello della « origine del mondo ». Nello studiare la causalitd, il
sistema N. V. difende il punto di vista dell’asatkaryavada, ciod
la dottrina che nega una preesistenza dell’effetto « in nuce »
nella causa: al contrario, per la scolastica occidentale, dice I'A
la causa non & un purc e semplice antecedens ma un vero ¢ pro-
prio principio attivo reale.

Una seconda parte dello studio & dedicato al concetto di
samavaya dopo Kanada ¢ in genere gli studiosi moderni
scorgono un. apy i e un soprattutto nel
senso che il samavaya viene sentito soprattutto come membro uni-
ficatore fra il Tutto e le Parti. [’A. studia in questa parte so-
prattutto 'opera del filosofo Pragastapada, che sviluppd le teorie
atomistiche di Kanada, conclude che 'atomisme del siste-
ma N.-V. non ¢ di origine fisica, bensi serve a spiegare il problema
del Tutto e delle Parti. Seguono altri excursus su vari aspetti del
concetto di inerenza, non escluso un capitoletto sull'idea di Dio
nel sistema N.-V. Dopo aver giustamente osservato l'inanitd di
porre il problema in forma di dilemma « teismo o ateismo » alla
maniera occidentale, egli fa notare come da una tendenza pitt
francamente ateistica nei trattati originari dei due sistemi si passi
man mano, in fonti pit tarde, a un maggiore interessamento per
il problema di Dio, fino a Udayana, che sembra riconoscere
persino la necessitd di un dio creatore personale, un Dio che
successivamente crea e distrugge tutti eli atomi dei mondi. Co-
munque Pidea di Dio resta, malgrado gli sforzi di alcuni tardi
commentatori, sempre alla periferia del sistema N.-V.

Si tratta nel complesso di un lavoro che, pur non portando
molto di assolutamente nuovo, contribuisce notevolmente a chia-
rire uno dei pitt difficili concetti di una filosofia, che come ben
fa rilevare 1'A. nella prefazione al suo lavoro, a diversitd di
quella occidentale, rimane radicata nella tradizione religiosa ed
& non solo teoria ma via alla salvazione e che quindi interessa
da vicino anche lo storico delle religioni.

Alessandro Bausani
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Ch. Vavowviiie, Le Lac spintuel. Traduction franaise de
I"Ayodhyakanda du Ramayapa de Tulsi Dis, avec introduc-
tion et notes..., Paris, 1055, pagg. XXIX + 157.

Ch. VavDRvILLE, FEtudes sur les sources ef la composition du
Ramayana de Tulsi Das, Paris 1955, pagg. XXIII+337.

Dalla bibliografia della seconda delle opere recensite risulta
che gli studiosi europei che si sono occupati di Tulsi Das (ca.
1532-1623) il pitt grande poeta hindi e notevolmente importante
anche dal punto di vista storico-religioso come rappresentante
della scuola della bhakti (devozione) di tendenza ramaita, si
possono contare sulla punta delle dita di una sola mano. B’ un
po’ il destino che capita a tutte le grandi personalitd dell’India
post-classica: troppo spesso avviene che i sanscritisti ignorino
le lingue dell’India moderna e tutto cid che & indiano moderno
coscientemente o inconsciamente sentano come di per cid stesso
non pitt degno di studio. Eppure & a mio parere proprio nello
studio dei periodi di cosiddetta decadenza che meglio si colgono,
proprio perché isolati, o in nuove costruzioni riassunti, alcuni dei
tratti fondamentali delle culture classiche: e inoltre, in India,
gli scambievoli influssi fra lo strato culturale musulmano e quello
« nazionale » pongono problemi interessanti e, disgraziatamente,
non ancora troppo studiati scientificamente

