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LE SCOPERTE RECENTI
E L’ENIGMA DEL VANGELO DI GIOVANNI

Dal giudaismo esoterico al cristianesimo giovanneo:
Qumran, Giovanni Battista, Samaria, Ellenisti degh
«Atti ».

La storiografia delle origini del cristianesimo ¢ da lungo
tempo dominata da un dogma scientifico del quale sarebbe ne-
nessario sbarazzarsi. Ne & responsabile la Scuola detta di Tubinga,
ispirata dalla filosofia di Hegel (Schema: Tesi - Antitesi - Sintesi).
Sccondo questo dogma, al sorgere del cristianesimo vi sarebbe la

omunita di Gen dominata dalla teologia
e soprattutto dalla speranza giudaica; pi tardi, a contatto con il

mondo ellenistico, sarebbe sorto un cristianesimo affatto diverso:
il pagano-cristianesimo. Ed il cattolicesimo rappresenterebbe la
sintesi. In verita, tutti gli storici moderni sono soliti allontanarsi”
da questa scuola: & quasi di moda, oggi, respingere tutto cid
che vi & di sistematico e di esagerato in questa scuola. E tuttavia,
quasi tutti gli storici moderni che si occupano delle origini del

cristianesimo conservano la tesi generale di questa scuola, secondo
la quale nel cristiancsimo primitivo non vi sarebbero che queste
due tendenze: il giudeo-cristianesimo della prima ora, localizzato
in Palestina, e il pagano-cristianesimo, sorto pit tardi e localizzato
al di fuori della Palestina, nella sfera di influenza dell'ellenismo *.

1 La sola differenza, in fondo, & questa: mentre una volta si insisteva
maggiormente sul fatto che le due tendenze, pur succedendo 'una allalira,
sono anche esistite si e si sono urtate nel loro
incontro storico, oggi, senza negare questa simultaneitd, si cerca piuttosto di
dimostrare come l'una, facendo posto allaltra, & stata modificata.
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Tutte le grandi opere consacrate alla storia o al pensiero dei
primi cristiani sono dominate da questo schema. E' vero che
W. Bousset e R. Bultmann hanno il merito di aver dimostrato,
nelle loro opere, Uesistenza di un movimento di pensiero originale
ellenistico, che essi hanno chiamato « gnosticismo precristiano »,
ammettendo anche una sua influenza sul giudaismo anteriore al
cristianesimo; ‘tuttavia il loro modo di presentare lo sviluppo
soprattutto delle idee teologiche del cristianesimo primitivo, re-
sta, tutto, i inter: da questa falsa pro-
in un primo tempo un cristianesimo giudaico in Pale-

spettiva
stina, poi un cristianesimo ellenizzato al di fuori della Palestina.

La concezione dell'origine del Vangelo di Giovanni soffre
in modo particolare di questa presentazione schematica. Mante-
nendo Palternativa: giudeo-cristianesimo della comunita primi-
tiva — cristianesimo ellenistico delle chiese missionarie, si & co-
stretti di far rientrare questo Vangelo nella seconda alternativa,
ed allora lenigma giovanneo permane, poiché questo enigma &
dovuto al fatto che abbiamo a che fare con un tipo di cristiane-
simo diverso da quello che ci presentano i Vangeli sinottici, ma
anche da quello delle chiese missionarie, quale lo conosciamo
dalle Epistole di San Paolo. Lo schema giudeo-cristianesimo. pa-
lestinese — pagano-cristianesimo del mondo dell’ellenismo, non
consente di risolvere I'enigma. Vedremo che proprio il Vangelo
di Giovanni prova che questo schema & troppo ristretto, perche il
i ico contiene i bi degli elementi elle-

Vangelo g
nistici, ed al tempo stesso & strettamente apparentato proprio con
iane della Palestina, che

quelle correnti giudaiche e giudeo-cri
conosciamo particolarmente bene grazie alle recenti scoperte. Que-
sto tipo di cristianesimo, per conseguenza, non & sorto soltanto in
epoca tardiva, ma deve essere esistito contemporaneamente al
tipo piu conosciuto, rappresentato dai Vangeli sinottici. Questi
due tipi di cristianesimo devono risalire ambedue alle origini
stesse del cristianesimo palestinese. Vedremo infatti che essi cor-
rispondono a due tipi di giudaismo che esistevano nella Palestina
allepoca di Gesi. 11 giudaismo palestinese dell’epoca del Nuovo
Testamento non era affatto quella entita omogenea che siamo
tentati di credere. Alla fine del primo secolo vi era in Palestina,
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da una parte il giudaismo ufficiale, dall'altra un giudaismo pitt
o meno esoterico che comprendeva gia degli elementi ellenistici.
Per il giudaismo stesso, dunque, & errato distinguere soltanto il
giudaismo palestinese e il giudaismo ellenistico della diaspora.
11 giudaismo palestinese stesso non & un dato omogeneo come si
era pensato.

Da molto tempo, e gia indipendentemente dalle recenti sco-
perte, si & pensato che il cristianesimo potrebbe richiamarsi non
tanto al giudaismo ufficiale, quanto piuttosto ad un ramo pit
0 meno esoterico del giudaismo palestinese della fine del primo
secolo avanti Cristo: ma non si sono mai tratte le conseguenze
che tale constatazione comporta per il modo di rappresentare le
origini del cristianesimo:

Gia quasi trent'anni fa, nel mio libro sulle Pseudo-Clemen-
tine, questo scritto giudeo-cristiano, in parte molto antico, e la

cui fonte piti antica, « Le predicazioni di Pietro » ha conservat
degli elementi provenienti dal giudeo-cristianesimo della comu-

nita primitiva, ho sostenuto la tesi secondo la quale, in margine
al giudaismo, vi sarebbe stato in Palestina (insisto su questo) una
sorta di gnosticismo giudaico, che si pud considerare come la
culla del cristianesimo * Lo gnosticismo ¢ quel movimento sin-
cretista di pensiero religioso, nel quale si incontrano ogni sorta
di elementi religiosi orientali e greci, sia speculativi che morali

e rituali ® Un tempo si era pensato che questo gnosticismo fosse

venuto in contatto con il cristianesimo soltanto piu tardi, nello

= 0. Cullmann, Le probléme littéraire et historique du roman pseudo-
clémentin. Etude sur le rapport entre le gnosticisme et le judéo-christia-
nisme, 1930

3 Discutere sulla legittimita dell'uso del termine « gnosticismo » mi sem-
bra una disputa di parole. In ogni caso, & arbitrario restringere il termine
ai soli sistemi nei quali appare il mito del salvatore divino il quale, disceso
sulla terra, salvando se stesso, salva — per mezo della sua ascensione —
anche gli altri. Lo gnosticismo non & un movimento dai contorni ben deli-
mitati. E' un fenomeno sincretista e, quando si cerca di scegliere piit 0 meno
arbitrariamente uno dei molteplici aspetti per farne il solo legittimo elemento
distintivo, si fa violenza alla complessita della realta storice. In m;
un termine migliore, dobbiamo continuare ad usare quello di « gnosticismo ».

ncanza di
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ambiente dell'ellenismo pagano, al di fuori della Palestina. II
semplice fatto che 1a dove noi lo vediamo apparire per la prima
volta negli scritti cristiani che lo combattono, lo gnosticismo si
trova strettamente legato al giudaismo, prova che questa con-
cezione dello gnosticismo ¢ errata. Con ragione essa & stata com-
battuta gia da W. Bossuet nella sua controversia con lo Harnack.
Le prime tracce di uno gnosticismo cristiano ci fanno conoscere
precisamente uno gnosticismo giudeo-cristiano. E’ la stessa cosa
per Deresia gnostica alla quale si riferiscono le Epistole del Nuo-
vo Testamento e soprattutto per quella che conosciamo un po’
meglio e che & combattuta da Ignazio di Antiochia. Gli gnostici
delle Lettere di Ignazio d'Antiochia hanno un carattere forte-
mente giudaico *. Infine vi sono le «Predicazioni di Pietro»,
pseudo-clementine, al tempo stesso molto giudaiche e molto gno-
stiche.

Vi era dunque uno gnosticismo giudaico molto tempo prima
che vi fosse uno gnosticismo cristiano: possiamo oggi provarlo
con la scoperta dei nuovi testi. Questi testi recentemente sco-
perti provano che la conclusione che io avevo tratto dalla esisten-
za di un giudeo-cristianesimo a tendenza gnostica assai antico,
era esatta: il cristianesimo primitivo affonda le sue radici in un
giudaismo esoterico. Questa tesi, che ha trovato oggi la sua con-
ferma, & molto importante per la comprensione del cristianesimo
primitivo. Poiché gia questo gnosticismo giudaico denota una
influenza ellenistica, tutto il problema del rapporto fra giudaismo
ed ellenismo, e fra giudeo-cristianesimo e pagano-cristianesimo de-
ve essere posto in maniera completamente nuova.

Fino ad ora, quando in uno scritto del Nuovo Testamento
si scoprivano delle influenze ellenistiche, si concludeva quasi
automaticamente che lo scritto in questione doveva essere di ori-
gine tardiva. Questo concerne soprattutto il Vangelo di Giovanni.
Non si pud negare che esso contenga degli elementi ellenistici

411 fatto che questi gnostici siano docetici non cambia nulla. Poiché,
credere che vi sia da una parte il docetismo di origine interamente ellenistica
e dall'altra la cristologia ebionita di origine interamente giudaica, ¢ ancora
uno di quei pregiudizi di cui ci si deve liberare.
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(daltra parte, accanto ad elementi giudaici che si sono potuti
constatare persino nella lingua del Vangelo, dove sono presenti
numerosi aramaismi) % ed ¢ divenuto cosi dogma scientifico che,
a causa di questi clementi ellenistici, I'origine del Vangelo gio-
vannico va ricercata lontano dalla sfera palestinese e posta in
un tempo relativamente recente, non essendo concepibile, secon-
do questa opinione, I'influenza dell’ellenismo se non in un’epoca
abbastanza lontana dalle origini.

Llevoluzione che si ammette abitualmente: all'inizio un cri-
stianesimo strettamente giudaico, poi, pitt tardi, un cristianesimo
cllenistico, universalista, non corrisponde alla realta storica.
Cercherd di dimostrare che gia nella comunita cristiana primi-
tiva vi sono state simultaneamente le due lendeme nella chiesa

palestinese e che il rapp p una di

queste due tendenze.

A questo scopo, parlerd anzitutto della sétta giudaica dei
manoscritti del Mar Morto, quindi di Giovanni Battista e della
sua sétta, poi di quel gruppo particolare di cristiani palestinesi
che il Libro degli Atti chiama «Ellenisti > e dei suoi rapporti
con la Samari;

e mostrerd che tutte queste correnti non sol-
tanto sono apparentate fra loro, ma si incontrano tutte nel Van-
gelo giovannico.

e

In rapporto alle «Pseudo-Clementine » ¢ gia prima della
scoperta dei manoscritti di Qumran, avevo supposto che il cri-

stianesimo palestinese avesse preso da un giudaismo esoterico
della Palestina le tendenze che andavano al di 1a dei limiti
nazionali del giudaismo ufficiale, perché certi scritti apocrifi giu-
daici, soprattutto i Libri di Enoc, i « Testamenti dei dodici Pa-
triarchi », il « Libro dei Giubilei » ed inoltre — dopo il 1925 —
la pubblicazione dei testi mandei, avevano attirato la mia atten-

> Dopo A. Schlatter, Die Sprache und Heimat des vierten Evangelisten,
1902, vedere soprattutto . Burney, The Aramaic Origin of the Fourth
Gospel, 1922, ¢ C. C. Torrey, The Aramaic Origin of the Gospel of John
(« Harvard Theological Review » 16, 1928, p. 305 sgg.).
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zione su tutto un movimento precristiano a carattere pietista,
gnostico e battista °.

Questo ambiente giudaico diverso, da una parte, dalle cor-
renti ufficiali del giudaismo (il cui messianismo ha un carattere
totalmente diverso) e apparentato d'altra parte con certe correnti
del cristianesimo primitivo, noi lo conosciamo ora molto meglio
grazie alle scoperte tanto importanti dei manoscritti del Mar
Morto. Non credo che le recenti pubblicazioni di H. E. Del Me-
dico 7, di Cecil Roth *® e del Driver °, abbiano scosso la tesi
generalmente adottata dalla maggior parte degli specialisti quali
il Padre De Vaux, il Dupont-Sommer, il Brownlee, il Burrows,
secondo la quale la sétta di Qumran rappresenta un gruppo giu-
daico strettamente apparentato, se non identico, agli Esseni de-
scritti da Giuseppe Flavio e da Filone d’Alessandria. Non & qui
il caso di fornirne la prova, dopo tante altre. La letteratura su
Qumran aumenta ogni giorno e, se continuera cosl, si dovranno
ben presto ingrandire tutti gli edifici delle biblioteche per far
posto alle pubblicazioni su Qumran. Ci si dovrebbe veramente
astenere dal ripetere cid che altri hanno gia detto! Percid io mi
limiterd ora a mettere in rilievo unicamente i punti che pongono
in evidenza la linea che io cerco di tracciare per provare che la
coesistenza del giudaismo ufficiale e di un giudaismo esoterico si
prolunga nella coesistenza di due correnti parallele del cristiane-
simo primitivo della Palestina, una delle quali ¢ precisamente la
corrente giovannica.

Subito dopo la pubblicazione dei primi testi del Mar Morto,
le loro affinita con il quarto Vangelo sono apparse piti impor-
tanti che le affinitd con gli altri scritti del Nuovo Testamento.
Ricordo a questo proposito lo studio di K. G. Kuhn pubblicato

6 J. Thomas, Le mouvement baptiste en Palestine et Syrie, 1935.

7 H. E. Del Medico, L'enigme des manuscrits de la Mer Morte, Paris 1957.

® Cecil Roth, Le point de vue de Uhistorien sur les manuserits de la Mer
Morte («Evidences » No. 65, 9éme année, 1957), p. 37 sgg.

9 G. R. Driver, The Hebrew Scrolls from the Neighbourhood of Jericho
and the Dead Sea, London 1951; Hebrew Scrolls (< Journal of Theological
Studies » 1951, p. 17 sgg).
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nella rivista « Zeitschrift fiir Theologie und Kirche » nel 1950 °.
Basta leggere i testi di Qumran per accorgersi immediatamente
della stretta p fra la ter 1 e le idee gi

¢ quelle dei Documenti di Damasco e dei testi scoperti a Qumran,
soprattutto della « Regola » della sétta e dello scritto intitolato
«Guerra dei Figli della luce e dei Figli delle tenebre». Gia
il Prologo sul Logos eterno ha un parallelo nella « intelligenza
divina » che & all'origine di ogni esistenza ''. L'insistenza del
Vangelo e delle Epistole giovanniche sulla Verita e la « testimo-
nianza alla Verita », sulla Luce («Luce di Vita»), il dualismo
giovannico (luce-tenebre), che si accorda tuttavia perfettamente
con il i giudaico, il boli: i ico, 'interesse
per il « vero culto »: tutti questi elementi li troviamo negli scritti
della sétta. Si tratta di paralleli in parte inerenti ai termini stessi,
in parte alle idee e alle immagini. Si potranno trovare questi
paralleli riuniti e classificati nell'eccellente articolo del Padre
Braun nella « Revue biblique » 1955 '* e non & necessario ripro-
durli qui. D'altra parte, si_potrebbero moltiplicare questi paral-
leli anche per gli Inni di Qumran, la cui raccolta ¢ stata pub-
blicata soltanto al momento stesso in cui il Padre Braun pubbli-

cava il suo articolo. 1l Prof. Dupont-Sommer ', per esempio, ha
indicato un parallelo fra Giovanni 7, 38 e IQH.8, 18: il passo
sui « fiumi d’acqua viva » che sgorgheranno dai credenti, che in
modo generale ¢ in rapporto con le immagini sull'acqua viva e
sul pozzo ', che troviamo sia in Giovanni che nell'inno di Qumran.

10 Die in Palistina gefundenen hebriischen Texte und das Neue Testa-
ment (ZThK 47, 1950, p. 194 sgg); cir. inoltre W. Grossouw, The Dead
Scrolls and the New Testament (< Studia Catholica » 1951, p. 289 sgg.
p- 1 sgg).

11QS XI, 11,

12 F. M. Braun, L'arriére-fond judaique du quatriéme Evangile et la
Communauté de Ualliance (< Revue Biblique » 62, 1955, p. 5 sgg). Cir. inoltre
W. F. Albright, Recent Discoveries in Palestine and the Gospel of St. John
(The Background of the N. T. and its Eschatology, Studies in Honour of
H. Dodd, 1956, p. 167).

13 A, Dupont-Sommer, Le livre des Hymnes découvert prés de la Mer
Morte (IQH) (Semitica VII), p. 66.
14 Cfr. Braun, art, cit, p. 240.
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Inoltre, bisogna confrontare tutti i punti di contatto fra il
Vangelo giovannico e i testi di Qumran, con i paralleli gia da
lungo tempo rilevati fra altri testi giudaici di carattere piti o
meno esoterico ¢ il Vangelo di Giovanni. Ricordo soprattutto le
« Odi di Salomone » e certi scritti rabbinici di carattere mistico *°.
Cid ¢ necessario, tanto pilt che questi stessi testi, soprattutto le
«Odi di Salomone », denotano una parentela molto stretta con
le idee della sétta di Qumran. Certamente i temi giudaici di
questa teologia piuttosto esoterica sono posti, nel Vangelo gio-
vannico, in una prospettiva affatto nuova: quella di Gesu di
Nazareth. Negli avvenimenti storici della vita di Gesl, messa
al centro di una storia della salvezza, I'Autore del quarto Vangelo
trova realizzate tutte le aspirazioni profonde della fede che ani-
mava questi ambienti settari del giudaismo. Cio non toglie che

il pensiero teologico di questi ambienti sia stato Phumus della
teologia giovannica.

Dobbiamo insistere ancora su un altro elemento che pone
in relazione con la sétta di Qumran il gruppo cristiano nel quale
sono sorti il Vangelo e le Epistole giovanniche °: l'elemento
sociologico; la coscienza, cosi fortemente sviluppata nei membri
della sétta di Qumran, di formare la Comunita eletta di Dio,
si trova nei numerosi passi giovannici che sottolineano con molta
forza che i credenti, le pecore, sono stati «dati» a Cristo dal
« Padre ». In nessuna parte del Nuovo Testamento il concetto
di Chiesa & posto in primo piano delle preoccupazioni teologiche
come nel Vangelo di Giovanni. La convinzione di essere i « figlio-
letti » che restano uniti a Cristo anche dopo la sua dipartita
per 'amore che essi hanno gli uni per gli altri ¢ per la loro
separazione dal « mondo» — vivono nel mondo ma non sono
del mondo — riempie tutti i discorsi di addio (Giovanni 14 a
17) come pure le Epistole giovanniche. Il quarto evangelista deve

Sfr. H. Odeberg, The Fourth Gospel, 1929.
16 In qualche modo anche i i numerosi paralleli fra I'Apo-
calisse e Qumran rivelati da F. M. Braun, art. cit,, p. 27 sgg.; inoltre J. Da-
niéloux, Les manuscrits de la Mer Morte el les origines du christianisme, 1957,
p- 99, A. Dupont-Sommer, La mére du Messie et la mére de IAspic dans un
hymne de Qoumrdn (< Revue de Phistoire des religions » 147, 1955, p. 174 sgg.).
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esser appartenuto ad un gruppo cristiano nel quale questo senti-
mento doveva essere particolarmente forte. Egli non ¢ affatto lo
individualista che spesso si ¢ voluto fare di lui: egli deve essere
stato il rappresentante di un gruppo giovannico, e questo gruppo
deve aver ereditato da questi ambienti esoterici giudaici, che
conosciamo per mezzo della sétta di Qumran, la cosciénza di
avere una funzione particolare in quanto gruppo radicalmente
distinto dalla comunita giudaica alla quale apparteneva. Di qui
proviene senza dubbio anche il modo in cui il Vangelo giovan-
nico parla dei «giudei», che rappresentano collettivamente i
nemici di Cristo. Si ¢ voluto considerare I'utilizzazione di questa
espressione: «i giudei», come la prova che il quarto Vangelo
sarebbe interamente estraneo al giudaismo. Non si tratterebbe,
piuttosto, della sop i nel gruppo della oppo-
sizione in cui la sétta si trovava di fronte al giudaismo ufficiale

rappresentato dal sacerdote empio?
o

Ma per quale via le idee di Qumran hanno potuto giungere
al gruppo giovannico al quale apparteneva IAutore del nostro
Vangelo? Bisogna anzitutto notare che l'influenza di Qumran
non si fa sentire soltanto nel Vangelo e nelle Epistole giovanni-
che, ma anche ‘in altri scritti del Nuovo Testamento, ed anche,
sebbene in misura minore, in alcune parole di Gesii conservate
dai Vangeli sinottici. Si potrebbe dunque pensare che Gestt stesso
costituisca il legame naturale fra Qumran e l'evangelo giovan-
nico. In questo caso, tuttavia, bisognerebbe ammettere che Gesl
stesso era membro della sétta essena di Qumran. Il fatto che
egli si opponga, sulle questioni fondamentali, all'insegnamento di
Qumran, non proverebbe ancora il contrario, perché si puo be-
nissimo rifarsi storicamente ad un movimento pur opponendosi
ad esso. E’ lo stesso principio secondo il quale nascono, general-
mente, le nuove comunitd. Tuttavia non abbiamo nessun testo
che ci permetta di affermare che Gesu fu membro della sétta di
Qumran. Il fatto che egli sembra averne subito indirettamente
Pinfluenza deve dunque essere spiegato altrimenti.

Qual'¢ allora il legame? La risposta dovra tener conto della
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parentela particolare fra Qumran ed il Vangelo giovannico, pa-
rentela che appare pitt stretta che fra Qumran e gli altri libri del
Nuovo Testamento.

Fin dall'inizio delle scoperte del Mar Morto, si ¢ pensato
a Giovanni Battista. Non sarebbe egli il canale, attraverso il
quale Ta teologia di Qumran avrebbe agito, se non su Gesit stesso,
in ogni caso sul cristianesimo primitivo? Noi sappiamo da Luca
3, 2 che Giovanni Battista visse nel deserto di Giuda prima di
cominciare a battezzare. In questo deserto vi era il convento della
setta, ed ¢ precisamente la che i trovano le grotte dei mano-
scritti. E’ quasi impossibile ammettere che Giovanni Battista non
sia entrato in contatto con la sétta: anche se egli stesso non ne
fu membro, deve averne subito I'influenza, pur avendo fondato
un movimento indipendente da essa. Ma possiamo forse dire di
pitt. Sembra veramente che egli vi abbia appartenuto, ad un

certo Gid che sappiamo del suo corrisponde

alle tendenze della setta. Secondo la tradizione, egli apparteneva
ad una famiglia sacerdotale. Ora, noi sappiamo quale importanza
avessero i sacerdoti nella comunitd di Qumran. Sia dai nuovi
testi che da Giuseppe Flavio, sappiamo che dei fanciulli erano
affidati alla setta per esservi istruiti. Il nome stesso di « Battista »
che fu dato a Giovanni, ci fa pensare immediatamente ai batte-
simi ripetuti, che avevano (anta importanza nella sétta di
Qumran, D’altra parte, & anche vero che questo stesso appellativo
prova che l'attivita battesimale deve essere stata considerata come
qualche cosa di nuovo e che il battesimo di Giovanni Battista,
come si & spesso sottolineato, si distingueva dai ripetuti battesimi
degli Esseni per la sua unicita. Tuttavia questa unicitd non ha
certamente avuto, per i giudei, I'importanza che avra poi l'unicita
del ‘battesimo cristiano. D’altra parte, ammissione al primo
battesimo (come nella chiesa cattolica alla « prima comunione »)
coincide, nella sétta di Qumran, con I'ammissione nella comunita,
e segna una svolta nella vita del nuovo battezzato '". Inoltre,

17 J. A. T. Robinson, The Baptism of John and the Qumran Community
(< The Harvard Theological Review » 1957), p. 181 sgg.. mostra molto bene
che la differenza dovuta all'uniciti del battesimo di Giovanni Battista ha
molto meno importanza di quanto si creda.
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I'attivita di Giovanni Battista presuppone che si sia immediata-
mente compreso il significato del suo battesimo, e cid era possibile
perché vi si era preparati dai battesimi della sétta di Qumran,
che erano pure dei battesimi di pentimento. Questi battesimi di
Qumran mostravano essi pure che non era sufficiente essere nati
giudei per essere salvati. Ma al tempo stesso sappiamo dalla Re-
gola di Qumran '* che la profezia di Isaia 40,3: « La voce d’'uno
grida: preparate nel deserto la via dell'Eterno, appianate nei
luoghi aridi una strada per il nostro Dio », aveva una grande im-
portanza nella sétta, che ordinava ai suoi membri di obbedire a
questa profezia «quando queste cose avverranno in Isracle ». I
membri della sétta erano gia separati dal mondo, ma dovevano
separarsene ancor pid alla fine 1%, L'attivita di Giovanni Battista
che prepara la via nel deserto prende un significato particolare
alla luce di questo testo. Essa doveva apparire in qualche modo
il compimento di cid che si predicava nella sétta di Qumran. II
battesimo di Spirito Santo annunziato dal Battista era pure pre-
parato dalla Regola di Qumran nella promessa dello « Spirito di
verita », considerato « come un’acqua purificatrice ». **

Per dimostrare che Giovanni Battista deve essere stato in rap-
porto con Qumran, dobbiamo inoltre ricordare che, ancora vi-
vente, egli raggruppd intorno a sé una sétta di discepoli che
aveva un’organizzazione: i discepoli osservavano dei digiuni e
avevano una preghiera rituale che Giovanni aveva loro insegnato.
Se ne parla a pit riprese nei Vangeli,®* e incontriamo i discepoli
di Giovanni Battista anche al di fuori della Palestina (Atti 19,
1 sgg). Sappiamo pure che ancora molto tempo dopo la morte
di Giovanni Battista e di Gesi questa sétta ha continuato ad esi-
stere: di essa si parla nelle Pseudo-Clementine, che la combat-
. I successori di questa sétta esistono oggi ancora e noi

tono.

15 1QS VIIL, 12 sgg.

19 Cfr. J. A. T. Robinson, art. cit, p. 178.

20 1Q8 1V, 20 sgg.

2 M 9, 14; 11, 2 M. 2, 18; Le. 11, 1; Giov. 1, 85; 4, 1.

2 Rec. T, 60; cfr. O. Cullmann, Le probléme littéraire et historique du
roman pseudo-clémentin, 1930, p. 234 sgg.
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conosciamo i loro libri sacri, i libri mandei, che ci sono stati resi
accessibili verso il 1925 dalle edizioni del Lidzbarski. Mandei
vuol dire «gnostici »; nei loro scritti sacri Giovanni Battista &
considerato come il vero Messia, Gesi come il falso Messia. Essi
contengono degli elementi gnostici molto tardivi, ma accanto ad
essi molti elementi antichi che, secondo lo stato attuale delle ri-
cerche,” e contrariamente alla tesi del Lietzmann, risalgono ad
una sétta giudaica precristiana. Si parla troppo poco, oggi, dei
testi mandei, dopo averne parlato troppo 30 anni orsono. Questi
testi mandei contengono delle idee analoghe a quelle di Qumran
e non ¢ certamente un caso che Giovanni Battista vi sia consi-
derato come il vero Profeta ed il vero Messia, I rapporti fra gli
scritti di Qumran e gli scritti mandei dovrebbero essere studiati
pitt da vicino. Un avvio a questo studio & stato dato dal Padre
Braun. *

Ma per la figliazione: Qumran - Giovanni Battista - Van-
gelo giovannico, mi importa soprattutto sottolineare il rapporto
fra questa sétta di Giovanni Battista ed il Vangelo giovannico.
Nessuno degli altri Vangeli annette una importanza cosi grande
a Giovanni Battista come il quarto Vangelo. Gia nel prologo, che
proclama le grandi veritd eterne sulla Parola di Dio e sulla Luce,
Giovanni Battista interviene in modo piuttosto inatteso, e di lui
ci viene detto con particolare insistenza che «egli non era la
luce ». Cid ha un senso soltanto se si ammette che vi fossero
delle persone che affermavano che Giovanni Battista era la luce;
e si & potuto perfino pensare che alla base del nostro Prologo
vi sia un inno in onore di Giovanni Battista. Checché ne sia di
questa ultima tesi, ¢ certo che attraverso tutto il Vangelo gio-
vannico vi ¢ una tacita polemica non contro Giovanni Battista,
che anzi vi occupa un posto d'onore in quanto testimone di
Cristo, ma contro la sétta del Battista. Cosi i primi capitoli ri-
tornano continuamente su tale questione e, a proposito della

23 W. Baumgartner, Der heutige Stand der Mandierfrage (< Theologische
Zeitschift » 6, 1950, p. 401 sgg.

# Cfr. F. M. Braun, Le mandéisme et la secte essénienne de Qumran
(L’ncienne Testament et I'Orient, Louvain 1957), p. 183 sgg
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delegazione inviata dai sacerdoti e dai leviti al Battista per chie-
dergli di dire chi egli fosse, I'evangelista nota di nuovo, con una
insistenza che tradisce la sua intenzione polemica contro la sétta
di Giovanni Battista, che pretendeva il contrario: (Giovanni)
«lo confesso ¢ non lo negd; lo confesso dicendo: io non sono il
Cristo» (1, 20). Egli non vuole essere che una voce (Giov. 1, 23),
non la Parola (Logos) stessa. E qualche capitolo pidi avanti l'e-
vangelista fa ripetere a Giovanni Battista stesso, in una seconda
testimonianza (Giov. 3,27 sgg.) che egli non era il Messia, che
egli veniva dalla terra e non dal cielo, come Gesu.

Tutto questo prova non solo che questo scritto proviene da
un ambiente nel quale la sétta del Battista era particolarmente
diffusa, ma anche che esso apparteneva ad un clima spirituale
che, in un qualche modo, era apparentato a quello della sétta
di Giovanni Battista. Si deve ammettere infatti, in linea di prin-
cipio, che un movimento pud collegarsi ad un altro pur oppo-
nendoglisi. La polemica non sempre prova che si & lontani gli
uni dagli altri, ma spesso ci mostra, al contrario, che si & reci-
procamente vicini. Anche le Predicazioni Pseudo-Clementine di
Pietro combattono la setta di Giovanni Battista, sebbene le loro
idee giudeo-cristiane gnostiche siano molto vicine a quelle degli
scritti mandei. In questo scritto, che appartiene alla stessa linea
di cui ci occupiamo, la polemica contro la sétta di Giovanni Bat-

tista diventa polemica contro Giovanni Battista stesso. Egli vi &
considerato senzaltro come il falso profeta, principe del male.
1l Vangelo giovannico non arriva a questo punto; al contrario,
egli contrappone alla sétta del Battista, Giovanni Battista stesso.
Egli fa rispondere Giovanni Battista stesso alla grande argomen-
tazione anticristiana della sétta battista, secondo la quale Gesu
non sarebbe venuto che dopo Giovanni: Gesu, in realtd, & ante-
riore al Battista, dice Giovanni 1, 15, perché fin dal principio
egli era presso Dio, in quanto Aéyog &v dexd ®.

25 Le Pseudo-Clementine rispondono anche a questa argomentazione, ma
considerando la prioritd di Gesii precisamente come il segno del male, della
falsa profezia (Anticristo - Cristo). Cfr. O. Cullmann, 0 &riow pov Spxépsvoc
(Conicctanea Neotestamentica XI, in hon. A. Fridrichsen, 1948), p. 26 sgg.
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11 fatto che il Vangelo giovannico si trovi in rapporto paru-
colarmente stretto con Giovanni Battista e la sua sétta, non ap-
pare soltanio nei paralleli che il Bultmann ha rilevato tra questo
Vangelo e i testi dei Mandei, i successori dei discepoli del Bat-
tista %, ma nelle informazioni particolari di cui I'evangelista di-
spone per tutto quanto concerne Giovanni Battista. Si ha I'abi-
tdine di considerare il modo con cui egli riferisce il battesime
di Gesu, interamente secondario e privo di valore storico*. Io
credo che, alla luce degli scritti di Qumran, noi non possiamo
pra affermarlo. Nelle mie pubblicazioni sul battesimo di Gesi®,
ho mostrato che il Vangelo giovannico interpreta questo avveni-
mento in modo esatto, quando fa dire a Giovanni Battista:
« Ecco I'Agnello di Dio che toglie il peccato del mondo » (1,29).
Secondo il quarto Vangelo, Giovanni Battista dice che egli stesso
sapeva che Colui che verrebbe a battezzare con lo Spirito, dun-
que T'Agnello di Dio, sarebbe venuto a farsi battezzare da lui. *
Tutto cid non ha nulla di inverosimile. Infatti oggi noi sappia-
mo, sia dalla Regola che dagli Inni di Qumran, quale posto im-
portante avessero, per questa sétta, le idee relative al Servo sof-
ferente dell’Eterno: essa aveva coscienza di dover adempiere col-
lettivamente questa missione redentrice del Servo. Se vi & un rap-
porto fra la sétta di Giovanni Battista e Qumran, ¢ dunque na-
turale che Giovanni Battista abbia messo il battesimo per il per-
dono dei peccati in rapporto con il battesimo generale che il
Servo sofferente dell’Eterno avrebbe compiuto per i peccati del
mondo. Il Vangelo giovannico si mostra dunque bene informato
su questo punto.

28 < Zeitschr. £ d. neutestam. Wissenschaft » 24, 1925, p. 100 sgg.

2111 fatto che egli designi se stesso come la «voce» di Isaia 40 corri-
sponde certamente alla realta.

28 0. Cullmann, Die Tauflehre des Neuen Testaments, 1948, p. 15 sg;
Gesit Servo di Dio (= Protestantesimo » 1948, p. 53 sg).

29 11 racconto sinottico stesso fa allusione all'opera del Servo sofferente
dellEterno a proposito del battesimo di Gesu. Infatti la voce celeste & una
citazione dell'inizio dei canti dell’Ebed Jahveh. Cfr. O. Cullmann, Die Christo-
logie des Neuen Testaments, 1957, p. 65 sgg.
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Ma possiamo fare ancora un passo avanti: possiamo spiegare
perche il Vangelo giovannico mostra un cosi grande interesse
per le tradizioni relative a Giovanni Battista: & perch¢ I'autore
stesso ¢ un antico discepolo di Giovanni Battista. Questa non &
un’ipotesi. 11 discepolo anonimo del cap. 1,35, che con Andrea
& il primo discepolo di Gesil, resta anonimo soltanto perché die-
tro ad esso si nasconde l'autore stesso, colui che ha trasmesso
queste tradizioni. Ora, ¢ detto che questo disce-
polo ed Andrea erano antichi discepoli di Giovanni Battista.

Gi si pud pertanto spiegare che l'autore si mostri di solito bene
informato su quanto concerne le tradizioni evangeliche della
Giudea. Sarebbe forse troppo arrischiato ricordare che il disce-
polo amato, secondo il quarto Vangelo, & conosciuto dal Sommo
Sacerdote? (Giov. 18, 16). Apparterrebbe forse egli stesso, come
Giovanni Battista, alla classe sacerdotale, talché vi sarebbe 1i an-
cora un legame di piti con Qumran? Comunque sia, 'autore del
quarto Vangelo, qualunque sia il suo nome (il Vangelo stesso
non ci permette di identificarlo), & un ex-discepolo di Giovanni
Battista. Cio spiega linteresse di questo Vangelo per il Battista
e la sua sétta ed anche il suo legame con Qumran. Cid spiega
infine Vorigine di questo tipo particolare di cristianesimo che
noi chiamiamo giovannico.

Abbiamo gia detto che in seno al cristianesimo primitivo
questo tipo di cristianesimo deve essere stato rappresentato non
solo da un singolo individuo, ma da un gruppo. Apprendiamo
infatti da Giovanni 1,85 che il discepolo anonimo di Gest, die-
tro al quale si nasconde l'autore, non ¢ il solo discepolo di Gesit
che sia ex-discepolo di Giovanni Battista. Gesit ha reclutato i suoi
primi discepoli nella sétta di Giovanni Battista. Questa informa-
zione del Vangelo giovannico corrisponde certamente alla realta.
Ma ci sono, forse, nelle nostre fonti altre tracce di un gruppo
del giudaismo palestinese apparentato sia con questo giudaismo
esoterico che col Vangelo di Giovanni? Si tratterebbe qui ancora
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di mostrare questo doppio rapporto: soltanto allora la figliazione
che io cerco di stabilire potrd essere dimostrata. Questo gruppo
esiste effettivamente nel cristianesimo palestinese: sono gli « Elle-
nisti » della comunitd cristiana di Gerusalemme di cui & fatta
menzione nel libro degli Atti, e fra i quali conosciamo partico-
larmente bene Stefano. L'appellativo con cui vengono designati
ha poca importanza. Ne parleremo fra poco. Cid che importa
osservare ¢ che nella comunitd primitiva di Gerusalemme vi era
una frazione nettamente diversa da quella che & rappresentata
dagli altri apostoli e dagli altri membri della Chiesa. Essi non
sono a Gerusalemme in qualita di cristiani della diaspora; non
hanno cio¢ portato a Gerusalemme, per cosi dire, il loro tipo
particolare di cristianesimo dal di fuori; non sono dei cristiani
convertiti fuori della Palestina. No. Essi sono a Gerusalemme al
momento stesso in cui la comunita dei primi discepoli si costi-
tuisce. Non si tratta della differenza fra giudeo-cristiani e pagano-
cristiani, ma si tratta di due correnti differenti all'interno del
giudeo-cristianesimo palestinese. E' questo che ci interessa mettere
in rilievo qui.

Queste persone intorno a Stefano, che rappresentano in seno
alla comunita di Gerusalemme un tipo particolare di pieta e di
teologia, e fra le quali conosciamo soprattutto Stefano, devono
aver avuto un’importanza ben maggiore per il sorgere del cri-
stianesimo di quanto i nostri documenti ci consentano di intuire.
Essi sono, in effetto, i veri fondatori della missione cristiana °.
Dopo il martirio di Stefano, essi soli, e non gli altri cristiani, fu-
rono perseguitati e cacciati, e cominciarono a predicare I'evan-
gelo in Samaria. Il libro degli Atti ci informa che furono loro
preposti sette -diaconi. E’ molto probabile che questi sette non
dovessero occuparsi soltanto del servizio della tavola, ma che
essi rappresentassero, anche sotto altri aspetti, il loro gruppo par-
ticolare. Noi conosciamo soprattutto Stefano, che era uno dei

% Cfr. O. Cullmann, La Samarie et les origines de la mission chrétienne
(< Annuaire 1953-54 de V'Ecole Pratique des Hautes Etudes, Paris, 1953),
p. 3 sgg.
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sette, e che deve essere stato una personalita affatto eccezionale,
con San Paolo certamente il pitt notevole di tutto il cristianesimo
primitivo. Egli doveva essere uno dei capi di questo gruppo.

Noi conosciamo la sua teologia dal grande discorso da lui
pronunciato prima di essere lapidato. 11 capitolo 7 del libro degli
Atti ci ha conservato questo discorso veramente audace, che ci
permette di comprendere perché proprio Stefano sia stato il pri-
mo martire e perché proprio i suoi sostenitori siano stati cacciati
da Gerusalemme. Egli presenta una sintesi della storia di Israele,
per dimostrare che questo popolo & sempre stato ribelle al piano
di Dio. Ma quali sono i fatti che lo provano, soprattutto? Con
nostro sommo stupore apprendiamo che il colmo della infedelta
¢ la costruzione del Tempio di Salomone. In tutta la prima parte
del suo discorso, l'autore cerca di dimostrare che Dio non ha vo-
Iuto legare la rivelazione che egli ha dato ad Tsraele, ad un paese
particolare: le rivelazioni decisive sono state date ad Israele al
di fuori del Paese di Canaan®. Il segno della presenza di Dio
era il Tabernacolo mobile, che non era legato ad un determinato
posto. Salomone ha costruito un Tempio, mentre Dio, come dice
Stefano, non abita in cid che & fatto da mano d’uomo. Appren-
diamo dal Libro degli Atti che a causa di questo discorso blasfemo
Stefano ¢ lapidato ed i suoi compagni espulsi da Gerusalemme.
Ma & pin che significativo che, secondo Atti 8, 1, soltanto questa
frazione dei cristiani sia stata espulsa, mentre ¢ affermato che i
dodici erano potuti rimanere a Gerusalemme.

11 capitolo 8 riferisce che questo gruppo dei compagni di
Stefano si reco in Samaria per predicarvi Ievangelo. Dunque,
questo gruppo ha dato non solo i primi martiri al cristianesimo,
ma anche i primi missionari. Questo solo fatto dovrebbe essere
sufficiente per farci considerare con attenzione maggiore di quella
abitualmente concessa questa parte della comunitd primitiva, in
vista di una maggiore comprensione delle origini del cristiane-

31 Cfr. B. Reicke, Glaube und Leben der Urgemeinde (< Abhandlungen
2. Theologie d. Alten u. Neuen Testaments» 32, 1957), p. 136 sgg.
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simo. 1 nomi di questi primi missionari cristiani del gruppo di
Stefano non sono resi noti, ad eccezione del nome di uno di essi,
Filippo, che & anche uno dei sette diaconi. Essi si recano in Sa-
maria, questo paese che ha fortemente subito I'influenza del pa-

i dell’ i ista, i cui abitanti sono dei mezzi
giudei che riconoscono i cinque libri di Mosé ma respingono
soprattutto il Tempio di Gerusalemme a favore del loro proprio
luogo di culto che ¢ il monte sacro di Garizim. Secondo i Padri
della Chiesa, vi fu in Samaria una religione «simoniana » che
aveva avuto origine da Simon Mago. Questo Simone deve aver

avuto un’'importanza maggiore di quanto possiamo intuire dalla
testimonianza del libro degli Atti. Secondo le Pseudo-Clementine
egli ¢ il vero fondatore di una sétta gnostica, nella quale ele-
menti ellenistici ed elementi giudaici si trovano combinati in-
sieme in un modo caratteristico, che ci ricorda certi aspetti del
giudaismo sincretista che stiamo studiando *2. La predicazione
dell'evangelo in questo paese mezzo giudaico, fatta dal gruppo
dei compagni di Stefano, & particolarmente importante per la
missione cristiana. E’ la transizione naturale dalla missione cri-
stiana in Palestina alla missione cristiana in terra pagana, e non
& un caso che i cristiani che furono espulsi da Gerusalemme a
causa della loro opposizione al Tempio siano andati a predicare
l'evangelo precisamente a questi giudei eretici i quali pure, gia
da lungo tempo, respingevano il culto del Tempio di Gerusa-
lemme.

La tesi che io sostengo, secondo la quale il gruppo palesti-
nese dei compagni di Stefano appartiene, in un qualche modo,
alla szessa iamlglxa spirituale sia del giudaismo esoterico che del
cri: i ico, pud b audace. Ma sembrera
meno audace quando vedremo, la prossima volta, che possiamo
stabilire in modo particolarmente evidente, per questi cosiddetti
Ellenisti degli Atti, il doppio rapporto sia con i testi di Qumran
che con il Vangelo giovannico. Vedremo che I'interesse del Van-

32 L, Cerfaux, La Gnose Simonienne (Recueil L. Cerfaux, Gembloux
1954, p. 191:258 = « Recherches de Sciences Religieuses » 15, 1925 e 16, 1926).
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gelo giovannico per questo gruppo di Stefano & cosi grande e
che per determinate idee teologiche essenziali gli & cosi vicino,
che ci dovremo perfino domandare se il gruppo giovannico non
appartenga precisamente a questo gruppo palestinese della co-
munitd di Gerusalemme, che sembra essere stato particolarmente
vivente e che il libro degli Atti, con un termine forse non troppo
felice, chiama gli « Ellenisti ».

OSCAR CULLMANN

Nota

OscAR CULLMANN, Protessore alle Universita di Parigi e di Basilea, ha
trattato I'argomento del presente articolo in due conferenze tenute presso la
Facolta di Lettere dell'Universita di Roma, a cura della Scuola di Studi Storico-
Religiosi, nei giorni 18 e 20 marzo 1958. A questa prima parte, tema della
prima conferenza, seguira una seconda parte, tema della seconda conferenza, che
verra pubblicata nel fascicolo di ottobre p.v. degli SMSR (vol. XXIX, fasc. 2).






UN MITO « PROMETEICO »

Nel « passo pitt decorativo »! dei Theriaka, a proposito della
specie di serpente che i greci chiavano 3udc Nicandro narra un
‘antichissimo mito’, dandogli un particolare rilievo anche con

< Iacrostico del proprio nome:
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Anche un superficiale conoscitore delle mitologie primitive

riconoscera in questo racconto la variante di un mito diffuso
in varie regioni della terra* si tratta d'un mito dell'origine

1 Gosi lo definisce AS.F. Gow nella piii recente edizione: Nicander, the
poems and. poetical fragments, by ASF. Gow — AF. Scholfield, Cambridge
1958, p. 177.

J. Frazer, The Belief in Immortality 1, London 1913, 69 sgg. riporta
csempi di questo tipo di mito dallIndonesia, dalla Melanesia e dall’America
del Sud. In Essays Ridgeway, Cambridge 1913, 415 aggiunge un csempio
afticano (Galla). Per I'Africa v. ora H. Abrahamsson, The origin of death,
Uppsala 1951, 143 sgg. dove il motivo & riscontrato presso una diecina di

popoli; Iautore propende per una ione da influssi arabo-indo-p
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della morte umana: I'immortalita spettante, in origine, all'uomo,
in seguito a un errore, inganno o altro accadimento all’inizio
dei tempi, passa al serpente che da allora, cambiando pelle, rin-
giovanisce periodicamente mentre 1'uomo soccombe alla vecchiaia
e alla morte.