Questa un po’ diffusa introduzione valga, appunto, anche
come particolare segno di benvenuto per queste due opere della
Autrice francese. La prima di esse rappresenta la traduzione, con
una abbastanza ampia introduzione, di uno dei kanda (libri o parti)
¢ precisamente il secondo, Ayodhyakanda, (dal nome della re-
gione, Ayodhya, di cui era re il padre dell’eroe-dio Rama) della
grande epopea ramaita in lingua hindi intitolata Ram-Zarit-ma-
nas (« 11 lago delle gesta di Rama »). Si tratta di un’opera cost
diffusa e famosa fra gli indd dell’India del Nord, che & stata a
ragione chiamata « la Bibbia dell'India Settentrionale ». Da un
punto di vista strettamente narrativo non moltissime sono le di-
screpanze fra questo Ramayana hindi e il pitt antico attribuito
a Vilmiki (la cui traduzione italiana per opera del nostro Gor-
resio, Torino 1843-1867, fu la prima integrale in una lin-
gua europea). A una ricerca delle altre fonti dell’opera di
Tulsi Dis I’A. dedica la seconda delle due opere recensite.
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un problema del gemere si era posto 1'italiano Tessitori
(Il Ramacaritamanasa e il Ramiyana in « Giornale della Soc.
As. Italiana » vol. XX1V, rg11-1912) risolvendolo nel senso che il
Ramayana valmikiano fosse la fonte principale del Ram-carit-
manas. La nostra A. tende invece a scoprire una maggiore « ori-
ginalitd » nel suo Tulsi Das, mostrando numerose altre opere
come aventi uguale importanza per uno studio delle fonti del
Ramayana hindi. Ma questi problemi letterari e filologici ci por-
terebbero fuori strada. Dal punto di vista storico-religioso I’A.
mette giustamente in rilievo come « il Rama di Tulsi Das trascende
Peroe epico di cui pur assume il carattere e le virtt ». Il Rama
i Tulst & oramai, in pieno, Dio, anzi I'« unico Iddio » delle
correnti della bhakti hindu. Un « unico », & vero, che & pit un
termine emozionale di lode che un vero e proprio termine teolo-
gico. La bhakti non eredo pos con un « mo-
noteismo », ma essa con la sua accentua: ché della gnosi
dell’Assoluto, della fede in un Dio personale come, se non I'unico,
almeno un mezzo lecito di salvazione, ha informato di sé (sem-
bra proveniendo dall’india meridionale verso i secc. VII-IX)
tutto I'induismo medievale. Molto interessante risulta dalla let-
tura del poema di Tulsi Das la posizione che, in questa sua
bhakti tutta sollecita (pur non rinnegando gli altri dei) dell’Uni-
co Rama, vanno assumendo alcuni fra i pitt importanti déi del
pantheon tradizionale indd. Essi vi vengono spesso chiamati « mi-
serabili » e specialmente Indra viene paragonato a un cane e
trattato nel peggiore dei modi, mentre all'inverso persino qualche
démone, per I'influenza santificatrice di Rama, si salva. La ten-
denza & gid antica (che nel mondo iranico Indra sia uno dei
demoni infernali non & forse solo dovuto all’opera personale di
Zarathutra) e gid ritrovabile nei frequenti racconti di asceti clie,
mediante la loro concentrazione, giungevano a tali alti gradi da
spaventare anche il grande Indra che tentava di ostacolarli per
non perdere il suo posto. E’ il trionfo del Santo che supera &li
stessi déi. E li supera persino il devote appassionato del santo,
come qui nell’Ayodhyakanda tulsiano Bharata, fratello e udo;
tore di Rama. Addirittura in qualche punto sembra che Bharata
sia da questa devozione portato oltre non solo alla condizione
umana ma anche a quella stessa di Rama. E’ singolare che una
frase come quella del re Janaka, che, delirante d'entusiasmo, di-
chiara che « solo Rama conosce la grandezza di Bhirata ma non
pud esprimerla », ricorda quasi alla lettera dichiarazioni simili,
nelle leggende islamiche sciite, a proposito di Maometto e del
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suo « adoratore » Ali. Non voglio naturalmente porre rapporti
storici di derivazione, ma solo mostrare come tali posizioni fon-
damentali di entusiasmo della bhakti siano delle « costanti » pre-
senti in molte religioni. Tl cristiano per esempio trovera molto
vicine alla sua esperienza religiosa le lunghe sofferenze di Rama
e I'idea che un dio possa eventualmente piangere e commucvers
I’idea & carissima alle folle inddt mentre m’¢ accaduto di vederla
deridere da folle musulmane alla vista di un film religioso ind
in cui era plasticamente espressa. Insomma la lettura delle due
accurate opere della Vaudeville sard utile anche per lo storico
delle religioni, benché esse, e soprattutto la seconda, impostino
problemi soprattutto letterari e filologici.