E' difficile pensare che H. J. Rose? qualificando il mito ni-
candreo come 'favola’, voglia estendere questa qualifica anche agli
analoghi miti primitivi, dato che per favola intende (p. 7) un
racconto nato unicamente dall'intento di divertire: i miti delle
origini, si sa, sono parte del pitt sacro patrimonio tradizionale
dei popoli primitivi. Molto piti probabilmente I'eminente clas-
sicista inglese vuol alludere soltanto alla 'qualitd’ del racconto
nel mondo greco. Preso, infatti, isolatamente, il passo del poeta
ellenistico, nemmeno alla luce dei paralleli etnologlcl nvela un
qualsiasi valore religioso: si potrebbe beni che
il mito fosse arrivato in Grecia per qualche via profana (p. es.

letteraria) e non avesse alcun legame originario con la religione
greca.

Ma forse non sara del tutto impossibile, ne¢ inutile, togliere
i versi nicandrei dal loro isolamento. Essi, intanto, dal punto di
vista del contenuto, non sono isolati nella letteratura greca. Non
sono, naturalmente, le parafrasi offerte dagli scoliasti (Schol.
Nic. Ther. 343) e nemmeno la variante narrata da Eliano (n. an.
6,51) a modificare la situazione del racconto nel mondo greco.
Da quest’ultimo autore, perd, veniamo subito a sapere che lo
stesso mito ¢ stato trattato da autori ben pilt importanti e ben
piti antichi di Nicandro: da Sofocle (nei Kophoi, come ram-
menta lo scoliasta dei Theriaka), da Deinolochos, antagonista
di Epicarmo secondo Eliano, e da Ibico, oltre ad altri. Esso era
dunque noto sin dal periodo arcaico in Grecia, e narrato da
poeti che, come Sofocle, figuravano tra i piti autorevoli rappre-
sentanti della tradizione mitologica. Questo solo fatto influisce
gia inevitabilmente — anche se non in maniera decisiva — sul-
l'atteggiamento che dobbiamo prendere di fronte al racconto.

3 Gods and Heroes of the Greeks. London 1957, 157 sg.
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Tuttavia, la distanza — pit che nello spazio, nel livello
culturale — resta ancora troppo grande tra la Sumatra o la
Guaiana britannica e la Grecia classica e arcaica, per poter
considerare tranquillamente sulla stessa stregua la presenza, nelle
rispettive tradizioni, dello stesso tipo di racconto.

Ma ecco che una specie di anello di collegamento viene
fornito da un’altra civilta, non certo primitiva, ma ben pil
antica della greca, e pit vicina ad essa nello spazio e nelle forme
culturali. Nell'undicesimo ‘canto’ dell’epopea di Gilgames viene

raccontato come l'immortale superstite del diluvio, Utnap
impietosito, alla fine, dell'ansia d’immortalita del re di Uruk, gli
abbia indicato il modo di procurarsi la pianta di nome « I'uomo-
diventa-giovane-nella-vecchiaia » (tav. 11, v. 281). Gilgames,
immergendosi fino al fondo delle acque primordiali riesce a
venirne in possesso, ma per ben poco tempo: infatti, un serpente
improvvisamente apparso gliela rapisce, prima che egli ne possa
far uso.

Ora, sul valore religioso di questo racconto poetico si
potrebbe forse ugualmente nutrire qualche dubbio, se Gilgames
non fosse, anzitutto, un personaggio venerato mnel culto e, in pill,
particolarmente legato al mondo della morte* e agli inferi, dove
secondo un testo rituale® egli & sovrano e giudice. E allora, pitt
che ogni sforzo di interpretare singole espressioni di un testo
frammentario®, sard proprio il mito del serpente che, sopra il

4+ In una lettera di epoca aséira si rammenta che un‘immagine di Gil
game§ «& da usarsi»> nei riti del mese Ab (R.F. Harper, Assyr. and Babyl.
Letters), London 1892, n. 56 = D:. Waterman, Royal Corrispondence. Ann
Arbor 1930, p. 41). — Ora, il mese Ab & il mese delle feste dei morti (cfr.
S. Langdon, Babylonian Menologies and the Semetic Calendar London 1935,
128 sgg.). E’ significativo che lo stesso mese (con il nome sumero) viene men-
#onato, purtroppo in un contesto non molto chiaro, nel frammento di un
poema sumero sulla morte di Gilgames: S. Kramer in BASOR 94, 1944, 2 sgg.
¢ in J.B. Pritchard, Anc. Near Eastern Texts, Princeton?, 1955, p. 50 al verso
31 del testo.

s E. Ebeling, Tod und Leben 1, Berlin 1931 n. 30, p. 122 sgg..

© Come quello che compie RR. Jestin in Syria 33, 1956, 113 sgg. sul
testo sumero rammentato nella nota n. 4. La sua interpretazione, sui
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suo sfondo comparatistico, fard capire la ragione di questa posi-
zione di Gilgames: necessariamente, il serpente ruba l'immorta-
lita al primo womo (o ai primi uomini) — finch¢ immortale,
T'uomo non & uomo! — che cosi diventa anche il primo morto,
e in questa sua qualita anche sovrano del regno dei morti (come
p. es. Yama nella religione vedica). La stessa sequenza « primo
uomo - primo morto - re degli inferi » esiste presso diversi popoli
primitivi. 11 complesso mesopotamico risulta dunque perfetta-
mente coerente nell'organico intrecciarsi di culto e mito: il mito
dell'immortalitd rubata all'uomo dal serpente conserva in esso
il suo completo valore religioso.

Ma in Grecia? Il fatto mesopotamico evidentemente non
dimostra nulla per la situazione del mito nel mondo greco; tutta-
via, esso incoraggia a una pitt attenta considerazione dei dati.

Nel citato scolio nicandreo vi & una frase singolare a propo-
sito del racconto poetico relativo al serpente dubdc : 6 pidog obtos
Mpopieiée &atty, « questo mito & prometeico». Che vuol dire?
Se volesse dire soltanto che si tratta di un mito connesso con
Prometheus, l'osservazione non avrebbe alcun senso, poiche cio
risulta con ogni evidenza dal testo stesso e ancora di piu, se ¢
possibile, dalla parafrasi dello scoliasta: gli uomini hanno rice-
vuto in dono la « giovinezza » in premio per aver tradito Prome-
theus, ladro del fuoco. Il modo d'esprimersi dello scoliasta farebbe
piuttosto pensare che egli avesse in mente un particolare genere
o categoria di miti, i «miti prometeici». Certo, non sappiamo
nulla di una simile distinzione tra diversi « generi» o «cicli » di
miti nell'antichitd greca: tuttavia, anche se si trattasse di un
semplice Einfall originale dell'erudito commentatore, non si pud
fare a meno di chiederci su che cosa esso si sia potuto fondare.
¢, dunque, una qualsiasi ragione di distinguere i «miti prome-
teici» da altri racconti della tradizione mitologica greca?

Per chi pensi nelle categorie correnti, distinguendo déi, eroi,
titani e altri gruppi di personaggi mitici, Prometheus resta sem-

cui dettagli solo gli specialisti potranno giudicare, & per la maggior partc
inevitabilmente ipotetica; tuttavia egli coglie certamente nel segno, quando
(p- 117) vede in Gilgame§ il 'morto prototipico’ (mort-type).



Un mito « prometeico » 27
pre una figura imbarazzante: egli & uno dei Titani, ma non par-
tecipa all'unica grande impresa mitica di questi, la Titanoma-
chia”; egli & spesso definito dio (come, del resto, anche i Titani),
ma i suoi miti non parlano che di conflitti tra lui e il sovrano
degli dei, Zeus; egli non &, invece, mai qualificato come heros,
eppure ha culti legati alla sua tomba (in Argo e in Opus: Paus.
2,19, 8) e i suoi tratti di « eroe culturale » (soprattutto in Aischyl.
Prom. 443-506) lo associano ad altri personaggi di questo tipo,
inventori e incivilitori (p. es. Aristaios, Palamedes, Kekrops, Kad-
mos ecc.) chiaramente definiti come eroi. Prometheus & dunque
una figura che non rientra perfettamente in nessuna delle 'cate-
gorie’ tradizionali dei personaggi mitici %

Questa posizione singolare della figura giustificherebbe da
sola una distinzione formale tra i suoi miti e quelle di altri deéi
o eroi. Ma i miti di Prometheus sono particolari anche dal
punto di vista del loro contenuto. Proprio i miti « prometeici »
— e tutti, senza eccezione — risultano, alla luce della compara-

* Esplicitamente: Aischyl. Prom. 217 sgg. (P. si schiera con Zeus). Ma
implicitamente il fatto risulta anche da Esiodo: le vicende di Prometheus
non sono qui situate nellera di Kronos, bensi in quella di Zeu
i Titani che avevano combattuto contro i nuovi déi si trovavano gid el
Tartaros. Cfr. K. Reinhardt in Eranos-Jahrb. 25, 1956 (Ziirich, 1957), 256 sgg.

® Sard questa singolariti della sua posizione a determinare le opinioni,
invero ancora pil singolari, degli studiosi nei suoi riguardi. Mi $ia consen-
tito di rammentarne alcune. Wilamowitz (Der Glaube der Hellenen 2, Ber-
lin 1982, p. 95): «Dabei ist nicht zu vergessen, dass Prometheus iiberhaupt
das Geschopf eines Dichters, nicht der Exponent eines Glaubens war ». — Nils-
son (GGR 12, Minchen 1955, p. 27): «Ich bin nicht ganz sicher dass
Prometheus wirklich unter den Géttern rangiert; er war ein Held der
Mythologie ». — Rose (4 commentary on the surviving plays of Aeschylus,
Amsterdam 1 , p. 260): «Prometheus is an intruder into normal mytho-
logy, a figure of folklore, whence the uncertainty of his place in the regular

scheme of divine matters reflected in the genealogies». — Cfr. anche K.
Reinhard:, op.c, che, pur da pesmom molto differenti, si avvicina a questa
ultima (p- 259): st h,

exempelhaft unter soziale Vclhalmiss{n, von denen das Epos und dic
sakrale Dichtung abschen » (ma che cosa & «sakrale Dichtung» in tutto
cid che ci & rimasto dalla poesia greca, se non p.es. la Teogonia di Esiodo e
Ia tragedia?)
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zione, miti estremamente arcaici, per i quali abbondano i paral-
leli diffusi presso i popoli primitivi delle piu varie parti del
mondo (cfr. p. es. A. H. Krappe in RHR 119, 1939, 172 sgg): il
ratto del fuoco, il vaso di Pandora, la fabbricazione dei primi
uomini con l'argilla. Il tipo stesso del "Trickster’® che inganna
il 'dio’ (o I' 'Essere Supremo’), intralciando i suoi piani e
provocando il costituirsi delle forme e condizioni dell’esistenza
umana (tra cui la mortalitd 1%), & uno dei pit antichi tipi di figura
nelle mitologie del mondo. E’ inutile aggiungere, ormai, che tra
simili miti e in connessione con un simile tipo di figura un mito
dell'origine della morte trova un posto adatto, anzi, quasi nean-

che potrebbe mancare.

La ‘favola’ narrata da Nicandro ci riporta dunque in uno
degli strati pitt arcaici della mitologia greca, Negare ad essa un
valore religioso nell'ambito di quello strato, sarebbe come voler
rimettere in discussione il valore religioso .del mito in generale,
nelle sue forme pit primordiali, il che, allo stato attuale degli
studi storici-religiosi sarebbe, per dir poco, anacronistico.

® Su questo tipo di figura v. in questo stesso fascicolo, a p. ... e sgg. 11
termine applicato (e non per la prima volta) a Prometheus: Rose Lc. nelle
note precedenti.

10 Tanto per citare un solo esempio che, in altra connessione, servira
tra poco: il Coyote, ‘trickster’ tipico di molte mitologie nordamericane,
sventa il piano dell’Essere Supremo che vuol assicurare condiziont paradisiache
agli uomini, e diventa anche causa della mortalitd umana, (Presso i Wintu:
J. Curtin, Creation Myths of Primitive America, London-Edinburgh 1899,
163 sgg; presso i Maidu: A. Van Deursen, Der Heilbringer, Groningen,
1981, 814. Altrove Coyote coopera’alla creazione, la perfeziona, ma vi intro-
duce anche Iz morte: ibid. 302). — Tra altre conquiste culturali, fondamen-
tali per le forme umane dell'esistenza, spesso & l'acquisizione del fuoco che
appare dircttamente responsabile della mortalits umana; un esempio africano
(presso gli Yao): con il fuoco la prima coppia umana scaccia Mulungu dalla
terra ¢ di conseguenza gli uomini dovranno seguirlo dopo la morte in cielo
(H. Baumann, Schipfung und Urzeit, Berlin 1936, 357.; ma gid in civilta
phii antiche, Iacquisizione del fuoco — concepita anche come ratto perpe-
trato ai danni dellEssere Supremo — da origine alle condizioni umane:
pes. presso gli andamenesi (AR. Brown, The Andaman Islanders, Cam-
bridge, 1922, 203 sg).
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La grande arcaicitd dei «miti prometeici » potrebbe spie-
gare anche la singolare posizione di Prometheus stesso, — figura
(indipendentemente dal suo nome) probabilmente molto piti an-
tica della formazione stessa delle categorie distinte — di dei, eroi,
titani, — in nessuna delle quali, come si & visto, rientra perfet-
tamente.

Ma proprio la grande antichita del mito pud facilmente sug-
gerire il dubbio che esso — insieme agli altri «miti prometeici »
e alla figura stessa di Prometheus — pur essendo sorto, a suo
tempo, con valore religioso, se ne fosse svuotato prima che le
forme storiche della religione greca si costituissero; appartenente
a uno strato arcaico e superato di questa religione, rappresente-
rebbe nella tradizione greca un relitto privo di senso e atto sol-
tanto a formar oggetto di narrazioni profane. Sospetto che viene
in qualche modo corroborato dall'impressione suscitata dalla for-
ma in cui il mito ci & pervenuto: in Nicandro, in Eliano, esso &
poco pitt d’una curiosita, divelto completamente com’¢ da ogni
connessione con la realta di qualsiasi culto religioso. Non che ogni
mito debba assolutamente appartenere a un determinato culto —
la narrazione di un mito & gia di per s¢, come giustamente disse
G. van der Leeuw !, un’azione sacra che, analogamente ai riti,
tende a ri-creare e consolidare, sorreggere l'ordine del mondo
reale — ma & noto che proprio i grandi miti o cicli di miti delle
origini si legano spesso, proprio in virti di un significato paral-
lelo, alle piti importanti azioni sacre, a cominciare dal mito
dell'origine della morte presso i Boscimani, recitato alla festa
del novilunio™ fino al mito della creazione recitato nella festa

babilonese del capodanno®. Ora, il mito dell'immortalita per-
duta, che coerentemente fa parte come si & visto di un ciclo di

11 Phinomelogie der Religion?, Tiibingen 1956, 469; cfr. Festschrift A.
Bertholet, Tiibingen 1950, 289.

12 WHIL Bleek-LG. Lloyd, Specimens of Bushman Folklore, London
1911, 56 sgg.

13 F. Thureau-Dangin, Rituels accadiens, Paris 1921, 127 sgg. Cfr. R.
Pettazzoni in Eranos-Jahrb. 19, 1950, 411 sgg.
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miti sulle origini delle condizioni umane legato al personaggio
chiamato, in greco', Prometheus, appare, per questo stesso fatto,

proporzi a culti cosl insignil i come sem-
brano essere quelli sopra menzionati di Prometheus a Argo e
ad Opunte.

Vi ¢ in verita, un altro culto di Prometheus che anche a
prima vista parrebbe piti importante, per quanto, oltre alla
scarsezza dei dati relativi, anche gli studiosi moderni, come si
vedra, abbiano contribuito a privarlo d'ogni prestigio: ¢ il culto
ateniese che culmina nella festa Prometheia o (secondo le iscri-
zioni) Promethia. In questa festa (di cui non si conosce la data),
aveva luogo una lampas o lampadedromia, una delle tre® simili
tradizionalmente celebrate ad Atene; generalmente si ritiene,
per ragioni buone anche se non di certezza matematica, che la
lampadedromia dei Prometheia fosse la pid antica, su cui le
altre due si sarebbero modellate®®. 11 rito stesso consisteva in una
corsa con fiaccole accese (sull'altare di Prometheus presso I'Aka-
demia) ed aveva un carattere agonistico. Dalla descrizione di
Pausania (I, 80, 2) sembrerebbe (ma non necessariamentel) che
si trattasse di un agone individuale; vincitore ne era chi per
primo avesse raggiunto la meta — purtroppo ignotal!’” — senza
lasciar spegnere la fiaccola e — si puo aggiungere (v. sotto p. 31) —
avesse percid per primo acceso il fuoco d'un altare. In realth si
trattava di una corsa a «staffetta» — dati antichi escludono

1 Per la riserva sull'originarieta del nome, troppo chiaro, di Prometheus,
V. K. Kerénys, Prometheus, Ziirich 1946, 20, 32 sg.

15 Polemon in Harp. Aupric ; le altre due si svolgevano in occasione
dei Panathenaia e degli Hephaistia. Se ne celebravano anche altre — 2
cominciare da quella istituita, dopo Maratona, per Pan, ma linsistenza di
un gruppo delle fonti sulle tre menzionate fa pensare che le altre fossero
distituzione pit recente, — Il rito era diffuso in tutta la Grecia,

16 L. Deubner, Autische Feste, Berlin 1932, 211 sg. Cfr. oggi anche H.
von Geisau n RE 23, 1957, 653 ¢ W. Kraus, ibid. 655.

17 Pausania dice: mpdg vy méhty e percid alcuni pensavano all'Acro-
poli; altri propendevano per una corsa limitata al Kerameikos. Per questi
¢ altri dettagli qui non discussi v. la letteratura citata nel corso dellarticolo
¢ nelle voci Prometheia e Prometheus del vol. cit. della RE.
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ogni dubbio in proposito™® — in cui la fiaccola veniva passata
di mano in mano tra diversi corridori scaglionati lungo il
percorso®.

Qual’era il senso del rito? Gli antichi lo dicevano chiara-
mente: era di rievocare il ratto del fuoco compiuto da Prome-
theus:

I moderni, come al solito, non accettano volentieri un
tal genere di spiegazione: Lo scopo della lampadedromia sarebbe
invece di carattere 'magico’ e consisterebbe nel conservare,
mediante la rapidita della trasmissione, la purezza della fiamma
si rammenta in
proposito quella lampadedromia occasionale con cui, dopo la
battaglia di Platea, & stato portato il fuoco puro di Delfi agli

che serviva per accendere il fuoco degli altar

1% Herod. 8, 98 paragona alle lampadedromie il servizio postale di Serse.
Aischyl. dgam. 281 sgg. descrive analogamente il modo in cui la notizia della
vittoria arriva da Troia ad Atgo. Platone (legg. 6, 776) parla della lampas
della vita, passata di generazione in gener:

19 Laspetto agonistico si concilia con questa forma di corsa soltanto se
ci sono diverse squadre’ in gara: e, infatti, mentre vi sono diversi altri dati
sul fatto che alla festa partecipavano le dieci phylai, da uno scolio di Patmo
a Demosth. Eub. 43 (BCH 1, 1877, p. 11) risulta che esse erano rappresentate
nella corsa stessa dai loro epheboi. Solo cosi si pud comprendere la frase:
OL Eprfot... xazi dwadoxiy <péxoviss fimmovio wov Bwpéy xal & mpdtog
&yixa, wal 7 TodTo0 QUAT.

20 Hyg. astr. 2, 15 (dopo aver esposto i miti di prometheus): practerea
in_ certatione ludorum cursoribus instituerunt ex Promethet similitudine ut
currerent lampadem iactantes. — Cir. Anth. Pal. 6, 100 (Crinagora):

Adpmadu, vy xodpolc tepiy Epw, duds dvéyrag
ote Mpopndelng pviipa mopoxdoring
inng xAswdy dsihov (8v) éx xspog Enmopov Eop
B &9 epovoply mals mateds "Aviigdvic.

#1Questa_interpretazione, formulata per la prima volta da N. Wecklein,
Der Fackellauf in Hermes 7, 1873, 446 sg. (che perd non escludeva affatto
la_connessione col mito) soprawvive con grande tenacia attraverso L. R.
Famell, The Cults of the Greck States 5, Oxford 1909, 381 sgg, L. Deubner,
Attische Feste, p. 211, fino a L. Séchan Le mythe de Prométhée, Paxis 1951,
p- 4, che si esprime in questa forma singolare: «On a pu expliquer par la
suite la “lampas’ des Prométheia come un simple () souvenir du rapt du
feu par Prométhée et de sa course rapide.. pour le livrer aux mortels.
En vérité, il Sagissait fondamentalement pour les coureurs.. de Tapport
rapide d'un feu pur et sacré » (corsivi e punto d'esclamazione miei). — Cfr.
anche M. P. Nilsson, GGR 1%, Miinchen 1955, ¢ W. Kraus in RE, vol. c. 655,

ne.
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altari appositamente spenti perché considerati come inquinati
(Plut. Arist. 20), anche se in questo caso si trattava di un solo
corridore.

A questa teoria poi si & associata un’altra, altrettanto tenace-
mente sostenuta ancora oggi, per eliminare ogni qualsiasi rap-
porto tra il mito di Prometheus e la sua festa ateniese: & la
teoria formulata per la prima volta da U. von Wilamowitz -
Moellendorf *, secondo cui l'attico Prometheus — o, addirit-
tura, Promethos (in considerazione del nome della festa Prome-
thia) — non avrebbe nulla a che vedere con il Prometheus locro-
beotico o esiodeo, e sarebbe semplicemente un 'dio del fuoco’,
e precisamente il dio degli artigiani (vasai, fabbri) che lavorano
col fuoco — donde anche la sua localizzazione nel Kerameikos.
E’ veramente di notevole interesse per la storia dei nostri studi
osservare come una tale tesi non fondata su alcun argomento
concreto e resistente, sia potuta diventare quasi opinione comune
e trovi sostenitori ancora oggi, dopo quasi mezzo secolo della sua
enunciazione?’. Non un solo dato dimostra o rende almeno pro-
babile che tra gli artigiani e I'attico Prometheus vi fosse un par-
ticolare legame di culto, mentre d'altra parte appare del tutto
normale, anche senza la tarda ma esplicita testimonianza di
Luciano® che l'abilitd artigiana avesse un modello mitico in
chi ha plasmato d'argilla la prima donna o la prima coppia e
ha spaccato con. il martello la testa di Zeus, dando nascita ad
Athena. Tutto cid che & plausibile e concreto nei rapporti tra
gli artigiani e Prometheus & qui, tutto il resto *> & puro arbitrio, e

22 dischylos. Berln 1914, 142 sgg.

23 Tra gli ultimi sostenitori v. H. J. Rose, 4 commentary, p. 9:
Attic Prometheus was not the magnificent Titan of the surviving play (ie.
del P. desmotes di Eschilo), but a respectable little god worshipped by artisans,
especially potters, who used fire for their work ». Cfr. le espressioni meno
nette ma sostanzialmente concordi in Séchan, 13 sg. e Kraus, 665.

24 Prom. es in verbis, 2.

25 Gli argomenti di Wilamowitz sono, oltre alla differenza dei nom:
(ma Promethos, anche ove fosse accertato — ma non figura in nessun docu-
mento — sarebbe pit facilmente da intendersi come variante dello stesso
nome di cui un‘altra forma ¢ Prometheus, che non come un nome perfet-
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tale appare soprattutto alla luce dei pochi ma solidi dati che
abbiamo sulla festa ateniese. Essa in nessun dato appare una
celebrazione degli artigiani; ¢ invece una festa pubblica, curata
dall’archon basileus (Poll. 8, 90), con la partecipazione delle dieci
phylai (v. sopra n. 19) e organizzata con notevoli spese (Lys. 21, 3;
Isaios 7, 36) con la leiturgia dei gymnasiarchoi.

P ora dall'ingiusti fone del titolare
della festa ateniese dal p ista dei racconti ici, ¢
bene cominciare col dire che tra 'aspetto ‘magico’ e laspetto
mitico della festa non vi & alcuna inconciliabilita: le grandi
azioni rituali, quale che sia il loro 'scopo’, hanno molto spesso
un aspetto dj ione’, di ‘'rapp ione’ d'un
evento mitico. Ma nel caso dei Prometheia ateniesi si puo andar

ben oltre a questa enunciazione puramente teorica. Gia il fatto
probabile (ma non dimostrabile) che nella festa dei Panathenaia
la I ded; ia sia inserita p; do dai P heia, costi-
tuirebbe un buon indizio per il suo valore cosmogonico, dato
che molti altri elementi e I'intero senso dei Panathenaia hanno
un aspetto cosmogonico®. Un altro indizio, ugualmente soltanto
molto probabile, sta nella possibilita ammessa da diversi stu-
diosi*’, che la trilogia eschilea su Prometheus, e in particolare
il Prometheus pyrphoros si sia concluso con l'aition della fonda-

tamente indipendente) e al rapporto prototipico documentato dal solo Lu-
ciano, sono i passi di Soph. O.C. 56 5g. (iv &' muppspog Hsbg Turky Mpop-
pndsdg) e Eur. Phoen. 1121 sg. (3861 28 Aepmade Tevay Npopndede Eps
s g mpYiowy méAw), in base ai quali W. si sente autorizato a dire:
«das ist der Herr der Fackelldufe, nicht der Feuerdich »; il fatto che il
personaggio venerato ad Atene «kein Feind des Zeus sein kann» (147) e,
infine che « iiberhaupt ist es ja ein Widersinn, cinen Feuergott sein Element
stehlen zu lassen ». 1l primo dei tre ultimi zrgomenti presuppone, anziché
dimostrare, che tra lampadedromia e mito non vi sia aleun nesso; il secondo
¢ il terzo sono dal punto di vista di una concezione moderna della mitologia,
di un‘ingenuith tale da non richiedere commento.

%0 Cfr. F. Vian, La guerre des Géants, Paris 1952, 246 sgg.

21 Tra cui proprio quelli che in questo vedono un‘opera personale di
Eschilo (che avrebbe cioé riferito il “dio del fuoco deglt artigiani” al Prome-
theus rapitore del fuoco): Wilamowitz, op. ¢, Rose, Commentary, 9; cfr.
Séchan, 14,
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zione del culto ateniese. Ma soprattutto vi sarebbe sempre da
chiedersi: perché il fuoco 'puro e sacro’, per accendere quello
di altri altari, sarebbe dovuto provenire, in tutta fretta, proprio
dall’altare di Prometheus? Cid apparirebbe assai strano, se si
trattasse di un « respectable little god worshipped by artisans »,
mentre dal punto di vista religioso appare d’una coerenza impec-
cabile, se si tratta del fuoco di Prometheus, cio¢ del primo fuoco,
tanto pitt ‘puro e sacro’ in quanto rapito a Zeus stesso. Solo il
rinnovamento periodico di quel primo ratto del fuoco spiega
dunque anche Iaspetto 'magico’ della lampadedromia **.

A questo punto si potrebbe forse obiettare che la singolare
forma del rito — una corsa a staffetta — non si accorda logica-
mente con il mito del ratto del fuoco. « Logicamente » forse no,
davvero. E nemmeno basterebbe forse ricordare che vasi ateniesi
a figure rosse, della seconda meta del sec. 5° raffigurano satiri che
accendono fiaccole sulla fiaccola di Prometheus, evidentemente
si potrebbe rispondere, infatti, che
questo tipo di raffigurazione & gia una della "conta-
minazione’ eschilea del mito di Prometheus con il rito della lam-
padedromia a staffetta dei Prometheia. E' in questi casi che la
comparazione con miti primitivi puo fornire qualche volta, an-

per portarne via il fuoco*

che senza un approfondimento storico, un aiuto prezioso: essa
mostra, infatti, almeno la possibilita che una determinata forma
mitica sia autentica e non dovuta a trasformazioni recenti. Cosi
non si avra ragione di ritenere — senza altra prova che una vaga
impressione — che la forma a staffetta della lampadedromia dei
Prometheia sia inconciliabile con il mito del ratto del fuoco, se
proprio la stessa forma viene attribuita precisamente al ratto del
fuoco in alcune mitologie primitive *.

28 Nelle lampadedromie apollinee (da Delfi e da Delo), la purezza del
fuoco & garantita dal sommo dio purificatore; quanto a quelle efestee, bisogna
tener presente che un‘altra formulazione mitica dell'arrivo sulla terra del
*primo fuoco’ divino ¢ la caduta di Hephaistos fatto precipitare dall'Olimpo.

29 J. D. Beazley in AJA 43, 1939, 618 sgg..

30 In un mito Shoshoni, Coyote ruba il fuoco ¢ i suoi compagni se
lo passano di mano in mano, in rapida corsa: R. H. Lowie in JAFL 37,
124, 6 sg. (= R. Pettazzoni, Miti e leggende 3, Torino 1953, 258 sg); cfr.
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Concludendo, dunque, per quel che riguarda i Prometheia
ateniesi, in essi possiamo vedere ora un culto strettamente legato
ad uno dei ’'miti prometeici’, il ratto del fuoco, ed abbastanza
importante ancora in pieno secolo 5° se Eschilo, com’¢ proba-

bile, coronava la sua trilogia con il mito della sua fondazione;
pitt importante ancora, verosimilmente, prima, se esso prestd for-
me rituali a culti cosi grandiosi come i Panathenaia; e poi-
che il ratto del fuoco ¢ soltanto uno dei miti di Prometheus, ma
& inseparabile dagli altri, — come appare sia dal contesto esiodeo,
sia dalla comparazione con miti primitivi in cui il ratto del fuoco
determina le condizioni umane — la sua ’rappresentazione’
rituale non poteva non condurre anche alla rievocazione degli
altri “miti prometeic
si realizzasse, specie in un periodo arcaico, di maggior severita
rituale, non ¢ dato di sapere: ma si resterebbe al di sotto dei
limiti delle possibilita interpretative, se non si ricordasse almeno
che anche la fone esistente ¥ T agoni corali

In che modo o forma tale rievocazione

facenti parte del rituale dei Prometheia — forma, forse meno
spettacolare della lampadedromia, ma non meno adatta alla rievo-
cazione (danzata e cantata) di grandi miti.

Nessuno vorrebbe affermare che il culto ateniese sia stato il
centro di diffusione dei 'miti prometei nelle .montagne
della Beozia, per esempio, all'epoca di Esiodo, non si aveva
bisogno di conoscere lo splendido rituale dei Prometheia, per
sapere delle gesta del Titano. Oggi gli studiosi sono d’accordo
nell'attribuire all’Attica una funzione conservatrice svolta nel
periodo pr ico, particola e nel campo Atene
perpetuava, — certo non inertemente, ma attraverso continue
riformulazioni creative — uno stato di cose altrove sommerso da

anche J. H. Steward in Bull. Amer. Ethn. 136, 1943, 254 sgg. (due altre va-

rianti). Ma anche presso gli andamanesi il fuoco rapito passa di mano in

mano: A. R. Brown, The Andaman Islanders, 204.
1 Quella cpigrafica, v. soprattutto Dittenberger Syll., n. 1091; ma anche
Ps.-Xenoph. resp. Ath. 3, 4 parla di choregoi impegnati nei prometheia.
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cid che si chiama pili o meno convenzionalmente I' ‘invasione
dorica’. Se ad Atene si ritrova la perfetta unione tra i miti e il
culto di Prometheus, mentre da altrove si conoscono soltanto i
primi, vi sono buone ragioni per credere che quell’unione esisteva
in un tempo anche altrove ma — sempre che l'apparenza non
dipenda dallo stato fi io della d i — i e
disgregata nelle altre zone della’ Grecia. Cid perd vuol dire, nello
stesso tempo, che essa risale a una grandissima antichita.

Cercare di ricostruire i suoi pit primitivi lineamenti, sarebbe
fatica vana. Tuttavia vi & forse un‘altra prospettiva in cui essa
potrebbe situarsi e spicgarsi: vi accennerd qui con ogni riserva,
conscio anche del carattere provvisorio della proposta che per
acquistare soliditd dovrebbe fondarsi su ricerche di ben piti ampio
respiro.

Partiamo dalla domanda: a che cosa serve il fuoco in una
societd primitiva? La risposta parrebbe ovvia: per cuocere i cibi,
per cuocere la terra onde fabbricare vasellame, per fondere i me-
talli. Ma la mitologia greca non & I'inica che a questi scopi —
la consapevolezza dei quali rende, come si & visto, Prometheus
anche prototipo dei vasai e fabbri — aggiunge un altro, anzi lo
sovrappone ad essi: il fuoco serve per il sacrificio 32, questo veicolo
indispensabile per i rapporti tra uomini e dei. Infatti, tra i miti
‘prometeici’ ve n'¢ uno che pili sopra non & stato menzionato,
ma che tutti conoscono da Esiodo (Theog. 535 sgg), in cui Pro-
metheus appare come primo sacrificatore. Egl lo &, indubbiamente,
perché prima di quel momento — momento cosmogonico della se-
parazione tra déi ed uomini, momento, ciot, a partire dal quale gli
déi saranno déi e gli uomini womini, — non vi era necessitd, né
possibilita di quel mezzo di contatto. Tuttavia, dal punto di vista
del rituale sacrificale greco, il sacrificio celebrato da Prometheus
appare prototipico soltanto di un particolare genere di sacrificio,
della uoiw cruenta (non p. es. dellolocausto, non delle offerte
incruente o delle libagioni) — della $ugiz in cui gli uomini e déi
si suddividono Ia vittima (a vantaggio degli uomini, come quella
azione ingannatrice del Titano, una volta compiuta nei tempi pri-
mordiali, ha sanzionato irrevocabilmente per sempre). Anzi, per
essere ancora pill precisi: solo del sacrificio del toro. Quest'ultima
limitazione potrebbe sembrare pedantesca. Ma non lo &: non tanto
per il fatto che nella tarda letteratura eurematologica tutto il

32 Cfr. S. Eitrem in Eranos 44, 1946, 16.
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grandioso inganno fondatore di Prometheus potrd apparire sem-
plicemente come "prima uccisione di toro”: Animal occidit primus
Hyperbius Martis filius, Prometheus bovem. (Plin. n. h. 7, 209);
¢ nemmeno fanto per cast paralleli di uccisione, d'importanza
cosmogonica, di un primo toro, quale si trova p. es. nella mitolo-
gia iranica: quanto piutiosto per il fatto che per tutta la stor
greca (e romana) l'uccisione dei bovini — anche a scopo sacrifi-
cale — conserva una posizione particolare nella considerazione
pubblica, conserva su di sé, si direbbe, un'ombra di sacrilegio o
delitto. Ne testimoniano numerosi autori (p. es. Schol. Arat. 18%;
Aclian. v. h. . 2,5, 8 sg; Plin. n. h. 8 180%9),
vichiamandosi ad antichissime. tradizioni non scritte 3, e ne tes
monia soprattutto un rituale come quello dei Buphonia, in cui,
com'¢ noto, il sacerdote speciale addetto all'uccisione del toro do-
veva fuggire, mentre l'accetta con cui aveva compiuto L'atto sacrifi-
cale, veniva condannata nel tribunale del Pritanco: gli autori
antichi consideravano questo tito come iterazione di una prima
uccisione del toro, avvenuta in tempi antichi, p. es. sotto Erechtheus
(Paus. 1, 28, 10).

Ora, da dove deriva questa singolare concezione del carattere
delittuoso dell'uccisione del bovino? e, in secondo luogo, come essa
$ concilia con il fatto che, nella realtd greca, tori e vacche erano
le vittime preferite nei sacrifici pit solenni, in cui spesso se ne
uccideva una gran quantitd, tale da der il nome all' ‘ecatombe?
Gli autori antichi, o piuttosto la maggior parte di essi, motivano
T'orrore per P'uccisione dei bovini con il fatto che questanimale
era per P'uomo socius laboris nei lavori agrari, il divieto dell'ucci-
ne sembrerebbe, in base a molti passi, riguardare soltanto il
8o5¢ apéeng (che perd, come nota Stengel, 1. c, non era affatto
Tisparmiato nei casi del sacrificio). Wilamowitz, su questo punto,
crede alla tradizione: solo col sopravvento dell'agricoltura l'ucei-
sione dei buoi sarcbbe diventata un fatto preoccupante, mentre
cacciatori ¢ pastori non avrebbero avuto motivo di astenersene 35,

33 Anche la letteratura moderna sull'argomento ¢ vasta, da Lobeck,
Aglaophamus, 677/d, a J. Tépfler, Attische Genealogie, Berln 1885, 139, a
P. Stengel, Gr. Opferbriuche, Leipzig-Berlin 1910, 210 sgg, L. Deubner,
Attische Feste, Berlin 1932, 172 ecc. ecc.

a1 Per Aelian. 1. c. si trattava di unvépos *Astinsg; Topffer, 1. c., pensa
che I'uccisione del bovino fosse oggetto delle gouGiyetot dpal (cid che non
sisulta esplicitamente da nessun dato, ma acquista qualche probabilita dal
contesto del passo di Eliano ¢, in minor misura, da quello del passo di
Varrone).

35 In Herakles cit. da Deubner, p. 17; cir. GL d, Hell. 1, 296.
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Ma spesso accade che un fatto riferito dagli autori & antico ¢
autentico, mentre la motivazione che essi gli danno & secondaria e
falsa. Nella civilts minoica, fondata sull'agricoltura, il sacrificio
di bovini esisteva 36, L'etnologia moderna insegna, invece, che sono
proprio i popoli a civilta pastorale che sentono un grande orrore
per I'uccisione degli animali allevati e, anzi, la loro unica maniera
di superare il senso di sacrilegio insito in quell'azione consiste nel
tramutare la macellazione in sacrificio #7. Nella pitt antica Grecia
T'uccisione dei bovini avveniva esclusivamente a scopi sacrificali 3
csattamente come avviene presso i popoli a tegime pastorale.
Non si avrebbe, quindi, qualche motivo di pensare che la predi-
lezione per il sacrificio di bovini ¢ il contemporanco orrore per la
uccisione di essi sia il prodotto — uno dei tanti prodotti — di
quel fecondo urto culturale che si & verificato in terra greca in
seguito all'immigrazione o invasione di popoli di cwilta pastorale
nei luoghi di un antico mondo agricolo? . Se con cio fossimo
nel vero, sarebbe anche facilmente comprensibile che il sorgere
di un nuovo rituale sacrificale — quello della thysia del bovino —
abbia dato attualith allintero ciclo «prometeico » (uccisione del
toro a fini sacrificali, quindi necessiti — e percio: ratto — del
fuoco, conseguente separazione tra uomini e déi e quindi, morta-
lita dell'vomo), rendendo necessaria la sua recitazione fondatrice
nei. piti antichi iti cui quel tipo di sacrificio si collegava 0.

Due postille, di diversa natura e portata, si offrono da sé
per aggiungersi ai margini dell'interpretazione del mito 'pro-
meteico’.

L'una riguarda il problema dei miti etiologici. La « favola »
nicandrea ¢ orientata unicamente verso I'aition del nome e della

30 Cfr. Nilsson, GGR 12, 278.

7 Cfr. V. Lantemari in «Rivista di Antropologia » 43, 1956, 52 sgg.

3 Orth in RE «Stier », col. 2505.

3 Per questo processo storico e le sue conseguenze culturali v. R. Pet-
tazzoni, La religione nella Grecia antica?, Torino, 1953, 13 sgg.

40 Non vorrei spingere ancora piti in Ii questa catena di ipotesi, ma
giunti a questo punto, apparirebbe probabile che in tal caso i primi sacri-
fici del genere fossero dedicati a Zeus, sommo dio degli «immigrati»: sia
perché 1l sacrificio di tori Testa particolarmente caratteristico di questo
sia perché nel mito Prometheus ha per divino antagonista Zeus.
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natura di una particolare specie di serpente, quella chiamata
Bupde il cui morso trasmette una sete inestinguibile, quella stessa
che essa ricevette dall’asino, insieme con il dono della giovinezza.
Il mito & quindi ‘etiologico’, e per diversi studiosi baste-
rebbe questo solo fatto per negargli ogni valore religioso. Ora,
perd, sia l'esame della coerenza interna dei miti 'prometeici’,
sia la comparazione con miti primitivi dell'origine della morte
mostrano chiaramente che nel caso del racconto di Nicandro e

di Eliano si tratta semp di un'appli

limitata al serpente duldg, di un mito che in origine poteva anche
riguardare qualsiasi rettile che mutasse la pelle. Il fatto & molto
istruttivo: insegna a 'non buttar via con I'acqua del bagno anche
il bambino’ — sotto innumerevoli 'miti etiologici’ dall'apparenza
erudita o anche cervellotica pud nascondersi un mito autentico e
religidso, e 'aspetto etiologico puo consistere in una semplice
verniciatura superficiale.

La seconda 'postill’ & ben pit importante, ma deve limi-
tarsi, in questo luogo, a un rapido accenno.

11 mito nicandreo motiva la natura di una specie di serpente:
il mito vero si riferisce ai serpenti in generale; ma in nessuna
delle due forme esso si preoccupa, in realtd, del serpente, bensi
dell'uvomo e precisamente della sua mortalita. Ma se & vero
(SMSR XXVIIIL, 1, 1957, 187 sgg)) che un mito non soltanto
esprime un’esperienza, bensi statuisce e rinsalda una realta, sorge
una questione: percheé raccontare un mito della mortalitd umana?
che interesse pud avere Iuomo a confermare il proprio destino
tragico?

Ma forse la domanda & posta male; e forse anche il serpente,
scacciato dalla porta, torna dalla finestra. Se il serpente Zupds,
con la sua sete, appare come un’insignificante variante 'etiolo-
gica’ dei rettili in generale che mutano pelle, ci si pud chiedere
se il rettile, con la sua mutazione, non stia ugualmente a rap-
presentare qualcosa di ancora pit importante. Forse una 'mito-
logia dei rettili’ — con tutte le dovute distinzioni tra civilta e
civilta — sarebbe un compito disperato: storia naturale, geogra-
fia, psicologia del profondo, biologia chiederebbero la loro parte
di collaboratrici, Ma c’¢ un aspetto della questione cui si pud
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accennare anche brevemente. Dal serpente-arcobaleno oceaniano
all’Apophis egiziano, dall'avviluppatore Vrtra al serpente biblico,
dal Python al serpente Midgard in numerose mitologie antiche
i rettili appaiono rappresentanti di Ppotenze caotiche, infinita-
mente pilt grandi dell'uomo, potenze illimitate, spesso... im-
mortali e inumane. La posta del gioco tra uomo e serpente non
si esaurisce semplicemente nella mortalita e il gioco non finisce
in pura perdita per I'vomo. Certo, ‘dover morire & un destino
tragico per I'uomo: ma ¢ il destino che lo distingue dalla mo-
struosa immortalita del serpente. Insieme con tutte le sue
qualits — come il saper far del fuoco, il saper sacrificare e magari
ingannare e commettere sacrilegi utili — 'uomo afferma anche
la propria mortalit come tragico privilegio che lo contrappone
all'immortale ma caotico e amorfo mondo non-umano,

ANGELO BRELICH



IL MITO DI ACCA LARENTIA

Questa ripresa di un argomento che, a quanto mi risulta,
viene trattato con una certa periodicita gia da piu di un secolo,
di ulteriori discussioni

appar le p
che non finiscano con una semplice_opzione per una delle tesi
| enunciate, va giustificata con l'intenzione del tutto nuova di
spiegare la figura di Acca Larentia esclusivamente per mezzo € nei
limiti del suo mito. Trovo infatti che le precedenti interpretazioni
— tranne in un certo senso quella del Bachrenst, per il quale
tutto il mito starebbe a rapp la storia e le ioni di
Laurentum — abbiano trascurato quasi completamente il mito,
alla ricerca di una proteiforme divinita che doveva rispondere
al nome di Acca Larentia e risultare da un ordinamento (mai
scevro da pregiudizi, e personali e dovuti al comune metodo filo-
logico) della messe di dati con tanta fatica e diligenza raccolti e
vantaggiosamente contrapposti alla poverta delle « vicende » della
nostra_eroina (poverta tanto pilt insopportabile se confrontata
alla meravigliosa elaborazione dei miti greci). Ma la «dea» che

s'¢ andata cercando non si & mai rivelata con una personalita
precisa a cui far corrispondere un nome preciso (nonostante che
soltanto a questo potesse tendere il modo delle ricerche), si & in-
vece dissolta (e quindi negata), o tutt'al pit ha assunto qualcuno
dei cosiddetti «aspetti» della invadente grande dea naturistica
che avrebbe gravitato sull'area del Mediterraneo: un « fram-
mento » della Magna Mater sarebbe stata Acca Larentia. Né un

1 In « Jahrb. £ Philolog. » CXXXI (1885), 777-801. Il B. si & rivolto alla
citta di Laurenum, soprattutto fondandosi sul nome Larentia di cui non ha
accettato la derivazione da Lires per la differente quantitd della vocale
radicale.
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miglior modo di essere ha ottenuto dal massimo sforzo di preci-
sazione, quello. del Tabeling’, a cui si deve la pit recente ¢ or-
mai fe dell’ : neanche qui infat-
ti Acca Larentia trova credito di per se stessa, ma semplicemente

concorre insieme ad altre dee a « formare » una complessa entiti
divina, la « naturistica » ¢ « ctonia > Mater Larum.