Alessandro Bausani

. Atti dell’VIIT Congresso Internazionale di Storia delle Religioni
(Roma 17-25 aprile 1955) pubblicati col concorso della Giunta
Centrale per gli Studi Storici e dell'UNESCO, Firenze 1956,
pp. VIIL, 449.

11 volume degli Atti dell’VIII Congresso ¢ di ampiezza pitt
che doppia rispetto al volume degli Atti del precedente Congresso
di Amsterdam. Cid riflette il maggior numero delle comunicazio-
ni presentate al Congresso di Roma (circa 160, comprese le con-
ferenze generali). Un orientamento attraverso questo comple:
di contributi, nonché attraverso le problematiche e le tendenz
che ne sono emerse, & stato gid dato in una motizia pubblicata
nell’annata 1955 (vol. XXVI p. 161-172) di questa rivista, ¢ su cio
non torneremo in (uesta sede.

11 volume consta di due parti, relative rispettivamente allo
svolgimento del Congresso ed ai riassunti delle conferenze gene-
rali e delle comunicazioni. Ta prima parte contiene anche il te-
sto delle allocuzioni di apertura ¢ di chiusura dei lavori. Un
diario del Congresso, che riferisce anche i nomi degli intervenuti
nelle discussioni, permette di riandare con la mente a quei giorni
ormai lontani, e¢ di rievocare conoscenze, conversazioni, incontri
(a questo proposito sarebbe stata forse ben gradita la pubblica-
zione, come gid negli Atti del Congresso di Amsterdam, di nn
gruppo fotografico degli intervenuti). La ripartizione delle di-
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verse meum.zmom fa nfcumcnlo alle dieci sezioni, in cui, su
base stori ica, fu diviso il Congr

lvo - come :mem lemm - qualche trasferimento dalla se-
ione prima (popoli di civiltd inferiore) alla decima (fenomeno-
logia, storia degli studi, problemi generali). Quanto a quest’ul-
tima, essa & risultata un po’ farraginosa, ma cid non va imputato
né agli organizzatori del Congresso né all’Editore del volume,
e forse si riconnette a un dato di fatto: alla distinzione non sem-
pre bene realizzata, nel campo degli studi storico-religiosi, tra
i problemi generali di storia delle religioni, di fenomenologia,
di psicologia religiosa, etc. E’ da notare anche la scomparsa,
nel programma del congresso di Roma, di quella sezione « reli-
gione e mondo moderno » che, compresa nel programma del con-
gresso precedente, non aveva forse espresso contribuzioni sem-
pre pari alla legittima aspettativa. In ogni caso, aspetti partico-
lari di queste questioni sono stati discussi anche durante I'VIII
congresso; su questi ci tratterremo un istante, non avendo avuto
la possibilitd di tenerne conto nella « notizia » sopra citata. La
questione del rapporto tra gli studi storico-religiosi e i problemi
della cultura moderna & stata accennata nella allocuzione inau-
gurale del Presidente. D'altro canto, la connessione degli studi
storico-religiosi con i problemi di vita del mondo moderno &
stata affermata nella relazione finale del segretario generale. A
proposito della quale sia qui lecito chiedersi se un’indagine, sia
pure sugli aspetti sacrali della regalitd, possa essere perseguita
prevalentemente su base sociologica; certo lo studio della « fun-
one » di un determinato elemento di credenza e di vita reli-
giosa nell’ambito di una societd non pud da sé costituire sufficiente
approssimazione a quella che & la propria natura e la reale por-
tata dei fatti religiosi, alcuni dei quali pei, e non certo i meno
gnificativi, si presentano non infrequentemente come l'irru-
one nel mondo della storia, e delle storie, di fermenti dest
nati a restaurare, contraddire, trasformare, elevare. Inoltre la
assunzione di un particolare fenomeno religioso a oggetto di
studio sociologico pud riuscire meno conclusiva, soprattutto in
certi temi come quello prescelto per PVIIT Congresso, che con-
tengono in sé (come si segnalava nella mostra sopracitata rela-
zione) la tentazione (gid messa in rilievo per il congresso di
Amsterdam dal medesimo Prof. Bleeker) di una affrettata deter-
minazione di schemi fenomenologici astratti e talora discutibili
o non abbastanza inquadrati nella ideologia religiosa in cui di
fatto sussistono.
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Un’ultima La proiezione del film doc
tario sopra alcuni riti mandei, del contenuto del quale il volume
degli Atti fornisce un pro memoria, ha messo in rilievo la grande
utilitd che avrebbe il difiondersi di tali mezzi di documentazione,
dai quali, oltre tutto, sarebbe da attendersi anche un migliore
apprezzamento dell’ethos di riti dei quali lo storico non ha di
solito se mon una scarna immagine fantastica costruita sulla
base della testimonianza scritta a Iui accessibile.