Stando cosi le cose, non credo che sia inopportuno tentare una
quella del mito, il grande escluso da tante erudite ri-
cerche. O le storie che si raccontavano sul conto di Acca Larentia

nuova vi:

costituiscono un vero e proprio mito* 0 no (ma non possiamo
rifiutare la prima eventualita senza neppure prenderla in consi-
derazione!). E se costituiscono un mito, va esso studiato nella sua

E.
11 mito concerne « colei che ha all
moglie di Tarutius»; ed eccone le versioni
) Una lupa ha allattato i due gemell
b) Acca Larenti ustulus, soprannominata Lupa
(=prostituta) per i suoi cattivi costumi, ha allattato i due gemelli. In seguito
ha anche adottato Romolo ¢ lo ha fatto arvale, dandogli le insegne ¢ gli
attributi del sacerdozio, in luogo di uno dei suoi dodici figli, i fratres Ar-
vales, venutole a morire. Alla morte di Faustulus, & diventata moglic del
ticco agricoltore etrusco Tarutius, da cui ha finito per ereditare i beni.
Morendo a sua volta ha lasciato questi beni (quattro campi situati nel
Velabro) al popolo romano: per questo il senato le ha decretato un culto
pubblico da tributarsi annualmente sulla sua tomba.
¢) Durante il regno di Anco Marzio, ledituo del tempo di Hercules,
i una serata di noia, ha sfidato il dio ad una partita a dadi (con una
mano avrebbe tirato per sé ¢ con Ialtra per il dio): una cena ed una donna
costituivano la posta. 11 dio ha vinto e Pedituo ha pagato apparecchiando nel
tempio una cena e introducendovi la piit bella prostituta della citta, chiamata
Acca Larentia. Hercules ha gradito la cena e si & unito alla donna, promet-
tendole poi come ricompensa un ricco matrimonio: uscendo dal tempio i
sarebbe imbattuta nel suo futuro marito. Infatti, allalba, Acca Larentia,
uscendo dal tempio ha incontrato Tarutius, ricco agricoltore etrusco, che
utius Acca Valentia ha ereditato le

beling, Mater Larum, Frankfurt a. Main 1982, 39-68.
tato Romolo e Remos ¢ «la

2, moglie del pastore

invaghitosi di lei I'ha sposata. Da
ricchezze (i campi del Velabro), che poi alla sua morte ha lasciato al popolo
romano, ottenendo in cambio da Anco Marzio il culto annuale sulla sua
tomba.

Fonti essenziali: « e b) Liv. 1, 4; Plut. Rom. 4, quaest. rom. 35; dionys.
Hal. 1, 84, 4; Gell. 7, 7, 5 Law. 1, 20; b e ¢) Plut. Rom. 5, quaest.
rom. 35; Macr. Sat. 1, 10, 12-15; Tert. ad nat. 2, 10; Aug. de civ. 6, 7, 2.
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essenza, cioé come un particolare insostituibile e necessario ele-
mento del mondo in cui ha preso forma, che non va «spiegato »
quasi per giustificarne la scomoda presenza, ma va «ascoltato »
proprio per la sua facolta di «spiegare» (o « significare ») qual-
cosa. Di qui procede il presente studio che metodicamente non
superera i limiti di una esposizione significativa del mito di Acca
Larentia: i risultati, pertanto, quando non appariranno accet-
tabili potranno e dovranno essere discussi soltanto entro questi
stessi limiti; o rifiutati negando semplicemente l'esistenza di un
mito di Acca Larentia.

11 perfezionamento di Acca Larentia. — I1 nome di Acca La-
rentia, quale che sia il suo significato®, non ¢ rilevante nello
svolgimento del suo mito. Cid non vuol dire che gli si nega a
priori ogni funzione di significante; vuol dire invece che a po-
steriori constatiamo come in nessun momento narrativo delle
vicende di Acca Larentia il fatto che I'eroina si chiami cosi e non
in altro modo s'inserisce nell'intreccio, partecipando in qualche
misura alla qualificazione dell'ordito. Il nome sta senza dubbio
a ricordarci che la protagonista & quell’Acca Larentia sulla cui
tomba il popolo romano rendeva pubblicamente un culto il 28
dicembre di ogni anno’; tuttavia ai nostri fini questo fatto di-
venta improduttivo subito dopo che ci ha fornito la giustifica-
zione per ammettere Acca Larentia nel novero delle creazioni del-
la religione romana. Dird di pitt: non & il culto a qualificare
il mito ma semmai & il mito che rivela almeno un senso del cul-
to: il debito di riconoscenza che il popolo romano sentiva nei
riguardi di questa sua benefattrice. Il procedimento inverso, os-
sia il tentativo di qualificare il mito col culto, ci condurrebbe

o1l nome ¢ ampiamente ¢ compiutamente discusso dal Tabeling, o. c.,
3045, che, m perfetto accordo con la sua tesi centrale, lo traduce « Madre
dei Lari ».

T A questo culto di cui parlano tutte le fonti del mito di A. L. prece-
dentemente citate, va aggiunto un rito celebrato il 10 di aprile, secondo la
testimonianza del solo Plutarco, Romul. 4, nellemendamento del Mommsen,
“Rémische Forschungen 11, Berlin 1879, 13,
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soltanto ad un arido atteggiamento negativo, che farebbe della
«storia» di Acca Larentia una mera fantasia etiologica (e nep-
pure troppo fantastica, ma anzi per certi tratti addirittura squal-
lida), onde spiegare (ad essere obbiettivi solamente col lascito
terriero al popolo romano: il resto sarebbe gratuitol) gli « obli-
terati » motivi ispiratori del rito. Né il nome, dunque, né il
culto di Acca Larentia sono elementi apprezzabili per la com-
prensione delle sue vicende mitiche: sia questa non gia un’arbi-
traria negazione di possibilitd, ma il punto di partenza per acco-
starci senza pregiudizi alla lezione del mito, fiduciosi per ragioni
di metodo nella sua tecnica espressiva.

Perché questo nostro atteggiamento di fiducia possa essere ob-
biettivamente giustificato, resterebbe ad ogni modo da riscon-
trare I'attendibilita del mito di Acca Larentia presso coloro che
ne serbavano il culto. E qui & necessario porre dei limiti precisi
al nostro sforzo esegetico. Dobbiamo rinunciare ad un’attendibi-
lita implicante la disposizione degli interpreti-celebranti a rico-
noscere nel mito la guida e la giustificazione assoluta del loro
comportamento rituale: questo pud essere accaduto una volta
e per sempre quando, secondo la tradizione (e dunque secondo
la coscienza della collettivitd), Anco Marzio, o il senato, ha de-
cretato il culto pubblico ad Acca Larentia: ma ora i celebranti
non sono pill interpreti, ossia la loro volonta non si esercita pitt
se non come adesione nazionale ad un cullo d. stato. Ed ¢ anche
necessario rinunciare ad un’at i la d izi
ne a riconoscere nella protagonista una pensonalua reale auuale

ed operante: ¢ chiaro che non si tratta di formulazioni dottrina-
rie, ma tutto il contenuto si esplica con mezzi e in modi rigoro-
samente narrativi, cosi che la mitica Acca Larentia non & mai
realizzata nel suo essere ma soltanto nel suo divenire®. Diremo

® Per meglio comprendere la differenza tra I'un caso e Ialtro, saggiamo
la diversita del significato tra «Acca Larentia & una prostituta» e «Acca
Larentia nel mito ¢ una prostituta »; questa seconda espressione cquivale a
«Acca Larentia era una prostituta », dove il senso del divenire ¢ dato dal
tempo storico, mentre nella prima il divenire cra implicito nel concetto stesso
di mito. Utile, tra Ialtro, questa distinzione a non lasciarci affascinare dalle
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in altre parole che presso i Romani Acca Larentia non era se
non per quel che era stata, giungendo con cid ad una terza forma
di attendibilita alla quale possiamo e dobbiamo non rinunciare,
perch¢ implica un niente affatto esorbitante disposizione a
dare per certa Uesistenza di Acca Larentia illis temporibus. Punto
fermo questo dal quale non riesce a staccarsi nessuno sforzo critico
né collettivo né individuale; sia la tradizione, infatti, sia Iinter-
pretazione dei singoli autori, nei loro evidenti tentativi di revi-
sione, non sono mai andati oltre la parafrasi evemeristica delle
mitiche vicende di Acca Larentia. Come di un personaggio « vis-
suto » il nome non & piu portatore di significati, la sua funzione
& ormai meramente designativa e non qualificativa: di qui lirri-
levanza da cui abbiamo preso le mosse. Ma come « significante »
che cosa si sostituisce al nome? Proprio il divenire di Acca La-
rentia; e vediamone il modo.

Nelle tre versioni del mito Acca Larentia diviene rispettiva-
mente: nutrice di Romolo e Remo, da lupa selvaggia che era;

moglie di un agricoltore, da moglie di un pastore; rispettabile
matrona, da prostituta. Se 2 jamo che il p io da mo-
glie di pastore a moglie di agricoltore costituisca un migliora-
mento di condizioni%, non possiamo non osservare come il « dive-
nire » nel caso di Acca Larentia significhi un chiaro progredire o
migliorare che dir si voglia. Crediamo effettivamente di poter
parlare di progresso « civile » nella comune accezione del termine

presso noi moderni e presso quegli antichi (ma non cosi antichi
da trovarsi al di Ia della nostra comprensione, né noi cosi mo-

< pietose » giustificazioni, secondo le quali, ad es, Acca Larentia ¢ sl una
prostituta ma solo in quanto allegoria della terra che a tutti si dona;
semmat era la terra che a tutti si donava, ma a partire da un certo momento
— da quando Acca Larentia ha smesso di essere prostituta — le cose si
sono ordinate diversamente, ¢ nella nuova disposizione la «terra di tutti»
¢ divenuto un concetto tanto indecente quanto quello di « prostituta ».

9 «Che cosa rappresentava per la coscienza romana arcaica la vita pasto-
rale? », si domanda A. Brelich, Tre variazioni romane sul tema delle origini,
Roma 1955, 67; le conclusioni a cui il Brelich giunge sono che i pastori
Venivano assunti a rappresentare le condizioni anteriori al viver civile, che
invece era rappresentato dagli agricoltori.
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derni da risultare decisamente differenziati da loro); tuttavia vo-
gliamo con ogni cautela restare alla lezione del mito, per la
quale senza dubbio la «migliore » Acca Larentia & I« ultima »,
quella cio¢ che benefica la collettivita romana nutrendo I'eroe
fondatore della citta, o arricchendola con un lascito terriero; e
per giungere a tanto da lupa selvaggia dovra farsi mansueta
perdendo la sua ferinita, e da prostituta (o da moglie del pasto-
re Faustulus) dovrd farsi moglie del ricco agricoltore Tarutius.
Almeno in questi termini ¢'¢ dato di parlare del « perfeziona-
mento » di Acca Larentia. Allattare Romolo equivale ad arric-
chire il popolo da lui fondato? Essere lupa equivale ad essere
prostituta? O ad essere pastora? A queste domande dovrebbe ri-
spondere un'eventuale morfologia del linguaggio mitologico ro-
mano; per quel che ci riguarda momentaneamente, mi preme
rilevare nel « perfezionamento » di Acca Larentia il senso imme-
diato delle sue vicende mitiche; pit immediato e piu chiaro di
quello che dovrebbe esserci fornito dal suo tanto discusso nome.

1 miracolo della lupa nutrice. — Ho parlato di morfologia
del linguaggio mitologico romano: la cosa va ben oltre il mito di
Acca Larentia per investire tutta la religione romana; e ad ogni
modo scarse e disorganizzate sono le nostre conoscenze al riguar-
do. Ma se s'ignora questo meccanismo morfologico non & detto
che se ne debba ignorare anche I'esistenza, cosi come la portata
delle eventuali conseguenze . E' questa un’esigenza che ci co-

10 Come succede quando si ricostruisce idealmente un fatto religioso
collegando sis i e rigi i isti di fatti analoghi che
tuttavia possono non avere nessun valore distintivo o designativo, ma avere
soltanto una funzione qualificativa o apprezzativa. (Il che non accade alla
critica storiografica che legata come ¢ alla cronologia, deve usare le cosl
dette reduplicazioni tuttal it per qualificare allo stesso modo i protagonisti,
senza_peraltro. poterli. confondere identificandoli). O come succede, nel caso
contrario, quando V'anomalia dei fatti concernenti un medesimo personaggio
¢i porta ad ordinare i fatti stessi giusta i nostri criteri (o pregiudii) ed a
stabilire per essi un‘arbitraria scala di valori, o — vedremo meglio in seguito
Ia cosa per quel che ci riguarda piii da vicino — a fissare altrettanto arbitra-
riamente un‘anteriorith e una posteritd, o, infine, a scartare persino alcuni
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stringe, sia pure con la massima cautela, a fornire di una giustifi-
cazione la triplice versione del « perfezionamento », quasi po-
nendoci la domanda: perché tramandare la stessa cosa in tre
modi diversi e con tanta dovizia di particolari? Domanda inge-
nua se si pensa che & lecito porsela per la maggior parte dei mil
che ci vengono riferiti o tramandati quasi sempre in pitt di una
versione; ma utilmente ingenua in quanto la sua impostazione

c'impegna a rispondere attenendoci ai fatti in esame, o a rinun-
ciare a qualsiasi risposta che esuli da essi.

In conseguenza muoveremo ad una pid netta distinzione de-
gli elementi che abbiamo compresi nel mito di Acca Larentia,
dando il massimo rilievo, a costo di sopravvalutarle, alle diffe-
renze tra una versione e l'altra, cautelandoci cosi da una piu dan-
nosa sottovalutazione che potrebbe persino condurci alla antime-
todica eventualita di ignorarle del tutto; se sopravvalutazione ci
sard, avremo una deformazione dei fatti che almeno compen-
sera, ristabilendo 'equilibrio, la deformazione contraria che in-
dubbiamente ¢'¢ stata quando nel paragrafo precedente abbia-
mo attenuato i particolari a vantaggio della visione d’insieme,
riducendo ogni cosa alla formula del « perfezionamento di Acca
Larentia ». E' chiaro che non si pud ovviare al rischio rifiutandosi
semplicemente di correrlo: basta prendere atto di queste ine-
vitabili distorsioni e considerarle soltanto provvisorie e legate
alle sole immediate esigenze dell'indagine.

Cominciamo col ridimensionare la portata dell'episodio della
lupa che allatta Romolo e Remo. E’ chiaro che non pud reggere
il confronto con le altre versioni del mito di Acca Larentia (sen-
za voler mettere in discussione I'identificazione di quest'ultima
con la lupa nutrice). Abbiamo infatti da un lato niente pid che

una scena, e dall'altro delle storie dettagliate e complete. Quel

« perfezi > che la lupa ad Acca Laren-
tia & distesamente narrato nei due racconti sulla donna, mentre

¢ a mala pena ricavabile dall'insolito atteggiamento mansueto

fatti come produzione non apprezzabile (in quanto fantastica, o razionalistica,
etc) onde «restituire » ad un mito lorganicit ¢ la coerenza che, almeno
in questo senso, pud benissimo non avere mai avuto.
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dell'animale, per sua natura selvaggio; dobbiamo insomma. per
la lupa postulare una primaria ferinitd soltanto in base all’espe-
rienza che si ha di tutti i lupi € non di quella particolare lupa,
che per la tradizione ci ¢ ignota sino a quel momento, € che
tornera ad essere ignorata subito dopo la sua inconsueta presta-
zione. 11 modo con cui verrebbe espressa l'eventuale idea nu-
cleare del « perfezionamento » nella lupa-nutrice potrebbe essere
definito intensivo nei confronti del modo estensivo col quale la
stessa cosa sarebbe significata nelle varie vicende di Acca Laren-
tia_antropomorfa. Cosi, ammettendo sempre I'esistenza di un
unico concetto alla base delle tre varianti, vi sarebbe oltre che
la differenza formale dei fatti espressi, anche una differenza dei
modi di espressione. Proviamo a dare il giusto rilievo a questa
di (0 event con una lutazi

seconda
metodica, addirittura maggior rilievo che alla prima). Gi accor-
giamo allora che la raffigurazione intensiva comporta la coin-
cidenza in un medesimo individuo (la lupa) e in un medesimo
istante dei due opposti (i due estremi del « perfezionamento »),
che invece nella narrazione estensiva o caratterizzano individui
diversi (Faustulus il pastore e Tarutius I'agricoltore), o uno
stesso individuo (Acca Larentia) ma in momenti diversi (mere-
rice ¢ sposa, moglie di pastore e moglie di agricoltore) in una
successione. ragionevole, o, se vogliamo, distanziati quanto lo
permettono i limiti del racconto (al principio e alla fine della
narrazione). Per la lupa-nutrice non c& invece divenire, non
c'¢ azione: il dramma & implicito ma non riesce ad esplicarsi
linearmente (o razionalmente); ¢ intuibile, ed & quindi accetta-
bile, ma solo come fatto i irrazionale, 2
un monstrum, un miracolo. L'esistenza della lupa-nutrice potreb-
be essere giustificata, se ammettessimo che questa diversa rappre-
sentazione di Acca Larentia non vuole tanto ripetere in altra « li-
bera » forma il « perfezionamento » dell’eroina, quanto alludere

in maniera inequivocabile alla ita del « perf
to», facendone alcunché di portentoso, e assegnando cosi una
certa attiva partecipazione al «divino» a quell’Acca Larentia
che nelle sue altre vicende — lo vedremo meglio in seguito —

sembra soltanto subire il «divino» come una comune mortale,
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CGontemporanciti delle versioni. — Ragionando a questo mo-
do appare chiaro che consideriamo le differenti versioni inter.
complementari, vale a dire quasi necessarie I'una all'altra, non
tanto per meglio comprendere il mito, quanto addirittura per giu-
stifcarne la validita dal punto di vista della religione. Ossia po-
stuliamo questa interdipendenza non per comodo di ricerca, ma
come obbiettivamente rispondente ad una reale fase della storia
religiosa di Roma. Stando infatti a quel che @ dato di sapere,
non possiamo negare che le tre rappresentazioni di Acca Larentia
(lupa, moglie di Fustolus, scortum Herculis) possano avere avuto

una funzione c p e quindi i , nel com-
portamento e nell'atteggiamento di quanti si trovavano a dover

tributare un culto sulla sua tomba. E' oyvio che per costoro

non poteva porsi una questione sull'anteriorita di questa o di
quella versione rispetto alle altre; se anche si fosse trattato di far
questione di maggiore o minore «veridicita » di una versione,
ecco che la pitt «vera» per loro dovrebbe essere la pi tarda
per noi (in quanto inventata per rispondere ad una nuova cre-
dibilitd), e quindi la meno originaria, ossia la meno « vera » dal
punto di vista storico-religioso.

Cerchiamo di precisare questi concetti attraverso le due ver-
sioni che fanno della nutrice di Romolo e Remo rispettivamente
una lupa e una donna. Si sarebbe senza dubbio Pportati ad attri-
buire originarieta alla prima versione, rispetto alla quale Ia se.
conda dovrebbe essere considerata il frutto di un ragionamento

evemeristico. Ma con cid anche un'i po-

lemica nei riguardi della divinita di Romolo, manifestatasi subi-
to con il miracoloso allattamento; il che se & opinabile per le
testimonianze cristiane & senza_dubbio fuori luogo per quelle
pagane; a meno che non si voglia attribuire agli autori non cri.
stiani un atteggiamento personalmente scettico nei riguardi della
tradizione, ma allora non si capirebbe come mai emendando la
presunta versione originaria, perché in qualche modo inaccetta.
bile, I'abbiano sostituita con un’altra versione in cui la prota-
gonista anziché un animale fosse una prostituta; non basterebbe
in tal caso attribuire a questi eventuali emendatori solo incre-
dulitd, ma apparirebbe anche una certa dose di malignita nei
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confronti del fondatore di Roma. E poi resterebbe sempre da
spiegare perché, una volta messa la donna al posto della fiera, si
& voluto dare a questa donna il nome di Acca Larentia, compli-
cando le cose invece di normalizzarle (come si dovrebbe presu-
mere per un processo razionalizante): infatti la_donna di que-
sto nome era collocata tradizionalmente sotto il regno di Anco
Marzio e non anteriormente alla fondazione di Roma. Il pro-
cesso razionalizzante non pud ignorare la cronologia, anzi cerca
soprattutto di precisare la tradizione in un sistema strettamente
basato sull'anteriorita e la posterioritd: e vediamo infatti che
come un Plutarco proprio per spiegarsi razionalmente lo stato
di cose che egli trova e non inventa si vede costretto a distingue-
re tra due omonime, una vissuta ai tempi di Romolo Ialtra ai
tempi di Anco Marzio, cos un Mommsen, presso a poco nelle
condizioni e con gli scopi di Plutarco, si vede costretto a distin-
guere tra una « falsa » (quella dei tempi di Romolo) € una «ve-
ra» (quella dei tempi di Anco Marzio) Acca Larentia 1.
Senza dilungarci oltre — ma dovrebbero esser presi in consi-
derazione anche i fatti attribuiti alla donna e non alla lupa, os-
sia tutto quel che Acca Larentia fa oltre all'allattamento dei ge-
melli che ha in comune con la lupa — credo che, cosi come ci
son giunte, nessuna delle due versioni pud obbiettivamente es-
sere considerata anteriore all’altra. Se mai potremmo congettu-
rare una terza versione anteriore a tutte € due quelle note, rifa-
cendoci all'esperienza che abbiamo di certi esseri delle mitologie
« primitive », i quali sono partecipi sia nel ferino che delluma-
no: se ci fosse giunta notizia di un’Acca Larentia concepita indi-
stintamente, donna e lupa ad un tempo, allora si che le altre (ma
tutte lé altre) versioni potrebbero giustamente essere considerate
recenziori; quasi che la figura mitica indistinta fosse stata con-
servata soltanto a costo di precisarsi decisamente sia nella sua
umanita che nella sua ferinita. Alla donna sarebbe stata riserva-
ta lazione, un’azione formulabile in termini razionali; l'animale
avrebbe assorbito tutto il portentoso, il sovrumano (ma anche

1 Plut. quaest. Rom., 85.
12 0. c, 1 58
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extra-umano), o come accezione razionale del portentoso, la sa-
cralitd insita nellintervento di un dio, Marte, nel cui ambito
e per i cui ordini la lupa si muove.

Insomma, o tutte e due le versoni sono altrettanto originarie,
stando sempre a quel che ci consta, o sono altrettanto secondarie
rispetto ad una ipotetica terza versione, sia stata o meno come
s'¢ detto sopra. Non ci sono gli elementi per poter decidere della
priorita delluna sull’altra: nessuna delle due potrebbe obbiet-
tivamente essere giudicata fuori posto neppure come avvenimen-
to contemporaneo, e non soltanto come tradizione, in alcun mo-
mento della storia romana; se cid & ovvio per lavventura com-
pletamente umana della donna, deve esserlo allo stesso modo per
I'apparizione della lupa-nutrice, come ci autorizzano a credere i
numerosi portenta, diligentemente raccolti dall'annalistica, di cui
sono infiorate le cronache dell'antica Roma; in altre parole, po-

tremmo affermare che in qualsiasi fase della storia di Roma (ma
forse anche ai nostri giornil '?) era attendibile il fatto che una
lupa allattasse un bambino. Differente nel tempo sara stato lo
eventuale apprezzamento del fatto stesso, ma certo ¢ che, quando
l'apprezzamento si concreta nell’attribuzione all'intervento di
Marte del miracolo della lupa, la versione del prodigioso allatta-
mento acquista pieno diritto ad essere considerata contempora-
nea a quella che vuole sia stata la moglie di Faustulus la nutrice
di Romolo e Remo.

Diritto, e, stando a quel che abbiamo visto sopra, necessita,
perché solamente affiancando la lupa ad Acca Larentia antropo-
morfa, si ha quel «portentoso» che ¢ indubbiamente comple-
mentare alla « umanita » delle vicende della nostra eroina.

Acca la lupa. — Proviamo ora, se sard possibile, a definire in
termini piu ristretti il miracolo della lupa-nutrice, valorizzando la
figura anis in quanto non ast «mostruosa » ma
concretamente « lupo ». A tener presente l'uso che si ¢ fatto dei
significati di cui il lupo sarebbe stato portatore in ambiente

18 Con una certa periodicita i nostri giornali Tiferiscono notizie di bam-
bini allevati dai lupi: il fatto ha luogo quasi sempre in India,
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greco-italico-romano, ci verrebbe da dubitare della correttezza di
un qualisasi procedimento in tal senso. Genericamente il lupo &

stato definito animale ctonio

precisamente si & visto in es-
so il rappresentante di un « Draussen » %, di un mondo, vale a
dire, extra-fines, «forestiero», comprendendo in questo termine
anche il senso di «abitatore della foresta ».

Come si giunge al lupo ctonio? Dalle sue relazioni con ¢id che
¢ localizzato negli inferi secondo la tradizione religiosa del mon-
do classico. Risultato: se altrove il lupo & ctonio, qui pud de-
finire in tal senso Acca Larentia, che dunque (ma quanto ne
veniamo a sapere di pid sul suo conto?) viene a rivelarcisi « divi-
nitd » ctonia. Ma a noi vien fatto di chiederci: perche il lupo &
stato altrove messo in relazione cogli inferi? Infatti, mi si per-
doni I'ingenuita, mi sembra che il lupo in sé non abbia niente
che possa far pensare obbiettivamente agli inferi. Al contrario
potremmo affermare che semmai sono gli inferi che soggettiva-
mente possono far pensare al lupo, ché la realta degli inferi,
differenza di quella del lupo, ¢ poi davvero una realta soggettiva,
anche se obbiettivata dalla tradizione. E’ cosi che anzitutto s'im-
pone la necessita di definire il lupo nella sua realt obbiettiva, ¢
in seguito, eventualmente, ci sara concesso di trasferire le pecu-

liarita del lupo alla concezione ,classica degli inferi, visto che
questo animale era messo in relazione coll'oltretomba. Ma non
essendo precisamente questo l'oggetto del nostro lavoro, ci con-
tentiamo di rilevare, insistendo su quanto abbiamo detto sopra,
la ferinita del lupo, la sua appartenenza alla «selva »; dal che
i i dizionale gli inferi erano

T che nella c

anche qualcosa di ferino e di «selvaggio »; per cui, ancora, quel

14 T dati in Tabeling, o. c. 65, nn. 1, 2 e 8.

15 11 Tabeling, o. ¢, 65 sg. molto acutamente mette in luce questo aspetto
particolare del lupo.

10 Potrebbe essere in ambicnte greco-romano-italico il lupo I'unico rap-
presentante della < ferinith », dopo la scomparsa o la rarefazione di altre
fiere. Cir. A. H. Krappe, in « Americ. Journ. of Archeology » XLIV (1942),
490-99, il quale vedrebbe in Acca Larentia «lupa > una versione per i tempi
in cui era scomparso o rarefatto Lorso, della «Signora degli animali» rap-
presentata sotto forma di orsa.
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che apparteneva alla «selva > apparteneva anche agli inferi; o,
meglio, gli inferi potevano essere collocati anche nella «selva ».
Insomma se ci sentiamo imbarazzati a qualificare una cosa reale,
visibile,esperibile (il lupo, la selva), con qualcosa d’irreale, d'in-
visibile, d’inesperibile (gli inferi), cid non accade quando voles-
simo procedere in senso contrario. Per quel che ci riguarda pit
strettamente, il lupo pud qualificare come « ferino » e «selvag-
gio» tutto quello con cui & messo in relazione, e quindi anche
gli inferi, ma da cid non consegue che Acca Larentia che con il
lupo viene identificata debba necessariamente apparirci come « di-
vinitd » infera. Necessariamente invece risultera un essere «sel-
vaggio », e i suoi rapporti cogli inferi non saranno pii stretti di
qualsiasi altro essere, mitologico o meno, che sia stato concepito o
apprezzato come selvaggio. Non c¢'¢ dunque dato di credere ad
una funzione specificamente o genericamente. infera di Acca
Larentia; né cid basta, perché non dobbiamo dimenticare: che
Acca Larentia non & neppure « selvaggia » in tutto il suo diveni-
re, ma, come abbiamo rilevato sopra, il senso stesso di questo di-
venire pud cond:
«selvaggio » al «civile»; e volendo eventualmente rimanere al-

i in un « perfezi » o passaggio dal

I'equazione « selvaggio »—« infero », potremmo parlare di un gra-
duale passaggio dall’'« infero» al «luminoso », dalla morte alla
vita, cosi che il mito di Acca Larentia assumerebbe anche gli
aspetti di un mito di resurrezione. Al che si potrebbe collegare,
sul filo della suggestione, il culto della sua tomba, tenendo tutta-
via presente che, a quel che ci consta, attorno ad essa non s’¢ mai
concretato in nessuna forma — rito o mito — l'opinabile deside-
rio o la speranza di una resurrezione (o di una «vita » post mor-
tem), mentre ci risulta che la tomba costituiva il preciso termine
di un'attivita ante mortem, quell'attivitd che si prolungava sino
all'ultimo istante in cui, morendo, Acca Larentia lasciava i suoi
beni in eredita al popolo romano, dopo di che cessava di essere e
cominciava ad essere stata. Qui il circolo si chiude impedendoci
di spaziare oltre: fini e speranze non sembrano superare la bar-
riera della morte, ma sono tenacemente abbarbicati alla vita.

Piti chiara ¢ I'assunzione, secondo il Tabeling, del lupo a rap-
presentante del « Draussen ». Non pud non trovarci consenzienti:
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il lupo «selvaggio » abita un mondo ai margini della civilta, e
il termine «lupo » pud benissimo qualificare i fuorilegge, i ban-
diti, quelli insomma che si trovano «alla macchia ». Preso atto
di cid, dobbiamo anche constatare che questa volta lupi da una
parte e fuorilegge dall'altra costituiscono due realta altrettanto
obbiettive, e che quindi il lupo potrebbe avere tanto del fuori-
legge quanto il fuorilegge del lupo; in altre parole lupi e fuori-
legge potrebbero qualificarsi a vicenda ponendosi su di uno stes-
so piano di concretezza. Tuttavia & chiaro che non ci & lecito so-
stituirli a nostro piacimento, una volta espressi in una forma
mitica tradizionale, cosi da vedere negli uni il simbolo degli al-
tri, come fa il Tabeling quando assume i lupi a significare i fuo-
rilegge che sotto Romolo secondo la tradizione a cui egli da cre-
dito, vennero a costituire il primo nucleo della citta di Roma '":
sia gli uni che gli altri invece non si rappresentano ma rappre-
sentano quel mondo ai margini della civilt nel quale si svolge la
loro vita; i lupi alludono a qualcosa a cui alludono anche i fuo-
rilegge del mito di Romolo, ma per restare al nostro mito, dove di
fuorilegge non si tratta dobbiamo e possiamo contentarci del
lupo e di cid a cui il lupo allude.

In definitiva, cercando altrove la precisazione del portento
costituito dalla lupa-nutrice non si fa che entrare nel vago, ossia
il contrario di quanto lo sviluppo e Vestensione dell'indagine
sembrerebbero chiedere. E in tal modo pud accadere che proprio
quando ci accingiamo a distinguere meglio, ignoriamo la pitt
immediata distinzione da farsi: nel nostro caso non si tratta di
un lupo maschio ma di una lupa femmina. E una lupa nel-
l'accezione romana, oltre alla ferinita che possiamo postulare per
tutti i lupi, stava anche a significare la condizione di una pro-
stituta %,

Questa volta accettando l'equazione lupa=prostituta non ri-
schiamo inflazionare il mito in esame perché non ci muoviamo
oltre l'orizzone definito dalle varianti che fanno di Acca Laren-
tia ora una lupa ed ora una prostituta. Siamo non solo autoriz-

n i interessano le moderne interpretazioni di lupa da etr. lupu
di cui gli antichi non avevano nessuna coscienza.
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zati, ma anche costretti a muovere ogni interpretazione da que-
sta intermutabilita dei termini lupa e prostituta perché proprio
dal significato ambiguo della parola latina lupa, muovono le va-
rianti del mito di Acca Larentia. E questo non siamo noi ad af-
fermarlo ma implicitamente & contenuto in tutte le interpreta-
zioni antiche e moderne del mito e della figura di Acca Laren-
tia. Infatti del significato ambivalente del termine lupa si son
serviti quanti, con razionalismo piti o meno ingenuo, han voluto
togliere il « portentoso » dalla leggenda della lupa nutrice, af-
fermando che in realtd il miracoloso allattamento dei gemelli non
era dovuto ad altri che ad una prostituta, Acca Larentia, sopran-
nominata Lupa per i suoi cattivi costumi'®; oggi, da tuttaltro
punto di vista ci si serve della possibilita di scambio tra i due
significati per il processo opposto: ossia si stabilisce come origi-
naria un’Acca Larentia lupa (o «dea dei lupi») e come secon-
daria la versione che ne avrebbe fatto una prostituta equivocando
sul nome 2. Tn un senso o nell’altro tutti han preso in considera-
zione il doppio significato della parola lupa, ma senza motivarlo
in termini di religione, cosi che si & giunti a congetturare la sac
1
sacro, escludendo dalla concezione « originaria » uno dei due ele

zione di un motivo profano o la profanazione di un motivo

menti dell’equivoco: naturalmente il pitt scomodo.

Noi invece, superando la questione dell'anteriorita di una ver-
sione sull'altra, siamo portati a prendere atto della possibilita di
equivocare sul nome lupa non in sede di revisione o modificazione
del mito, ma nella sua stessa primaria enunciazione, alla cui com-
pletezza era necessario che la lupa protagonista potesse essere con-
siderata vuoi come animale e vuoi come prostituta. E da questa

spregiudicata constatazione potremmo anche muovere alla pre-

cisazione a cui , osservando che: se il lu-

po rappresenta la selva, il mondo ai margini della civilta, dal lupo
¢ qualificata selvaggia anche la prostituta; la prostituta nell'ac-
cezione del mito non ¢ dunque immorale, ma pili precisamente

amorale, ossia relegata ai margini del mondo civile o morale; nel

19 Per tutti, Liv. 1, 4
20 Tabeling, o. c., 48.




56 D. Sabbatucci

suo « perfezionamento » Acca Larentia lascia la «selva» e fa il
suo ingresso nel mondo civile diventando moglie del rispettabile
Tarutius; la civitas le concede la rispettabilita, e come contro-
partita ella elargisce alla civitas le ricchezze dovute al « civile »
matrimonio. Nel caso di Acca Larentia, dunque, i poli opposti
«selva» e «citta» si puntualizzano e si precisano nella oppo-
sizione costituita dalla prostituzione e dal matrimonio. Ma non
vi si esauriscono tuttavia: la versione che racconta di Acca La-
rentia dei tempi di Anco Marzio & tutta, o quasi, racchiusa tra i
due termini della prostituzione ¢ del matrimonio, oltre il quale
ultimo termine, perd, anche se in coincidenza perfetta con la

parsa della pr ista, avviene Iarricchi del popolo
romano mediante l'eredita; & questo aspetto pubblico della vi-
cenda di Acca Larentia — né dobbiamo dimenticare che pub-
blico era il culto che si tributava alla sua tomba — che ci co-
stringe a risalire dalla opposizione prostituzione-matrimonio a
quella pitt ampia costituita dai termini selva e citta, ossia ai

tempi in cui la citta va definendosi nella selva, ai tempi stessi di
Romolo, ai tempi della fondazione della cittd. Di qui I'« altra »
Acca Larentia, che da moglie di pastore e donna di facili_co-
stumi si fa moglie di un agricoltore e rispettabile matrona (non-
ché madre del sodalizio arvalel), o da lupa selvaggia si fa nutrice
di Romolo, anche cosi rendendosi benemerita presso la citta per
averne nutrito il fondatore.

Scortum Herculis. — L'Acca Larentia dei tempi di Anco Mar-
zio trova il suo necessario complemento nell’Acca Larentia
— donna o lupa — dei tempi di Romolo; ma & anche chiaro che
i tratti piti precisi, e quindi pit decisivi, di questa figura mitica
rtum Herculis » della versione

vanno cercati proprio nello «
pitt elaborata del mito. E’ vero che una maggiore elaborazione
pud far pensare ad una rielaborazione e dunque ad un allontana-
mento dalla concezione originaria; prima che a cid, tuttavia, cre-
diamo che si debba pensare, anche nel caso di un’eventuale riela-
borazione, al fatto che proprio questa versione del mito ha ac-
centrato un maggior numero di cure (che si sarebbero risolte in
un maggior numero di dettagli) imponendosi all'attenzione assai
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piit delle altre due versioni. B se gli antichi, cosi facendo, impli-
citamente la consideravano pitt importante, ¢ necessario che an-
che noi Ia si tenga nello stesso conto; ¢ poi per noi piti impor-
tante deve voler dire soltanto pilt significativo, cosi che non pos-
siamo esitare ad attribuire maggiore importanza a quella ver-
sione che piu si diffonde, con la certezza metodica che dove sono
pitt parole sono anche piti spiegazioni, o possibilita di spiega-
zioni. Ma a parte tutto questo, vi & una piu chiara importanza
che contraddistingue la storia dello scortum Herculis: la versio-
ne dellAcca Larentia romulea — donna o lupa che fosse — &

solamente un episodio del mito di Romolo, mentre la versione
dell’Acca Larentia dei tempi di Anco Marzio ¢ assolutamente
indipendente e si conclude nei suoi stessi termini. E tale & il mo-
tivo essenziale che ci induce a dare a quest'ultima Acca Larentia
il maggior rilievo possibile, sempre tenendo conto delle inevi-
tabili distorsioni e forzature necessarie per mettere a fuoco l'ar-
gomento, e sempre pronti quindi a ristabilire l'equilibrio, rife-
rendo ogni eventuale scoperta anche all'’Acca Larentia romulea,
inquadrandola come si conviene nel pil vasto mito di Romolo
e contribuendo in qualche modo a qualificarlo con I'aggiunta di
nuovi attributi.

In questa versione Acca Larentia & inequivocabilmente pro-
stituta; insieme alla ferinita ha perso il « portentoso » piti appa-
riscente ma le resta il «miracolo» delle nozze; né ha perduto
ogni .contatto col «divino»: la lupa Martis & diventata scortum
Herculis. Vuol dire cid che da teriomorfa ¢ stata trasformata in

Non vogliamo riaprire la questione dell'anterio-
ritd d\ una versione sull’altra, cosa che una domanda di tal ge-

nere implicherebbe; osserviamo soltanto che Acca Larentia non si
limita a prendere spoglie umane per poi comportarsi come un
essere sovrumano: potremmo parlare di una sua «antropomor-
fizazione » solamente se dopo essere stata trasformata in donna
avesse continuato come lupa ad agire nella foresta, o come even-
tuale divinitd ctonia a vivere un suo mito d'oltretomba. Invece
— ed ¢ qui che dobbiamo porre tutta I'attenzione — la figura di
Acca Larentia non pud essere circoscritta nella facolta di essere
rappresentata in forme umane (= di donna), ma dobbiamo ri-
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conoscerle la facolty di assurgere essa stessa a rappresentazione
paradigmatica di una condizione umana (— della donna). E la
sua felice avventura matrimoniale ¢ senza dubbio il nucleo di
questa rappresentazione che si snoda in tre tempi: prostituta,
moglie, e benefattrice (non ha figli da Tarutius, ma soltanto la
ricchezza che le permette di beneficare il popolo romano). La
fase prematrimoniale non prende in considerazione la figura di
fanciulla vergine che nel divenire di ogni donna precede la figura
della sposa, come la fase postmatrimoniale non prende in con-
siderazione la figura di madre che consegue logicamente (— nor-
malmente) al matrimonio e sembra giustificarlo esaurientemente.
Dal che si puo ricavare che Acca Larentia rappresenta la donna,
ma non in senso assoluto, bensi soltanto nella relazione in cui
viene (o veniva) a trovarsi una donna con listituzione matrimo-
niale; insomma non si tratta del «destino» della donna, ma
della « condizione » della donna nell'esplicamento della sua at-
tivita sessuale: o extra-coniugale o coniugale, o dentro o fuori
il matrimonio.

11 divenire di Acca Larentia — il suo perfezionamento —
ha ragione d'essere soltanto nella finzione mitica, in cui due di-
e quali-
ficate attribuendole ad una medesima persona in due momenti

verse condizioni vengono pit

diversi; la qualificazione gid appare nellaver posto come ante-
riore la condizione di prostituta e posteriore quella di moglie, se
anteriorita o posteri

rita stanno qui a significare, come ci ¢ sem-
brato, due momenti di un « progresso »; ché il racconto progre-
disce dal male al bene, dalla poverta alla ricchezza, dalla inet-
titudine nei confronti della civitas alla pubblica gratitudine
guadagnata col fare la civitas erede di grandi ricchezze. Ed & an-
che un chiaro elemento qualificatore il fatto che sia stato un dio
— Hercules — ad operare il cambiamento; e nei riguardi di
questo dio Acca Larentia si comporta docilmente, in piena ub-
bidienza e fiducia, e dalla sua stessa pietas in fin dei conti ot-
tiene la trasformazione, in quanto il « miracolo » delle sue nozze
comporta sino all'ultimo momento I'esecuzione precisa delle
istruzioni del dio.

Ecco dunque Acca Larentia, la pietosa mortale, di fronte al
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matrimonio chiaramente apprezzato come un mezzo di vita (di-
venta ricca) e come un dovere religioso (un dio lo vuole) e
civile (le da modo di beneficare la cittd). Siamo ben lontani,
come si vede, non dico da un’Acca Larentia elevata al rango di
Magna Mater, ma anche da quella Mater Larum che la costru-
zione del Tabeling ci ha fatto intravvedere. E’, oseremmo dire,
pitt di ogni altro vicino al vero proprio quello studioso, il Min-
gazzini, che ha dichiarato Acca Larentia una mortale realmente
wvissuta. Ne ha compreso, almeno, la «specie », tanto da avere
buon giuoco nelle sue critiche perché con le varie ipotesi che egli
puntualmente ridicolizza® si & senza nessuna utilitd allargato
Porizzonte d’indagine, nel quale sono irrimediabilmente scomparsi
i fatti in esame, diluiti, anziché raccolti, in una generica vasta ed
erudita comparazione; con il che i fatti stessi sono stati senza dub-
bio valorizzati in senso religioso, ma non per questo resi pilt ac-
cessibili; anzi, ogni conclusione che ne & derivata ci & quasi sem-
brata, pitt che una logica di fatti, una bellissima rico-
struzione (o costruzione?) di un’altra religione, forse pitt organica,
pitt grandiosa, ma certamente diversa da quella eventualmente
meno organica e meno grandiosa (!) che ci ha tramandato il
mito di Acca Larentia. Senza contare poi che questa «grandio-
sita » bene organata dovrebbe essere riferita ad un momento lon-
tano, straordinariamente evoluto, da cui lentamente, per una
sorta di involuzione, si sarebbe giunti alla poverta testimoniata
dalle fonti 22

21 Mingazzini, in «Athenaeum > 1947, 140-165, svolgendo la singolare
tesi della storicita di A. L. riscalta e in un certo senso giustifica le suc
assurde conclusioni di evemerista in ritardo, con la lucida e chiara critica
di certe esercitazioni erudite (v. specialmente alle pagg. 156-57).

22 In linea teorica anche questo sarebbe ammissibile: si tratterebbe
dello svuotamento del religioso a vantaggio del profano; ma potrebbero
sussistere forme vuote di contenuto? o, s timangono, come & giustificabile
Ia loro sopravvivenza? quale ne & I'<attualiti »> (Non dimentichiamo che
contemporaneamente si- sacrificava per mezzo del sacerdozio di stato ogni
anno sulla tomba di Acca Larentia). In ultima analisi, la nostra discussione
Verte su cid che ¢ sopravvissuto se di «sopravvivenza » si tratta: e dunque
su fatti, mentre il non documentato momento anteriore alle «sopravvi-
venze » pud avere soltanto valore ipotetico.
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Pitt cautamente, volendo anche noi, d'altra parte, contribuire
alla valorizzazione in senso religioso dei fatti in esame, propor-
remmo di prendere le mosse da quei presupposti « religiosi » che
indubbiamente anche nella storia « profana» di Acca Larentia
compaiono chiari ed espliciti: alludiamo al dio Hercules e al suo
edituo, dalla cui scommessa sembra originarsi tutta 'avventura
della nostra eroina.

Sfida al dio. — Si da il fatto che proprio questa parte «stret-
tamente religiosa » della storia di Acca Larentia, ossia la scom-
messa tra Hercules e il suo edituo, appaia al primo sguardo
tutt'altro che calata nella sacralita. E’ certo che nei vari tentativi
esegetici non ¢ stata mai tenuta nel debito conto, come d'altronde
parrebbe convenirsi a questa strana situazione adattissima com'¢
a fornire lo spunto per un’allegra storia boccaccesca, o, volendo
rimanere agli antici, per una farsa atellana *. Ma qui si tratta
di un mito e la storia per buffa o assurda che sembri non pud
essere anche insignificante. Anche se non si trattasse di un mnq,
o se fosse il risultato dello « scadi » e della « p

ne » di un mito, il fatto sta che la scommessa tra leduuo e il suo
dio & proprio il motivo da cui prende le mosse tutto il resto, ¢
quindi non puo mai risultare irrilevante nei confronti dell'intero
racconto. A maggior ragione, dunque, questa sua importanza
deve essere rilevata da noi che ci accostiamo alla vicenda di Acca
Larentia come ad un mito, e che abbiamo sin da principio di-
chiarato tutta la nostra fiducia nelle facolta espressive del mito:
e cid giustifichi la serietd ¢ I'impegno con cui considereremo la
cosa. Ancora una volta saremo costretti a sopravvalutare fatti e
situazioni al solo scopo di metterli a fuoco: ma ancora una
volta ci renderemo conto di questa soprayvalutazione metodica,
cosi che i risultati non restino validi di per s¢ bensi soltanto
inquadrati nella formulazione completa del mito. Il nostro pro-
cedimento non vuole essere gratuitamente inflazionistico: non

0 T, Zielinski, Questiones comicae, Petropoli 1887, 113 sgg., avanza
appunto Tipotesi che quest'allegra storia costituisse la trama di un‘atellana.
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tenteremo qui di vederci di pitt di quanto ci vedessero gli anti-
chi, vorremmo al massimo vederci quanto ci vedevano gli antichi.

Per prima cosa, fermi restando entro i limiti della visione an-
tica, senza introdurre alcun elemento di giudizio riferibile alla
sensibilita moderna, crediamo di poter affermare che la sfida lan-
ciata ad Hercules va considerata come azione ampliamente sa-
crilega. Almeno per due motivi: a) Iedituo pone il dio sul suo
stesso piano rompendo il consueto rapporto tra la divinita e
Juomo addetto al servizio della divinit, il che potrebbe anche
esulare dalla responsabilita personale dell'edituo per investire la
cittd tutta p dola nelle condizioni g i alla rottura
di un ordine prestabilito (= di un culto organizzato nei suoi
minimi particolari); b) il giuoco d'azzardo, ossia proprio il giuo-
co di dadi, ¢ di per s¢ un‘azione «immorale» e quindi, senza

peraltro voler qui definire i rapporti tra morale e religione nella
vita romana, siamo costretti a rilevare come un dio venga coin-
volto in un’attivita riprovevole, fatto tutt'altro che trascurabile
s si tien conto dell'indubbio valore (non dird funzione) para-
digmatico non solo di un mito, ma di una qualsiasi tradizione
presso una determinata.comunita.

Qualche precisazione s'impone per quel che concerne I'« im-
moraliti » del giuoco d’azzardo; innanzi tutto neppure ai nostri
giorni sono obbietti chiare le disposizioni legislative al
riguardo *, tanto che saremmo portati a credere che la loro pre-
senza sia attribuibile, piu che a specifiche esigenze attuali, a
quella generica i del diritto che i i muove,
e nella teoria e nella prassi, dalla creazione giuridica romana. Sia

lungi da noi tuttavia la tentazione di considerarle soltanto ingiu-
stificabili sopravvivenze del diritto antico: all'illegalita del giuoco
d’azzardo si affianca il giudizio d'immoralita che certamente sus-
siste al di 1a della portata delle leggi, anzi comprendendo in un
certo senso le leggi stesse, ¢ quindi giustificandole. Ma & proprio
il giudizio d’'immoralita che non ¢ facile giustificare, se non con-

21 Infatti in luogo di una vera repressione, come per qualcosa che pre-
giudica la pubblica sicurezza, come per un vero e proprio delitto, si tratta
di una regolamentazione, che non sempre significa limitazione.
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siderandolo come una pil o meno cosciente difesa della societa
da un atteggiamenta fatalistico, e percid sterile, improduttivo, e
forse disgregatore. E se la legislazione presente ci lega alla legi-
dovremmo senza eccessivi scrupoli riferire il

slazione antica
presente giudizio etico al giudizio etico antico *¢, senza ammet-
tere soluzione di continuita, cosi che ci sia dato di ritenere che
anche per quei tempi era I' antisocialita > del giuoco d'azzardo
che ne determinava la pubblica riprovazione.

Questa riprovazione tuttavia taceva in una particolare circo-
stanza: durante la festa della Saturnalia. Allora anche le leggi
permettevano il giuoco d’azzardo, e quindi, a maggior ragione,
lo permetteva, anzi lo imponeva quasi, la morale pubblica. As-
sumeva, potremmo dire l'aspetto di un rito, almeno nei limiti
in cui c’¢ concesso di dire che «ritualmente» durante i Satur-
nali si giuocava d’azzardo. Ora se per attivita antisociale inten-
diamo un’attivita rivolta a rompere i rapporti esistenti in seno ad

una societa, ossia l'ordine costituito, e se durante i Saturnali, co-
1

me pare *
pere Tordine costituito, abbiamo la prova dellantisocialita che va
sottintesa alla riprovazione del giuoco d’azzardo, nonche i limiti

mirava «rit

> a rom-

ogni

(= rottura dell'ordine) in cui questa antisocialitd va soprattutto
interpretata,

25 Le testimonianze iniziano con Plauto, Mil. 2, 2, 9 (I64), che ci
parla di una lex talaria o alearia ¢ vanno sino al Digesto, 11, 5, 1, etc.

20 11 giudizio morale a cui si ispirava 1l legislatore antico appare chiaro
dalla distinzione che si faceva non basandosi sull'ammontare della posta in
givoco, ma sul modo con cui la posta vemiva giuocata: legittmo se in
una competizione agonistica, illegittimo se in una gittata di dadi (Dig. 11,
5, 2); che non si tratti del pericolo di una rovina finanziaria a far temere
il giuoco appare anche in una citazione di Catone: alea prohibetur propter
periurium et lites sponsionesque noxias, ex quibus invidiae procreantur
teste Catone prohibente filium «aleam fuge > (Schol. in Hor. carm. 3,
24, 59 Xpy ); gli effetti che si temevano nel giuoco erano dunque rovinosi
in un senso piuttosto lato ¢ vago, e non esattamente conseguenti alla causa:
pecaati contro la fides parrebbero, peceati contro la possibilita di fiduciosa
convivenza tra gl uomini.

27 Cfr. A. Brelich, 0. c, 76 sg.
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Ritornando alle due ragioni che ci hanno permesso di definire
sacrilega l'azione dell'edituo del nostro mito, ci accorgiamo che
entrambe sono riducibili ad una: la rottura dell'ordine, intui-
bile nella sua posizione di sfidante il dio, e ricavabile dal giuoco
di dadi in cui la sfida si realizza.

Preferiremmo limitarci alla constatazione di questo negativo
apprezamento del giuoco d'azzardo da parte degli antichi, senza
dover ricercarne il motivo. Tutt’al pit fermi restando all'esempli-
ficazione fornita dal nostro mito, osserviamo che a quella fase
della rottura d’ordine a cui si giungeva durante le Saturnalia
quando i padroni servivano la cena ai propri servi *, Iedituo, il
servo del dio 2%, sarebbe giunto solo se avesse vinto la gittata dei
dadi. Quindi effetto del giuoco, senza la supremazia del dio,
sarebbe stato decisamente negativo (avrebbe determinato il di-
sordine) per la ita, anche se i i positivo per
lindividuo, l'edituo, che dal rovesciamento dell'ordine avrebbe
sortito un suo vantaggio particolare. Ma lintervento del dio, os-
sia la sua potenza attiva, scongiura questo pericolo alla comunita,
e sacrificando I'individuo me riconferma il ruolo precedente-
mente sostenuto, € con Cid stesso riconferma l'ordine precedente
nel quale la comunita era organizzata. Si potrebbe, e forse si
dovrebbe, continuare a proporre (o ad esporre) a questo modo
le varie eventualitd conseguenti alla partita tra il dio e l'edituo,
per valorizzare metodicamente, a costo di staccarci da una real-
ta temperata da altri valori, la partita stessa. Ma bastera avere
accennato a tali motivi perche sia giustificata la diffusione che
abbiamo dedicato a questo particolare momento del mito.

La posta in giuoco. — Un’altra situazione determinata dalla
sfida al dio vorrei che non passasse inosservata: il giuoco si risol-
ve nello scontro tra due personalita di potenziale cosi diverso
(il dio e T'uomo, quel dio e quelluomo, colui che ha sempre

2 Auson. de fer. 15.

20 <Servo» in senso proprio e non figurato: per la condizione servile
degli editui cfr. De Ruggero, Diz. Ep. I, 272 sgg., dove son raccolte le testi-
monianze” che designano schiavi pubblici degh editui.
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wvinto e colui che la condizione servile designa decisamente come
sconfitto) che dovremmo attendere quasi con raccapriccio il ful-
minante passaggio di energia dal dio all'uomo, sempre che ci si
renda conto al modo degli antichi della incolmabile differenza di
statura dei due competitori. Ma l'vomo ha preso le sue precau-
zioni: nella posta in palio vi sono i limiti della vittoria divina.
E qui fa d’uopo concentrare la nostra attenzione sulla posta stes-
sa che deve senza dubbio avere avuto un significato di portata
ben vasta, ma al tempo stesso precisa, se: giustifica il «sacrile-
gio» delledituo; gli permette di «controllare» la manifesta-
zione del dio; trova quel gradimento divino che rende accetta-
bile I'effimera condizione di parita dei due contendenti, per lin-
nanzi imposta con decisione unilaterale dal «sacrilego » edi-
tuo %, §

Cominciamo a riconoscere alla posta un’importanza che tra-

scende quel particolare momento della narrazione in cui viene
« ingenuamente » fissata dall'edituo: anche se questi non pud oy-
viamente conoscere la portata del suo atto, e anzi pone la posta
come limite umano al suo rapporto col divino, tuttavia le sue
intenzioni, quali che siano state, vengono superate dalla divinita
che, con I'accoglimento della cena e della donna, va oltre il
tempo e lo spazio di quella occasione per arricchire la donna
stessa ¢, dopo la sua morte, il popolo Tomano che dalla donna
eredita la ricchezza. Ma oltre a cid, non possiamo neppure di-
sconoscere I'importanza «umana » (ossia relativa all'edituo) del-
la posta in palio. Il fatto che la posta fornisca i limiti al perico-
loso intervento divino non sottintende un suo eventuale depre:
zamento; non ci deve sfuggire che si tratta di due fondamentali
ed elementari agenti motori nel comportamento della societa
umana: il cibo e la donna. Ora I'c ingenuita » (ossia il limite

%0 Notiamo per inciso come limportanza della posta che per noi &
owiamente valida sul solo piano religioso, non verrebbe a diminuire nep-
pure se riducessimo il mito a mera produzione poctica priva di ogni sacralita;
infatti anche in tal caso sarebbe proprio la posta che svuoterebbe di dram.
maticitd lo scontro: si pensi al diverso tono che acquisterebbe I'eventuale
racconto. profano se, tutio restando uguale, la posta fosse diversa: per
esempio la vita dello sfidante.
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umano) dell’edituo pud essere consistita nel credere che la cosa
per lui pitt importante, 'optimum per un uomo, fosse anche
T'optimum per un dio, ma non certamente nel non riconoscere al-
la posta tutto il suo valore immediato.

Cibo e donna sono indubbiamente al centro di un mondo che
accusa in un’infinitd di simboli la loro presenza e li accomuna,
li confonde, li identifica, in quella che sembra essere una fonda-
mentale ricerca di benessere, piacere o felicita che divenga nel-
le diverse gradazioni. Dalla osservazione di tali simboli non sa-
rebbe difficile trarre I’ Lifi per i tanti significati di
cui il cibo e la donna sono di volta in volta portatori, o, se si vuol
procedere all'inverso, dalla periferia al centro, per i tanti segni
che di volta in volta riconducono al cibo e alla donna; ma non &

naturalmente il caso di insistere: cibo e donna nella loro piu cru-
da, vorremmo dire primordiale, importanza sono scelti dall’edi-
tuo, e la scelta deve essere considerata con tutta la serieta che le
compete, € non indurci a rilevarne la « volgariti » che, come ho
detto, parrebbe dare il tono di farsa a tutta la vicenda. Tanto pitt
che infine la posta sard accettata anche dal dio. Né cid deve farci
meraviglia: Hercules era senza dubbio il dio pitt adatto ad ap-
prezzarla, essendoci ben noto per le sue qualita di grande divora-
tore di cibo e di grande « amatore » *. E con cid siamo all’impor-
tanza della posta relativamente al dio (ossia alla concezione che
di quel dio si doveva avere): la scelta della posta ha dunque un
senso anche per la qualificazione della divinita, alla quale, ef-
fettuato il giuoco, donna e cibo dovranno essere offerti, E’ I'of-
ferta stessa che ha un senso come un senso dovrebbe avere (e
aveva) una qualsiasi offerta ad una qualsiasi divinitd, un senso
precisabile nell'essenza stessa dell'oggetto offerto. Quando voles-
simo specificarlo, questo senso, mell'offerta che stiamo esami-
nando, dovremmo constatare che si tratta di devolvere ad Her-
cules un pasto, mentre ad altre divinita poteva dover essere of-
ferto un particolare cibo. E questo significa che ad Hercules pre-
meva «mangiare» e non un particolare cibo, come premeva

91 E qui la donna & considerata soltanto nella sua funzione d'oggetto di
un lusus amatorius: non dimentichiamo la sua condizione di prostituta.
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«amare » e non una particolare donna (il nome di Acca Larentia
non & precisato nei termini della scommessa; né il nome ne la
personalita: bastava che fosse una bella donna).

L'uomo fa cosi il dio partecipe delle sue stesse voglie, ed ecco
che in questa sublimazione degli istinti pid elementari ** si pro-

duce la regola, I'ordine, nel quale donna e cibo sono istituzional-
mente assicurati col matrimonio e col « patrimonio»: il matri-
monio e il «patrimonio» di Acca Larenzia; e il matrimonio,
fatto privato, si risolve in un pubblico arricchimento col lascito
del « patrimonio » al popolo romano *.

La legge del ginoco. — L'ultimo atto del giuoco consiste nel
pagamento della posta da parte dell'edituo; proseguendo siste-
maticamente nella nostra messa a punto delle varie componenti
del mito, ci concentreremo anche su questo momento, isolandolo,
ossia considerandolo nella sua sola e specifica validita. Con cid
facciamo coscientemente un’astrazione metodica che ci concedia-
mo da queste consi ioni
del giuoco, in quanto il giuoco ¢ stato; in luogo dell'incertezza

: non c’¢ pitt I'incertezza

(e del vuoto che caratterizza il momento in cui I'edituo inventa

% Di questo si tratta ¢ non di un abbassamento della divinita al li-
Vello umano. O se no si doviebbe ammettere la effettiva esistenza di un
perfetto dio Hercules « purissimo spirito» (0 della sua originari
Jione evoluta a tal punto) awilito poi da una societ imbarbaritasi e in-
capace di tenerlo nel conto originario!

33 Non si pone qui la questione giuridica sulla capacita di una donna
di trasmettere il « patrimonium », come fa lo Scialoia, Il testamento di Acca
Larentia, « Rend. Acc. Linc. > XIV (1905) pagg. 141-160; il patrimonio ¢ chia-
ramente legato al pater familias, ma, come abbiamo gia osservato, A. L. di-
verra moglie ma non mai madre (del sodalizio arvale ¢, ma non diviene
madre). Tarutius scomparira tacitamente cosi come & comparso senza la-
sciare figli: ¢ il suo patrimonio che eventualmente passa allo stato romano
nei termini della legge per Iincapacitd di testare di AL, ma nella logica
del mito perché A. L. & l'unica e vera protagonista dell'avventura matri-
moniale che finisce con I'arricchire il popolo romano. Il mito deve sinte-
tizzare nella sua protagonista il raggiungimento e la diffusione del benes-
sere che nell'ordinamento civile ¢ dato dalliistituzione matrimoniale e dal
possesso patrimoniale ereditario.

conce-
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il gitoco®) & sicurezza (e azione precisata nei suoi termini
dal pagamento della posta, con il che ledituo & costretto a
superare lo stato iniziale d’inerzia); la stessa. incertezza di prima
appare ora, giunto il redde rationem, completamente falsa, feno-
menica diremmo, in quanto il dio — e quel dio! — non avrebbe
mai potuto perdere %", come adesso I'edituo non pud esimersi
dal pagare, oltre che per la ferrea legge del giuoco, anche e
soprattutto per la sua posizione di subordinato al dio; la posta
stessa non & pitt una posta qualsiasi, come poteva essere al mo-

mento di stabilire i termini della scommessa, ma quella partico-
lare posta, immutabile, in quanto scelta dall'uomo e accettata
dal dio. Insomma tutto ¢ ormai precisato fin nei minimi parti-
colari: il pagamento della posta acquista tutta lapparenza di un
rito, che ledituo, legato alla legge del giuoco, compie offrendo
al dio una cena e una donna. E lofferta stessa, lo abbiamo visto
sopra, ha un valore anche per caratterizzare il dio a cui & desti-
nata. Potremmo anche aggiungere che se il momento del giuoco
ha rappresentato la sospensione dell'ordine costituito, il paga-
mento della scommessa viene a ristabilire I'ordine, nel quale lo
edituo appare vincolato al compito di procurare al dio cibo e
donne, quasi come un suo ufficio specifico nel tempio di Hercules.
In ultima analisi, Iastrazione finale a cui si giunge & quella che
nel tempio di Hercules si sarebbero potute offrire ritualmente
una cena e una prostituta (sacra?).

Quando, tornando alla realta della documentazione, troviamo
che questa ipotesi non trova riscontro presso i Romani, non

a Notare Dinsistenza delle varie versioni nel mettere in rilievo la «va-
cuiti » del momento in cui Tedituo propone il giuoco; Macrobio lo defi-
nisce otiantem (Sat. 1, 10, 12), S. Agostino otiosus atque feriatus (civ. dei
6,7, 2), Plutarco lo fa agire 6m5 oyoMs (Romul. 5) 0 dmoAubwy sxoMdis
(q. Rom. 35).

34 bis Anzi dal nuovo punto di vista possiamo affermare che la sfida
solo apparentemente & sacrilega, ma in realtd & necessaria per far manife-
stare I'« Hercules invictus »; come l'abbassamento di H. al rango servile (ad-
dirittura la sua fusione nelledituo che con una mano giuoca per st e con

© umanita (cfr. anche la condizione servile di H. nel mito greco).
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dobbiamo rigettare del tutto la nostra astrazione, ma solamente
ridimensionarla riportandola nei limiti del mito: cibo e donna,
ci fosse o meno un rito che se ne occupasse, erano dovuti ad
Hercules, erano la pars Herculea. Potremmo anche chiedere al
mito: quali cibi? quali donne? E dal mito risulterebbe, come
abbiamo detto, che per quel che concerne il cibo non c'¢ nes-
suna distinzione, la qual cosa mentre dal punto di vista imposto
dal paragrafo precedente significava che qualsiasi cibo sarebbe
andato bene purché il dio avesse «mangiato», ora sotto un
nuovo punto di vista sta a significare che tutti i cibi erano
dovuti ad Hercules: Herculi omnia esculenta, poculenta™; e
per quel che concerne le donne parrebbe trattarsi di prostitute,
ossia come abbiamo rilevato sopra, di oggetti del lusus amatorius,
ma visto che la condizione di prostituta ¢ nel mito stesso preci-
sabile come stato pre-matrimoniale, dovremmo dire che le donne
dovute ad Hercules erano quelle che stavano per sposarsi. E
questa «sapienza » fondamentale del mito crediamo di poterla
riscontrare nel noto rito di offerta delle decime al dio, ovvero
della percentuale a lui devoluta su ogni produzione e acquisi-
zione di cibo, o, in senso lato, di ricchezza *%; nonché, per quel
che che riguarda le donne, nella parte che ad Hercules sembre-
rebbe essere stata richiesta in occasione di nozze ¥7.

Ma, sia ben chiaro, non si vuol qui precisare 'essenza dello
Hercules romano; non potra mai essere il mito di Acca Larentia
a rivelarcela; questi particolari tratti che stiamo cercando di
mettere in rilievo sono validi solo quando il campo d’azione
di Hercules interferisce col campo d’azione di Acca Larentia, ma
né Hercules vive in funzione di Acca Larentia né Acca Larentia
in funzione di Hercules. Cosi, per esempio, se Hercules garan-

1 Fest. 332 L, sv. polluctum.

3 Cfr. il materiale raccolto dal Bayet, Origines de IHercule romain,
Paris 1926, passim.

31 Su Hercules « protettore » dei matrimoni cfr. Bayet, o. c., pagg. 379
segg. Certo si & che, nonostante opinione del Bayet e prima di lui del
Wissowa, andrebbe riesaminata la funzione «coniugale » di H. come era
stata intravista dal Reifferscheid, De Hercule et Junone diis Italorum co-
niugalibus, in «Ann. dellInst. di Corr. Arch.» 39 (1867), 852 sgg.
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tisce
oracolari, etc. ®, e, d'altro canto Acca Larentia ci & parsa rappre.

giuramenti e i patti, distribuisce ricchezza, di responss

sentare la condizione della donna in relazione all'istituto matr.
moniale, ecco che dall'incontro delle due figure abbiamo un
Hercules che « garantisce » il matrimonio, « dispensa ricchezza »
mediante il matrimonio, € « predice » il matrimonio, nonché una
Acca Larentia che dovrebbe considerare il matrimonio come
«giuramento » o patto», come «acquisto di ricchezza », come
una «méta futura ».

La figura di Acca Larentia. — Non vi son dubbi sul fatte
che Acca Larentia sia una figura genuinamente mitica, € non gia
un prodotto teologico (né tampoco poetico). Non sta a «signi-
ficare » una realta statica, ma una realta in movimento, e come

tale non pud neppure esaurirsi nella facolta di rappresentare la
funzione sessuale della donna in relazione all'istituto matrimo-
niale, specie se questo concetto nucleare dovesse risolversi nella
sola posizione ‘di extra o intra legem, senza che sia tenuto nel

25 Rimandiamo ancora al Bayet, o. ¢, presso cui tutto il materiale re-
lativo ¢ stato raccolto e i studiato. Vorremmo
aggiungere qualcosa per quel che concerne la funzione oracolare di H. Se,
facendo astrazione dal mito, abbiamo rilevato l'aspetto «rituale » del pa-
gamento della posta, ci sia qui dato di rilevare, procedendo allo stesso mo-
do, altre analoghe < figure » suggerite dalla gittata dei dady, e dalla ma-
nifestazione del dio ad Acca Laurentia. La gittata dei dadi (ledituo giuoca
per sé e per il dio: in lui agisce anche il dio: & invaso dal dio: & in con-
dizione di <« profetare »), come figura rituale, ha I'apparenza di una con-
sultazione mediante sortes (cfr. G. Becatti, Il culto di Ercole ad Ostia, etc
Comm. Archeol.» LXVII (1989), pagg. 46 sgg.: ivi s pud rinve-
is): in fondo sia
i dadi che le sortes determinano un futuro; né con cid scomparirebbe quel
gindizio negativo che i Romani avevano nei confronti del giuoco, perché lo
stesso atteggiamento pare che lo avessero verso la consultazione oracolare
mediante le sortes (cfr. A. Brelich, che nel primo saggio delle citate Tre
variazioni, efc. intitolato «Roma ¢ Preneste» mette chiaramente in luce
questo atteggiamento). La figura rituale dellepifania del dio ad A. L. &
mdubbiamente quella della consultazione oracolare per incubazione, a cui
¢i rimanda T'esegesi antica e moderna del modo con cui H. ha avuto com-
mercio con A. L. (il materiale ¢ in Tabeling, o. ., 48 sgg).
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debito conto il « passaggio » dall'uno all'altro state, $e un rito
preciso ci fosse presso i Romani ad esprimere questa stessa realta,
sarebbe senza dubbio un «rito di Ppassaggio », un rito iniziatico;
o dovremmo considerare a questo modo lo stesso rito nuziale? *
Avremmo in tal caso in Acca Larentia il prototipo dell'ini-
ziata, mediante il matrimonio, alla eta adulta, alla vita civile, e
oseremmo aggiungere fondendo i concetti di iniziazione civica
ed escatologica (diversamente espressi in un estremo grado di
differenziazione nel vicino mondo greco), alla salvezza post mor-
tem. Non si tratta di vita oltretombale, ma del culto sulla tomba
che le verrd wibutato dal popolo romano (cfr. supra, pag. 50).
Non tutta morir, potremmo dire parafrasando Orazio con ogni
aderenza al concetto d’immortalita dei Romani, ma gran parte di
lei evitera Libitina.

Iniziata per un lato e iniziatrice per un altro: anche questo
vorremmo che la figura di Acca Larentia fosse chiamata a sug-
gerire. Le qualita esteriori, ossia T'aspetto teriomorfo e di abita-
trice della selva, ben si addicono ad un essere iniziatore quale
ci ¢ noto dall’etnologia, ma limitiamoci a fatti strettamente ro-
mani. Romolo e Remo furono i primi Luperci rispettivamente
# capo dei Quintiliani e dei Fabiani *; Luperca era anche il nome
che veniva dato alla lupa nutrice dei gemelli **; sarebbe dunque
eccessivo affermare che ¢ stata la Luperca a fare luperci Romolo

# «Per le fanciulle — come anche in diverse civilta primitive — il ma.
trimonio sostituisce i riti del passaggio deti », osserva A. Brelich trattando
i riti di adolescenza dei Greci (Disp. univers. del corso intitolato Heros,
Univ. di Roma, anno acc. 1955-56, 116). Quanto a noi ,per restare non solo
nell'ambito della religione romana, ma addirittura del nostro mito, in cui
iniziazione si svolgerebbe con gli auspici di Hercules, vorremmo ricordare
il «nodus Herculeus » che legava il cinto: della nuova sposa e che il marito
scioglieva la notte di nowe (Paul-Fest. 63 L. s. v. cingillum). Si pub obbiet-
tare che tante erano le virtu che si attribuivano a questo <nodus> (Plin,
7 b 28, 5, 17) che non potevano esaurirsi in questa specie di rito nuziales
dlaccordo, ma neanche il numen di Hercules si esaurisce nei suot rapporti
con Acca Larentia.

10 Ov. fast. 2, 875 sgg; Prop. 4, 1, 25; pseud. Vict. Orig. gentis rom,,
22, 1; Fest. 78 L.

#1 Cosl Varrone in Amnob. 4, 3. Cfr. Ovid. fast. 2, 421.
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Remo allattandoli? Acca Larentia, poi, non pitt Luperca ma
madre degli Arvales, alla morte di uno dei suoi dodici figli adottd
Romolo facendolo arvale 2. Accettando ora un «suggerimento »
del Brelich *3, che cio¢ Luperci e Salii abbiano costituito due

dali rapp i il primo novizi
la successiva condizione :h 1m7lato all'eta atta alle armi, cele-

brando pro populo Romano quei riti d'adolescenza che altrimenti
avrebbero potuto esscre compiuti dai singoli membri della col
lettivita, giunti all'eta prevista; e volendo estendere il suggeri-
mento stesso al sodalizio arvale, i cui segreti riti, tuttavia, pitt
che alle cerimonie di passaggio d’eta farebbero pensare alle ini-
ziazioni misteriche dei Greci; avremmo un quadro coerente
della funzione iniziatrice di Acca Larentia che deve essere prima
lupa per fare luperci, e poi donna, moglie di un agricoltore, per
fare arvali *'. Questa & anche Acca Larentia, iniziata come donna,
e iniziatrice nei riguardi degli uomini.

42 Anche il precedente allattamento pud essere considerato un'e ado
zione » (cfr. W. Deonna, Deus éludes de symbolisme réligieux, Bruxelles 1955,
pag. 20): in tal modo Romolo sarebbe stato adottato due volte da Accx
Larentia.

4 0. c, 110, n. 2.

a una serie di considerazioni di scarso valore di per s¢
ma forse utili ad allargare la visione dinsieme. Tl solo Romolo giunge al
grado di arvale: il sodalizio arvale a differenza di quello lupercale e saliarc
non si distingueva in due gruppi: i due gruppi sarcbbero anteriori al mo-
mento in cui Romolo si libera del fratello Remo, 1 grado iniziatico rappre
sentato dai Salii ¢ ancora distinto in due gruppi: sono ancora due i gemelli:
ma non ¢ la lupa a farli ma non ¢ la sola lupa che provvede alla
nutrizione dei due gemelli: anche il picchio da il suo contributo (Ovid.
Jast. 3, 54, etc): Picus il «picchio» insieme a Faunus da a Numa cons
gli per ristabilire la pax deorum, Vassicurazione della quale ¢ alla fine data
dalla caduta degli ancili con cui saranno armati i Salii, e da cui i Salii
traggono motivo d'essere (Ovid,, fast. 3, 259-290). Durante le feste salariari
il matrimonio ¢ interdetto (Ovid., fast. 3, 293 sgg): ancora Acca Larentia
non & moglie di un agricoltore: ancora non & in grado di fare arvali. Questa
successione  troverebbe riscontro nel calendario, ove alle Lupercalia di feb-
braio, succedono in marzo le feste Saliari ¢ in maggio (con I'intervallo del
mese di aprile in cui tuttavia aveva un culto A. L) le celebrazioni degli
Arvales.
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Era dunque necessario che Acca Larentia «fosse vissuta »
anche ai tempi di Romolo oltre che a quelli di Anco Marzio:
certo ¢ che se per l'eta di Romolo appare ovvia tale necessita,
non altrettanto chiaramente si capisce perché debba essere stata
collocata pure sotto il regno di Anco Marzio, Né chiaramente si
capira, tuttavia, sinché non si conosca che cosa stesse a rappre-
sentare effettivamente nell'interpretazione dei Romani l'eta di
Anco Marzio. E' il re che precede Vavvento dei Tarquini, andi
il re sotto il quale arriva in Roma il «ricco straniero etrusco »
di nome Tarquinio; anche il Tarutius di Acca Larentia era un
«ticco straniero etrusco», come appare nella versione di Ma.
crobio. Gib pud non significare niente (neppure il radicale Tar-
comune ai due nomi), ma potrebbe anche significare qualcosa che
sfugge a noi soltanto perché insufficientemente informati. Sap-
piamo invece che una versione del mito (e proprio Ia pit indi-
catival) voleva che Acca Larentia « fosse vissuta » ai tempi di
Anco Marzio, e accettiamo la notizia per stabilire che il tempo
mitico di Acca Larentia trovava dei limiti cronologici, per la
coscienza religiosa romana, nei regni di Romolo e di Anco Mar.
zio. E con questo ci muoviamo a definire il campo d'azione del
mito di Acca Larentia*. Una tale definizione sara utile non
tanto di per s¢ quanto per proporre la figura «mitica » di Acca
Larentia risultata dal nostro sforzo esegetico in luogo della

** Col mome convenzionale di campo dazione di un mito o di una
figura. mitica vorremmo alludere a quel settore della realta obbiettiva (luo-
Bhi geografici, fenomeni atmosterici, condizioni  economiche, cventi_ storici,
cce) o obbiettivata (= souratta allinterpretasione soggettiva dei singol
mediante una interpretazione universale, collettiva e tradizionale: istit
cult, diviniti, altre figure mitiche, etc) entro il quale il mito e il suo pro-
\agonista hanno I facolth di esprimere, di manifestare, di < significare »
qualcosa. Come si vede; piti che di un concetto si tratta di un accorgimento
tecnico per distinguere tra una concezione mitica e il suo uso. Per quel
che ci riguarda vorremmo poter distinguere empiricamente tra Acca Laten.
tia (ciot il suo motivo e il suo modo d'esscre, come ci pare di averli ings.
viduati nelle pagine che precedono) e 1l mondo in cui Acca Larentia of
trova ad essere (Roma, i suoi luoghi, la sua storia, le sue istituzioni, i suof
del, i suoi cult, etc); quel settore di questo mondo con cur in qualche
modo & in relazione Acca Larentia costituisce il suo campo d'azione,

ni,
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figura « divina » che veniamo a conoscere dalle precedenti inter-
pretazioni, senza tuttavia ignorare (ma neppure discutere) i fatti
da cui queste interpretazioni hanno preso le mosse. Con questi
fatti, pitt altri ancora che ci capitera d'aggiungere, cercheremo di
tracciare schematicamente i limiti di questo campo d'azione.

Il campo d’azione di Acca Larentia. — Per il settore divino,
abbiamo detto dei suoi rapporti con Hercules, ma ad Hercules
doyremmo aggregare anche Mars (la lupa, lo abbiam visto, agiva
nellambito di Mars) e Faunus (il dio lupo che non poteva non
essere messo in relazione con Acca la lupa*’): ebbene queste
tre divinitd non hanno soltanto Acca Larentia in comune, se si
& talvolta parlato persino di un Hercules-Mars, di un Hercules-
Faunus e di un Mars-Faunus (o Mars-Silvanus)*; si spieghi
dunque convincentemente il senso di tali accostamenti (il che
equivarrebbe ad una spiegazione a fondo del motivo e del modo
dessere del politeismo romanol), e poi, ma solo poi, si traggano
pure illazioni dai loro rapporti con Acca Larentia *. Cosi per i

46 cfr. Tabeling, o. ¢, 47 sgg. e passim.

47 Mi risparmierd le relative ctazioni, quando la motorieta dei fatti
esposti non mi sembrera richiederle. Tanto pitt che Iesposizione mon assu-
mera pili carattere di necessiti né sard oggetto di discussione: si trattera
di un veloce excursus a titolo di esemplificazione ¢ giustificazione del me-
todo.

45 Pericoloso sarebbe estendere i fines del campo «divino» senza la
moderazione di un_ preciso criterio (v. sopra come abbiamo «moderato » i
rapporti tra A
sempre fatti
anche il flamen Quir. che celebra i sacrifici dedicati ad AL) e, attraverso
Gaia Taracia (altra « testamentaria > in favore del popolo romano; inoltre
dal nome con la stessa radice Tar- di Tarutius, etc) Flora (altra « prosti-
tuta ), la (o l¢) divinitd del culto arvale (ossia dei «figli» di A. L), le
divinita che con A. L. «compongono > la Mater Larum del Tabeling, etc.,
giungeremmo persino a Juno regina (che con Diana figura nel precesarco di
fianco allindicazione delle Larentalia) e finalmente allo stesso Juppiter (a
cui si sacrificava, secondo Macr., Sai. 1, 10, sulla tomba e nel giomo di
A. L. Passeremmo in rassegna tutto o quasi il pantheon romano: niente di
strano, in quanto A. L. appartienc cffettivamente a tutta la religione Toma-

L. ed Hercules), ma semplicemente raccogliendo dati (né
partiremmo da Romulus-Quirinus (allattato da A. L., ma &
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Lares a cui Acca Larentia ¢ senza dubbio legata dal suo nome,
quale che possa essere Iopinione dei linguisti; ma quanto in
realta sappiamo dei Lares? Ne sappiamo almeno abb per
non rischiarare di definire Acca Larentia con i Lares e i Lares

con Acca Larentia? Ci sarebbe da dubitare, di fronte alle con-
trastanti opinioni al riguardo. Dovendo, per es, sceglicre (senza
entrare nel merito ma restando alle vecchie impostazioni del
problema) tra i Lares. « territoriali » del Wissowa e i Lares
«ancestrali » del Samier, noi ci decideremmo per i primi, allou-
tanando cosi del tutto I'infera Acca Larentia per far luogo alla
donatrice di « territorio » ai Romani. Territorio straniero per

¢ dopo la donazione romano. Anzi, da un punto di
vista giuridico (e non storico-religioso) & stato detto che « il testa-
mento di Acca Larentia pubd solo provare che il popolo fin dai pri-
mordi acquistava cid che gli era stato lasciato dagli stranieri » %,
Acca Larentia come Mater Larum, se identifichiamo i Lares
col territorio, puo dunque aver reso legittimo il possesso romano,
o meglio la conquista romana. La acquisizione legale (per noi:
religiosa) del territorio conquistato alle popolazioni indigene ap-
partiene senza dubbio al momento di fondazione della citta:
fin qui potrebbe estendersi il campo dazione di Acca Larentia,
che troverebbe in tal caso i suoi fines in veri e propri eventi
storici . Che, poi, la posizione servile della popolazione con-
quistata, nonché il concetto romano per cui I'heres ¢ il conti-
nuatore dei culti (degli antenatiz e qui tornano a riproporsi i
Lares «ancestrali » prima scartati solo come scomoda eventua-
lita) legati alla hereditas, abbiano dato luogo al culto dei Manes
serviles a cui il giorno stesso delle Larentalia, accanto alla tomba
di Acca Larentia, veniva offerto un pubblico sacrificio? Del re-

na; lo strano sarebbe se si affermasse che A. L. & tutta la religione romana,
come in pratica succede quando la sua figura mitica & confusa col suo
campo d’azione.

19 V. Scialoja, o. c. 158.

A L. e il suo matrimonio possono essere riguardati come condizione
indispensabile per la fondazione della nuova cittd mata dal «connubio »
degli- invasori. con gli invasi: si ricordi il «ratto delle Sabine» e i conse.
guenti matrimoni che avrebbero consacrato I'unione romano-sabina,
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sto, sappiamo come il Velabro (cio¢ il luogo stesso in cui erano
situati i quattro campi donati da Acca Larentia, e la sua tomba,
e la tomba dei Manes serviles) sia stato sede di un cimitero prei-
storico. E con cid abbiamo esteso il campo d'azione in senso
spaziale: ecco il Velabro attorno al quale sembra gravitare ogni
vicenda di Acca Larentia: fu palude (Acca Larentia & per il Pi-
ganiol # una «dea delle paludi») «prima» e terra bonificata
«poi»: «il Tevere arrivava nei periodi d’inondazione sino ai
bordi del Lupercale ai piedi della scarpata occidentale del Pa-
latino... prima dell'esecuzione dei lavori di prosciugamento della
regione attribuiti a Tarquinio il superbo» % La figura e il
mito di Acca Larentia sembrano proiettarsi sul Velabro, sulla
palude di «prima> e sulla terra bonificata di «poi», sul Te-
vere (considerato dalla letteratura « straniero » ed « etrusco », co-
me Tarutius, come Tarquinius *%) e sembrano fornire I'interpreta-
zione soggettiva alla obbiettiva realta costituita dall'inondazione
e dalla liberazione delle acque. Tempo di inondazioni, di tem-
porali (Tempestatibus si legge nel precesareo accanto all'indica-
zione delle Larentalia), di crisi del sole: il solstizio invernale,
ciod, a cui va pure esteso, ora in senso temporale o calendariale,
il campo d'azione di Acca Larentia. E la festa di Acca Larentia
& uccessiva (con I'intervallo-legame di un gior-
no) alla festa solstiziale delle Angeronalia, che prendono nome
«ab Angerona cui sacrificium fit in Curia Acculeia» (Varr.
LL 6.28) «quod angores ac animorum sollicitudines depellat »

(Macr. Sat. 1,10) (ma questo stesso giorno prendeva nome anche
dalla Dea Dia, del culto arvale, ossia dei «figli» di Acca La-
rentia); il sacrificio aveva luogo nel sacrario di Volupia, la dea
dei piaceri carnali, secondo S. Agostino: non a caso dunque
trova luogo in dicembre Acca Larentia il cui mito schiude il
« benessere » contro gli angores e mediante la voluptas *. Ma evi-

51 Essai sur les origines de Rome, Paris 1917, 295.

52 J. Le Gall, Recherches sur le culte du Tibre, Paris 1953, 53.

53 Cfr. Ta solita radice Tar- che formerebbe I's altro » nome del Tevere:
Tar-entum (Serv. ad Aen. 8, 63).

54 E in tal modo dovrebbero essere prese in considerazione le div. che
con A. L. si spartiscono il mese di dic.: Ops, Saturnus, Consus.



76

dentemente Acca Larentia non ¢ Volupia, come non ¢ Angerona
(come non ¢ la Dea Dia); e come non ¢ nessuna delle figure con
cui si trovera necessariamente in contatto e nel Velibro e nel
mese di dicembre; cosi come il suo mito non ¢ né il mese di
dicembre né il Velabro. Sembra quest'ultima un’affermazione
superflua ma non lo & se si ¢ giunti persino ad affermare che
Acca Larentia diventa meretrice per la vicinanza alla sua tomba
del tempio di Volupia, diventa amante di Hercules per la vici-
nanza del tempio di questo dio, e diventa nutrice dei gemelli
per la vicinanza del Lupercale *. A tanto pud portare I'esaspera-
zione di un metodo; noi, per quel che ci riguarda, abbiamo

soltanto cercato di non confondere nella ridda di dati, di notizie,
e di ipotesi la complessa, ma entro certo limiti precisabile, figura
mitica di Acca Larentia con cio che abbiamo definito — fissandolo
alla meglio in quest'ultima frettolosa esposizione — il campo
d’azione del suo mito.

DARIO SABBATUCCI

35 E. Pais, Storia di Romas, 1926, 312.



DI ALCUNI MEZZI DIVINATORI NEL GIUDAISMO

Larte divinatoria, che presso le popolazioni antiche del Me-
dio Oriente ha assunto tanta importanza e ha raggiunto un grado
di esattezza quasi scientifica, ha avuto in Israele una storia sui
generis. Tale diverso destino & dovuto al fatto che essa in Israele
si ¢ trovata di fronte la profezia, che reclamava per sé un grado
ispirazione divina di gran lunga superiore, anzi addirittura
incommensurabile: il profeta che ha ricevuto la parola di Dio,
«che ¢ come fuoco», afferma esistere fra la profezia e altri
mezzi divinatori la stessa differenza che corre tra la paglia e il
grano (Ger. 23, 28).

Divinazione e profezia appartengono realmente a due sfere
diverse: la prima tende ad assumere un carattere meccanico,
basandosi sul concetto che, date determinate cause, si avranno
certamente determinati effetti; la profezia & invece rivelazione
personale della divinitd, libera quindi da ogni determinazione,
perché legata solo alla volonta di Dio. Inoltre i vari mezzi
divinatori, intorno ai quali la Bibbia offre qualche accenno, pre-
sentano tutti un grave difetto agli occhi dei profeti, e ciot
Vessere essi usati anche dai popoli pagani; essi possono quindi
facilmente indurre Israele in tentazione e distoglierlo dal teme-
re e dall’adorare l'unico Signore. « Non imparate i costumi dei
popoli — ammonisce Geremia — e non temete a causa dej segni
celesti, perché le genti temono a causa di essi» (10,2). Isaia dif-
fida in senso generico il popolo dallaver fiducia «nei segni e
nei prodigi », contrapponendo a questi indizi fallaci la sua stessa
vita e quella dei suoi figlioli, perch¢ essi sono «segni e prodi-
gi in Tsracle da parte del Signore delle schiere, che siede sul
Monte di Sion» (8,18 s.). La vita stessa del profeta, il suo divo-
rante zelo per il Signore sono «segni e prodigi» degni di fede.
11 compito del profeta non si limita ad osservare determinati even-
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ti e a dedurne vaticini, ma investe tutta la vita sua e quella dei
suoi. Egli stesso, la sua persona, la sua famiglia sono vaticini
viventi, da cui Isracle pud conoscere la volonta del Signore, come
le genti credono di conoscerla attraverso Tosservazione di prodi-
gi. Non quanto avvienenegli spazi celesti, né quanto si pus os-
servare nel fegato di un animale sacrificato sono messaggi divini,
ma limpegno della vita di un uomo, il travaglio della sua mis.
sione, la sua dedizione integrale alla causa del Signore, Sulla
stessa linea resta Gesit, quando, negando il «segno dal ciclo »,
richiesto da quella generazione incredula, annuncia il «segno di
Giona », cioé la sua morte e risurrezione, il sacrificio della sua
stessa vita (Mt. 16,4).

Larte divinatoria quindi — trovandosi di fronte un ayver-
sario come la profezia — dovette accontentarsi nel periodo bi-
blico di una vita in penombra, confinata per lo pia negli strati
della religione popolare, senza ricevere il suggello della religione
ufficiale.

In periodo talmudico, spenta la profezia, cessato I'oracolo sa-
cerdotale, come potra Israele conoscere la volonta del suo Dio?
Una «voce celeste » (la bath qol) si fa udire talvolta quale mes-
saggera di Dio, esprimendo ad es. il lamento del Signore sul Suo
Tempio distrutto (Berak. $a), la Sua lode suprema all'indirizzo
dei pii (Ab. 10b; ‘Ab. Zar. 182; Gitt. 57b), oppure venendo a
portare un suggello divino a questioni giuridiche controverse
(Erub. 13b). La si pud percepire talvolta nel canto degli uccelli,
oppure nella voce di un bambino che ripete la lezione scritturale
a scuola (. Shab. 8c).

Tuttavia la «voce celeste » & ben lungi dall’avere un’auto-
ritd universalmente riconosciuta ed accettata: se R. Elazar af-
ferma esser lecito lasciarsi guidare da essa — e trova nella Bib-
bia I'appoggio alla sua affermazione (j. Shab. 8¢) — ¢ chi dice
che una volta per tutte fu data la Legge sul Monte Sinai, e che
non si deve prestare attenzione alla «voce dal cielos (B. M.
59b, “Erub, 7a).

In quanto agli altri mezi divinatori, gli antichi divieti del-
la Legge mosaica, che proibiscono di consultare spiriti strego-
1, sussistono e sono sempre vincolanti, né la legge rabbinica sem.
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bra piti clemente al riguardo. Tuttavia — dato anche il carattere
dei testi talmudici che risentono maggiormente della vita vissuta
affiorano qua e 1a nel Talmud notizie, talvolta anche abbastanza
chiare,
mo posto il sogno, che anche illustri maestri invocano come unico

iguardo all'uso di mezzi divinatori. Fra essi tiene il pri-

mezz0 probante per decidere questioni giuridiche superiori alle
conoscenze e alle capacita umane. Ma anche I'incontro con per-
sone o animali pud servire di presagio; si osservano fenomeni ce-
lesti e atmosferici; si ascolta la voce degli alberi; si fa attenzione
a quanto avviene durante la preghiera o ai movimenti di liquidi
diversi sul fondo di una coppa, ecc.

A contatto con i popoli vicini, entrano nell'uso mezzi divi-
natori sconosciuti nel periodo biblico, come nel caso dell'ornito-
mantica ¢ non si rifugge nemmeno dal ricorrere alla deprecata
necromanzia.

Ormitomanzia. — Secondo il midrash (Nu. 1., par. 19, a
eva nell’essere essi
competenti nell'arte dell’auspicio; pitt dettagliatamente si legge in

Nu. 19,2), la sapienza degli orientali con:

Qoh. 1. 7,23 che gli orientali conoscevano l'astrologia, facevano
opera divinatoria per mezzo degli uccelli e investigavano attra-
verso arte dell'auspicio.