TUgo Bianchi
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E. O. Jamzs, The Nature and Function of Priesthood: A Compa-
rative and Anthropological Study, London, 1056, 336 page.

In questo libro il noto titolare della cattedra di ‘ Storia e Filo-
sofia della Religione * dell’Universita di Londra ha tracciato a
grandi linee lo svolgimento di un fenomeno religioso non ancora
abbastanza studiato all’infuori dei circoli confessionali. Lo svol-
gimento del sacerdozio & qui seguito nella successione pro-
gressiva delle civiltd, dalle pitt primitive alle grandi civiltd anti-
che dell’Oriente e del Mediterraneo, ¢ in seno alle grandi reli-
gioni moderne.

Nella fase culturale piti arcaica la funzione del sacerdote non
¢ ancora distinta da quella del mago; il James respinge la teoria
frazeriana della esistenza di un’epoca puramente magica anteriore
all’epoca religiosa. Egli espone quindi il processo della graduale
differenziazione dell’originario indistinto magico-sacerdotale nelle
figure sempre meglio distintc e qualificate dell’esorcista-guaritore,
del veggente (augure, aruspice, astrologo, ecc.), del profeta, sino
al vero e proprio sacerdote. I,’ufficio propriamente sacerdotale &
quindi ulteriormente esaminato in rapporto alle sue attivitd singole
e alle sue tecniche specializzate, ciod il sacrificio (excursus sul
sacrificio eucaristico), la remissione dei peccati nel sacramento
della penitenza e confessione (qui ¢ inserito un disegno storico
della prassi penitenziale nel cristianesimo inglese fino alla Chiesa
anglicana), custodia della tradizione, redazione dei testi canonici,
formazione di una scienza sacra (calendario, astronomia, giuri
prudenza), gerarchia e sovranitd ecclesiastica

I’opera ha carattere pitt divulgativo che stematico. Una pri-
mizia egli ne aveva dato al Congresso internazionale di Roma,
trattando di « The Sacred Kingship and the Priesthood » (vedi
Atti, p. 465).

R. P
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MarriN P. NILSSON, Geschichte der gricchischen Religion, I: Die
Religion Griechenlands bis auf die griechische Weltherrschaft.
2¢ Aufl., Miinchen 1055; pp. XXIII-872, con s52 tavole e 8
figure nel testo.

Questa seconda edizione del I volume della « Storia della reli-
gione greca » del Nilsson & uscita a 14 anni di distanza dalla
prima (vedi SMSR XVII, 1041, p. 108); contiene 49 pagine in pid.
11 testo non ha subito rimaneggiamenti e modificazioni sostanziali,
bensi ritocchi qua e 13, dov’erano richiesti dalla utilizzazione di
nuove scoperte di testi o di monumenti, e dalla presa in conside-
razione di nuovi lavori.

La decifrazione dei testi micenei del Ventris ha potuto essere
utilizzata in un paio di luoghi. Alla pagina 12 sono ora menzionati,
con esemplare spirito di ohlettlnld gli studi remm di mitologia
greca secondo P'indirizzo psice ( itico), speci
Qispirazione junghiana. iy

M. J. VERMASEREN, Corpus inscriptionum et monumentorum reli-
gionis Mithriacae, vol. 1, p. 1X-366, fig. 238 in tav. 115, Hagae
Comitis, Nijhoff 1956.