Sembra quindi che Iornitomanzia fosse arte assai diffusa nel
Medio Oriente. Essa era certamente nota ai Babilonesi e Assiri,
che traevano auspici dal volo dell'aquila, della rondine, della co-
lomba, del falco, ecc. e chiamavano il corvo « prefetto degli dei »?,

e ai Cananei di Ras Shamra, che risulta osservassero il volo delle
aquile *; essa tuttavia assurse a grande importanza in particolare
presso gli Hittiti® (& forse con riguardo ad essi che Cicerone
chiama I'Asia Minore terra d’elezione dell'arte ornitomantica?),

1 B. Meissner, Babylonien und Assyrien, Heidelberg, 11, 1925, 66, 243, 260;
G. Furlani, La relig. babil. ¢ ass., I, Bologna, 1929, 111.
2 R. Dussaud, Ornithomantic el hépatoscopie chez les anciens Phéniciens,
Syria 1937, 318-320.

3 A, Boissier, Mantique Babylonienne et Mantique Hittite, Paris, 1935,
38; O. R. Gurrey, The Hittites, London, 1952, 138.
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e presso gli Arabi, per restare nell’ambito del Medio Oriente,
mentre & noto che i piu esperti ed approfonditi auguri dell'anti-
chita vanno ricercati presso gli Etruschi e i Romani.

L'ornitoscopia & tuttora in onore presso gli Arabi, sia noma-
di che sedentari, e anche se non esistono pit, come in antico, né
individui n¢ famiglie specializzate in materia, numerosi trattati
sul volo degli uccelli fanno fede dellimportanza di tale arte di-
vinatoria presso queste popolazioni .

Nella Bibbia le tracce di pratiche ornitomantiche sono quan-
to mai scarse, per non dire assenti. Si potrebbe vederne un accen-
no nel passo di Ecclesiaste: « L'uccello del cielo fa pervenire la
voce, e il pennuto annuncia il fatto» (10,20); tuttavia I'uccello
appare qui piuttosto come colui che riporta una parola udita e
non tanto come un messaggero celeste, anche se R. Jirmejahu
(amoreo della IV generazione), concordemente citato nella lette-
ratura rabbinica ¢, vi vede un riferimento all’arte ornitoman-
tica, anzi in particolare al corvo, uccello che, come vedremo, ha
una parte assai importante in materia. II Targum a Qoh. 10,20
ignora invece del tutto I'ornitomanzia e parla di Razi’el, I'angelo
che ogni giorno dal cielo fa udire la sua voce in tutto il mondo,
e di Elia, gran sacerdote, che vola nel cielo come aquila e annun-
cia a tutti gli abitanti della terra le cose che si fanno in segreto 7.
L'interpretazione di Qoh. 10,20 in senso ornitomantico ¢ quindi
limitata al solo R. Jirmejahu.

Le cose si presentano in modo diverso nella letteratura rab-
binica, dove si leggono chiari accenni a pratiche ornitomantiche
e dove ricorrono alcuni termini tecnici dell’'arte dell'auspicio, che
non figurano nel lessico biblico *.

4 J. Wellhausen, Reste Arabische Heidentums, 2 ed., Berlin, 1897, 200 sgg.

s Boissier, 0. c, 50 sgg., cita due lettere dellorientalista di Bagdad,
P. Anastasio Maria di S. Elia, ricche d'informazioni al riguardo.

6 Qoh. 1, L c. e commento «Albero di Giuseppe»; Midr. Tehill,
Sal. 7 inizio (ed. Buber, p. 62); Lv. r., par. 24, a Lv. 24, 2. I commentatori
modemi (Podechard, Pautrel) non prendono la cosa in considerazione,

7 Secondo Rashj, il testo allude allanima che alla fine volerd sui cieli.

5 V. 12 p. 79.
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Da Gitt. 45 si apprende che mentre R. Ilish era prigioniero,
un uomo che conosceva il linguaggio degli uccelli gli riferi che
un corvo gli stava dicendo: «1Ilish, fuggi; Ilish, fuggi». 1l pri-
gioniero non si fidd del corvo, ritenendolo un animale infido, e

solo quando seppe che una colomba aveva ripetuto la stessa esor-
tazione, fu sicuro che un miracolo sarebbe stato operato a suo
favore, come infatti avvenne.

Pare quindi che la conoscenza del linguaggio degli uccelli
fosse riservata ad alcune persone par

icolarmente dotate. Fra gli
uccelli consultati appaiono qui il corvo e la colomba; il primo,
benché non sembri essere stato molto apprezzato da R. Ilish, era
il piti noto nell'arte ornitomantica giudaica, secondo il detto di
R. Jirmejahu citato sopra. L'importanza del corvo come messag-
gero celeste ¢ assai diffusa; risulta infatti che Babilonesi, Arabi e
Greci usassero consultarlo ®. In quanto alla colomba, essa era con-
sultata dai Babilonesi e l'uccello chiamato in hittita « alijash »
sembra fosse la colomba. La fiducia che R. Ilish ripone in essa
& perd di marca prettamente rabbinica; udito egli infatti il mes-
saggio della colomba, disse: « La comunita d’Israele & come una
colomba (Cant. 5,2); questo significa che un miracolo sara fatto
per me ». I riferimenti al corvo e alla colomba di Noe sono ovvii,

Da questo passo non risulta che si usasse osservare in Israele
anche la posizione dell'uccello, mentre il suo messaggio sembra
affidato unicamente al suo grido. Secondo Hull. 63a, si osserva
invece sia il grido che la posizione; viene infatti riportata una
tradizione, secondo cui se I'uccello chiamato raham (una specie
di avvoltoio) si mette per terra ¢ fischia, viene il messia 1%, secon-
do quanto fu detto: « Fischierd loro e li riunird » (Zacc. 10,8).
Un dottore malizioso osservd che una volta un raham si mise in
un campo arato e fischid e... mal gliene incolse, perche invece del
messia, cadde una pietra, e gli spacco la testal

9 G. Contenau, La divination chez les Assyriens et les Babyloniens,
Paris, 1940, 228-31; per gli Arabi, v. Wellhaussen, o. c., 203.

10 La connessione tra raham e messia & probabilmente dovuta al fatto
che il nome dell'uccello & omofono al vocabolo che significa « provare
misericordia »; cir. Hull. 63a.
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Da un numero tanto esiguo di testi ¢ difficile farsi un’idea del
valore che si attribuiv. realm in Israele all'orni ia. Se-
condo Sot. 81a, il m rito che, dopo aver ammonito la moglie,
viene a sapere che questa si ¢ appartata con un uomo, anche se
lo ha appreso da «un uccello volante », deve divorziare e darle
la ketubah. bbe quindi che I'i azi avuta « dal-
P'uccello volante » avesse valore probativo e determinante anche

in questioni molto serie. Altrove invece (Shab. 67b) viene anno-
verato fra le pratiche amorrite, e quindi riprovate, sia il dire a
un corvo: «gracchia» che a una corva: «fischia, e dammi la

tua coda per mio bene». Non & chiaro perd se si intenda qui

le pratiche or in genere, o si ritenga in-
vece riprovevole il provocare luccello in qualche modo, to-
gliendo quindi allauspicio il carattere di spontaneia. Il detto ri-
corderebbe in tal caso quello arabo, che asserisce che una di-
sgrazia accadra certamente a chi provoca il corvo perché gli porti
fortuna ', Si tratterebbe di una specie di « tentazione di Dio ».

Un altro passo midrashico (Gen. r., par. 83, ed. Romm,
p. 97) annovera senzaltro Iornitomantica fra le pratiche idola-
triche: il nome di Matred & spiegato in relazione all'uso di eri-
gere, tira'oth « pedane per I'auspicio », e si aggiunge: «per il
culto idolatrico ». Le pedane per lauspicio corrisponderebbero
allaugurale o auguratorium dei Romani, un luogo ciot su cui si
metteva chi traeva l'auspicio.

1l termine fir@'oth fa parte di un gruppo di vocaboli, pro-
pri del lessico rabbinico e della terminologia divinatoria, e che si
collegano a una radice araba '*. 11 fatto che nella Bibbia man-
chino sia i termini in questione, sia accenni a pratiche ornitoman-

11 Wellhausen, o, c., 200.

12 §i tratta dei termini legati alla radice pur (cfr. ar. tara «volare;
{ajjra <far volares): fejjar «auspicio»: fira o firah (plur. fircoth o
{uroth) «luogo per Tauspicio »; tiron «lazione di osservare gli uccelli»
e anche «luogo per lauspicio». Il verbo fur, melle forme pa‘el ed aftel
¢ particolare del Targum Jonatham ben ‘Uzi'el ¢ indica « divinazione » in
senso generico (Gen. 80, 27) e «lecanomanzia» (Gen. 44, 5, 15). Corri-
sponde all'ebraico nihesh e nel Targum Ongelos a nihesh (Gen. 3027) e
a badaq (Gen. 44, 5. 15).
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tiche induce a pensare che ci troviamo qui di fronte a un co-
stume entrato tardi in Isracle, ¢ probabilmente, a giudicare dai
termini usati, sotto linfluenza araba.

Necromanzia. — La legge mosaica ¢ esplicita e severa nei
riguardi della necromanzia: essa rientra nel numero delle «abo-
minazioni » delle genti (Dt. 18,11); chi consulta i necromanti di-
venta impuro (Lv. 19,31), e un uomo o una donna che facciano
opera di divinazione per mezzo degli spiriti devono morire per la-
pidazione, e il loro sangue ricadra su di essi (Lv. 20,27). Si ascrive
a merito a re Giosia di averne impedito la pratica (I Re 23,24),
mentre si rimprovera Manasse di averla lasciata dilagare in Israe-
le (I Re 21,6; II Cr. 33,6).

La necromanzia, come tutti i mezzi divinatori presso gli Ebrei,
ha avuto i suoi alti e bassi nel costume del popolo. Lo jahvismo
¢ come un'onda che monta, sommergendo « le abominazioni delle
genti »; ma di tanto in tanto queste stesse « abominazioni » riaf-
fiorano, e, sopratutto quando trovano protezione presso un re —
come accadde per la necromanzia al tempo di Manasse — si dif-
fondono facilmente in mezzo al popolo. Tuttavia nella Legge non
¢ testo che dia luogo a dubbi: la necromanzia & stata sempre
oggetto di condanna, e se il popolo si ¢ lasciato indurre a evo-
care e a consultare gli spiriti, lo ha fatto infrangendo la Legge.

Per i profeti la necromanzia & stoltezza; ad essa faranno ri-
corso gli Egiziani, quando il Signore avra «ingoiato» la loro
intelligenza (Is. 19,3); come potra un essere ragionevole consul-
tare i morti a beneficio dei vivi? Non dovra piuttosto il popolo
consultare il suo Dio? (ivi 8,19).

Le pratiche necromantiche dovevano avere radici antiche e
profonde nell'ambiente vicino a Israele, se la localitd di Obhoth
deve il suo nome all’abitudine di evocare ivi gli spiriti dei mor-
ti*%. Presso i Babilonesi I'evocazione dei defunti era funzione ri-
servata a sacerdoti specializzati . Un esempio famoso di evoca-

18 A, Bertholet, Histoire de la civilisation d’Israél, Paris 1929, 150.
14 G. Contenau, o. c, 136; B. Meissner, o. c., 66, 197.
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zione si trova nel poema di Gilgamesh; esso termina con le parole
sconsolate di Enkidu, che, spinto dalle domande dell’amico, si la-
scia indurre a descrivere qualche dettaglio del tenebroso mondo
dell'al di la. E' incerto, a nostro avviso, che le iscrizioni rinve-
nute su numerose tombe fenice, e nelle quali si scongiurano i
viventi di non turbare i morti nel sepolcro, si riferiscano a pra-
tiche necromantiche; sembra piti probabile che si cerchi con tal
mezzo di evitare la profanazione delle tombe a scopo di furto.

La Bibbia offre ben poche notizie al riguardo, e, ad eccezio-
ne della drammatica evocazione di Samuele da parte della strega
di ‘Endor per ordine di Saul (I Sam. 28,7 s5), si puo dire che
conosciamo la necromanzia presso gli Ebrei soprattutto attraverso
le leggi che la vietano. Esse tuttavia ci fanno pensare che dovesse
essere abbastanza diffusa, per giustificare misure cosi drastiche
come quelle previste nel Pentateuco. La stessa opera risanatrice
di Giosia e, in un primo tempo, dello stesso re Saul (I Sam. 28,3),
che distrussero ambedue ogni pratica necromantica, ¢ una prova
di quanto simili « abominazioni » fossero diffuse.

Assai scarse sono le notizie di dettaglio che possiamo trarre
dai testi a disposizione. Dall'episodio di Saul ad “En-dor si rileva
che egli digiuno per tutto il giorno e per tutta la notte prima di
sollecitare I'incontro con l'ombra di Samuele (I Sam. 28,20);
tuttavia non possiamo dedurne che tale fosse il costume costante

in caso di evocazione di morti. La strega in tale occasione vede

lo spirito evocato ¢ probabilmente apprende da lui che chi le
sta davanti ¢ lo stesso re Saul; non si pud perd in alcun modo

comprendere quali mezzi e

Un accenno nel libro di Isaia viene chiarito dai LXX e dal

adoperi nelle sue evocazioni.

commento di S. Gerolamo: in Is. 65,4 si legge che gli Ebrei, fra
le altre pratiche pagane, usavano sedere in mezzo alle tombe ¢ in
luoghi nascosti passare la notte. 1 LXX traducono: «Essi dor-
mono nelle tombe e nelle spelonche a cause dei sogni»; e San
Gerolamo, commentando: « Sedens vel habitans in sepulchris et
in delubris idolorum dormiens, ubi stratis pellibus hostiarum, in-
cubare soliti erant, ut somniis futura cognoscerent » **. Si tratta

15 Migne, P. L., 24, 657 A.
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qui di pratiche necromantiche particolari, ed esattamente di una
forma particolare di incubazione, nella quale non si cercava l'in-
contro con la divinita, ma con I'anima di qualche defunto. II
passo va integrato con notizie tratte da testi talmudici di cui trat-
tiamo appresso.

San Gerolamo parla di « pelli di vittime », ma dato che nel-
lo stesso passo egli accenna anche al soggiorno nei templi degli
idoli, non possiamo essere sicuri che l'uso di immolare vittime
fosse legato alle pratiche necromantiche.

Per quel che riguarda la terminologia, nel Deuteronomio
ricorrono tre vocaboli: sho’el obh, jidde‘oni e doresh el ha-me-
tim, mentre negli altri testi obh jidde‘oni soltanto. Non ¢& facile
chiarire la natura di essi e le differenze che li separano. La cosa
non ¢& pitt chiara gid in epoca talmudica. Fra i commentatori mo-
derni c'¢ chi ha voluto vedere in obh non una persona, ma un
oggetto usato a scopo magico %, ed esattamente un teschio . Si
tratta tuttavia di supposizioni senza un appoggio preciso; sembra
percid pitt probabile linterpretazione di « spirito, fantasma », e
forse I'idea contenuta in obh & resa con piu esattezza dal fran-

cese «revenant », se il vocabolo va collegato, come suggerisce il
Koénig *, all'arabo aba « rediit ». Il necromante quindi non & un
obh, ma un ba‘al-obh, cioé uno che possiede uno spirito. Secondo
il Talmud (Sanh. 25¢) e Rashj (ad Lv. 19, 31 e Dt. 18,11), il
ba‘al-obh ¢ il pitone. La locuzione costante nella Bibbia: obh
we-jidde‘oni non indica due categorie diverse di necromanti o di
stregoni — come interpretano alcuni esegeti ' — ma: « spirito »
e: «colui che predice attraverso lo spirito ». I LXX tuttavia tra-

16 H. St. J. Thackeray, Josephus, London, 1935, V, 331, n. d.

17 H. Pres. Smith, citato da A. Bertholet, Leviticus, Tiibingen u. Leipzig,
1901, 70.

15 Kénig. Wb, s. v.

19 Llinterpretazione corrente & pero quella di « spirito »; cfr. 0. Procksch,
Jesaia, 1, Leipzig, 1980, 140; P. Auvray et J. Steinmann, Isaie, Paris, 1951,
50; La Sacra Bibbia, cd. P. L B..vol. I, Firenze, 142, 477; B. Baentsch,
Exodus-Leviticus ecc., Gottingen, 1908, 400, 404; P. Heinisch, Das Buch
Leviticus, Bonn 1985, 91, 95.
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ducono obh con «ventriloquo », ravvisandovi evidentemente il
necromante stesso *.

Nel Talmud si cerca di chiarire la natura delle varie cate-
gorie di necromanti, ma le discussioni al riguardo sono alquanto
confuse. Secondo il Talmud babilonese (Sanh. 65b), la caratteri-
stica del ba‘al-obh & quella di essere ventriloquo. Con lo stesso
termine si indica sia chi evoca i morti per mezzo di zekhuru (v.
avanti), sia chi consulta un teschio — la differenza sarebbe solo
che uno fa salire il morto con i piedi in su e la testa in giu e di
sabato non puo operare; I'altro lo fa salire « naturalmente » ciot
con la testa in su, ed & libero di operare anche di sabato (cfr.
Gen. 1., 11, ed. Theodor, p. 98). 1 jidde‘oni & invece colui che si
mette in bocca un osso di un uccello detto jiddo‘a e parla attra-
verso di esso . Si pone poi il quesito se colui che consulta uno
spirito (sho'el obh) e chi interroga i morti (doresh el ha-
metim) si equivalgono. A proposti di quest'ultimo, si dice che &
colui che soffre la fame e va a passare la notte nei cimiteri, per-
che si posi su di lui uno spirito immondo; ma poi la discussione
devia e la questione resta irrisolta. E' forse questa la forma di
necromanzia a cui allude Isaia profeta (65,4) nel passo a cui ab-
biamo accennato.

Secondo il Talmud palestinese (Sanh. 250), la differenza fon-
damentale tra ba‘al-obh e jidde‘oni & che il primo parla dalla
cavita del busto, I'altro attraverso la bocca. I due Talmudim coin-
cidono quindi su questo punto. Il doresh el ha-metim & colui che

20 Linterpretazione di «spirito » spiega le varie costruzioni in cui ri-
corre obh: retto da «domandare > (sha’al) ricorre sia in costruzione diretta
(Dt. 18, 11y sia con il be strumentale (I Cr. 10, 13), quindi: «interrogare
lo spirito» 0: «per mezzo dello spirito »; il be strumentale ricorre anche
quando ¢ retto da qasam: « fare sortilegi per mezo dello spirito» (I Sam.
28, 8). Ba'alath obh & colei che & posseduta dallo spirito (I Sam. 28, 7).
La lucuzione: darash el ha-obhoth & propria di Is. 8, 19 ¢ 19, & in esst
il significato di «interrogarc > assume una sfumatura religioso-cultuale.
Simile ¢ la costruzione di Lv. 19, 81 panah el ha-obhoth «volgersi (per
aiuto) agli spiriti ».

21 11 vocabolo pare che invece denoti il necromante come «colui che
sa», in relazione alla radice jada® « conoscere »; cfr. acc. mudu «indovino »;
cfr. O. Procksch, L. c.
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consulta i morti per mezzo di un cranio; e fu pure insegnato che
¢ colui che consulta i morti per mezzo di zekhuru.

11 significato di questo vocabolo ¢ difficile a definire. Il Levy *
lo collega al greco zikoros, sacerdote di rango inferiore — connes-
sione assai poco convincente — il Wiinsche® lo traduce con «Nen-
nung », pensando evidentemente a zekher, che presenta anche il
significato di « nome », in conformita all'accadiano zikru. 1l Ja-
strow ** pensa invece a zakhar « maschio », confrontandolo con il
latino fascinum «magia » ¢ « membro virile ». Tale connessione
trova appoggio nell'arabo zakarun «membro virile » **. Non &
improbabile che in qualche periodo, zekhuru abbia indicato un
oggetto adoperato nell’esercizio dell'arte necromantica; a tale in-
terpretazione indurrebbe anche la giusta posizione in j. Sanh. 25¢ e
Sanh. 65b di: « colui che evoca per mezzo di zekhuru » e di: «co-
lui che consulta per mezzo del teschio ». La locuzione targumica:
«far salive zekhuru (Targ. Jon. a Lv. 1931) o: cfar salire
zekhurin > (Targ. jerush. a Dt. 18,11) farebbe pensare invece a

« spirito, fantasma », e cioé a un vocabolo dello stesso significato
di obh; ma invece zekhuru nel Targum traduce sempre jidde‘oni,
¢ obhoth viene reso con bidin. Non si pud quindi arrivare a nes-
suna conclusione in materia e bisogna limitarsi soltanto a fare
delle supposizioni.

Ugualmente oscuro ¢ il termine negida o negira (negirah)
che ricorre in Shab. 152b a proposito dell'evocazione di Samuele
ad “En-dor, ¢ in Gitt. 56b dove si legge che un tale, desiderando
farsi proselite, evoca bingida lo spirito di Tito, di Balaam, dei
« peccatori d'Isracle » (nel codice di Monaco si legge: « Gesii »),
per sapere quale fosse il popolo plu importante del mondo **.

La Ia ia dipen-
de direttamente da quella blblxca e non ¢ meno severa. Chi eser-

2 AL Wi m:he, an’schxl mbha, Leipzig, 1881, 48.
24 M. Jastrow, Dictionary, s. V.
iirst, Handuwb., Lcipzig, 1876, 354.

26 1 lessici. traducono il vocabolo con «necromanzia »; se n-g-d va avvi-
cinato all'ar. nagada (cfr. Konig, Wh., s. v) «superavit, manifestus, clarus
fuit », si pud forse pensare al significato di « apparizione »,




88 S. Cavalletti

cita la necromanzia (sia ba'al obh che jidde'oni) deve essere uc-
ciso per lapidazione — la punizione riservata alle colpe di carat-
tere religioso — e chi si rivolge a un necromante & colpevole per
aver trasgredito un « ammonimento » (Sanh. 7,4.7). 11 ba‘al obh
viene preso in considerazione anche tra coloro che sono passibili
di «sterminio » (kareth) (Kerit. 1,1.2), la pena cioé non commi-
nata da un’autorita terrena, ma eseguita da Dio stesso. Incorre
nello «sterminio » solo chi ha agito consapevolmente; chi ha agi-
to inconsapevolmente deve offrire un sacrificio per il peccato.

La discussione sulla differenza di trattamento tra il ba‘al obh
e il jidde'oni fornisce alcuni dettagli sulla loro arte. Il secondo
infatti — dicono i rabbini (Kerit. 3b) — non compie alcuna azio-
ne, non fa che emettere un suono a mezzo di un osso di animale
introdotto in bocca; il primo invece batte le braccia (Kerit. 3b;
Sanh. 65a) e offre incenso ai demoni (ivi; j. Sanh, 25c). Pare che
il costume di offrire incenso ai demoni a scopi magici fosse piut-
tosto diffuso fra le donne (Berak. 59a); probabilmente gli «scopi
magici » (le-kashephim) altro non sono che pratiche necroman-
tiche, che — come pare — sono spesso riservate alle donne %,

Tale commercio con i demoni — secondo un tardo midrash **
— non ¢ limitato all'offerta dell'incenso, ma si esplica anche in
altre azioni che non vengono spiegate; il necromante finisce cosi
con l'essere posseduto dal demonio, e in tale stato annuncia il
futuro.

Se vogliamo considerare quale fosse in pratica l'atteggiamen-
to del popolo nei riguardi della necromanzia, ci accorgiamo di
quanto esso fosse in contrasto con la severita della Legge. Infatti
a un esame superficiale, potrebbe sembrare che non solo donne si
dedicassero a pratiche necromantiche, ma che anche un uomo
eminente come Rab, I'illustre fondatore della scuola di Sura, non
fosse alieno da attivita del genere, se di lui si narra chein un’oc-

27 Per la connessione tra donne e magia, cfr. Ab. 2, 7; Sanh. 100b:
“Erub. 64b; Mekh. R. Shim‘on b. Johaj ad Ex. 14, 7.

5 Midrash ha-gadol, ad Lv. 19, 31, ed. Rabbinowitz, New York, 1932,
498; secondo questo testo chi offre incenso non & il ba'al obh, ma il
jiddeoni.
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casione andd in cimitero, « fece quel che fece », cio¢ incantesimi
che si preferisce non specificare, e seppe cosi che novantanove mor-
ti erano deceduti a causa del malocchio e uno solo di morte natu-
rale (B. M. 107b). Qui perd puo trattarsi di esame necroscopico
vero e proprio. Tuttavia U'esistenza di necromanti, almeno al
tempo e nella citta di Rab Qattina, (amoreo babilonese della
II generazione), era cosa piuttosto normale, tanto che lo stesso
Rab Qattina conosceva il domicilio di uno di essi e si intratte-
neva a conversare con lui (Berak. 59a), mentre — secondo la
Legge — quel necromante avrebbe dovuto essere morto e sotter-
rato sotto una gragnuola di pietre.

R. Bana'ah era conosciuto come uomo molto saggio, e la
gente usava andare a consultarlo quando si trovava in difficolt;
egli stesso consiglid una volta i suoi interlocutori ad andare a
«bussare alla tomba » del loro padre, fino a che il morto non
avesse rivelato a quale figlio intendeva lasciare 'eredita (B. B.
58a).

Anche Ze'iri, discepolo di R. Hanina, in un’occasione non

dissimile, andd in cimitero da una donna presso la quale aveva
Iasciato del denaro in deposito e che era morta prima che egli lo
ritirasse; egli seppe cosi dove ritrovare il suo denaro e la donna
si servi di lui per far giungere un avviso a sua madre, annun-
ciando nello stesso tempo la morte di un'altra persona (Berak.
18b). Sembra quindi che fra Ze'iri e lo spirito si sia svolta una
conversazione abbastanza lunga. Perfino del grande Shemu'el, co-
lui che insieme a Rab getto le basi degli studi talmudici in Babi-
lonia, si dice che ando dal padre in cimitero e ne apprese dove
aveva lasciato il denaro degli orfani, che gli era stato affidato.
Questa volta perd Shemu’el sale in cielo e parla non solo con lo
spirito del padre, ma con un numero imprecisato di morti che si
trovavano nello stesso cimitero (ivi).

Ci si pud domandare se questi passi rispecchino fatti real-
mente avvenuti o se siano piuttosto elaborazione del popolo, che
amava attribuire a grandi maestri quanto esso stesso usava fare.
Si tratta comunque di fatti pacificamente accolti dalla tradizione,
anzi addirittura dalla tradizione scritta, e che, qualunque sia la
loro storicita in senso stretto, sono documento della mentalita del
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tempo. Mentalita che evidentemente non trovava nulla di ripro-
vevole nel fatto che pratiche attinenti alla necromanzia fossero
eseguite nelle alte e nelle basse sfere. i parla perfino di un « pio »,
che ascoltando di notte nel cimitero i discorsi dei morti fra di

loro, ne ricavd preziose informazioni riguardanti la cultura dei
suoi campi, tanto che la gente si stupiva della sua previdenza,
che gli dava modo di salvare il suo raccolto, quando quello degli
altri andava perduto. I morti in questo caso non vengono inter-
rogati direttamente né¢ tanto meno evocati, ma i vivi possono, con
mezzi a noi ignoti, riuscire ad ascoltarne i discorsi (Berak. 18b).

Una forma di evocazione preventiva potrebbe definirsi 1'abi-

tudine, di cui si fa cenno nel Talmud, di farsi promettere da
un moribondo di tornare in sogno, per portare notizie riguar-
danti il mondo di la (M. Qat. 28a). Questo argomento perd rien-
trerebbe piuttosto in un capitolo dedicato all'onirologia e non &
quindi il caso di parlarne qui.

Riassumendo, dagli accenni, talvolta molto fugaci, della Bib-
bia e del Talmud all'argomento che c'interessa possiamo conclu-
dere che gli Ebrei, malgrado la severita della Legge, non abbiano
saputo resistere al desiderio di spingere il loro sguardo anzi tem-
po oltre le porte della morte e che abbiano con vari mezzi solle-
citato incontri e colloqui con gli spiriti dei morti. Quali fossero
questi mezzi nel periodo biblico lo ignoriamo; dal Talmud ri-
sulta che usavano ossa di un dato uccello, teschi, incenso; Rashj
(ad Berak. 59a) parla anche di ossa di morti in genere,

I necromanti nell’esere

zio delle loro funzioni compivano de-
terminati movimenti con le braccia ed emettevano suoni piti o
meno artificiali

do definisce i necromanti come « pigolanti e mormoranti». Se

¢ a tali suoni che allude forse Isaia (18,19), quan-

negida andasse inteso come «apparizione » (cosa perd dubbia),
pare che essi fossero capaci di far apparire il morto, come del
resto fece senza.dubbio la strega di “En-dor alla presenza di Saul.
Legge biblica e rabbinica restano ambedue sullo stesso atteg-

di intransi di fronte alla ia; sembra tut-

tavia che nel periodo postbiblico si sia verificato un certo rila-
sciamento, tanto che si parla con molta naturalezza di pratiche
: iche eseguite e da illustri maestri, e i ne-
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cromanti di p ione conti a vivere indi i sotto gli
occhi dei dottori. Tutto cid contrasta con lo spavento dimostrato
dalla strega di "En-dor alla richiesta di Saul; ella nega dapprin-
cipio di adire a quanto le ¢ stato domandato, perche teme la
morte comminata dalla Legge in simili casi. Evidentemente, al-
meno in quel periodo, la Legge veniva eseguita davvero e la don-
na si esponeva a un serio pericolo. i

Non bisogna dimenticare la diversita di carattere che separa
i testi biblici da quelli talmudici; ¢ perd probabile che la casi-
stica rabbinica, fermi restando i punti basilari della Legge, abbia
ritenuto lecite o abbia per lo meno tollerate alcune pratiche at-
tinenti alla necromanzia. A
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NOTE SUL « PAZZO SACRO » NELL'ISLAM

L'islam come tipo di religione pud sembrare a prima vista
un campo poco redditizio per gli studi storicoeligiosi in senso
« comparatistico ». E questo perché & religione molto « progre-
dita », molto recente, e teologizzata e demitologizzata. Ma a uno
sguardo un po’ acuto il mondo culturale islamico mostra con-
cetti religiosi, tendenze e persino cicli mitologici, che, pur dif-
ficilmente riconoscibili sotto la nuova veste che il monolitico
monoteismo demitologizzatore caratteristico di questa religione
ha loro dato, risalgono a notevoli antichita.

Questa premessa era forse necessaria per giustificare la ra-
gione per la quale vorrei esaminare oggi il concetto e il mito
di «pazzo sacro» proprio nell'islam. Liislam ¢ un interessante
«laboratorio » per lo studio della storicizzazione del mito. Per
esempio|quel « pazzo sacro » o « briccone sacro» che in antiche
culture era essere mitico o semimitico qui & personaggio storico
o semi-storico. Avventure che spesso si ritrovano in antichissimi
cicli mitici, sono qui attribuite da «testimoni oculari> e da
annalisti a questo o quel personaggio vissuto realmente. Solo
un pitl attento esame mostra la fragilita di questo apparato
cronachistico. |Isndd * app precisi attribui que-
sta o quella avventura tradizionale ai pit diversi personaggi. Si
potrebbe dire che, talvolta, per lo storico-religioso islamista siano
pit interessanti gli annalisti e i letterati che i teologi. Non sto
a ripetere le ragioni: concentrazione totale del sacro in un
Dio e le, etc. Ma « i
ti mitici » appiccicati a personaggi « esistiti », che quindi & giu-

1 Isndd ¢ termine tecnico che indica la catena di testimonianze che
rendono valida una tradizione, risalendo dal pitt vicino narratore fino al
Profeta. Uso qui il termine in senso lato.



94 A. Bausani

stificato studiare miticamente. Questi sono i veri «miti» del-
Vislam, mentre quelli che piti lo sembrano (angelismo imami.
ta del ghuluww), sono riconcretizzazioni cerebrali di concetti
teologici e li ho studiati in altra occasione * Un esempio abba-
stanza singolare che mostra una fase di passaggio di questo pro-
cesso di storicizzazione del mito & Vinsieme di hadith riguar-
danti Satana e i demoni. I « cronisti » della teologia sanno come
si chiamava prima della caduta, descrivono talvolta le sue gesta
in modo umano. Si veda per esempio questo episodio.

Hakim Tirmidhi narra: Dopo che Adamo ed Eva, scacciati
dal Paradiso, ebbero fatto penitenza e si furono ritrovati, il
Diavolo appare un giorno a Eva mentre Adamo era andato per
le sue faccende. Il Diavolo aveva portato suo figlio, di nome
Khannds e prega Eva di custodirglielo, dicendo che aveva qual-
cosa da fare e non poteva badare al ragazzino. Eva, contenta, ac-
cetta. Quando Adamo torna, si adira e dice a Eva: «Perché hai
accettato il ragazzo? Ti vuoi fare tentare ancora da Satanad »
Prende il fanciullo diabolico, lo fa a pezi e sparge i pezzi sul
campo. Quando se ne & di nuovo andato, il Diavolo torna, chia.
ma suo figlio per nome, e i pewi si ricompongono. Con molte
preghiere egli insiste ancora perché Eva badi al ragazzo. Quando
Adamo torna, rimprovera Eva, brucia il ragazzo e ne sparge al
vento le ceneri. Ma non appena Adamo & partito il Diavolo
torna, chiama suo figlio per nome ¢ il fanciullo ritorna come
era. Cosi riesce ancora una terza volta a convincere Eva a ri-
prendere il ragazzo. Adamo, tornato non trova nulla di meglio
che uccidere il bambino, cuocerlo e mangiarne insieme con Eva.
Quando, allontanatosi Adamo, il diavolo torna e chiama suo fi-
glio, questo gli risponde dalla pancia di Eva. Allora il diavolo
dice: «E’ fatta. E’ questo che volevo ». Da allora I'uomo ha il
diavolo in corpo .

Con dettagli cronachistici, menzioni di tempo e luogo, con
pseudoscientifica citazione di varianti nej nomi e nelle circo-

» Si veda, in questa stessa rivista, Note per una tipologia del monoteismo,
in "St. ¢ Mat. di St. delle Rel.” Anno 1957 vol. XXVIIL £, 1, Pp- 67-88.
* Cit. in H. Ritter. Das Meer der Secle. Leiden, 1955 p. 535-539,
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stanze i tradizionisti ci tramandano per esempio, i nomi dei fol-
Jetti che ascoltarono la predicazione del Profeta. Solo una let-
tura di lunghi brani potrebbe dare un'idea di quello che voglio
dire.

Paral a questa storicizzazione di eventi «mitolo-
gici », eventi storici assumono caratteri semi-mitici: si pensi so-
prattutto, per esempio alla leggenda formatasi attorno alla mor-
te di Husain a Kerbela. Le storie narrano dell'evento tratti, co-

me quello che il cielo si arrossd al crepuscolo per la prima volta
al momento del martirio di Husain, che si ritrovano persino nel

mito di Adone °.
Lo studioso che riesca a spogliare del loro pseudo-realismo
storico questi racconti per riportarli al piano mitico pud tro-
i e talvolta ial

varvi

Un tentativo del genere mi propongo ora di fare con gli
aneddoti riguardanti i «pazzi sacri». Non si tratta che della
sommaria descrizione di un possibile piano di studi con antici-
pazione di possibili risultati, piuttosto che di una documentata
decisione di un problema o della presentazione di risultati certi.
Ma anche in questa forma preliminare crediamo che cid possa
avere un certo jinteresse storico-religioso. Materiali sono stati
da varie parti gia raccolti, ma, a mio parere, trascurando le pos-
sibilita metodologiche sopra accennate °.

4 Si veda per esempio Shibli. Akim al-margiin (raccolta di testi sui
ginn). Cairo, 1326 H., pp. 39 segg.

510 trao si trova in un testo recente (Cir. Goldziher. Muhammedani-
sche Studien, Halle. 1888-90, vol. 1I, p. 331) ma ha radici antiche e fu
poeticamente sfruttato anche da autori del X secolo.

o $i vedzno indicazioni bibliografiche nell'opera citata del Ritter, p. 163
segg. e, per i maldmati, a pag. 287. 1l corrispondente fenomeno nella chiesa
cristiana orientale ¢ trattato da E. Benz. Heilige Narrheit in «Kyrios »
vol. I (1938) pp. 1-55.
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Lo Schelm musulmano — per usare una espressione tede-
sca consacrata nel ben noto recente libro di Radin, Jung e Kerényi
sul trickster dei Winnebago, si presenta sotto due forme, a
mio parere.

a) Il tipo del santo maldmati. 1l termine maldmati indi-
ca una corrente della mistica islamica, universamente conside-
rata dai piu antichi trattatisti, anzi, non una corrente della, ma
un differente tipo di mistica, diverso dal «sufismo ». Per il ma-
limatismo il rimprovero e il biasimo degli uomini sono ottima
cosa e il mistico deve far vedere quello che ha pit di riprove-
vole, nascondendo quel che ha di buono, per essere, quale « giul-
lare di Dio », preso in giro e sputacchiato e maltrattato. E' una
corrente importantissima, ma alcune delle sue influenze anche
su campi apparentemente lontani del mondo culturale islamico
(per esempio sulla lirica turco-persiana-urdu tutta imbevuta di
certi concetti tecnici di questa corrente) sono ancora relativa-
mente poco studiate. I fondatori, quali un Abu Hafs e un Ham-
dén Qassir (ITI/IX sec.) sono della zona orientale, centro-asia-
tica. dell'impero islamico. I teorici della scuola parlano degli
atti ttti come riyd, ipocrisia, apparenza, e dichiarano pre-
tesa vana (da‘wd) ttti gli stati psicologici dei mistici. L'appro-
fondimento di questi concetti centrali, soprattutto quello del
non-valore delle azioni, porta poi ad eccessi anche pratici .,

«Dio & troppo geloso di loro per permettere loro di rivelarsi
al mondo come sono in realta » — dice un testo; da loro quindi
un esteriore che corrisponde al grado di « segregazione dal cie-
lo» (iftirdg), ma il loro interiore, sia nello stato di concentra-
zione sia in quello di dispersione, & sempre con Dio. Questo

" C. G. Jung, K. Kerényi, P. Radin. Der Gdttliche Schelm. Ein india-
nischer Mythen-Zyklus. Ziirich, 1954. - V. sotto, in questo stesso fascicolo,
a p. 129,

* Acute osservazioni sui maldmati si trovano in G. Palomba. Morfologia
Economica. Napoli, 1956, pp. 220 segg., dove si troveranno anche ulteriori
indicazioni bibliografiche. L'origine « orientale », khorasanica, dei maldmati
¢ esplicitamente dichiarata dal teorico as-Sulami (v. R. Hartmann. As.
Sulam's Risdlat al-Malimatija in «Der Islam > 1918, pp, 157 segg).
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stato & simile a quello del Profeta, che, pur essendosi avvicinato
al tiro di due archi® a Dio e aver parlato con I'Angelo, non
discorreva che di cose legali ed esteriori, e niente apparve sulla
sua persona del suo colloguio con Dio. Stadio questo che, se-
conto tale impostazione religiosa, sarebbe superiore a quello di
Mos, che tornd invece dal suo colloquio con Dio col volto
raggiante. 1 sufi sono appunto quelli il cui stadio & parallelo a
quello di Mosé: sufi e ‘maldmati sono dunque nettamente di-
stinti. Abi Hafs (vedi sopra) sosteneva che con la loro osten-
tazione di cio che & biasimevole, agendo contro ogni rispetta-
bilita, i maldmati finiscono per esser lasciati in pace con Dio
dagli altri uomini.

Questa, in sunto la storia. Ma la « pratica » & I'insieme de-
gli aneddoti sui «santi» pazzi maldmati. Uno dei pit singolari
ed estremi di questi (fiorito nel Turkestan del XVIII secolo, ma
pur circondato di un atmosfera quasi mitico-leggendaria; non si
sa bene nemmeno se sia esistito) & quel Meshreb cui M. Hart-
mann dedicd uno studio, in cui raccoglie del resto soprattutto
dei materiali °. «Dio non ama i senza peccato, ama i pecca-
tori. Quindi io ora commetterd un peccato osceno; se I’ "'uomo
di Dio mi fard poi impiccare e morire, meglio cosi », dice a
un certo punto il santo (Hartm. 162-3). 11 singolare personaggio,
recatosi in una moschea, nella galleria superiore, orina dall’alto
su un dkhind (religioso musulmano), fra il comprensibile or-
rore degli astanti, Con un sogghigno spiega che, secondo la leg-
ge canonica, quella era acqua pura: infatti secondo le talmudi-
stiche regole della legge «l'acqua che abbia girato sette volte
almeno ¢ da considerarsi pural ». Singolare, per il carattere ses-
suale che tali azioni assumono, ¢ la sua mania di mostrare i ge-
nitali in pubblico (si cfr. lo «Schelm » di Radin) dicendo che
sopra di essi vi sono tutti gli angeli e i profeti. Il buon Meshreb

9 Si tratta di un passo coranico nel quale si accenna a una visione
in cui Dio, o I'Angelo, si sarebbe trovato a due archi di distanza dal Pro-
feta n estasi. Cfr. Cor. LILL, 9.

10 M. Hartmann, Mesreb der weise Narr und fromme Ketzer. Ein
zentralasiatisches Volksbuch, in «Der Tslamische Orient», V. Berlin 1902.
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da da mangiare ad alcuni che gli chiedono medicine e pre-
ghiere i suoi escrementi, esprime il desiderio di mettere in versi
il Corano, afferma di essere stato asino cavallo e cammello in
precedenti reincarnazioni (la reincarnazione ¢ teoria particolar-
mente sgradevole e blasfema per I'islam ortodosso), si lega con
una corda al collo insieme con un cane, e poco dopo dichiara
di essere Dio. Vogliono bruciarlo vivo, ma il fuoco non arde. Ri-
dacchiando egli dice: «Ma io sono gia bruciato. Questo essere
che vedete qui non esiste! E' una immagine che vaga qua e Ii ».
Quindi in lui ¢’ anche l'azione sacra € suprema, il miracolo.
L'interessante tratto narrato dalla sua leggenda-cronaca, secondo
il quale Meshreb uccise la sua cavalla cui pur molto era affe-
zionato, perche gli aveva fatto dimenticare Dio, lo identifica al
santo e saggio Salomone-Profeta del Corano (XXXVIIL 31 segg,).
Non si finirebbe piti, se si volessero raccontare tutti i nume.
rosissimi episodi, metodicamente corredati da accurate citazioni
di fonti e testimoni e pur con disinvoltura attribuiti a perso-
naggi vissuti a secoli di distanza, che le fonti islamiche raccon-
tano sui maldmatiya. Un tratto che compare in molti maldma-
fiya, tratto che ¢ stato studiato dal Ritter, che perd piit che ap-
profondire il fatto della lite (e vederne le fonti) insiste sul con-
tenuto della medesima (protesta talvolta anche sociale) ", ¢ la
«loua o lite con Dio », rimproverato spesso nel modo pit duro
da qualcuno di questi « pazzi ». Come quello citato da ‘Attar
che, poverissimo e nudo, chiede a Dio di dargli almeno un vestito,
Una voce gli risponde che bastava il sole. « E non hai qualcosa
di meglio? » — «Tra dieci giorni te lo regalers! ». Dopo dieci
giorni il mendicante riceve da uno, povero quasi come lui, uno
straccio ricucito di mille pezzi. Allora dice a Dio: « Dieci giorni
¢l hai messo a fare questa porcheria? Sono dunque andati bru.

ciati i famosi tesori della Tua grazia di cui tanto si parla? E
ci hai messo dieci giorni? Chi ti ha insegnato a fare il sarto

* Si veda specialmente Larticolo del Ritter: Mustim Mystics Strife with
God, in « Oriens» vol. V (1952), pp. 115,
12 Ritter, Meer der Seele, p. 176.
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in questo modo? » e simili storie, che giungono talvolta fino alla
minaccia e alla bestemmia oscena. Tratti centrali sono dunque:

a) lite con Dio;

b) soddisfatto spezzamento della legge, delle convenienze,
e gusto della svergognatezza (rusvd’i), con elementi anche ses-
suali;

¢) capovolgimento dei valori. Gusto dell'essere ucciso, o
tormentato, da Dio.

A questo si aggiunga il «miracolo », sottindentente poten-
za pit che umana, malgrado tutto. Il santo maldmati Abt Kha-
da ** del XV/XVI sec., un pazzo vestito stranamente con un pesan-
tissimo elmo, che bastonava chiunque incontrasse per strada, no-
torio omosessuale e amico di luridi schiavi negri, vuole, a Da-
mietta, salir su una nave in partenza. Viene rifiutato dal capi-
tano per la sua notoria immoralitd, ma la nave non riesce, mi-
racolosamente, come inchiodata, a partire. Malgrado le sue azio-
ni esteriormente riprorevoli quello era un «santo ». E Khayyat,
«il Sarto», altro santo maldmati che addirittura faceva I'ablu-
zione rituale purificatrice con orina d’asino, se voleva mangiare
qualcosa non aveva che desiderarla e la cosa gli si materializ-
zava davanti .

b) Il pazzo furbo-sciocco.

Tratti un po’ diversi mostra invece un altro ciclo di aned-
doti, anch’essi incentrati attorno a un nome storico, che & spesso
quello di Buhliil, che sembra esistito allepoca di Haran ar-
Rashid, cui diede, pur «pazzo », savi ammonimenti. Gli aned-
doti che si sono poi concentrati attorno a lui mostrano, nella fase
pitt antica, il tipo del pio idiota, specie di jurédivyj slavo, per
poi degenerare in quello di buffone bertoldesco, con aggiunte,

19 Citato in Horten. Monchtum und Monchsleben im Islam, che lo
prende dell'autore mistico arabo Sha‘rani (m. 1565) (in «Beitrige zur
Kenntnis des Orients ». Halle. XIL 1915, pp. 64 segg.).

14 Ibid. pag. 80,
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in epoca ancora piti tarda (specialm. intorno al XV secolo con
Nafzawi), di ampio clemento erotico. L'etimologia & connessa col
Tiso: «ridanciano », «colui che ride ». Qui si tratta di veri e
Propri « pazzi », due delle cui caratteristiche, divenute leitmotiv,
sono quella di essere « lapidati » dai ragazzi per le strade (il trat.
to, come vedremo, ¢ abbastanza importante) e di cavalcare su
una canna. Le storie connesse con questo tipo di pazo sacro,
poi, sempre pidt secolarizzandosi, sono confluite nei grandi cicli
mediterraneo-islamici di Giuhd e di Nasreddin Khogia (ma il
fatto della sacralita della follia & conservato, sia perché molti
aneddoti hanno contenuto religioso, sia perche si tratta spesso di
un mulld, o khogié che dir si voglia) e mostrano soprattutto due
caratteristiche spesso inestricabilmente connesse: la furbizia e la
ingenua stupidita. Apparentemente derivato storicamente dai
contatti Buhlil - Hdrun ar-Rashid, vi si ritrova l'elemento « po-
vero pazo di fronte a Re potente» (Buhlil-Hdrin, Khogia-Ta-
merlano) che man mano si sposta a questa o quella coppia di
personaggi storici e che mostra quindi una pit ancestrale anti-
chith generica: ne vedremo avanti una possibile spiegazione.
Spesso gli episodi sono piuttosto sciocchi e, a noi, fanno L'effetto
di freddure. Buhltl chiede a un notabile di Kafa: «Ti piace-
rebbe che mangiassi micle e sterco? Si? E portameli ». Giunte le
due eterogenee sostanze, il Pazzo si mette a mangiare avidamen-
te il miele. Alle rimostranze del notabile che avrebbe voluto ve-
derlo mangiare anche il letame, risponde sghignazzando: « Ma &
molto meglio il miele » 15, Episodi simili si ritrovano nel ciclo
di Nasreddin Khogia. Eccone duc presi a caso da una raccolta
turca *

Un giorno Tamerlano disse al Khogia: « Khogia, tu sai che
ogni Califfo della dinastia degli abbasidi aveva un titolo spe-
ciale. Uno si chi Dio-mi-guidi, uno Dio-mi-favorisca, uno
Diomidiagrazia e simili. Se io fossi uno di loro quale sarebbe

1 Cit. in P. Loosen. Die weisen Narren des Naisdbiri (autore khora-
sanico del IV/X sec) in «Zeitschr. fir Ass.» XXVIL (1912) p. 212. Buhlal
¢ spesso @ contatto con cimiteri ¢ tombe (v. episodio seguente di Nasreddin).

1% Quella di Behd'i (pseudonimo di Veled Gelebi: 51 ed. Tnstanbul 1929),
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il mio titolo? » I1 Khogia rispose immediatamente: Maestd,
non dubitate, il vostro titolo sarebbe senz'altro Dio-ce-ne-scampi-
e-liberi »!

Una volta il Khogia si svesti in un cimitero e comincio a
spidocchiarsi la camicia. Venne un colpo di vento e se la portd
via. 11 Khogia si precipitd dietro al prezioso indumento e si mise
a correre, inciampando a ogni istante. In quel momento sbu-
carono degli uomini a cavallo e, vedendo un uomo nudo che sal-
tellava nel cimitero da una lapide all'altra, ebbero paura e i loro
cavalli si imbizzarrirono, Ma ripresisi, per vendicarsi di quello
scherzo, si gettarono sul Khogia gridandogli: «Oh¢ quell'uomo,
che stai facendo qui come un vampiro? » Il Khogia rispose:
« Ah figlio mio! Io sono un morto venuto dall'altro mondo. Ero

uscito un momento a fare un bisogno e ora rientro subito nella
tomba! ». In quest'ultimo episodio compare il motivo, piuttosto
significativo e abbastanza frequente in questi cicli, «pazzo-
cimitero ».

A questa bertoldesca furbizia fa da contrappeso la stupidita,
come nell'episodio di Nasreddin che prende la sua camicia per
se stesso, ed altri che riecheggiano alcuni degli episodi del pri-
mitivo ciclo dello Schelm. Su questo tipo di pazzo sacro sem-
brano non mancare influenze del mondo africano, attraverso il
marabuttismo dell'Africa Settentrionale.

Ma i due tipi non sono del tutto distinguibili chiaramente.
La lotta con Dio, lo spezzamento delle convenienze e della legge
i ritrovano anche nel tipo Buhlil-Khogia, mentre vi sembra se-
condario quel senso della svergognatezza cosciente, quel capo-
volgimento dei valori ¢ quel gusto del martirio che sono presenti
nei maldmati e, in forme supreme e piu raffinate, in quello che
considererei il piu alto dei (anche se
non & classificato tale), al-Hallaj (m. 922) *".

17 Su di lui si vedano le opera varie dedicategli da L. Massignon,
specialmente La Passion d’Al-Hosayn ibn-Mansour Al-Hallaj, martyr mysti-
que de ULslam... Paris, 1922, Per Taspetto che qui pili ci interessa si veda
Vedizione massignoniana del Kitdb al-Tawdsin di al-Halldj (Paris, 1915).
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Non ¢ un caso che, nella leggenda di Meshreb, che sopra
abbiam visto, qualcuno dice di lui: «quello che fai puzza di
Halldjl > E Meshreb fu, secondo la leggendo, ucciso dagli or-
todossi.

Andando oltre il trasparente pseudo-realismo dell'aneddoto
cronachistico abbiamo individuato un pit generico doppio ci-
dlo di pazzo sacro astorico, ciclo di aneddoti applicati e calati
nella storia in varie epoche con solo i nomi cambiati. Bisogna
ora vedere se non si possa andare ancora oltre.

I testi mostrano interessanti rapporti fra i pazzi sacri di am-
bedue i tipi e il grande pazzo trascendente, Satana (Iblis). Si
patla di contatti ¢ dialoghi fra i mistici e Iblis gia, per esempio,
in Giunaid (m. 910):

Giunaid domanda a Satana perche non si sia prostrato avan-
ti ad Adamo. Satana risponde: « O Giunaid, come puoi pensare
che io potessi Pprostrarmi dinanzi ad altri che Dio? » Giunaid &
colpito dalla risposta. Poi gli viene I'idea di dire al maledettos
« Tu menti! Se tu fossi stato un servo obbediente non avresti agito
contrariamente al Suo ordine e alla Sua proibizione! ». Satana ode
la voce nel cuore di Giunaid prima che esca in forma di 'parole
e gli dice: « Tu mi hai riarsol > ¢ scompare ™,

Particolarmente  stretto e significativo ¢ il contatto fra Sa-
tana e il Santo-folle nella persona di al-Halld

«lo, Hallaj, disputai con Iblis ¢ Faraone sulla generosity
(futuwwa). E Iblis diceva: Se avessi adorato Adamo avrei perso
la futuwwa e Faraone: Se avessi creduto nel Profeta sarei ca-

1" Sta in The Kashfu *l-Mahjiib. The Oldest Persian Treatise on Sufism
by “All b. ‘Uthman al Jullibi al-Hujwiri. Translated... by R. A, Nicholson.
Leyden/London 1911. (Gibb Memorial, XVII) pp. 129130, T testo della
importante opera di Hujwiri ¢ stato pubblicato da V. A, Zukovskij. Lenin-
grad, 1926,
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duto dal grado di futuwwa, E dissi io (Hallaj): Se mi fossi ri-
tirato dalla mia pretesa e dal mio detto, sarei caduto giu dai
tappeti. della futuwwa. Iblis disse: Son meglio di lui, guando
non vide altro, allora, che sé stesso. E Faraone: Non conosco
altro Dio per voi che me stesso (Cor. XXVIIL, 38) poiché non
conosceva alcuno del suo popolo che distinguesse il Reale dal-
I'Irreale. E dico io: Se non lo conoscete conoscete almeno le sue
opere (dthdrahu); io sono quell'opera, io sono la Realta (and

‘Lhagq) perché in eterno io fui haqq col haqq. Maestro mio e
mio padrone ¢ compagno ¢ Satana, ¢ Faraone. Iblis fu spaven-
tato col fuoco ma non desistette dalla sua pretesa, Faraone fu
affogato nei mare e non desistette dalla sua pretesa... ed ora io,
se pur fossi ucciso e crocifisso ¢ mutilato di mani e di piedi, non
desisterei dal mio grido! » Halldj & tanto addentro a Satana che
riproduce plasticamente, come fosse lui stesso presente, i suoi
dialoghi pretemporali con Dio e ne cita dei versi appassionati **.

Intanto anche il «pazzo sacro» dell'altro tipo, quello alla
Buhlil, lo sciocco-furbo, & in vari modi connesso col « demo-
nio ». Satana ¢ nell'islam essenzialmente chiamato il lapidato
(ragim) aggettivo connesso con le lapidazioni da parte degli an-
geli mediante stelle filanti. Cosi il volgare « pazzo » & lapidato
dai fanciulli. Il pazzo & poi, come & noto, majniin, invasato cio¢
dai ginn, come del resto in altre culture, e i ginn stessi, specie
di diavoli-folletti, ma mai dalla tradizione islamica chiaramente
distinti da Satana, si presentano in forme anche umane.

Ci sono dunque molti elementi per far pensare che il « paz-
70 sacro» sia una trasposizione su piano terrestre della mitica
figura del Diavolo. Dobbiamo ora cercare di spiegare i due tipi
di Satana, il Satana nobile amante, e il furbacchione che vuol
captare i discorsi celeste, cosa che del resto abbiamo in parte fatto
in un recente articolo .

1l Satana islamico, prima ancora che in poeti moderni an-
che in grandi autori mistici e negli eretici, si presenta in aspetti

10 Vedi la gid cit. ed. del Kitdb at-Tawdsin di Massignon, pp. 41 segg.
20 A. Bausani. Satana nell'opera filosofico-poetica di Muhammad Iqbal
(1873-1938) in RSO vol. XXX, pp. 55-102.
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abbastanza singolari, che, apparentemente derivati da ragio-
namenti teologici sulla presentazione che di Satana fa il Corano,
rispecchiano impostazioni mitiche anteriori. Satana infatti ¢, nel
Corano, rejetto perché si rifiuta di obbedire all'assurdo € arbi-
trario ordine di Dio di prosternarsi ad Adamo. Quindi, ragiona
per esempio un Halldj, e con lui molti mistici, « fra gli abita-
tori del cielo non vi fu nessuno cosi monoteista come Iblis ».
Satana & il pit vero innamorato di Dio, il puro folle, proto-
tipo del mistico piu assoluto, e tanto Ppitt, con il suo agire appa-
recentemente empio, del mistico-pazzo maldmati. Ma alcune di-
chiarazioni, non di mistici bensi di eretici (dell'ambiente meso-
Ppotamico e iranico) che spesso mostrano tratti di concezioni re-
sidue di religiositd preislamiche, oltre il ragionamento teolo-
gico, presuppongono una vera e propria bivalenza del divino
che include un aspetto satanico e un aspetto divino, bivalenza
che si rispecchia nelle forme terrestri del profeta e del corrispon-
dente suo «giudas. Tn modo piti radicale di tutti tale pen-
siero & rappresentato da Ibn abi-1-<Aziqir, eresiarca musulmano
del X secolo, studiato dal Bartold 2!, e che sembra del resto pre-
sentare notevoli affinitd di pensiero con Hallaj. Egli si dichia-
rava Messia, ¢ sosteneva che Dio si incarna, creandola, in ogni
cosa e contemporaneamente nella sua contraria, dato che «le
cose si conoscono per i loro contrari », Cosi Dio si incarnd in
Adamo, creandolo, e in Satana: uno era opposto all’altro ma
di per cid stesso «indicava » I'altro. L'indicazione della verita &
meglio della veritd stessa e I'opposto & pit vicino alla cosa di
quanto non lo sia il suo simile.

Morto Adamo, la divinita si dissolse manifestandosi in cin-
que forme umane e, parallelamente, in cinque esseri demonici,
Poi il divino si riconcentrd di nuovo in una persona, il profeta
Idris e nel suo satana, dividendosi, dopo la loro scomparsa, fra
varie persone; poi avviene una ulteriore concentrazione in No
¢ nel suo Iblis e cosi via nelle coppie successive di Profeti-Giuda.
Abramo per esempio aveva per demone Nemrod, Aronne aveva

#1 V. V. Bartol'd K istorii religiomyh di vizenij X veka, in « Izy. Rossij-
skoj Ak. Nauk », 1918, pp. 785798,
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Faraone, David ¢ anche Golia, eccetera, Esposta in modo meno
pesantemente eretico di questo, una idea simile si trova nel mi-
stico persiano Gialalu 'd-Din Rimi *.

Questo Satana &, soprattutto, ci sembra, il rappresentante
del principium individuationis. Per bocca di Hallaj cosi Satana
parla del suo contatto con Dio: «..Egli m'ha reso solo, m'ha
reso stupefatto, m’ha rigettato perché non mi mescolassi con gli
amici, mi ha impedito dal contatto con gli estranei per estra-
niarmi, mi ha estraniato per stupirmi, mi ha stupito per esi-
liarmi, m'ha esiliato per sacralizzarmi, m’ha sacralizzato (ahrama,
anche « proibito ») per separarsi da me, s'¢ scparato da me per
scopritmi, m'ha scoperto per unirsi a me, s’ unito a me per
tagliarmi fuori, per desiderarmil » *. E' un Satana che diventa
facilmente un simbolo del culture hero e come tale & interpre-
tato anche da moderni poeti e pensatori musulmani, soprattutto
da Mubammad Iqbil (m. 1938). E' il Satana di una cultura
per la quale il principi i i cul-
tura che ha lasciato tracce anche nel Corano Ne]] Islam pero ci
sono anche i Satana servi, satana-ginn, i folletti furbo-sciocchi
o volgari seduttori di donne che meglio rappresentano il Satani-
co in una cultura religiosa assolutamente personalistico-teistica
quale Pislamica, cosi simile a quella antico-testamentaria, nella
quale il demonico nel senso piu nobile & gia incluso nel dio-per-
sona arbitrario e i diavoli sono tutti dei buhlil *. Sulla terra,

2 Sulla dialettica rumiana Dio-Satana, Mosé-Faraone si vedano, oltre
alle pagg. 82-85 dedicate al Satana rumiano nel mio gid citato articolo,
anche A. Bausani. Aspetti del misticismo islamico in «Ricerche Religiose »,
vol. XX, 1949, pp. 1 segg. ¢ id. Il pensiero religioso di Mauldnd Gialdl
4d-Din Rimi, in «Oriente Moderno », XXXIII (1959), pp. 180 segg.

% Kitdb at-Tawdsin, op. cit, 1. ci

24 Sul demonico in Jahwe e nell’Antico Testamento (che & anche, poi,
il demonico in Allih e nel Corano) si veda P. Volz. Das damonische in
Jahwe, 1924; R. Schirf, Die Gestalt des Satans im Alten Testament, in
Jung, Symbolik des Geistes, 1948. Di fronte a un Dio nel quale & cosl
potentemente concentrato tutto il sacro, sacro dwino e sacro demoniaco, i
«diavoli » non sono che delle scialbe figure di esecutori di ordini o di
sciocchi folletti.
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abbiamo allora il rapporto Hértin-Buhlal, Tamerlano-Nasreddin
invece di quello Mosé-Faraone o HalldjIblis. Chi legga del re-
sto trattati teologici islamici vedra come il diavolo Ppit adatto alla
mentalita islamica ortodossa ¢ proprio questo, non troppo sata-
nico e malvagio, ma solo servo di Dio, e, talvolta, servo sciocco
di Dio.

I due tipi di pazzidiavoli sono dunque sostanzialmente spec-
chio di due culture differenti, storicamente rintracciabili. E' cu-
rioso notare che il pazzo-diavolo del tipo maldmati sembra avere
la sua principale zona di sviluppo nelle due grandi regioni, pro-
babilmente spiritualmente collegate fra loro come dimostrano
anche altri eventi storico religiosi *, dell'Iraq e della Persia Orien.
tale (Khorasan, Transoxiana) culla di molte eresie gnosticheg-
gianti dell'Tran. La rusvd’i ** come gloria (il termine rusvd’i ¢
gia nel trattato polemico pahlavi Shkand-gumdnik Vichdr a pro-
posito del cristiano obbrobrio della croce) il capovolgimento dei
valori, la paolina ignominia del martirio, il gusto dell'essere uc-
ciso, mostrano chiaro I'influsso cristiano. 11 tipo di pazzo alla
Buhldl si ¢ invece specialmente diffuso in tutta I'area mediter-
ranea dell'Tslam, dal Nasreddin Khogia turco al Giuh4 nord-
africano. Non & un caso che il secondo — forse proprio perche,
come accennammo, piti sostanzialmente islamico, — sia il pi
popolare.

Si tratta di conclusioni del tutto provvisorie, che mostrano
tuttavia come lo studio del mondo religioso islamico possa of-
frire interessanti possibilita anche fuori del campo cui general-
mente piu si sono dedicati gli islamisti, quello ciot teologico e
giuridico.

22 Per esempio le vicissitudini del materiale gnostico ismailita o prei-
smailita. contenuto nell'interessante libro Ummul-Kitdb, del quale abbiamo
parlato nella nostra nota Ancora su parola-luce in «St. e Mat. di St. delle
Rel. » 1957 (XXVIIL), pp. 145 segg. Il nucleo dottrinario del libro ¢ di origine
forse kufense (ambienti Khattdbiya e mughiriya), ma ha preso la sua forma
nell'estremo oriente dell'impero  islamico.

20 Termine che signica < ignominia » ed ¢ divenuto un termine tecnico
€ un motivo della lirica tradizionale persiana.
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Cosl, per esempio, questa impostazione del rapporto fra i
vari tipi di satanismo e il Pazzo sacro (sia pure in campo cosi
lontano) sembrerebbe far pensare che le similari bivalenze e
contraddizioni presentate da esseri studiabili in fase mitica e
arcaica in certe culture primitive (come il trickster di varie po-
polazioni indigene nord-americane) possano riportarsi a incroci
di culture dove abbia prevalso questo o quel concetto del divino
e quindi del satanico **; mentre poco ci persuade la interpreta-
zione unitaria del ciclo dello Schelm proposta dal Kerényi e dal-
lo Jung, che cerca di risolvere i contrasti interpretando I'intero
ciclo come Ia storia-simbolo di uno sviluppo dell'nomo dal dif-
ferenziato allindifferenziato e del risveglio della coscienza.

ALESSANDRO BAUSANI

21 §i veda per esempio, nella mitologia germanica, il contrasto fra il
demonico tipo Loki, arguto e attivo, e il demonico tipo drago, serpe del
Midhgardhr, principio ottuso e materiale. Cosi fra il coyote e il serpente
in certi miti nord-americani. Potrebbe trattarsi di differenti impostazioni
del « demoniaco », derivate da cicli storico-religiosi differenti e poi sovrap-
postisi, oltre che di sovrapposizioni di esseri creatori differenti come ¢ soste-
nuto dal Pettazzoni.






NOTE E DISCUSSIONI

Polemiche. — Non & ancora accaduto, credo, nella storia
degli studi, che uno studioso abbia ammesso, se non per qualche
dettaglio insignificante, di aver torto o abbia dato ragione ai
suoi critici; non & accaduto, ugualmente, che una polemica
scientifica sia terminata con l'accordo dei contendenti sui punti
essenziali in discussione. Cio potrebbe far meraviglia a chi in-

genuamente credesse che — diversamente da quanto quotidia-
namente si osserva nel campo della politica e perfino nei dissidi
personali — nel campo scientifico la verita dovesse esser una,

obiettiva, assoluta e dimostrabile con prove indubbie; almeno
negli studi umanistici & invece vero il contrario, la 'veritd’ in un
certo senso ¢ anche storicamente condizionata, oltre che mol-
teplice, ricca di aspetti, di strati, di dimensioni, varia secondo i
punti di vista da cui la si avvicini, secondo la maniera, secondo
la zona, la direzione in cui si penetri in essa. Ne segue forse
una relativita della verita scientifica? un’inutilitd, quindi, di ogni

polemica? Certamente no: non soltanto un nuovo punto di vista,
un nuovo e fecondo tentativo di comprendere qualcosa che prima
non era compreso (con l'implicita scoperta delle ragioni per cui
quel qualcosa rimaneva nascosto e quindi degli errori di studiosi
precedenti o contemporanei) deve affermarsi, anche a costo di
polemiche, per arricchire la mostra sempre crescente € sempre
pitt aggiornata "parte di veritd’, la misura della nostra compren-
sione e, in ultima analisi, della nostra umanita; ma perfino la
appassionata ¢ arguta difesa della ‘parte di torto’ — ciot di
quanto occultava la nuova ‘parte di verith’, il nuovo aspetto di
realth che si sta cercando di scoprite — serve esattamente la
stessa causa, costringendo l'altra parte a perfezionare gli stru-
menti della ricerca, ad abbandonare argomentazioni labili o la-
cunose, ad accorgersi, perfino, sia pure senza confessarlo, di quan-
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o vi & di giusto o di non completamente shagliato nelle posizioni
attaccate. Certo ¢ soltanto che nessuno deve sperare di convincere
di colpo i sostenitori di tesi opposte o T'opinione pubblica, né
deve abbandonarsi alla puerile illusione di essere in possesso della
Veritd tutta intera di fronte al torto assoluto di chi pensi diver-
samente. Soprattutto perché T'esperienza insegna come Je Ppilt acca-
nite polemiche si risolvano dordinario con I'andar del tempo,
non nel senso di confermare la ragione dell'una Pparte e il torto
dell'altra, ma per via della scoperta di un nuovo punto di vista
che scardina i termini stessi della Ppolemica, aiutando nello stesso
tempo a comprendere, ormai storicamente, le cause del vecchio

dissidio e la misura di ragione che Spettava a ciascuna delle
parti opposte. Alla formazione di questo nuovo punto di vista —
alla preparazione di quello ‘scatto’ che improvvisamente annulla
(e nello stesso tempo giustifica storicamente) i punti di vista
opposti, nulla contribuisce piti efficacemente dell’esasperazione
della polemica. Gli effetti dj questa non sono dunque immediati
— gli avversari diretti non si convinceranno mai delle ragioni
dell’altra parte — ma ritardati; i germi di un nuovo orienta-
mento vengono disseminati, per lo pit all'insaputa delle parti
impegnate, nel corso della disputa e maturano, sotterranei, senza
che nessuno se ne accorga,

Ora, tutte queste considerazioni che in teoria forse nessuno
avra difficolta a condividere, nella pratica non sono spesso pre-
senti alla mente dello studioso impegnato nell'affermare o difen-
dere le proprie tesi. E cid potrebbe essere anche un bene, perché
alurimenti esse pregiudicherebbero forse lo slancio e i1 fervore
della polemica ¢ quindi anche Ia sua fecondica (futura). Un
male comincia ad essere — sul piano umano, ad ogni modo, ma
anche sul piano scientifico, come si dird subjto - quando Io
studioso identifica a tal punto Ia propria tesi con Ia propria per-
sona da considerare ogni eritica rivolta alla prima come wn'offess
recata alla seconda: in quel caso egli non reagira piu soltanto
nello spirito dell'impegno e della convinzione, ma in quello della
autodifesa che, come si sa, quando & considerata ’ legittima, an-
che davanti al tribunale giustifica atti altrimenti illeciti; lo stu-
dioso, in tal caso, ricorrerd, infatti, ad atti illeciti e sleali, cer-
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cando di gettare discredito sull'avversario, di giocare contro di
lui la carta del proprio prestigio personale, di travisare, per
poter ridicolizzarli, i suoi argomenti, ecc. ecc.; mentre & difficile
che lattacco a una fesi scientifica possa umanamente * legitti-
mare " gli atti illeciti commessi sotto la spinta di un’’autodifesa’
personale, ne va di mezzo anche il valore scientifico della pole-
mic

perché al posto delle argomentazioni subentrano espres-
sioni di rancore, insinuazioni, facili ironie, poco interessanti e
per nulla feconde dal punto di vista di terzi.

L'occasione di queste considerazioni che intendono richia-
mare all'opportunita della massima possibile spersonalizzazione
delle polemiche scientifiche, ¢ stata data — oltre che, natural-
mente, dalle innumerevoli polemiche di cui uno studioso nella
sua vita quotidiana ¢ costantemente o parte attiva o osserva-
tore — in modo particolare dal singolare articolo di G. Dumézil
nell'ultimo fascicolo della Revue de Uhistoire des religions. Con
il piti vivo rincrescimento ho dovuto constatare che la mia critica
su Déesses latines et mythes védiques (SMSR 28, 1957, 113 sgg.)
¢ stata interpretata dalleminente studioso francese (e collabora
tore, nello stesso fascicolo, della nostra rivista) come un'aggres-
sione personale cui si dovesse, e legittimamente, rispondere con
un’aggressione personale; altrettanto rincresce che un periodico
di cosi elevato valore come la RHR abbia dato posto a manife-
stazioni cosl poco urbane del risentimento personale di uno stu-

dioso, anche se in questo caso si tratta di uno studioso di ecce-
zionale valore e prestigio. Prima conseguenza di questo fatto &
l'immatura fine della polemica scientifica appena iniziata: chi,
infatti, avrebbe voglia di tentare di riportarla sul piano scien-
tifico, una volta che ¢ sconfinata tra le pesanti nebbie dei senti-
menti personali? Per il resto, siamo al punto solito: come G. Du-
mézil crede di poter ribattere ad ogni mio argomento, cosi an-
ch'io credo di poter invalidare ogni sua obiezione; la parola &
ormai ai terzi, viventi o futuri; solo che questi, per tentare di
decidere sulla ragione o sul torto, o meglio, sulla parte di ra-
gione e parte di torto che abbiamo sul piano scientifico, dovreh-
bero onestamente leggere e studiare tutti gli *atti” del proces:
le mie Tre variazioni, le Désses latines, la mia critica e la risposta
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del Dumézil. Cosa che ben pochi faranno: i lettori di RHR,
per la maggioranza, si soffermeranno soltanto sull'ultimo articolo
di Dumézil. Essi non saranno quindi nella migliore posizione
per giudicare sulle tesi discusse, ma avranno soltanto il modo di
formarsi un giudizio dal punto di vista puramente umano sul-
Tautore: il che non rendera buon servizio né¢ agli studi ne
all’autore stesso.

Angelo Brelich.

n ed eresia musulmana nel pensiero del Corbin

(Spunti di una polemica sul metodo)

Un illustre studioso francese, il Corbin, ha il merito di
avere in questi ultimi anni portato una grande animazione nel
campo degli studi dell'eresia musulmana di tipo sciita 1. Alcuni
nomi ed alcuni movimenti religiosi che erano solamente nomi,
0 poco conosciuti, statici ismi

sono stati im-

messi nel circuito di quella storia del pensiero musulmano cui
gia appartenevano, ma appartenevano per cosi dire mimetizzati
sullo sfondo comune di un genericamente inteso pensiero mu-
sulmano.

1 Non mi riferisco qui a questa o a quell'opera del grande orientalista
francese, ma allo spirito che regna in tutta la sua ricca profuzione. Sono
da i le sue i ioni a preziose edizioni da lui
dateci delle opere del filosofo e mistico persiano Suhrawardi (Opera Meta-
physica et Mystica, vol. 1, Instanbul, 1945 vol. II, Teheran, 1958) di quelle
di Nasers Khostov (Le livre réunissant les deux sagesses, Teheran, 1953)
i suoi vari studi su Suhrawardi stesso (per es. Les motifs zoroastriens dans
la philosophie de Sohravardi, Teheran 1946), ¢ i numerosi, interessanti, arti-
coli-conferenze stampati sui vari Eranos-Jahrbiicher, dei quali il Corbin &
regolare  collaboratore.
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Senonché lo stesso grande intuito e la stessa grande sensi-
bilita per il fatto religioso che hanno condotto il Corbin alla
scoperta di certa inquietudine e di certa dinamica nel pensiero
musulmano, lo hanno forse condotto troppo lontano. Non si &
addivenuti cio¢ ad un arricchimento dell'Tslam di insospettati
fermenti, bensi questi fermenti sono stati dal Corbin isolati,
sottratti e contrapposti allIslam. 11 nuovo quadro dell'Tslam, in
altre parole, invece di precisare ¢ sceverare una fisionomia trop-
po scarna, troppo severa, troppo limitata da una prepotente,
semplice ed elementare — da certi punti di vista anche poco
interessante — ideologia ortodossa, ha in sostanza lasciato le cose
come stavano, perché ha identificato quella scarna ideologia or-
todossa con I'Islam tutto intero, con il vero Islam, e ha fatto
dell'elemento eretico, considerato nel suo insieme, non gia una
antitesi interna dell’elemento ortodosso, risolventesi insieme con
questo in una sintesi islamica, ma n¢ pit né meno che la ca-
tegoria metafisica dell'anti-Tslam. Ne ¢ risultato qualcosa di trop-
po generico, generico quanto la categoria contrapposta, e bat-
tezzato con il seducente nome dello gnosticismo, dell'esoterismo,
termine positivo di un’antitesi metafisica che ha come termine
negativo la mentalitd chiusa e ristretta, incapace di esaltazione
vera e di estasi, incapace in ultima analisi di senso religioso vero,
dell'Tslam. Di codesto Islam, lo gnosticismo sarebbe in altre pa-
role la categoria religiosi il i ispi: di ca-

P
lore e di vita; e questo movimento si potrebbe a buon diritto
chiamare Iran, con un nome, ciog, il quale simbolizza I'altra
grande civilta dell'Oriente, quella che I'Islam, fenomeno arabo,
avrebbe soggiogato materialmente e tentato di soggiogare spir
tualmente, restandone invece, a lungo andare, succubo e vinto.
Nel pensiero del Corbin I'lran, ciot da un punto di vista reli-

gioso il mazdeismo, ritorna, e determina nell'Islam leresia, so-
prattutto Teresia di tipo sciita; non solo, ma codesta eresia ira-
nica si insinua dappertutto, predomina ovunque, e finisce con
il rappresentare da sola I'unica spiritualita dellTslam, fino al
punto che non ci si rende pili conto con esattezza se I'Islam
sia il nemico, Vantitesi ab aeterno dell'Iran, oppure un semplice
sottoprodotto di questo. Ed & la prima osservazione che viene
spontanco di fare: il Corbin finisce per identificare la storia
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dell'Islam con la storia della distruzione dell'Islam, la storia del-

la pit gelosa e intransi religione istica umana con
la storia della fone del ismo (I'espressione &
dello stesso Corbin) una itologizzazi

che parte dall’attributo, dalla virtu di Dio, per giungere alla
personificazione del divino. Cid secondo un processo logico, con-
seguente, il quale dovrebbe essere gia chiarissimo agli inizi del-
I'lslam, e costituirebbe una vera e propria tendenza congenita
allo spirito iranico, di qualunque veste esteriore rivestito.

Ognuno vede come proprio la universalita delle conclusioni
conduca qui a dubitare della bonta del metodo, in quanto, a
forza di rintracciare nell'lslam I'Iran, non resta pit niente di
vitale che non sia Iran, e allora si ¢ costretti a riaffermare, bene
o male, la fondamentale unita del fenomeno islamico, sia pure
attribuendo ad esso una nuova paternita.

1l chiarimento che ¢ legittimo chiedere al Corbin & dupquc

questo: si chiara ed inequivoca-
bile, ad una classificazione rigidamente scientifica degli elemen-
ti da cui risulta il dualismo religioso fra arabismo e iranismo.
Cio significa innanzi tutto che occorre precisare con esattezza
se, a parte il nome da dare a quelle tendenze, una duplicita di
tendenze religiose esista davvero, oppure no, nel pensiero mu-
sulmano. E a questo fanno seguito immediatamente altri pro-
blemi:

ad una p

1) Si traduce codesto dualismo in un concreto formarsi
di sétte religiose diversificantisi su questa base, oppure cio non
accade?

2) E' legittimo o meno spiegare le diverse forme di reli-
giosita individuabili nel pensiero musulmano per mezzo di ca-
tegorie astratte ed eterne basate su concetti come quello dello
spirito di una nazione, pericolosamente sfociante nell'idea, in
questo campo almeno sostanzialmente ascientifica, della razza?

8) E’ in conseguenza legittimo o meno, nel caso nostro,
prendere una posizione cosi netta come quella di chiamare ira-
nico un tipo di religiositd, procedere cioé ad una attribuzione
precisa ed esclusiva di paternita, quando lesistenza stessa di una
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paternitd unica dovrebbe essere resa dubbia dalla natura tipi-
camente composita e sincretistica del fenomeno gnostico intorno
alla cui paternitd si indaga?

Ora, sembra a me non solo innegabile, ma del tutto ovvio
e pacifico, che nell'lslam un certo dualismo esista, esistano cio&
grosso modo due diverse forme o tipi di sensibilita religiosa. In-
negabile mi sembra inoltre che alcuni tratti caratteristici ed es-
seniali di una di queste due forme di religiosita siano stati in-
dividuati dal Corbin, anche se attraverso un linguaggio un po’
troppo generico, e pitt da filosofo che da storico, con una acu-
tezza singolare, ¢ tale da fare dello scrittore francese il vero ca-
poscuola di una scuola che, a rigori, bisognerebbe riconoscere
come esistente, almeno nel senso di tendenza, gid prima di lui.
Mi sembra perd altrettanto innegabile che cid che risulta dal-
J'azione dei due elementi, immessi in un’esperienza storica di
una societa organizzata, sia nullaltro che la civilta religiosa mu-
sulmana stessa, né pitt né meno. E dato che ogni civilta religiosa
& quello che i fattori storici dentro di essa in azione hanno fini-
to col farne, vano ed astorico sarebbe il voler cercare, nel seno
dell'Tslam, i fattori veramente islamici e quelli non islamici;
yano sarebbe soprattutto perche il termine di riferimento in
base al quale saggiare la vera islamicita di un fattore non po-
trebbe essere che un’astrazione, un Islam ideale mon mai rin-
tracciabile fra i dati di un’esperienza scientifica la quale for-
nisce a chi indaga solamente dei risultati storici, dei fatti mon
solo complessi, ma del tutto ins indibili; inscindibili perche si
tratta appunto di storia e non di logica o di matematica. Senza
il dualismo di cui sopra, insomma, I'Islam non sarebbe Islam;
e se il dualismo c'¢, non & troppo legittimo fare l'ipotesi di un
Islam astratto, puro e originario, privo di codesto dualismo.

Ma in che consiste con precisione codesto dualismo? A me
sembra che non si tratti affatto di un dualismo sui generis, ma
semplicemente dei due poli fra i quali sempre, cio¢ normal
‘mente, oscilla una coscienza religiosa individuale (intendo la
coscienza religiosa dell'individuo membro di una societa civile
ed evoluta, dellindividuo per cui religione & un fatto dello spi
rito, e non un fatto dellistinto). Codesta duplicita ¢ solo parti-
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colarmente evidente nel monoteismo islamico. Da un lato ab-
biamo il Dio astratto, il Dio Idea, concepito come necessita di
ragione, la cui esistenza & necessaria per spiegare il mondo, per
dare un significato logico dell'esistenza dell'uomo e delle cose, il
Dio che nasce come assoluto dinanzi alla coscienza della rela-
tivitd di cio che esiste, il Dio quindi che, essendo diverso, non
interviene nelle cose, non le crea, bensi si pone come loro an-
titesi. E' in altre parole il senso greco dell'assoluto, da cui puo
nascere sia il concetto del Demiurgo sia quello del Motore Im-
mobile, sistemazione filosofica, 'uno e l'altro, di tendenze pari-
menti razionalistiche. Quando la coscienza umana si fa, da filo-
sofica, pitr essenzialmente religiosa, il principio si trasforma spon-

in ico, crea cio¢ il p pilt stretta-

mente religioso della comunicazione, del contatto, di rapporti
rinunciabili fra 'vomo e quel Dio. Crea il problema € lo risolve
attraverso quella che, date le premesse, risulta una attenuazione
del i attraverso la posi

di qualcosa di interme-
dio che scende dal divino all'umano, dall'assoluto al relativo:
attraverso I'Angelo, il Verbo, la Manifestazione dell’Assoluto nel
relativo. Ne segue da parte dell'uomo una ricerca della verita
che non ¢ piti a base di scienza, di logica, di ragionamento, ma
¢ ricerca dell'’Angelo, del Verbo, della Manifestazione di Dio,
della Personificazione dell'Assoluto, e tende all’iniziazione, alla
illuminazione.

Dall’altro lato abbiamo il Dio concepito come Potenza, come
Attivitd, il Dio che ¢é assoluto in quanto ¢ capace di compiere I'af-
fronto alla logica di creare, di fabbricare dal nulla delle novita,
il Dio che non si manifesta se non volendo e agendo, che non
si identifica con nessun concetto astratto di virtd, e la cui unica
forma di contatto con gli uomini ¢ data dal prescrivere loro un
determinato modo di agire, Codesto modo di agire da lui gradito
¢ da lui indicato attraverso la scelta, fra tutte le altre creature,
di una creatura singola, la quale viene esortata a farsi imitare
dalle altre, e che non trascende le altre: il Profeta, che non &
dunque un inviato di Dio, ma piuttosto una creatura qualunque
sulla quale si sono posati per caso gli occhi di Dio. Qua non
esiste nessun vero intermediario: il Dio persona non si manifesta
attraverso il Profeta, n¢ attraverso il Profeta si manifestano le
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sue virtl, ma semplicemente intima obbedienza per mezzo del
Profeta.

Tutto ¢id non & una novita: il monoteismo creazionistico,
ebraico, cristiano, islamico, nasce da un ordine d'idee del genere.
Ma la posizione del Corbin & nel senso di una identificazione del-
Valtra forma di religiosita, la prima, che potremmo chiamare
angelologica, con lo spirito iranico, e questo & da vedere. Che
la seconda forma di religiosita, quella che potremmo chiamare
profetica predomini fra gli Arabi, & innegabile; senonché il rigido
e assoluto, profetico monoteismo degli Arabi cederebbe sempre
pit il passo, nell'lslam, a tutta una mitologia dell'intermediarie-
ta, e questa mitologia si consoliderebbe soprattutto, ma come
s'¢ detto non esclusivamente, nell’Tslam eretico, nell'Islam sciita;
e anche questo ¢ da vedere.

Ora, s'¢ accennato pocanzi, il primo problema di carattere
generale che va affrontato per controllare l'esattezza dell'equa-
zione, consiste nel vedere se la divisione per sette dell'Islam cor-
risponda a una differenza di sensibilita religiosa nel senso di cui
sopra, se cio¢ lortodossia musulmana esaurisce per caso tutto il
monoteismo profetico dell'lslam, e le sttte eterodosse siano per
caso il dal i 1 i Da
questo punto di vista, sembra a me che, se indubbiamente quello

che prevale nell'ortodossia ¢ il monoteismo profetico, non & perd
vero il contrario, che cio¢ nell'eterodossia prevalga, sostanzialmen-
te, il monoteismo angelologico, D'altra parte, tracce di quest'ul-
timo si possono trovare fin nelle forme piti antiche, piti profeti-
che e piti arabe, della religiosita ortodossa. Mi limito ad indicare
alcuni fatti

1) 11 dogma del Corano increato presso Lortodossia profe-
tica, che introduce il concetto di un elemento divino manifestan-
tesi, ab aeterno, sub specie sensibile, e inseparabile dal mondo sen-
sibile, cio¢ una vera e propria forma di Logos intermediario fra
uomo e Dio, e partecipe della natura dell'uno e dell’altro; lad-
dove proprio l'eterodossia angelologica preferisce in genere I'i-
dea prioetica della Rivelazione creata, occasionale, sostituibile ad
ogni momento per atto arbitrario di Dio.
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2) La non definibilita, come concetto indipendente, dell’i-
dea di Imdm, lintermediario, quello che dovrebbe meglio rap-
presentare il Logos-persona, a meta strada fra Dio e uomo, presso
le correnti angelologiche (concetto di cui Tortodossia, la_quale
chiude la Rivelazione con Muhammad, I'ultimo dei Profeti, & pri-
va). L'imamato & infatti, per gli Sciiti cosiddetti moderati, che
sono i pil, e che sono poi i rappresentanti per eccellenza della
Persia religiosa, un ciclo aggiunto, ma anch'esso ormai chiuso,
di Rivelazione; ed anche per le correnti estremiste, le quali per-
petuano I'imamato nel tempo, I’Zmdm non ha mai una funzione
sostanzialmente superiore a quella del Profeta, risultando piutto-
sto un semplice duplicato dogmatico del Profeta, il risultato teo-
logico del semplice tentativo di prolungare la Profezia, direi di
costringere Dio a scegliere altri Profeti anche dopo Muhammad,
perche I'umanita ne ha bisogno. Codesta nuova serie di Profeti
dopo Muhammad, simile in fondo alla serie dei Profeti anteriori
a Muhammad, non pud essere composta di veri e propri Profeti,
solo perché I'orgoglio islamico ha fatto di Muhammad, profeta
islamico, I'ultimo dei Profeti. Ma il senso della Profezia resta; e
Pesigenza della Profezia porta all'idea di un intermediario che
& Profeta pur potendo chiamarsi solo Vicario del Profeta (Imdm),
e interprete della Profezia. Dalla funzione di interprete — che si
pone come interprete autentico — all'infallibilita, il passo & breve.
Ma codesta infallibilita, ponte tra uomo e Dio, condizione sine
qua non di ogni fede, termine obbligato di riferimento di ogni an-
sia religiosa, resta a parer mio, pit che esoterismo, come vuole il
Corbin, semplice atto di fiducia nella volonta arbitraria di Dio,
volonta che, appunto per essere arbitraria, non si pud afferrare
se non vedendola in qualcuno. Nell'ortodossia, d’altro canto, la
cristallizzazione della volontd di Dio in un Profeta definitivo &
in sostanza un'incongruenza dello stesso genere di quella, accen.
nata prima, del Corano increato.

8) Liinesistenza di un vero e proprio processo di « diviniz-
zazione » dell'fmdm, meglio di manifestazione in esso, persona
umana, dell’Assoluto, fin nelle forme pi estreme di sciismo, e in
religioni autonome di origine sciita come il babismo-bahAismo,
L'estremo grado di esaltazione raggiungibile ci porta piuttosto
nellordine di idee del simbolo (per esempio: il tale & uomo giu-
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stissimo, ¢ la Giustizia per eccellenza, la Giustizia fatta uomo) e
in ogni caso il processo sembra pit di ordine morale che altro,
cioé un processo dal basso verso l'alto, dell'nomo verso la perfe-
zione, pitt che non dall'alto verso il basso, da Dio verso T'incar-
nazione. Particolarmente significativa in questo senso & la parola
araba ghuluww (esagerazione) con cui proprio gli Sciiti — la mag-
gioranza degli Sciiti — definiscono le correnti estremiste che ri-
schiano di andare troppo oltre. E questo andare troppo oltre si-
gnifica andare verso I'idolatria, verso la posizione di altri dei ac-
canto a Dio, non giA verso la ripartizione della divinita come con-
cetto in quote ideali. D'altra parte la ricognizione in questo e in
quello di questa e quella virty assoluta (prima assoluta, poi, per-
cid, divina) & possibile ed & facile nell'Tslam proprio perché ITslam
identifica la divinita, 'unica vera divinita, con I'assoluto arbitrio, e
qualunque complimento teologico & possibile fare a individui di-
versi da Dio, senza tema di idolatria, purché non li si riconosca
padroni di Volere. Si potra cosi dire tranquillamente il tale ¢ figlio
di Dio* (nel bah&’ismo perfino il tale ¢ Dio padre, che vuol dire
nel tale si manifestano le virti di Dio Padre), o il tale ¢é la causa
della creazione (nell'uno e nell'altro caso sempre concetti, sem-
pre qualcosa di statico, di immobile), ma non mai il tale fa quel
che wuole, il tale liberamente crea e dispone (che sarebbe I'asso-
luto dinamico, cio¢ I'unico vero assoluto, l'unico Dio).

4) Le peculiarita del linguaggio filosofico e poetico musul-
mano, il quale tende, tale e quale del resto che il linguaggio ar-
tistico e musicale, per cosi dire alla decorazione pura, senza una
precisa funzionalita dellespressione rispetto al contenuto. Onde
I'iperbole e la metafora negli epiteti del Santo, cose che non
vanno mai prese alla lettera se non si vuole rischiare di intendere
tutto alla luce di quello che sarebbe solo l'atteggiamento men-
tale occidentale nel problema dei rapporti tra forma e contenuto.

5) 11 concetto tipicamente profetico, eppure diffusissimo
nell’eresia, dei nuovi cicli, dei cicli periodicamente ricorrenti del-

Pur non esistendo nessuna sitta storica che affermi questo, ho avuto
occasione, in una mia conversazione con Sciiti persiani, di udire che non vi
lamico, nel dichiarare, in un certo senso, Gesi « figlio

& nulla di an
di Dio.
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la Rivelazione, che in tal modo continuamente si rinnova. Signi-
ficativa l'idea, a tutti comune (che egregiamente dimostra la ra-
tio, non oggettiva, ma dinamica, della Rivelazione) secondo la
quale, quando le cose vanno male, bisogna cambiare la Rivela-
zione, e non punire gli uomini che si comportano male. Strano
concetto di «moda » attribuito alle religioni — le quali sono su-
perabili ed invecchiano — che ¢ tipico dell'estremismo teologico
islamico, ove piti che esprimere una storicita della religione, &
solo sviluppo di un concetto di mutabilita degli umori di Dio.