Questo giovane archeologo olandese ha ereditato il nobilissimo
incarico di bbli (dopo la opera di Franz
Cumont, Texles et Monuments figurés relatifs aux mystéres de
Mithra, 2 voll. Bruxelles 1896, 1900) il presente Corpus secondo
i consigli e le direttive del maestro che gid aveva riconosciuto la
necessitd di una revisione della sua opera e ha seguito con soll
cito amore la nuova pubblicazione. Le innovazioni sono state essen-
zialmente tre: 1°) disporre il materiale secondo I'ordine geogra-
fico seguente: Asia Minore, patria del mitraismo, Siria, Egitto,
Africa, Italia, Spagna, Britannia, Gallia; (il secondo volume con-
terra la Germania, i Paesi Balcanici, i monumenti minori, come
gemme, ecc.; il terzo esporra le conclusioni); 2°) inserire le iscri-
zioni insieme ai monumenti figurati; 3°) omettere i testi. I monu-
menti sono stati riprodotti alla fine del volume, in numero di 237, in
115 tavole. A un sessantennio di distanza questa mirabile pubblica-
zione, alla quale il V. si era preparato con i suoi studi mitriaci, di cui
¢ fratto il volume: De Mithras Dienst in Rome, Nijmegen 1051,
integra grazie alle nuove scoperte — specialmente quelle di Dura-
Europos e di Santa Prisca in Roma che presentano la particolariti
i essere affrescate (I’A. pensa che la scelta del colore abbia un suo
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simbolismo) 'opera del grande maestro la quale tuttavia con-
serva sempre il suo fondamentale valore storico e ierografico.
Completano il Corpus una esauriente bibliografia, disposta se-
condo Pordine alfabetico delle sigle, un indice generale, un indice
epigrafico e quello dei gradi mitriaci. Due tavole danno la corri-
spondenza, sia dei monumenti e sia delle iscrizioni, tra i Textes et
Monuments del Cumont e il presente Corpus. N

FraNcEsco Dionist, Le navi sacre di Claudio nel lago di Nemi,
Roma 1956, pagg. 100, tavy. 48.

I’A. rivendica all’imperatore Claudio la costruzione delle
due navi di Nemi, fondando la sua tesi sulla interpretazione
pitt esatta delle due fistole acquarie che portano, non chiaramente
individuabile per lo stato delle medesime, il nome di chi fece co-
struire le navi. Fa la storia del loro ricupero dal primo tentativo
di Flavio Biondo (1444) fino alla grandiosa impresa che dal 1028
al 1932 riuscl a porre le due navi in secco e a sistemarle in appo-
sito piccolo Museo che dell'insulso « furor teutonicus » dei sol-
dati tedeschi di guardia a una batteria Ii presso collocata fu di-
strutto il 31 maggio 1944. Ammette anche egli, giustamente, lo
scopo sacrale a cui dovevano essere adibite e ne da in tre lingue
la descrizione corredandola di tavole che riescono utili per la
comprensione. II sopratitolo del volume: « Un romanzo archeolo-
gico », vuole certo alludere alla successione del sacerdozio nemo-
rense connesso con il santuario di Diana intorno al quale I’A.
annunzia prossima una sua trattazione. N T

F. MIcHELINT, Poesia ¢ vita nell’evangelo di Jesus (Jeshuah) il
Cristo, Modena 1036, pagg. 176.

11 volumetto contiene la visione mistica del vangelo di Gesit
(che cosa aggiunge a tale visione il chiamarlo Jesus, Jeshuah,
Kristo?) dall’annunziazione all’insegnamento pubblico del Mae.
stro, visione contemplata secondo le conclusioni della critica neo-
testamentaria indipendente. Tale visione mistica non si fonde con
le fredde considerazioni della critica « non dogmatica », come la
chiama 1'A., nello spirito del lettore anche spregiudicato, il quale
preferisce conoscerne le conclusioni nella loro arida nudita.

N. T
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