6) Il concetto del pari tipicamente profetico, eppure pro-
prio a tutto I'lslam, del Dio non categoria logica ma Volonta, nel
suo riflettersi nella concezione della santita e del peccato. Non
esiste cio¢ I'atto oggettivamente buono e l'atto oggettivamente cat-
tivo, ma la dichiarazione di bontd e la dichiarazione di malvagi-
ti dall'alto; le qualj dichiarazioni, si noti, possono di volta in
volta rivolgersi ad uno stesso atto umano. Cosi per esempio una
stessa azione umana puo essere al tempo stesso considerata empia,
lecita, o addirittura santa, secondo l'ordine d'idee nel quale vie-

ne compiuta. Cosi un atto sessuale & qualcosa di delittuoso ri-
spetto a Dio quando lo si compia nello spirito dell'orgoglio in-
dividuale, ma puo divenire addirittura — caso limite — premio
divino in compenso dell'astensione da quello stesso atto fatta per
compiacere Dio. Cosl un miracolo pud essere un'offesa a Dio pitt
che testimonianza di santiti, e pud essere messaggio divino; cid
perché I'eccezionalita del miracolo non sta nel fatto prodigioso
in s¢, ma nel tipo di volontd che ha dato luogo al fatto prodi-
gioso. Cosi viceversa un qualunque atteggiamento assurdo puo
essere del pazzo e del virtuoso a seconda del moto che lo ispira.
La duplice valutazione etica insomma, propria in fondo, alme-
no potenzialmente, di ogni religione che tenda al monopolio del
fatto morale, giunge ad un vero e proprio parossismo nell'Tslam,
e in tutto I'Islim, dove la gradazione canonica della santita & sen-
tita semplicemente come gradazione del semplice rapporto, tipi-
camente profetico, di trasmissione della volonta arbitraria di Dio.
In tal modo si va dal Profeta che questa volonta trasmette lim-
pida e precisa, allZmdm che ¢ innanzi tutto privo della capacita
di recezione, e atto solo a interpretare, al Vicario dell'Tmam che si
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limita a far la guardia all'interpretazione, al Da'i che si limita
ad annunciare I'Imdm, e cosi via verso il bdb, il naqib, e tutti
gli innumerevoli simili concetti in cui si traduce codesta caratte-
ristica idea che si potrebbe chiamare di appannamento e affievo-
limento progressivo della voce di Dio, eventualmente fino all'im-
provviso, nuovo miracolo, della nuova diretta Rivelazione divina.

7) Analogo discorso & possibile fare per la confusione fra
il concetto del Santo e il concetto, nemmeno del sapiente, ma
dell’erudito addirittura. La santita si prova talora con il cono-
scere a memoria un maggior numero di tradizioni profetiche, e
viceversa la sapienza (‘ilm) con la pieta (‘addla)... E gli esempi
potrebbero moltiplicarsi.

Secondo me, insomma, i poli della religi PO

sono veramente, sempre in modo un po’ astratto, ridursi a due,
ma verso I'uno o verso laltro, le forme positive della religiosita
musulmana, tendono solo grosso modo. Gli Sciiti moderati sono
pitt ortodossi e profetici che angelologici, e perfino nelle forme
estreme dell'eresia, in cui lelemento gnostico & pur riconoscibile,
si finisce con lo scoprire a un certo momento, quando meno ci
se lo aspetta, I'immagine ortodossa e profetica del Dio arbitrario,

volubile ¢ impetuoso, del Dio irriflessivo insomma, e appassio-
nato, degli Arabi, in quanto tale, e perché tale, irriducibilmente
uno.

Sara dunque legittima la categoria astratta di una religiosita
non islamica lanciata non solo alla conquista dell’lslam, ma per-
meante di sé tutto I'lslim?

Uno scrittore contemporaneo che cito qui perche caro al
Corbin, Eugenio D'Ors, ha teorizzato, in altro campo che non
sia quello storico religioso, su queste categorie metafisiche ricor-
renti, e sembra a me che il suo teorizzare singolarmente si adatti
al metodo del Corbin. Si tratta della teoria degli «eoni» come me-
todo. Un tempo, dice per esemplificare questo scrittore, per ren-
dere sistematico, cio¢ scientifico, lo studio dell'anatomia, si pro-
cedeva per arti, capo e tronco, e ad ognuno di quelli si dedica-
va un capitolo separato nell'esposizione scientifica. Poi perd fu-
rono scoperti il sistema nervoso, il tessuto muscolare e cosl via.
Ognuna di queste nuove, e veramente scientifiche, categorie, si
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ritrova in ognuna delle pseudosscientifiche categoric di cui so.
pra: il vero studio scientifico deve assumere le ultime, non le
prime, quali. termini di riferimento; quanto alle prime, si potra
solo studiare il manifestarsi delle seconde in esse. Lo stesso si
deve dire per quel che riguarda I'anatomia dello spirito umano,
Nello spirito umano esistono categorie ricorrenti, tendenze eter-
ne, eoni, i quali nel corso della storia si manifestano negli sto-
ricamente diversi linguaggi umani, che solo un metodo Pprimitivo
potrebbe considerare indipendenti. Non esiste allora un barocco
come «stile », ma solo un barocco come categoria, la quale i ma-
nifesta nei diversi stili storici di tipo barocco, uno solo dei quali,
apparentemente il barocco per eccellenza, ha avuto la ventura di
dare il nome all'intera categoria. A parer mio l'idea del Cor.
bin ¢ che, da un punto di vista storico-religioso, I'Islam  sia
solo uno stile, e I'lran una categoria eterna ricorrente, pren-
dente nome da un Iran per eccellenza dej tempi mazdei *. Di qui,
come nel D'Ors, un passo ulteriore: ITran diventa la categoria re-
ligiosa ricorrente, allo stesso modo che nel D'Ors Ia categoria del
barocco, come categoria dell'irrazionale, del fantasioso, dell'im-
mediato, ¢ la categoria artistica per eccellenza, contrapponentesi
non ad altre categorie parimenti artistiche, ma solo alla catego-
ria della razionalita.

A questo proposito si puo osservare che, proprio accettan-
do certi criteri pitt avveduti e piit profondi di sistematicita, Ia
cosiderazione ci porti pit sul terreno degli coni societd che su
quello degli eoni razza, o eoni genio nazionale. Questo vuol dire
che una religione ufficiale comune, nell'ambito di una societa, &

un fatto significativo fino a un certo punto, perché essendo le so.
cieta umane non un tutt'uno ma un complesso di elementi di-
versi, varia necessariamente, all'interno di esse, il modo di sen-
tire la comune religione. Esiste in ogni societd un elemento po-
polare, che ha esigenze religiose di un determinato tipo, esiste
un'dlite intellettuale la quale ha esigenze diverse, pit raffinate,

*Ma il Corbin ci sembra anche un po’ trascurare I problematica
della religione, ¢ « religioni » preislamiche di Persia, riducendo tutee 5 un
piuttosto astratto « mazdeismo
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ed esiste anche un'organizzazione temporale la quale ha anch'essa
bisogno, se non altro, di adattare la religiosita comune a deter-
minate esigenze tecniche, di conservazione e di sviluppo della
societa. Se al popolo basta un Dio che spieghi ad esso i feno-
meni naturali, lo soccorra e lo atterrisca, e un Santo che inter-
ceda per esso presso Dio — basta in conseguenza un culto —
T'élite ha invece piuttosto bisogno della certezza di raggiungere
Dio, o la veritd vera, attraverso l'intimo della propria coscienza,
la quale dice allintellettuale che la vita & sogno, che il vero
mondo ¢ un altro, e simili. Il conservatore dell’'ordine, poi, ha
soprattutto bisogno di un metodo e di una organizzazione, di una
chiesa. In altre parole — e correndo per amor di chiarezza il ri-
schio di semplificare troppo le cose — vorrei dire che il popolo
— ma qualunque popolo — tende per natura all'idolatria, I'in-
tellettuale — qualunque intellettuale — & quasi sempre neo-pla-
tonico, e I'iomo di chiesa ¢ quasi sempre aristotelico-tomista. E
cio nell'ambito di qualunque stile religioso, in cui queste cate-
gorie sociali, eoni forse pitt a buon diritto che non il barocco o

I'Tran — ipostasi nel metodo scientifico di simpatie personali le
quali sono appunto simpatie da intellettuale neoplatonico — si
manifestano facendo diversa luce per loro virtu diversa, e non per
diversita del corpo religioso-positivo cui aderiscono. Islam e Shi'a
non sfuggono alla regola: non solo elemento angelologico ed ele-
mento profetico stanno tanto nell'ortodossia che nell’eresia, ma
in ogni comunita eretica vi sono ambienti diversamente religiosi,
e v'é spesso piu affinita sostanziale fra ambienti analoghi di co-
munita ufficialmente diverse che non fra ambienti diversi di una
stessa comunitd. Né si creda che con cio si voglia portare il me-
todo scientifico sul terreno di una facile sociologia. Giustamente
lo storico dell'lran V. Minorskij rimproverava al suo collega
Spuler di aver trascurato, facendo la storia dell'lran paleoisla-
mico, quegli elementi eterodossi in cui spesso si manifestano tutti
gli elementi socialmente rivoluzionari della storia dell'Tran; tut-
tavia il principio della corrispondenza fra fatto sociale e fatto
religioso non deve indurre a una meccanicizzazione e semplifica-
zione dell'indagine, risolventesi nell'astrazione di un eone chia-
mato, invece che Iran o barocco, Rivoluzione, categoria perenne-
mente ricorrente nella storia, e inerente per natura a ogni feno-
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meno nuovo, si da dispensare quasi dallanalisi concreta di que-
sto fenomeno nuovo in tutti i suoi elementi. La storia & al con-
trario sempre nuova; e il nuovo invecchia, per cui ogni movi-
mento religioso, sia pure rivoluzionario in origine, ¢ quasi sem-
pre invecchiato nel momento di pienczza dogmatica in cui di soli-
to viene ad essere oggetto di indagine scientifica; allora, perduto il
carattere della novita, il movimento religioso acquista anche quel-
lo della complessita e della plurivalenza, non ha pid ciod un si-
gnificato socialmente univoco.

=3

Gio precisato, riterrei che i grandi ritorni, lo spirito dei po-
poli in astratto e simili categorie eterne, inevitabilmente tendenti
a divenire aprioristiche nonostante le raffinatezze del pit brillan-
te dei metodi e del pit seducente intuito filosofico, non debbano
prevalere, in linea di principio, nell'indagine scientifica.

Se cosi &, il terzo problema, quello della legittimiti o meno
di chiamare con il nome dell'Tran il denominatore comune dej
fermenti. angelologici dell'Islam, va forse meglio impostato come
problema del come e perché possa apparire tanto attraente in ma-
teria il nome di Iran. Nulla infatti accade mai per caso, e nulla ¢
mai del tutto gratuito.

Ora, da questo punto di vista, sembra a me che la categorin
metafisica Iran, sebbene, per le ragioni di cui sopra, non accet-
tabile come da taluni proposta, sia una categoria la cui nascita
¢ perfettamente comprensibile e giustificabile. Cio nel senso che,
seppure I'eone Iran non esiste come eone, non ¢ detto che I'lran
come societa storica non abbia avuto una parte essenziale nello
sviluppo del pensiero religioso della societh musulmana, e so.
prattutto di quei fermenti cosi ispiratamente analizzati dal Cor-
bin; tali fermenti hanno veramente avuto, come patria — d’ori-
gine o d'adozione poco importa — appunto la terra d’Tran, si
da dare apparentemente I'impressione che esista una storia del
pensiero musulmano persiano leggermente diversa dalla storia del
pensiero religioso musulmano arabo, e dotata di innegabili tratti
caratteristici. Ma in che cosa consistono esattamente codesti trat-
Secondo me soprattutto in una maggiore vita-
lita. — maggiore di quella che ¢ dato riscontrare in materia nel
mondo arabo — delle attitudini alla speculazione filosofico-reli-

ti caratteristi
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giosa. Ma si tratta di una speculazione che elabora I'lslam e di-
rei addirittura fabbrica, inventa I'lslam, il quale, prima di cio,
non ¢ I'lslam che conosciamo, non ¢ I'Islam maturo, non ¢ in-
somma I'Islam. La Persia & un centro attivissimo di speculazione
religiosa, ma appunto un centro della speculazione religiosa mu-
sulmana. La Persia non rappresenta solo I'Islam eretico, ma rap-
presenta meglio — fra I'altro — anche I'Islam eretico, e cid solo
perché rappresenta 1'Islgm. Una simile affermazione, evidente-
wmente, scagiona chi la fa da ogni eventuale accusa di partito
preso anti-iranico, perché con la sostituzione alla formula del-
I'eone mazdeo della formula di una Persia come centro attivo per
eccellenza della civilta religiosa musulmana, I'Iran vede, non gia
ristretta, ma esaltata, la sua funzione rispetto a quella ad esso as-
segnato dal Corbin. Solo che, in parole povere, quello che conta
¢ soprattutto la Persia musulmana, e cio che essa Persia musul-
mana ha saputo fare; di fronte a cui poco importa per quali re-
condite ragioni abbia saputo fare quel che ha fatto e quello che
ci sia stato prima di codesta Persia musulmana. La storia dell'I-
ran e della Persia musulmana si fa con I'Islam, non prima del-
I'lslam, allo stesso modo che, per studiare lo sviluppo di una
personalita individuale, bisogna studiare quella personalita, piu
che lo sviluppo della personalita di suo padre, o i caratteri ere-
ditari della famiglia. Lo studio di questi ultimj costituisce solo
un complemento, ed un complemento valido a posteriori, valido
solo, eventualmente, per confermare certi risultati, se non ci fos-
sero i quali nessuno penserebbe di ricorrere agli antefatti. Lo
studio dei precedenti, a rigore inesauribili sino all'infinito, finisce
con I'essere pitt studio di fatti biologici ed etnografici che studio
di fatti religioso-sociali. Anche I'indagine storicoeligiosa, la qua-
le non ¢, per lo meno non ¢ soprattutto, indagine etnografica,
deve necessariamente presupporre alcuni dati oggettivi, naturali
fisici, e porsi come indagine storico-religiosa solo in un secondo
momento, quello in cui quei dati hanno ormai formato una societa
(nel caso la societa mussulmana) e questa societd comincia a pen-
sare in termini religiosi. Che in essa agisca una determinata eredita
culturale ¢ del tutto ovvio. Ne si puo dire che tale indagine pec-
chi di poca storicita, perché in ogni caso non il solo momento dog-
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matico essa deve esaminare, ma tutto il processo di costruzione e
di sviluppo, in quella societd, di quel pensiero. Le categorie eter-
ne, se ci sono, sono, o la storia dell'umanita fino a quel momen-
to, o le esigenze spirituali stesse dell'umanita, in senso lato im-
mutabili, non altro. Penso in ultima analisi che per l'islamista
I'Islam sia pit interessante di certi antenati, ricostruibili a po-
steriori, e talora non esattamente ricostruibili, dell'lslam. Lo stes-
50 per lo storico delle religioni in generale, il quale studia, pit
che una diffusione per contagio del fenomeno religioso fra i po-
poli, il fenomeno religioso stesso. Il comparatista preferisce senza
dubbio paragonare elementi originali; e la vera originalita & sem-

pre (gli antenati sono spesso comuni a discendenti innumerevoli)
originalitd dei risultati cui si addiviene pit che delle premesse
da cui si parte, della religiosita pensata pit che della religiosita
istintiva, la quale ultima tende ad essere simile ovunque. Resta
dunque secondo me in questo senso superabile il problema dell'i-
ranicita dell'Islam, o di certo Islam. Allo stesso modo sono state
superate tante teorie scientifiché singolarmente affini: quella del-
lo Strzygowski per esempio, sulla non mediterraneiti dell'arte
(risolventesi anche quella, nemmeno a farlo apposta, in irani-
¢itd) o quelle gia in voga agli inizi del secolo sulla non romanitd
del diritto romano o sui grandi plessi solari dei diritti mediter-
ranei (Carusi). E per la stessa ragione non mi soffermo sulle ten-
denze, recentemente riscontrabili in pilt parti, verso un apparen-
te avvicinamento al pensiero del Corbin. Codeste tendenze consi-
stono in un riconoscimento dell'iranicita di certo Islam appunto
perche I'elemento iranico sarebbe gia in sostanza, al momento di
confluire nell'Islam, fortemente semitizzato, o meglio facente gia
parte di quella civiltd gnostica che & caratteristica generale di
tutto il mondo mediterraneo tardo-antico, e in cui confluiscono
ellenismo e semitismo. Sebbene io ritenga personalmente assai
plausibile un ordine d'idee del genere — che, se si volesse par-
lare necessariamente di eoni nel senso dorsina mi sembrerebbe
in ogni caso piti ovvio parlare di eone neoplatonico che di eone
mazdeo — anche questo orientamento ultimo non ci propone
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forse nulla di essenziale salvo alcuni esatti prolegomeni allo stu-
dio di un Islam riconosciuto sempre pilt come parte integrante
di una comune civilta postclassica. Le ragioni di cui sopra mi
sembrano consigliare, al momento dell'analisi storica dei singoli
fenomeni, e di qualunque eone si tratti, un abbandono — o al-
meno un accoglimento con prudenza infinita — di un linguaggio
scientifico, metafisico piu che storico, a base di « eoni».

Gianroberto Scarcia







RASSEGNE ED APPUNTI

Il Trickster

P. Rapiy - K. Kerénvi - C. G, Juxc: Der gottliche Schelm,
rich 1954.P. RADIN, A study in American Indian My-
thology. With commentaries by C. G. Juxc and Karl Keréni, Lon-
don 1956, pagg. 211. L'opera & pervenuta alla redazione della no-
stra rivista in tutte e due le edizioni, inglese ¢ svizzera (in tedesco),
che in una certa misura sono da considerarsi come due originali:
se, infatti, la bellissima edizione in tedesco ha la priorita crono-
logica, quella inglese contiene la maggior parte del testo originale
(i P. Radin) ed & inoltre, ampliata (a p. 61 sgg. aggiunge altri

ituisce 'argomento del volume; riporta

integralmente il ciclo mil
degli Assiniboin, e anche nel capitolo successivo_aggiunge nuovi
paralleli). 1 rinvii, nella presente recensione, i riferiscono all’edi-
zione inglese.

A parte ogni ulteriore considerazione, due ragioni assicure-
ranno a quest'opera un posto importante nella moderna lettera-
tura etnologica e storicoreligiosa. L'una, che essa contiene un
documento religioso di natura assai rara: un ciclo di miti "pri-
mitivi’  (degli indiani Winnebago) scritto da un indigeno nella
propria lingua (tradotto poi da altri due in inglese, con controllo
finale di Radin) esattamente nella forma in cuj egli ha ottenuto
da un narratore autorizzato (essendo ogni mito ‘proprietd’ di
determinate persone: p. 122 sg). L'altra, che essa ripropone al-
Pinteresse degli studiosi un problema che — a giudicare in base
a certe recenti posizioni dei piti autorevoli rappresentanti dei
nostri studi — & destinato ad occupare un posto non meno im-
portante nelle teorie storicoeligiose del iprossimo futuro, di quel-
lo occupato nei primi decenni del secolo dal c. d. ‘Essere Supre-
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mo’s si tratta, infatti, di un‘altra figura tipica di innumerevoli
religioni primitive (¢ non soltanto primitive), d'una specie di
Teroe’ | (in un senso convenzionale del termine, come soltanto in
senso altrettanto convenzionale si potrebbe adoperare il termine
tedesco Heilbringer) che si distingue per una particolare ambi-
valenza di carattere; bestiale e sovrumano, gratuitamente nocivo e
fonte d’ogni sorta di benefici e, inoltre, divertente soggetto € og:
getto di grossi tiri giocati; in questo suo ultimo aspetto (che tut-
tavia non ha sempre lo stesso rilievo, né sempre & presente in fi-
gure che per altri versi risultano indubbiamente affini), questo
tipo di personaggio ha da tempo un nome inglese: | trickster] —
termine ugualmente convenzionale che si pud applicare al ragno
Ananse dell’Africa occidentale non meno che al Prometheus greco,
al Coyote nordamericano come al biblico Giacobbe, e che ormai
& usato in tutte le lingue. A questo proposito & da chiedersi se
sia opportuno volerlo sostituire con il termine tedesco Schelm
(come gli autori fanno nell'edizione svizzera) che, oltre allo svan-
nnocuita dei termini convenzionali, con-

taggio di non avere '
tiene una sfumatura di bonario disprezzo morale che non neces-
sariamente si addice a tutte le figure di quel genere.

A voler riassumere i racconti su Wakdjunkaga (cosi si chia-
ma il trickster dei Winnebago e il suo nome significa, appunto,
qualcosa come trickster) si correrebbe il rischio di mutilarli in-
giustamente: i 49 episodi dovrebbero esser raccontati tutti, e sce-
glierne i 'pitt interessanti’ sarebbe gia un'interpretazione. Co-
munque questo personaggio, detto anche ’primo nato’ (cid che
non esclude affatto che sia circondato da altri personaggi) inizia
la sua storia come capo della trib e precisamente compiendo a
rovescio le normali azioni del capo Winnebago, per poi abban-
donare il suo popolo; da allora erra solo in un mondo in cui puo
intendersi con animali e piante, attraversa una serie di avven-
ture. 11 racconto sembra voler insistere sul fatto che nulla avviene
nella vita di Wakdjunkaga come nella normale esistenza umana
le due mani dell’eroe combattono I'una contro I'altra (episodio
5); egli porta il proprio organo genitale in una cassa ed & capace
di spedirlo attraverso un corso d’acqua per avere un confatto
sessuale (ep. 16); egli mangia i propri intestini (14); & cannibale
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(27, 29); riesce a trasformarsi in donna e mettere al mondo figli
(20). Le sue avventure, spesso oscene e scatologiche (23 sg.), ma
per lo pit fondate su inganni compiuti (p. es. ep. 6 sg, 29,
34 sg) o subiti (13, 81, 82) e imperniate quasi sempre sul pro-
blema del mangiare (W. appare eternamente affamato) sono ora
successi ora fallimenti e si svolgono in un mondo indeterminato
dove tutto sembra possibile. Ma poi, nei tre ultimi episodi
tutto improvvisamente cambia: il 'mattacchione’ primordiale ri-
muove gli ostacoli davanti al corso del Mississipi (47), instaura
le cascate (48) ¢, dopo aver consumato solennemente un’ "ultima
cena’, si ritira nel cielo. A ben guardare, perd, anche prima egli
compie — quasi casualmente ¢ all'occasione, — atti fondatori:
& lui che da la forma definitiva al deretano umano (ep. 14);
& lui che, fingendo (1) di essere una specie di 'signore degli ani-
mali’ (il testo parla di elk-spirit ¢ waterspirit, ep. 33) — perche
la sua testa & rimasta incastrata in un cranio di cervo — finisce
perd per distribuire realmente le 'medicine’ che tal genere di
esseri usano concedere ai mortali; & lui che col suo organo geni-
tale fatto a pezzi fa sorgere le piante alimentari (ep. 39): gli ul-
timi tre episodi coronano soltanto il racconto, sollevandolo dalla

sfera dei tricks e statuendo il rango chiaramente sovrumano del
personaggio.

Qual’e il valore e significato di un_simile_essere mitico e
delle sue vicende? E’ a questa domanda che il volume tenta di
dar

una prima risposta.

Bisogna subito premettere che il volume ¢& assai eterogeneo,
come ognuno capira alla sola vista dei nomi dei tre collabora-
tori. Radin ¢ etnologo americanista, il maggior conoscitore vi-
vente dei Winnebago e delle tribui vicine; Kerényi ¢ studioso
della religione greca, Jung & psicologo: interessi diversi, prepa-
razioni diverse, metodi diversi di fronte al problema. Certamente

nel pensiero degli autori e dell'editore cid era previsto, nell'in-
tenzione di un inquadramento quanto piti poliedrico del pre-
zioso documento: altra quesnom ¢ se l'idea sia stata del tutto
felice; il risultato non & p una visione ’tridimensi

nale’ del problema come sarebbe potuto essere, perché nessuno

dei tre autori centra il proprio contributo su quanto di essenziale



182 Rassegne ed appunti

e specifico potrebbe offrire nei limiti della propria competenza
(né si mantiene sempre — sia detto tra parentesi — in questi
limiti: p. es. Radin fa della psicologia p. 132 sgg. specie 142;
Kerényi dell'etnologia, p. 186 sg., Jung della storia delle reli-
gioni, p. 196 sgg.). Ma, tutto sommato, in ciascun contributo si
trovano osservazioni interessanti, di modo che, come lettura, il
libro riesce i e ricco di ioni.

PE

Dal punto di vista pil strettamente scientifico & natural-
mente la parte scritta dal Radin (che nell'edizione inglese oc-
cupa due terzi del volume, mentre il rimanente terzo si divide
tra il testo e i contributi dei due altri autori) che riveste la mag-
gior importanza, data la specifica competenza dell'autore; essa
spazia tra problemi di metodologia generali o suscettibili di ge-
neralizzazione, capitoli introduttivi sulla civilta Winnebago, com-
menti “filologici’ a dettagli del testo e ricerche di comparazione
mitologica interamericana. Senza poter scendere nei dettagli, siano
ricordate le principali tesi dell’autore sul problema centrale. Gid
nella prefazione (p. IX) Radin rileva che, quanto al Trickster, si
tratta di una delle pitt antiche espressioni dell'umanita; in senso
pitt limitato, ma pit facilmente accertabile, piu tardi ripete
che il Trickster « & la pit antica di tutte le figure della mitolo-
gia indiana dellAmerica» e — aggiunge — « probabilmente di
tutte le mitologie » (p. 164). Questa tesi — che richiedera natu-
ralmente prove non ancora date — ha un’importanza fondamen-
tale, perché rovescia molte opinioni comuni ¢ posizioni troppo fa-
cilmente accettate: I'uomo educato nelle condizioni culturali de-

terminate dalla civilta classica e dal Cristianesimo non & stato
finora disposto ad ammettere che una figura cosi ridicola e mo-
struosa, ma nello stesso tempo creatrice e oggetto di miti sacri,
potesse esser altro che una forma decaduta di qualche tipo di
figura piti sublime. Sard compito dell'avvenire provare o confu-
tare questa tesi, ma Radin ha il merito di averla formulata ed
enunciata. Ora perd, pur sostenendo loriginarieta della figura
del Trickster, egli non accetta che Wakdjunkaga sia, tale qual’e,
identico alla figura originaria. Mediante la comparizione, egli ten-
ta di scoprire le stratificazioni del ciclo mitico. In una delle parti
forse meno convincenti della sua analisi, egli cerca di mostrare
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come W. in questo ciclo percorra una graduale evoluzione della
sua personalit: comunque, anche se cio fosse sicuro (per affer-
marlo Radin deve ricorrere a concetti della psicologia del pro-
fondo), l'autore ha l'accortezza di considerare quest’aspetto psi-
cologico come proprio non della figura originaria, ma della reda-
zione del mito, come, cioé un «rimodellamento e reinterpreta-
zione letteraria » (p. 146) indubbiamente secondaria. Cosl consi-
dera (p. 154) anche I'intento satirico che egli mette in evidenza
nel testo (151 sgg.).

Tutte queste questioni passano perd in seconda linea rispetto
a un‘altra che dal punto di vista storico-religioso costituisce la

vera sostanza del problema e che Radin affronta con le armi af-
filate dell’etnologo moderno, per giungere ad una conclusione di
grande importanza, destinata tuttavia — se non andiamo errati —
ciog, in

a provocare contraddizioni, critiche, revisioni e rettifich
altri termini, a costituire lo stimolante punto di partenza di
nuove ricerche su.uno dei problemi pit fondamentali della sto-
ria delle religioni.

Non si puo, naturalmente, rifare qui le argomentazioni di
Radin: fatto sta che attraverso un’accurata comparazione di
diversi cicli mitici nordamericani del Trickster — in alcuni dei
quali accanto a questa figura appare un Creatore, mentre_in
altri il Trickster ¢ solo — Radin arriva alla conclusione che
Wakdjunkaga e le figure simili sono gid contaminazioni tra una
«idea di dio» ¢ una figura pit antica che non era affatto una
_divinita «nel senso comune del termine » (162 sg.). Eliminando
tutto cid che egli ritiene « elementi intrusi » nel ciclo del Trick-
ster l'autore tenta la ricostruzione della figura originaria (187
sg): una figura priapica spinta dalla fame che agisce senza scopo
in un mondo senza fine e principio, non creando nulla, soltanto
mostrando come certi tipi di comportamento portino solo al ri-
dicolo e alla Gi Radin linea (p. 168)
che questa figura & anteriore ad ogni distinzione tra divino e non-

divino, e che essa contiene soltanto una « promessa di differen-
ziazione ».

A questo punto perd sorgono alcune questioni. L'una —
forse meno importante per la sostanza del problema, ma impor-
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tante per il metodo — & se sia lecito operare con un concetto di
dio 'nel senso comune del termine’ per giungere a conclusioni
su una delle piti antiche forme della religione. Nono solo il
Trickster, ma neanche Earthmaker ¢ un dio 'nel senso comune
del termine’; la differenziazione tra dio e non-dio non & com-
piuta neanche in quei cicli in cui un Essere Supremo creatore
e Trickster sono affiancati o contrapposti. Malgrado il notevole
raffinamento dei concetti che si sta compiendo nell'etnologia re-
ligiosa, ancora incombono su questi studi (certo in misura molto
meno grave che fino a pochi decenni or sono) i malintesi origi-
nati da un'inconscia applicazione di concetti moderni a fatti
arcaici. Studi ulteriori forse mostreranno che a quest'inconscio
attaccamento a un'idea di dio relativamente moderna e, ad ogni
modo, peculiare soltanto ad alcuni tipi di civilta, ¢ dovuta quella
spogliazione della figura del Trickster — che Radin compie, cre-
do, con eccessiva energia — di ogni carattere”che, in qualunque
modo e misura, mostri il Trickster autore di cose fondamentali.
Sara vero, indubbiamente, che gli episodi relativi alle « origini »
sono numericamente inferiori (p. 167) in tutti i cicli del Trick-
ster agli episodi di avventure non creatrici: ma & estremamente
dubbio, se per questa ragione sia lecito di considerarli come
elementi intrusi.

La seconda questione ¢ inscindibile dalla precedente: se si
eliminano daj miti di Trickster tutti i motivi connessi con le
‘origini’, che cosa rimane? Rimarrebbe cid che Radin, infatti,
considera come la figura originaria (v. sopra), Ma allora sorge
Ia domanda: come e perché mai una figura mitica di quel genere
si_sarebbe costituita? Radin “dice che essa «incarna i vaghi ri-
cordi di un passato arcaico e primordiale in cui ancora non
esisteva una differenziazione netta tra divino e non-divino. Trick-
ster ¢ il_simbolo di-questo periodo» (p. 168). Indubbiamente
¢ del vero in questa soluzione: ma essa & insufficiente. Non &
per un inerte ricordo che una figura mitica vive e viene ricordata
in miti sacri; non ¢&, soprattutto, per un ricordo che essa viene
creata; non ¢ per il ricordo — gia lontano e vago per quella
fase culturale in cui si forma la mitologia Winnebago — che la
figura del trickster trovera continue riformulazioni nelle pit com-
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plesse civilta ‘superiori’, Per crearla, conservarla, riplasmarla,
una societa deve aver avuto le sue ragioni, le sue necessit, i suoi
fini: ed & difficile vedere quale possa essere la ragione di creare
¢ conservare (sia pur arricchendola di «elementi intrusi») una
figura come quella che emerge dalla ricostruzione radiniana, una
figura che non sia, malgrado (o proprio per) i suoi caratteri
‘negativi’ di ingannatore ingannato, affamato e fallico, non-
integrato e mostruoso, anche originatore di realta importanti.
Mi sembra necessario di formulare — con ogni cautela — almeno
in forma di sospetto il pensiero che un essere’ mitico ambiva-
lente non debba esser necessariamente scomposto in due figure,
una ridicola e inutile e una creatrice, di cui sarebbe la ’conta-
oni
mitiche, veramente «una delle piti antiche idee religiose della

minazione’, ma rappresenti, invece, tale qual’é, nelle tradi

umanita ».

Non ¢ per ragioni di valutazione, né per quelle, esteriori,
connesse alla quantita di pagine scritte da ciascuno, se agli altri
autori che hanno contribuito al volume si dedichera meno spazio:
¢ soltanto perché il contributo di Radin, per natura sua, ha
offerto I'occasione migliore di porre le questioni di fondo cui,
infatti, solo l'etnologia religiosa potra essere in grado di rispon-
dere.

Quanto al contributo di Kerényi (p. 178-191), in esso l'autore
coglie T'occasione del testo Winnebago per trattare alcuni feno-
meni_analoghi della mitologia_greca, additando, oltre alle”ana-
logie, anche le differenze. Un'osservazione importante si trova
subito al principio (p. 176): che il Trickster somiglia piti agli
eroi greci (Herakles!) che mon agli dei. Un'altra segue dopo,
(180 sg), sulla coerente connessione tra astuzia e stupidita dello
i i (Prometheus-Epimett Un'altra anco-
1a, che riguarda direttamente i problemi trattati piu sopra, ¢
espressa (p. 184) nei seguenti termini: «1 confess that I have not
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been able to discover... in the Winnebago trickster stories... any
such thing as the “inner development” of the hero». E si vede
che questa impressione, opposta a quella di Radin (e condivisa
in pieno dal recensente), porta subito anche a una visione diversa
dal p : Kerényi Pordine « stret-
to» delle societa arcaiche e vede nel Trickster lo «spirito del
disordine » (p. 185) che integrerebbe la realta («his function
is to add disorder to order and so make a whole »): un passo

ancora, e si sara al limite del problema, perché e da dove vengono
le funzioni creatrici del Trickster... E' piu difficile, invece, esser
pienamente d'accordo (oltre che su particolari meno importantiy
sulla maniera in cui Kerényi oppone il « trickster-god » (Hermes)
al «trickster-hero» (Wakdjunkaga): se il termine «Welt-
ursprung » (diventato forse troppo rigidamente «creator of a
world » nel testo inglese) ha un senso concreto, esso si applica,
e quasi anche pitt che a Hermes, a Wakdjunkaga che non sembra

affatto riducibile a una « fonte di letteratura ». Ma dietro la ter-
minologia sempre fluttuante di queste pagine si scorge anche un
pensiero che merita attenzione e avrebbe meritato un maggiore
e piti chiaro approfondimento: Kerényi rileva che Wakdjunkaga
cessa di agire con lultimo episodio, e non ha pili parte nel
mondo, mentre Hermes continua ad esistere, come dio olimpico,
aspetto permanente dell’esistenza. Da questa osservazione, purtrop-
PO appena accennata, potrebbe risaltare un problema di grande
importanza, quello della formulazione dell'idea di dio quale esse-
re_permanentemente efficace, di fronte ai piti vari tipi di eroi’
appartenenti a un passato (mitico) definitivamente chiuso. Il pro-
blema acquisterebbe, infatti, un particolare rilievo proprio sullo
sfondo della constatazione che una simile differenza, sostanziale,
pud esistere anche tra personaggi che, come Hermes e Wakdjun-
kaga, hanno un carattere notevolmente affine.

Entrare nel merito del contributo di C. G. Jung esulerebbe,
in verita, sia dalle competenze del recensente che dagli interessi
specifici di questa rivista. Ma due punti di vista suggeriscono di
prenderlo brevemente in considerazione. L'uno ¢ dato dalla ric-
chezza di riferimenti storico-religiosi dovuta alla particolare cul-
tura del grande psicologo. Nella scelta di tali riferimenti, Jung
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‘ha, questa volta, la mano felice: la supposizione di un rapporto
tra Tidea religiosa del trickster e i riti festivi del «rovesciamento
dell'ordine » (196 sgg.); tra la figura del trickster e lo sciamano,
medicine-man e Heilbringer (196), I'accenno alla natura contem-
; rumana e della figura (203); allo
aspetto ‘etd aurea’ delle condizioni primordiali tuttavia con-

siderate anche come ridicole (cfr. 'la vita sotto Kronos' nella
tradizione greca); il rilievo — non fatto dagli altri due studiosi
da cui piu logicamente si sarebbe aspettato — che lo smembra-
mento del pene di Wakdjunkaga che da origine alle piante
alimentari rivela la natura di creatore di questa figura (il con-
fronto con i 'dema’ jenseniani si offrirebbe spontaneamente,
sia per l'analogia sia per la significativa differenza: non il Trick-
ster stesso viene sbranato, ma solo una sua 'parte’, anche se la
pilt rappresentativa...).

L'altro punto di vista riguarda naturalmente la psicanalisi
come presunta chiave ermeneutica della storia delle religioni. Non
& certo il caso di riprendere qui tutta la complessa questione;
mi limiterd a osservazioni direttamente suggerite da questo scritto
del psicologo svizzero. Cid che appare come un vantaggio del
metodo psicoanalistico nella storia delle religioni rispetto a molte
(certo non tutte) correnti attuali in questo campo di studi, &
che esso chiede sempre della ragione per cui un’idea religiosa
viene creata, conservata e alimentata. La risposta, perd, — la
funzionalita_psichica o addirittura terapeutica di quell'idea, come
in questo caso della figura del Trickster che rappresenterebbe cid
che Jung chiama lo «Schatten » — lascia sempre qualcosa di
insoluto: non si arriva, su queste basi, a capire bene, perch¢ in
determinate civilta lo «Schatten collettivo» debba portarsi su
un_piano religioso, mentre in altre (Jung tratta troppo sulla
stessa stregua il Trickster mitico, i protagonisti della letteratura
picaresca e i clowns) esso si manifesti su un_piano profano.

Angelo Brelich
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Hermann Baumany, Das doppelte Geschlecht: Ethnologische
Studien zur Bisexualitit in Ritus und Mythos, Berlino,
D. Reimer, 1956, pagg. 420, con 5 carte.

I rapporti fra i due sessi furono sentiti primitivamente in
due modi diversi ed opposti: uno negativo, sotto il segno del-
I'antagonismo; laltro positivo, sotto il segno dell'integrazione.
L'immenso materiale etnografico sullargomento & magistralmente
analizzato, vagliato e classificato in quest'opera del noto etnologo;
essa & uno strumento prezioso per gli storici della civilta e per
gli storici della religione. Opponendosi alle esagerazioni sempli-
cistiche del Padre J. Winthuis (vedi in questo periodico,
1929, p. 288, e 1930, p. 165), che tendeva a ricondurre tutta la
ideologia dej primitivi sotto il segno del sesso, il Baumann adotta
ed applica sistematicamente il punto di vista storico-culturale,
estendendolo ad abbracciare, oltre al mondo dei primitivi nello
stretto senso della parola, anche quello delle grandi civiltd ar-
caiche (' Hochkulturen’), alle quali egli & disposto a fare una
parte cospicua nellinfluenzamento di ambienti culturalmente
molto inferiori e geograficamente molto distanti.

Da una relativa parita dei due sessi in seno ai popoli cac-
ciatori, in relazione con la elementare divisione del lavoro nelle
due attivita fondamentali della caccia (maschile) e della raccolta
(femminile), si passa, secondo il Baumann, a delle forme sempre
pill accentuate di dualismo e di antagonismo sessuale, quali si
incontrano forse gid in ambienti assai primitivi (totemismo ses-
suale in Australia), ma poi specialmente nelle civilta agricole in-
feriori (nonché, tavolta, in ambienti pastorali).

A sua volta il principio d'integrazione sessuale risale ad
ambienti assai remoti. E' un fatto che esistono in natura indi-
vidui maschi con caratteri femminili, e viceversa; il caso estremo
del bisessualismo ¢ rappresentato, in natura, dagli ermafroditi.
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L'anormalita sessuale, al pari di ogni altra anormalita, si presta
ad essere concepita come qualche cosa di eccezionale, di straor-
dinario, di superumano. Di qui la tendenza a promuovere, con
pratiche appropriate, il superamento della condizione umana
sessualmente normale — concepita come limitazione e quindi
inferiorita — mercé una integrazione sessuale atta a rendere
T'uomo piu simile alla divinita.

Lo sviluppo di questi concetti ’universalmente umani’ e
la loro piena applicazione al mondo sessuale, con i molteplici
riflessi mitici e religiosi che ne derivano, si trova soltanto nelle
grandi civilta del mondo antico e pre-antico, quali fiorirono nella
vasta zona che dal Mediterraneo si prolunga fino all'India, alla
Cina e allAmerica Centrale, con le sue propaggini tentacolari
a sud e a nord, da un lato verso il Sudan, I'Africa nord-orientale
¢ I'Indonesia, dall'altro verso I'Asia settentrionale.

L'aggiunta delle energie dell'altro sesso a quelle normal-
mente inerenti al proprio sesso, a scopo di potenziamento dell’in-
dividuo, si ottiene magicamente per contatto con le sostanze
vitali_ dell’organismo, in primo luogo il sangue, lo sperma, la
saliva, ed altre secrezioni organiche. Tra le svariate pratiche ri-
tuali ad hoc va segnalato il travestimento sessuale, tendente a
trasmettere ad un individuo le energie negli ind; i
di una persona di sesso diverso. Si tratta, in fondo, della stessa
magia simpatica per cui, quando gli uomini sono impegnati in
qualche spedizione di caccia o impresa guerriera od altra opera-
zione altrettanto aleatoria quanto importante (p. es. la ricerca
della sacra pianta da cui si estrac Uhikuli presso gli Huichol,
Nuovo Mexico), le donne, rimaste a casa, si vestono e si compor-
tano da uomini, per concorrere cosi al buon esito dell'impresa.

Nel quadro di questo schema storico-culturale si inserisce
nell'opera del Baumann la trattazione di una quantita di pro-
blemi particolari di grande interesse: dal totemismo sessuale alle
strutture dualistiche delle "meta’ e classi exogamiche e loro
polarizzazioni sessuali, dalla prostituzione e deflorazione all'omo-

lita; dal mitol del macroc icrocosmo agli sche-
mi dualistici di Cielo (padre) e Terra (madre), destra (maschile)
¢ sinistra (femminile), ossa (di origine paterna) ¢ sangue (di
origine materna), ecc; dal mitologema delia vegetazione che
spunta dalle diverse parti del corpo di un essere primordiale a
quello dei ' mezzi uomini’ (origine dell'vomo e della donna da
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un essere bisessuale primordiale di forma rotonda; ofr. il noto
mito ' orfico’ riferito da Platone nel Convito e parodiato da
Aristofane).

I temi principali della odierna problematica storico-culturale
sono tutti pitt 0 meno direttamente sfiorati dal Baumann in rela-
zione col tema centrale dell'opera. Tra essi: il problema dell'an-
tichita etnologica dell’Essere celeste (« Die Konzeption des Him-
melgottes ist uralt und wurzelt tief in den echten Altkulturen,
denen des Wildbeutertums », p. 365); il problema dell'origine
dell’agricoltura (rapida emersione di una primitiva civilta agri-
cola direttamente dalla fase della caccia e raccolta, in piu centri
di una stessa area fra la Mesopotamia e la Palestina, tra il VII
e il V millennio a. Cr.); lespansione della civilta agricola ad
opera delle correnti del megalitismo; l'origine del matriarcato
(« Auf Grund der afrikanischen Verhiltnisse méchte ich heute
eine enge Verbindung des Mutterrechts mit hochkulturlichen
Kulturstraten annehmen », p. 376).

Su la bicefalia come espressione della polarita, su la trinita
(tricefalia) come espressione (2 + 1) della dualitd e del suo supe-
ramento, alcune affermazioni del Baumann andrebbero, credo,
rettificate in base ai risultati delle mie ricerche sulla policefalia
in genere come espressione iconografica dell'onniveggenza (L'On-
niscienza di Dio, 1955; The All-Knowing God, 1956; L'Essere
supremo nelle religioni primitive, 1957).

Raffaele Pettazzoni

Werner MugLLer, Die Religionem der Waldlandindianer Nord-
amerikas, Berlino, D. Reimer, 1956, pagg. 392, con 15 tavole
e 31" illustrazioni.

I popoli della grande foresta nord-americana che sono og-
getto di questa i fia, sono quelli cacciatori del
nord sub-artico e quelli agricoltori del sud ' appalacico”. I primi
sono di lingua algonkina; i secondi sono irokesi e sioux, ma an-
che algonkini (centrali e orientali), avendo questi sopravvenuti
assunto la civilta agricola delle popolazioni preesistenti. Su que-
sto dualismo culturale s'impernia la storia religiosa di questa
parte del continente nord-americano, nella sua originalita e nelle
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sue varie articolazioni. Nel nord prevale una religiosita perso-
nale, individualistica, in cui il culto ha pochissima parte. II sud
¢ caratterizzato dallo sviluppo delle associazioni cultuali, dal-
P'uso delle maschere e dalle grandi logge rituali. L'autore parla
addirittura di religiosita di stile * protestante* nel nord, con-
trapposta ad una di stile ’ cattolico’ nel sud,

Le pagine piu illuminanti sono quelle in cui Iautore svolge
questa sua impostazione storica valendosi di una larga cono-
scenza della letteratura etnografica, a cominciare dalle pilt an-
tiche testimonianze del secolo XVII e XVIIL Per il cacciatore
del nord I'uomo sta in primo piano, perché ¢ I'iomo che catturs
Vanimale, da cui wac il suo principale nutrimento, mentre la
terra non ¢ che un sistema di territori di caccia appartenenti
alle singole famiglie; la raccolta di frutti selvatici ha scarsa im-
portanza, ¢ la donna ¢ in posizione subalterna. La figura pit im.
Pportante nel mito ¢ I'eroe culturale, in persona di un cacciatore
straordinario, quasi riflesso e sublimazione ideale dell'uomo stes-
so. La religione consiste essenzialmente in Ppratiche destinate al
successo nella caccia, da cui l'esistenza umana dipende. Nel sud
invece, al doppio aspetto della vita economica, caccia ed agricol-
tura, corrisponde una netta dicotomia sociale, La caccia & una
attivita maschile, mentre Lagricoltura ¢ funzione della donna.
Le due tecniche fondamentali, del lavoro maschile e del lavoro
femminile, sono nettamente separate anche sul piano sociale.

A sua volta, questa struttura economica e sociale si riflette
nella vita religiosa. Donna, terra e agricoltura formano un com.
Plesso organico a s¢ (di contro al complesso uomo-selvaggina-
caccia), che culmina nella concezione della terra come  nostra
Madre’ (Irokesi). Tutto cid & cosi vicino ad una mia concezione
storico-culturale di carattere generale (applicabile, secondo me,
p. ¢s. anche all'antico mondo greco: La religione nella Grecia
antica, 1953), che non posso che compiacermi della convergenza.

Questo fondamentale dualismo si riflette anche nella mito-
logia. Nel nord prevale una ideologia mitica unitaria concen-
trata nella figura dell'eroe culturale (Gluskabe); nel sud, una ideo.
logia bipartita che si esprime nelle due figure dei gemellinemict
(Juskeha e Tawi , Teharonj e Tawiskaron, ecc
Anche questa diversita mitologica dipende, in ultima analisi,
dalla diversa condizione culturale di nord e sud. Ma a questo
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punto sembra’ quasi che l'autore devii dal suo sano indirizzo
storico, e si lasci prender la mano da tutt’altra corrente di pen-
siero, facendo giocare la teoria degli archetipi ambivalenti (gli
archetipi, culturalmente indifferenziati, non hanno a che vedere
con la storicamente condizionata ' verita del mito’), teoria che
interferisce nella trattazione a tutto discapito della coerenza e
della chiarezza.

Di questa altrettanto superflua quanto pregiudizievole inter-
ferenza di posizioni cterogenee risente la parte — forse la meno
convincente del libro — che tratta della concezione di un esser
 gianiforme ’ rispecchiante Ialternativa delle stagioni nel qua-
dro di un mondo primordiale animalesco anteriore al mondo
umano inaugurato dall'eroe culturale, — dove il solo dato atten-
dibile da ritenere & forse quello di certi aspetti animaleschi del-
Teroe culturale, eventualmente risalenti ad un primitivo Signore
degli animali come essere supremo (cfr. la mia Onniscienza di
Dio, 1955; L'Essere supremo nelle religioni primitive, 1957).

All’Essere supremo, nelle varie forme di Kichi Manitou e
simili, 'autore dedica alcuni capitoli nei quali critica a fondo
la concezione astratta, ' teologica’, 'urmonoteistich’, dell’Essere
supremo, in base ad una concezione concreta, plastica, viva, mi-
tologica, — posizione, anche questa, assai vicino alla mia. Meno
felice ¢ lidentificazione dell'Essere supremo con la terra, men-

tre dalla trattazione stessa dell'autore risulta che non ¢ la terra,
nel senso fisico specifico della parola, I'elemento proprio dell'Es-
sere supremo, bensi — come gid sostenne il Preuss, al quale
l'autore dichiara di associarsi — tutto l'universo. Ma qui & ne-
cessario, a parer mio, un correttivo, perche c'¢ infatti una parte
speciale dell'universo che qui & specialmente in gioco, ma non
¢ la terra, bensi il cielo (a cid allude anche il simbolismo dei
quattro punti cardinali, su cui particolarmente insiste I'autore,
oltre agli aspetti meteorici dell'Essere supremo, ecc). E quanto
alla Terra come tale, essa & pure un essere supremo, ma di altro
genere, e precisamente (come presso gli Irokesi) la * Terra Ma-
dre’, che & appunto I'Essere supremo delle civilta agricole, nelle
quali l'autore tende invece a negare lesistenza di un essere su-
premo.

Raffaele Pettazzoni
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P E. Jose, Les sociétés secrétes des Hommes-Léopards en Afrique
Noire, Paris, Payot, 1955, pagg. 276.

Lo studio delle societa segrete del tipo Uomini-Leopardo,
molto numerose nell’Africa Negra soprattutto da qualche decen-
nio, ¢ estremamente difficile se non pericoloso, data I'attualita
scottante del problema e la quasi impossibilita di penetrare nel
vivo della questione senza sentimenti di parte: I'A. del presente
volume, un alto funzionario coloniale vissuto lungamente nel
Congo Belga e buon conoscitore della mentalita indigena, ha
affrontato I'argomento con imparziale serenita e con profonda
esperienza, giovandosi di un nutrito dossier di fatti, cio¢ del
resoconto dei delitti compiuti dagli Uomini-Leopardo in varie
colonie africane, e delle opere sullargomento di antichi esplo-
ratori. Il materiale documentario & eccellente e quasi tutto di
prima mano e ad esso P. E. Joset aggiunge il contributo di alcune
buone " ipotesi di lavoro’; I'intero problema é esaminato nel suo
aspetto odierno, prevalentemente politico e laico e percio dob-
biamo muovere all'A. I'appunto di aver trascurato lo studio delle
origini di questo tipo di «societd », un’indagine certo non facile
a farsi direttamente ma per la quale avrebbe potuto essere di
valido aiuto I'esame comparativo di societa segrete di altro ge-
nere: Poro, Bunde, Simo ecc, nelle quali i caratteri arcaici e
religiosi appaiono meglio conservati. Questa comparazione sa-
rebbe stata assai utile a Joset anche per suffragare una delle sue
ipotesi di lavoro, ciot della possibile origine delle societd di
Uomini Leopardo in seno a corporazioni di fabbri: infatti sem-
bra che la fondazione di due tra le pit importanti societa segrete
dell’Africa Occidentale, Kore dei Bambara e Ogboni dei Yoruba,
sia stata opera di fabbri, e d’altro canto tali artigiani occupano
le piu alte cariche delle societa Poro e Gbasa,

La seconda ipotesi dell'A., di una probabile origine totemica
delle societd in questione, & molto interessante e avrebbe meritato
un approfondimento e magari un’indagine comparativa sulle so-
cieta segrete di tipo nagualistico degli Indiani d'America.

P. E. Joset scarta senzaltro la possibilita che le delittuose
imprese degli Uomini-Leopardo siano compiute in uno stato di
trance o paranormale: eppure occorreva tener conto dell'uso di
bevande drogate, del mascheramento animale ecc. tutti fattori
particolarmente eccitanti, e inoltre dei fenomeni analoghi i-
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scontrati in altre zone dell'Africa, come il budd in Etiopia e i
subaga tra i Mande ecc.

Laver rilevato queste manchevolezze non diminuisce certo
il merito dell'opera di Joset, la cui indagine in profondita &
anzi da elogiare senza riserve: i documenti da Iui raccolti costi-
tuiscono un corpus indispensabile per chiunque si accinga a
intraprendere uno studio sullargomento, e le sue ipotesi di la-
voro sono un valido impulso a proseguire l'indagine di uno dei
fenomeni pitt sconcertanti del nostro tempo.

Ernesta Cerulli

Carl Gustav Dienv, Instrument and Purpose. Studies on Rites
and Rituals in South India, Lund, CWW, Gleerup, 1956,

pagg. 394.

11 volume rappresenta la tesi per il dottorato in filosofia pre-
sentata all'Universita di Lund nel 1956. L’A. & uno svedese mis-
sionario luterano nel Sud dell'India, il quale ha profittato del
suo compito religioso tra la popolazione dravidiana dei Tamili
per studiare con cura minuzosa il capitolo religioso-etnol
sempre vivo, intorno ai rapporti tra religione e magia. Di buona
scuola etnologica (E. Lehmann, E. Brien, C. M. Edsmann,
E. Ehnmark), a diretto contatto con il popolo, avendo la possi-
bilita di adire le biblioteche di Madras e di Mathurai, il D. ha
potuto dettare sull’argomento prescelto un'opera che reca un
valido contributo alla soluzione da lui caldeggiata del discusso
argomento.

11 volume si compone di quattro capitoli: il primo intro-
duttivo; il secondo sul materiale relativo: manuale del culto
domestico, manuali astrologici e calendari, leggende sacre rela-
tive ai templi. Il terzo tratta dei riti e dei relativi rituali, tanto
di quelli della vita giornaliera, sia domestica sia pubblica, quanto
di quelli che occorrono per crisi non previste, delle quali bisogna
trovare il rimedio e interpretare i presagi. Il quarto contiene la
conclusione la quale esclude la recisa opposizione tra magia e
religione in nome di un « terzo fattore », in sostanza di carattere
psicologico, che unisce I'iomo al mondo soprannaturale. Quanto
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alle crisi non previste, che sono quelle che piti esercitano la
preoccupata ricerca del rimedio, i Tamili le risolvono, con i ri-
medi che sono pit o meno comuni a tutti i gruppi umani:
consultazione di persone ritenute competenti perché possedute
da un dio o da uno spirito; esame dei pianeti (oroscopia) in
quanto le stelle esercitano il loro Ppotere sull'uomo specialmente
con le loro mutazioni; segni fisici che si riscontrano sugli uomini
¢ sugli animali; ma soprattutto la consultazione di un indovino
che sia capace di entrare in estasi Pprovocata o dalla danza o
dall'aspirazione del fumo di canapa; la pratica dei pellegrinaggi
con circumambulazione del santuario; le offerte votive; i sacrifici
di propiziazione e di ringraziamento.

Una pratica speciale & quella relativa alla recita dei mantra,
formulari contenuti nei rituali detti mantirakam, fatta da per-
sone di particolare competenza dette mantiravati. Detti rituali
appartengono alla religione popolare ed elencano le varie circo-
stanze per le quali un individuo pud far ricorso alla loro efficacia,
Accanto ad essi vanno menzionati anche i Ciakkaran, amuleti
con su tracciati segni magici e diagrammi mistici, efficaci contro
i mali influssi.

I riti, qui menzionati, sono il mezzo (instrument) per rag-
giungere il fine (purpose) desiderato. Essi sono tutti di tipo indi-
retto in quanto chi li mette in opera non agisce per sua propria
forza, senza amminicoli esterni, come un essere divino — p. es.
come Gestt che ordind al vento di cessare (Marco 4, 39) — ma
perché ad ottenere l'effetto si vale di un elemento addizionale
— dall’A. chiamato il «terzo fattore » per non pregiudicarne la
natura e il significato — che appartiene in sostanza alla sfera
della religione perche ¢ suggerito all'uomo dal bisogno di rista-
bilire, grazie a detto fattore, I'equilibrio delle cose, turbato da
eventi che a lui appaiono irrazionali. Grazie al rito, l'oggetto
(0 strumento o gesto o formula) non & pid un elemento soltanto
materiale ma ¢ dotato di un’efficacia che attua il contatto tra
T'uomo e un potere che & fuori di lui. In sostanza dei tre aspetti
sotto i quali si pud considerare la relazione tra la magia e la
religione, e ciot 1) che esse sono sostanzialmente la stessa cosa
dal punto di vista_psicologico; 2) che sono radicalmente diverse
€ non commensurabili, avendo ciascuna una propria visione delle
cose; 3) che hanno un fondamento comune ma possono essere
distinte in confronto di altri elementi, quali Ia societa rispetto
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Alliindividuo, gli Esseri personali rispetto alle Potenze imper-
sonali, 'A. aderisce a quest'ultimo. Infatti egli riconosce nel rito,
the d4 efiicacia allo strumento o al gesto per s indifferenti, una
virth che gli deriva da un elemento concepito come sopran-
normale.

Da questa accurata esposizione si conclude che il fondamento
comune a magia e religione & psicologico, esclude la priorita del-
J'una rispetto all'altra e Lorigine della magia dal ciclo culturale
mmatriarcale, conferma I'elemento emotivo-azionale come proprio
della religione, e permette di attribuire la specifica differenzia-
Jione delle due a motivi dj interesse del gruppo sociale (reli-
gione) di fronte a quelli talora malvagi di interesse individuale
(magia).

Nicola Turchi

Martin NiLsson, The dionlsiac Mysteries of the hellenistic and
voman Age (Skrifter Utgiuna av Svenska Institutet i Athen,
8, V - Acta Instituti Atheniensis Regni Sueciae, series in
8, V), Lund, CWK, Gleerup, 1957, pagg. VI-150.

Questaesposizione dei misteri dionisiaci durante l'epoca
ellenistica e romana ¢ in sostanza una revisione tendente a Ti-
durre i misteri stessi, spogliandoli del loro aspetto segreto € or-
giastico, a una manifestazione esterna e niente affatto misterica
cara alla religiosita popolare.

Durante l'epoca ellenistica, i misteri dionisiaci erano larga-
mente rappre: i sop con la raffigurazione di Dioniso
fanciullo adagiato nella sua culla (A {xvov), la quale in que-
sta epoca ellenistica & considerata un oggetto sacro, relativo al
culto del Dio; il licno viene riempito di frutta tra cui si erge, co-
perto da un velo, il phallds, semplice simbolo di fertilita, ¢ non
di morte e risurrezione beata. Questo Dioniso fanciullo & ben
diverso dalla narrazione della mitologia orfica relativa a Zagreo,
mitologia. derivata, secondo il N., da quella egizia di Osiride.
La devozione a Dioniso era dovunque diffusa durante I'epoca
ellenistica, e I'A. ne traccia l'estensione nell’Asia Minore nord-
occidentale con frequenti raffigurazioni falliche; nell'Egitto dove
Tolomeo Filopatore, devoto del dio, ordina V'anagrafé dei dio-
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nisiasti fino alla terza_generazione e la raccolta e consegna degli
seritti sacri (t& lepk Aéywa); mell'Italia specialmente meridionale
dove questo culto aveva radici profonde e persistenti nonostante
la severa repressione dei Baccanali (186 a.C.), che rifiorirono sotto
Giulio Cesare, ma spogli delle manifestazioni fanatiche che ne
avevano giustificato la repressione.

In Roma, dove anche i ricchi lo favorirono, Dioniso non &
pitt il dio della vegetazione, ma quello che elargisce agli uomini
dopo morte la speranza di un oltretomba lieto, in quanto rive-
lazione dell'immortalita, di cui il phallds, residuo della simbo-
logia dell'oriente microasiatico, ne rappresenta il simbolo,

In questa nuova fase sono conservati i vecchi nomi del rito
(bacchae, bassara, boukélos, androphylax, stibas) come si rileva
p- es. dall'iscrizione di Agrippinilla in Roma e in quella dei
Jobacchi a Atene. Conforme a tale fase piu aderente alla reale
visione dionisiaca dell’eta ellenistica — che si compiace della
fanciullezza e volentieri la vagheggia in Dioniso fanciullo in mez-
70 alle ninfe e ne rappresenta pubblicamente i misteri —, Linter-
pretazione che il N. da della megalografia della Villa Ttem ap-
pare meno drammatica, ma pit convincente. Cosi la coppia che
siede al centro non & gia Dioniso e Core ma Dioniso e Arianna,
come gid aveva bene veduto il Comparetti (Le nozze di Bacco
ed Arianna, Firenze sd., pag. 20), cosa del resto intuitivamente
suggerita dall'at i di molle abb. della fanciulla
nelle braccia del dio; mentre Pinterpretazione misterica, alla
quale anche io avevo acceduto (v. Storia delle Religioni, 11,
pag. 564, vi aveva veduto la ierogamia di Dioniso e Core o Pro.
serpina, la quale invece ¢ sempre raffigurata in atteggiamento
ieratico nei vari pinakes provenienti dalla Magna Grecia. Nelle
altre scene della megalografia: preparazione del sacrificio, il si.
leno, i panisci, gli animali, tradizioni mitologiche sj fondono con
scene pastorali, assai gustate nell'epoca ellenistica. L'ultimo grup-
po di figure: la donna alata in atto di fustigare una fanciulla
inginocchiata che si rifugia in seno a una donna anziana, che &
dal N., con maggiore aderenza al significato del mistero dioni-
siaco, interpretata non gid come una Furia flagellifera che sa-
rebbe trattenuta dal phallds apotropaico che un’altra donna sco-
pre, ma come Dike la dea della Giustizia (altri esempi nei vasi
di Ruvo, nella Villa Omerica di Pompei) cara agli Orfiici, la
quale dopo il giudizio favorevole invia verso la nuova vita,
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espressa dal phallés simboleggiante non soltanto la fertilita ma
la potenza di vita di cui I'anima sente il bisogno (ed & percio
dei sarcofaghi raffigurato come espressione del potere di vita)
e che ¢ nella megalografia rappresentata come raggiunta dalla
danzatrice che esulta al suono dei timpani. Che nei misteri dio-
nisiaci dell'epoca ellénistica esistesse pure il pasto sacro & pro-
vato dalla recente iscrizione di Smirne (J. Keil in Anzeig. Ak.

Wien, 1953) nella quale ¢ documentata Lesistenza, in questi mi
steri, del sacro banchetto al quale I'adepto non deve partecipare
se tutto non & stato ritualmente osservato.

Dionisiaci o bacchici (il N. riferisce questi due epiteti ri-
spettivamente alla Grecia e a Roma) i misteri si riferiscono allo
stesso culto. La loro origine ¢ greca; essi subiscono I'influsso orfico
durante I'epoca ellenistica, orientata verso T'oltretomba. Non han-
no arrecato nulla di nuovo nella sfera religiosa n¢ come rituale
né come fede. Ma specialmente in Roma sono stati cari alle classi
abbienti verso la cui lussuosa vita si sono mostrati indulgenti.

Ma appunto percid non poterono competere né resistere di
fronte alle piu severe correnti che si affacciarono alla vita reli-
giosa e sociale del tempo.

Nicola Turchi

Svend Aage Paruis, The antiquity of Irag. A handbook of Assy-
riology, Copenhagen, Ejnar Munksgaard, Lid., 1956, pagg.
814.

Dello studioso danese Svend Aage Pallis, professore nella
Universita di Copenaghen, erano gia note alcune
opere di orientalistico, pubblicate tra il 1926 e il
1956, la maggior parte delle quali verteva sullOriente antico.
Menzioniamo tra queste lo studio sulla festa dell'akitu del 1926
e il libro sulla storia della Babilonia dallanno 583 al 93 a. C.,
libro uscito nel 1953. Avendo anche noi dedicato qualche ricerca
ai Mandei ¢ alla loro religione non possiamo fare a meno di ri-
cordare il prezioso Essay on Mandaean bibliography del 1933 ¢
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i Mandaean studies, usciti in edizione riveduta nel 1926. Non ci
¢ stato accessibile il libro Babylonisk kultur, scritto in lingua
danese e pubblicato nel 1948.

11 Pallis rende ora di pubblica ragione un nuovo frutto delle
sue ricerche e del suo amore per gli studi orientali ed assiriolo-
gici, un grosso volume di non meno di 814 pagine, dal titolo
The antiquity of Iraq, e dal sottotitolo A handbook of Assyriology.
Si tratta dunque di un manuale di assiriologia, non di una

- enciclopedia di questa disciplina. Non & stato cioé intendimento
del Pallis «di addurre tutto cid che & stato scritto su questo o
quell'argomento_assiriologico », p. V, — dialtronde quale enci-
clopedia ha mai fatto questo?, e neppure il Reallexikon der
Assyriologie lo fa —, ma di dare soltanto cio che gli & sembrato
essenziale, cosicché il volume rappresenta di fatto le sue propric
vedute e il suo proprio apprezzamento circa gli argomenti trattati.

Questi sono parecchi, distribuiti in quattordici capitoli ¢
comprendono tutti i rami degli studi assiriologici. Vanno dalla
geografia e dalle prime esplorazioni all'arte, alla letteratura e
alle scienze.

Della religione tratta il capitolo XIII: Sacrifici e feste,
PP: 688-705. A queste vanno perd ancora aggiunte le pp. 670679
€ 682687, le quali vertono sull'etica e Ia religione in genere,
sui cattivi déemoni, sulla morte, sul mito di Adapa, sull' Epopea
di Gilgames, sul rituale funerario, sulle sepolture e sull'inferno
ossia sulla «terra dalla quale non si ritorna». E' strano che
nelle pp. 679-682, in mezzo0 a queste materie, si parli delle bir-
rerie e dei postriboli.

11 numero delle pagine dedicate alla religione ¢ troppo scarso
se lo si confronta con quello delle pagine assegnate alle esplora-
zioni, cap. II, o alle lingue, cap. V. La religione ha avuto nelle
civilta della Mesopotamia antica una parte molto cospicua ed
addirittura soverchiante. Se, come & probabile, il Pallis tra breve
dara fuori una seconda edizione di questo buon manuale, dovra
darci un'esposizione piit particolareggiata della religione, si da
riempire un centinaio almeno delle 814 pagine.

11 volume, stampato ottimamente, dovrd stare a portata di
mano di tutti gli studiosi di assiriologia.

Giuseppe Furlani
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Autors vari, Le symbolisme ¢ d religieux

iq es
(Serie Orientale Roma XIV), Roma 1957, pagg. 123.

11 volume raccoglie le relazioni fatte all'Is.M.E.O. (aprile-
maggio 1955) sul simbolismo cosmico p dai i
(in senso lato) religiosi, tema a cui da tempo viene dedicata
sempre maggiore attenzione. Ad illustrarne queste caratteristiche
sono gli stessi specialisti delle singole civilth a cui si riferiscono
i monumenti considerati; di qui l'interesse che la pubblicazione
offre all'esame storico-religioso di questo tema, e che H. C. Puech
mette in luce nella relazione preliminare. Per I'ltalia antica R.
Bloch ricorda la prospettiva celeste che sta alla base della costru-
sione del tempio etrusco, e che poi troveremo con certezza solo
in grandi costruzioni dell’et imperiale, quando questa prospettiva
non & pitt un fenomeno religioso italico, ma orientale. L'africa
nista M. Griaul e I'americanista C. Levy-Strauss ci portano nel
dominio etnologico, il primo con una minuziosa descrizione del
simbolismo presentato da un santuario totemico dei Dogon (Su-
dan occidentale), il secondo con una serie di succinte e precise
indicazioni

ioni sui modi di realizzazione del simbolismo cosmico in
culture che mancano di una architettura religiosa in senso stret-

tissimo: nella «citta» degli Zuni, nelle pitture dei Navaho,
nell’organizzazione dei villaggi e nelle cerimonie dei Pawnee, ed
infine ancora nell'organizzazione dei villaggi dei Bororo (Brasile).
J- Danielou considera le caratteristiche simboliche del Tempio di
Gerusalemme quali sono apparse a Filone Ebreo attraverso il
suo modo d'esegesi biblica e la sua teologia giudaico-platonica.
Un contributo in parte inedito & fornito dal sinologo C. Hentze
che, prendendo in considerazione alcuni tipi di maschere del
Pao Uié, ravvisa acutamente in quello che poteva sembrare sol-
tanto un elemento decorativo centrale, la stilizzazione di un'ideo-
gramma che allesame si rivela essere la figurazione del mondo
elevato verso lalto e capovolto verso il basso, immagine del
mondo nella sua totalitd, che troviamo in numerose civilta reli-
giose. Nella relazione che conclude il volume, G. Tucci mette in
rilievo come la costruzione del tempio di bSam yas (fine del-
I'VIII sec.) sia stata concepita come una realizzazione del cosmo
buddhista nel Tibet, fornendo un interessante esempio di in-
contro tra orizzonti religiosi diversi: la consacrazione-cosmicizza-
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zione (buddhista) del paese che sussume in s¢ il precedente
cosmo (bon).

Non poteva mancare in questa raccolta la voce coordinatrice,
dal punto di vista della storia delle religioni, di Mircea Eliade,
Peminente cultore di questo indirizzo di studi, la cui relazione

plifica'con ampia d. ione il pensiero dell'autore sul
«centro », come valore religioso strutturale, nel pitt vasto quadro
della sua concezione generale della religione, ben nota ai lettori
di questa rivista, e che & uno degli oggetti principali della discus-
sione che da tempo si sta svolgendo su queste pagine,

Giancarlo Montesi

Valdo ViNay, Emnesto Buonaiuti e Ultalia religiosa del suo tempo,
Collana della Facolta Valdese di Teologia - Roma, Torre
Pellice, Libreria Ed. Claudiana, 1956, pagg. 262.

Nel decimo anniversario della morte di Ernesto Buonaiuti,
il docente di Storia del Cristianesimo presso la Facolta Teologica
Valdese di Roma ha dedicato alla sua memoria un volume che
non deve passare inosservato a chiunque abbia una sensibilita
vigile nei confronti della problematica religiosa el nostro tempo.

11 volume costituisce un tutto organico, ma in esso si possono
riconoscere due parti assai distinte: i primi quattro capitoli
espongono la biografia del Buonaiuti dal momento in cui, nel
1895, entrava nel Pontificio Seminario Romano di S. Apollinare,
sino a quel 20 aprile 1946 che troncava la ripresa febbrile e cost

piena di speranze della sua attivitd, che gli sforzi congiunti dalla
Curia Romana e dal Governo fascista avevano tentato di para-
lizzare con metodi cosi dolorosi per il suo spirito generoso. A
questa parte pitt propriamente biografica, ma in cui perd sono
delineati con chiarezza e precisione il sorgere delle sue posizioni
modernistiche sotto influenza del Blondel e del Le Roy, del
Loisy, del Tyrrell e, indirettamente, del Newmann, e il loro suc-
cessivo modificarsi sotto l'influenza del pensiero paolinico e ago-
stiniano — seguono cinque capitoli intesi ad offrire un esame
sintetico, teologico-critico, delle concezioni religiose buonaiutiane,
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Si pud dire che le due parti rispondano con piena adegua-
tezza a due interessi che non potevano non essere presenti nella
trattazione dell'argomento e nello stesso tempo costituiscono i due
pregi fondamentali del volume: far rivivere la personalita del
Buonaiuti e fissare la configurazione del suo pensiero.

Per quanto concerne il primo elemento chi abbia conosciuto
da vicino Ernesto Buonaiuti o lo abbia anche solamente incon-
trato una volta e ascoltato, leggendo queste pagine non pud non
riprovare Pemozione profonda e la tensione spirituale che si pro-
vavano in presenza della pienezza vibrante della sua umanita, di
quel suo senso creaturale, a cui sapeva conferire una dimensione
cosmica e una dignitd sacrale, di quella erompente coscienza vo-
cazionale che comunicava a ogni sua parola una autorita fasci-
nosa, per cui il professore si trasfigurava in maestro e gli studenti
e gli ascoltatori si trasformavano in discepoli, di quella incisiva
sensibilita profetica che gli permetteva di far palpitare la pit
arida materia di studio in esigenza spirituale e di penetrare con
io cristiano nel vivo degli avvenimenti

Pintelligenza del suo giud
contemporanei, inquietando le autorita religiose e politiche. Que-
sta personalita cosi fuori dell'ordinario ¢ studiata non con l'ani-
mo indulgente ed esaltatore del discepolo n¢ con I'animo male-
volo ¢ denigratore dell'avversario, ma con la serena e sobria ob-
biettivita dello storico e di uno storico intelligentemente sensi-
bile e nello stesso tempo vigilmente critico nei confronti dei va-
lori religiosi da essa propugnati ¢ in essa incarnati. E insieme a
questa personalita & messa in risalto quella parte della storia
religiosa italiana degli ultimi cinquantanni che con essa & en-
trata in contatto o in conflitto, anche se a questo riguardo si deve
osservare che I'ampiezza del titolo dato al volume non corrispon-
da del tutto al contenuto per i limiti che I'Autore ha volutamente
imposto al suo lavoro.

Ma la parte del volume che ci & apparsa dotata di pit indi-
scusso valore e di pit decisa originalita & senza dubbio rappre-
sentata dai capitoli dedicati a studiare Iorientamento religioso
buonaiutiano. Fra i non pochi commenti pubblicati sull'opera
dello scomparso non avevamo infatti ancora mai letto nessuno
studio che sapesse mettere a fuoco con tanta acuta penetrazione
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¢ con tanta sicura padronanza la posizione del modernista ita-
a che non permettono di

liano, fissandola nelle sue particola
confonderla con altri tipi di modernismo e sopratutto differen-
ziandola sia dall'impostazione del messaggio cristiano quale &
consegnato negli scritti del Nuovo Testamento, sia dall’espres-
sione dottrinale che esso ha ricevuto nella tradizione cristiana po-
steriore della Chiesa romana e delle Chiese o correnti protestanti

con cui il Buonaiuti ¢ venuto a contatto nel corso tormentato
della sua carriera.
I limiti di una i non ci p di i (]

discutere i punti particolari: procediamo soltanto a una esem-
plificazione tipica.

Di contro alla ricostruzione antistorica dello Harnack e della
reazione del Loisy, priva di un criterio normativo di valutazione,
il Buonaiuti raccoglieva I'essenza del cristianesimo in questa enun-
ciazione: il cristianesimo « & un’etica originale, retta da una lim-
pida fede nel Padre Celeste, arrivata da una profonda esperienza
soteriologica, che shocca logicamente in una ottimistica escatolo-
gia» (p. 131). Ora il nostro saggista, dopo L'esposizione informata
¢ obbiettiva, procede alla sua critica sobria e precisa, tenendo
conto dei risultati pitt sicuri dell'indagine recente sulle ori-
gini cristiane, i quali additano il nucleo primitivo della confes-
sione cristiana nella fede di una persona storica, Gesi, a cui
viene attribuita la qualifica di Kyrios, che, contrariamente alla
vecchia ipotesi ellenizante del Bousset e pit genericamente alla
convinzione, un tempo largamente diffusa, dell'origine tardiva ed
extrapalestinese della qualifica stessa, proviene da ambienti giu-
daici prepaolinici e risale attraverso la Settanta all'Antico Testa-
mento. La critica del Vinay si condensa nell'osservazione che
Buonaiuti in ‘sostanza ha sostituito i valori cristiani a Cristo (ct.
P- 144-203-214), con la conseguenza che «anche le dottrine che
appaiono simili sono in realta sostanzialmente diverse »: il met-
tere in risalto le parole, gli insegnamenti, non la persona di Gesi,
fa si che la fede in lui espressa dal kerygma primitivo, si risolva
quasi interamente nell’etica, che dovrebbe invece esserne sol-
tanto il riflesso; la sua presenza come « Signore glorioso, risorto,
con il quale il discepolo vive in comunione nella preghiera, intor-
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10 al quale si raduna la comunita dei credenti per udire il Van-
gelo e partecipare alla eucarestia » si confonde con « lo spirito
cristiano, impersonale, al quale non si rivolge preghiera; & lo
spirito cristiano immanente che vive e opera nella comunita e
per cui essa attua il corpo del Signore; la speranza escatologica
si dissolve in « una specie di messianismo senza Messia », in cui il
Regno di Dio ¢ piuttosto il regno «dello spirito cristiano di
bonta, di giustizia, di amore» e l'attesa del suo trionfo nella
umanita. Questa osservazione fondamentale ci sembra criticamen-
te incontrovertibile.
Un discorso molto simile dovrebbe essere tenuto a proposito
degli altri punti della trattazione, I ia gioachimita, il

sincretismo religioso, la Riforma luterana, la Chiesa romana,
sia pure con la riserva che certe argomentazioni potrebbero essere
spinte pit a fondo (diciamo questo in particolare della quasi
ossessionante insistenza buonaiutiana sulla religiosita mediterra-
nea e sul suo probabile e certo non voluto conformismo al clima
storico e politico in cui veniva formulata) e certe altre sono
necessariamente appena accennate e quindi non sono forse per-
cepibili con piena utilita da parte di chi sia digiuno di certi
studi e dei loro sviluppi recenti (diciamo questo in particolare
della ecclesiologia, della dottrina della giustificazione, dell’etica
politica luterane, rese dall'indagine del Vinay alla loro confor-
mazione originale in contrasto con il fraintendimento buonaiu-
tiano).

Comunque rimane il fatto costante che in tutto il corso del
libro il Vinay registra la relativizzazione spiritualistica e pragma-
tistica operata dal Buonaiuti sul messaggio cristiano, confronta,
osserva, ma non condanna e pur nel dissenso riconosce gli apporti
positivi. « La Chiesa romana lo ha scomunicato per questa sua
intelligenza eretica del messaggio evangelico, per il suo imma-
nentismo spinto, per la sua debolissima cristologia, per la sua

i ica del dell’eucarestia. Per le

stesse ragioni egli potrebbe essere dichiarato eterodosso dalle
grandi confessioni protestanti e dalle Chiese orientali... Eppure
ogni eretico ha una parola giusta e un ammonimento per la
Chiesa, e il Buonaiuti ne aveva piti che molti altri. Il suo richia-




156 Rivista bibliografica

mo all'essenza del Cristianesimo era unilaterale, ma proprio per
questo suo difetto metteva maggiormente in rilievo cid che la
cristianita ufficiale e ortodossa ha dimenticato dello spirito dello
Evangelo. La sua etica d'eccezione, I'inversione dei valori, la
solidarieta fraterna nell'agape, I'amore per Dio fino al rinnega-
mento di sé¢ per rinnovare.la Chiesa nello spirito, hanno, nel suo
insegnamento e nella sua predicazione, la forza singolare di un
richiamo profetico» (p. 147).

E' stato detto di questa monografia che «si pone nella
z:augurla di quei lavori che son destinati a restare a lungo come

li sul proprio . Non possiamo che con-
sentire cordialmente.

Vittorio Subilia
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M. Parau Marti, Les Dogons, Institut International Africain,
Paris 1957, pagg. 122.

Lo scopo delle monografie pubblicate dall'Istituto Tnternazio-

nale Africano ¢ duplice: fornire un quadro esauriente delle no-
stre conoscenze attuali di ciascuna popolazione africana, indicando
al tempo stesso le eventuali lacune. La bibliografia che completa
ciascun volume costituisce una preziosa e aggiornatissima fonte
di informazione. Sui Dogon, oggetto del presente studio, molto si
& scritto in questi ultimi anni, sopratutto a opera del compianto
M. Griaule e della sua équipe: sicché ora ci sono noti i complessi
elementi della loro cultura, di cui M. Palau Marti offre un pano-
rama sintetico di grande chiarezza. Piti di una meta del volumetto
¢ dedicata all'analisi dei problemi religiosi: presso i Dogon la
conoscenza religiosa, che avviene per gradi, costituisce un sistema
complesso e sieno di corrispondenze con gli aspetti economici e
sociali della cultura, di cui per l'osservatore europeo ¢ difficile
afferrare e comp igliezze e La scarna espo-
sizione dell’A. giova molto alla comprensione di questo delicato
settore e dei rapporti profondi e sottili che presso i Dogon legano
tecnologia e sociologia alla religione.

E. C.

René Garor, Mandara, Monti sconosciuti del Camerun, trad. dal
tedesco da Q. Maffi ed E. Luppis, Milano, Bompiani, 1957,
pagg. 281.

Benché non pretenda di esser pitt di una semplice descrizione
di viaggio tra i Matakam, una popolazione africana quasi scono-
sciuta finora, questo volumetto offre interessanti notizie, sopra-
tutto a carattere religioso. Nella cultura Matakam, aspetti eco-
nomici, sociali e religiosi costituiscono un tutto omogeneo che ha
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per centro e collegamento la persona del fabbro, artigiano, « con-
trollore sociale », sacerdote e aruspice. In una zona di forte
influenza islamica, i Matakam hanno conservato in pieno l'antica
cultura e religione, favoriti in cid dalla loro sede impervia. Vi
si notano anche tracce di cultura megalitica, con agricoltura su
campi terrazzati, case-fortezze e sacrifici cruenti sulle pietre. Dalle
frettolose notizie raccolte dall’A. appare chiaro che ci troviamo
di fronte a un’antica civiltd, mantenutasi quasi immune da mi-
stioni e adattamenti, un pitt profondo studio della quale sarebbe
certo di valido aiuto per la comprensione delle origini delle
culture africane e dei problemi connessi all'eccentrica posizione
del fabbro in Africa.

E. C.



NOTIZIE E RELAZIONI

Luigi Suali

Con la scomparsa di Luigi Suali, avvenuta il 9 marzo dello
scorso anno, l'esigua schiera degli indianisti italiani ha perduto
uno dei propri esponenti pitt validi. Exa nato a Bologna il 29
settembre 1881, Dopo aver compiuto i primi studi sotto la guida
di Francesco Lorenzo Pulle, si specializd a Bonn alla scuola di
Hermann Jacobi. Dal 1914 era professore di Sanscrito nell’Ateneo
pavese. Studioso di vari campi della scienza indianistica, esplico
una solerte attivita soprattutto nell’indagine dei fatti filosofici e

religiosi: editore ¢ traduttore di testi, specialmente jainid (¢ in
¢id ¢ da vedere un segno delleficacia dell'insegnamento del mae-

Giro dell'Universita di Bonn, il quale, nei suoi vasti interess
anche al jainismo dedicd lunghe, pazienti cure), ci diede, accanto
ad una nutrita serie di studi specialistici, alcuni notevali volu-
mi. Tra quelli pitt attinenti agli studi storico-religiosi, del 1912
o ntroduzione allo studio_della filosofia indiana, nell2 quale,
seguendo la_ consuetudine didattica indigena, cspose le dottrine
logiche e fisiche del Nyaya e del Vaigesika per gli iniziandi a tale
mendo di pensiero. I due dargana indubbiamente pit mondani
come assunto specifico di conoscenza e metodo dindagine (ma
per la comune atmosfera indiana, densa i motivi mistici, orien-

tati anch'essi al raggiungimento del fine ultimo della liberazione

¢ praticati da asceti givaiti) trovano in quest'opera una lucida,
organica trattazione.

Due libri dedico alle origini buddhistiche. Nell’uno, LIllu-
minato (1925), cerco di dare l'immagine di quello che Gotama
fu per la sensibilith dei fedeli, afidandosi per questo scopo deci-
samente al mito — diretta trascrizione dell'esperienza religiosa —
¢ alle proprie capacita di libera interpretazione artistica per ti-
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viverlo; & cosi un libro che non disdegna il favoloso della fede
ingenua, per cui il Printz («Zeitschrift der Deutschen Morgen-
lindischen Gesellschaft », 82, p. 79) poté paragonarlo ai Fioretti,
ma il Suali stesso aveva dichiarato, in Prefazione, di non aver
inteso scrivere una storia: percid le critiche, che gli furono ri-
volte da alcuni (il Printz, C.A.F. Rhys Davids) in base ad asse-
rite deficienze storiche, erano un po’ fuori luogo. Nellaltro,
Gotama Buddha, apparso a nove anni di distanza dal primo
nella «Storia delle religioni» diretta dal Pettazzoni, sviluppo
«quasi come il commento razionale allirrazionale della leg-
genda » (p. IX), indagando rigorosamente il sorgere della nuova
fede nel suo ambiente geografico e storico, nella figura grandeg-
giante del fondatore, nella dottrina, nell'organizzazione e nelle
controversie sorte in seno all'ordine, nei contrasti con la piu o
meno buona novella di altri predicatori (il Jina, Gosal
Nella sua ricostruzione, contro le riduzioni del messaggio origi-
nario alle quattro auguste verita e alla catena delle dodici cause,
egli tendeva a scorgere in esso gia una parte notevole di quella
complessita di elementi che si ritrova come caratteristica del
buddhismo delle piti antiche testimonianze canoniche.

Aveva collaborato all'Enciclopedia Italiana con numerosi ar-
ticoli (Agni, Avatara, Bhakti, Brahman, Brahmanesimo, Indra,
Induismo, Kali, Nyaya, Rudra, Sikh, Vaicesika, Varupa, Veda
ecc. ecc.). Ultimamente, in ancor alacre vecchiezza, aveva redatto
la parte relativa all'India del Dizionario di filosofia a cura di
A. Biraghi (Ed. di Comunita, 1957) e preparato la storia della
Letteratura dell'India antica per il secondo volume della grande
summa Le civilté dell’Oriente, diretta da G. Tucci.

Giorgio Renato Franci

Dario Sabbatucci - Redattore responsabile

Mas
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NICOLA TURCHI

Nicola Turchi si é spento improvvisamente in Roma il 16
novembre scorso; era nato '8 gennaio 1882. Ordinato sacerdote,
professore di materie letterarie nel ginnasio superiore di Pro-
paganda, fu molto vicino ad Ernesto Buonaiuti, e attivamente
partecipo con lui non tanto al movimento modernista quanto
alle connesse iniziative miranti a suscitare, specialmente nel mondo
ecclesiastico, Uinteresse per gli studi religiosi aperti ad uno spi-
rito critico. Di quegli anni, 1910-1920, ¢ la collaborazione del
Turchi a vari periodici che, malvisti dall’Autorita ecclesiastica,
non ebbero la vita facile: la « Rivista storico-critica delle scienze

i », il « Bolletti di o eriti ligiosa », la
« Rivista di scienza delle religioni », « Religio ». Sin d’allora il
Turchi seppe nellintimo della sua coscienza conciliare Vufficio
di sacerdote cattolico con gli ideali dello studioso, e a questi ten-
ne poi fede sempre fino allultimo, nobilmente, senza ambizioni
né rancori. Fu collaboratore della Enciclopedia Italiana e diret-
tore della sezione di storia delle religioni nell’Enciclopedia Cat-
tolica.

Libero docente di storia delle religioni, per parecchi anni
prof incaricato di questa disciplina nell'Universita di Fi-
renze, pa’rto nellinsegnamento un fervore ed una efficacia di
esposizione che attrassero numerosi allievi.

4 parte le edizioni da lui curate delle Lettere di San Gre-
gorio (Epistolae selectae S. Gregorii Magni, 1907) ¢ di San Ge-
rolamo (Lettere di San Gerolamo, 2 voll. 1920), e un volume su
La civilth bizantina (1915), gli studi del Turchi nel campo spe-
cifico della storia delle religioni concernono principalmente le
religioni antiche del mondo classico. Le religioni di mistero furono
oggetto di due suoi volumi: Le religioni misteriosofiche del mondo
antico (1928) ¢ Fontes historiae mysteriorum aevi hellenistici
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(1923). 1 suoi Saggi di storia delle religioni (1924) contengono
nella. prima parte (dedicata ai problemi generali, metodologia,
Tapporto fra mito e rito, ecc.) un prezioso contributo alla « Storia
della cultura religiosa superiore in Italia », mentre nel resto del
volume sono raccolti i suoi pregevoli articoli su la religione roma-
na («La preghiera presso i Romani », <11 rituale degli Arvali »,
« La simpatia lunare nellagricoltura latina », « Il valore dello jus
liberorum nella legislazione religiosa augustea ») ¢ sulla religione
greca («La dottrina del Logos nei presocratici », « La base del
sistema_ teologico di Platone ). La religione romana, che ebbe
sempre un posto dominante mei suoi interessi scientifici, fu da
lui trattata compendiosamente in un volume dinsieme, La reli-
gione di Roma antica (1989).

Liopera principale, quella che gli procurs maggiori soddi-
sfazioni ¢ notorietd, fu il Manuale di Storia delle Religioni, pub-
blicato nel 1912, poi in forma ampliata nel 1922, indi, con in-
clusione del Cristianesimo, nei due grossi volumi illustrati della
terza edizione, 1954. Curd inoltre la composizione di un altro
manuale in collaborazione con vari studiosi italiani, col titolo
Le religioni del mondo (1946, 2.a ediz. 1951).

Nicola Turchi fu tra i fondatori della Societa italiana di
storia delle religioni e fece parte del suo Consiglio direttivo. Par-
tecipo al Congresso internazionale di Roma nel 1955 come mem-
bro del Comitato ordinatore italiano. Gli « Studi e materiali di
storia delle religioni » rimpiangono con la sua scomparsa la. per-
dita di un membro fra i piv attivi del Comitato di redazione.



LE SCOPERTE RECENTI
E L’ENIGMA DEL VANGELO DI GIOVANNI

11

Liopposizione al Tempio di Gerusalemme, motivo co-
mune della teologia giovannica e dell'ambiente
circostante.

Abbiamo visto che esiste, in seno al cristianesimo primitivo
della ' Palestina, un gruppo particolare che rappresenta una sfu-
matura nettamente diversa dal tipo di cristianesimo che cono-
sciamo dai Vangeli sinottici. E tuttavia, non si tratta qui del
paolinismo. Infatti, questo tipo di cristianesimo rappresentato da
Stefano e dal suo gruppo, non ha origine al di fuori della Pale-
stina. E' vero che il libro degli Atti li chiama « Ellenisti », ma
questo termine si presta a confusione. Generalmente si & pen-
sato che questi “EXAqviaral fossero semplicemente dei giudei che
parlavano la lingua greca come gli ‘Efpaiot sarebbero stati dei
giudei che parlavano 'aramaico. Tuttavia non abbiamo alcun do-
cumento che attesti questo significato del termine. La parola
deriva dal verbo éXviCew che significa, non: « parlare greco »,
ma: «vivere al modo dei greci ». Costoro non sono originari della
diaspora, né proseliti, come spesso si afferma. Il fatto che uno
solo dei sette, Nicola, sia chiamato proselita, prova precisamente
' che gli altri non lo erano e che non & questo il carattere distin-
tivo del gruppo. Barnaba, che viene da Cipro, e che appartien
pure alla ita di Ger non & chi ellenista;
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T'apostolo Paolo, al quale questo appellativo dovrebbe pure ap-
plicarsi, se significasse la provenienza dalla diaspora, non viene
mai chiamato ellenista. Per rendersi conto dell'imbarazzo della
critica, desiderosa di spiegare chi erano esattamente questi elle-
nisti della comunita di Gerusalemme, basta leggere il capitolo
dell'opera di Fookes Jackson -K. Lake: The beginning of chri-
stianity !, consacrato a questo problema.

Questi « Ellenisti » devono essere esistiti gia come gruppo, o
aver fatto parte di un gruppo, in seno al giudaismo. Allora bi-
sogna domandarsi se non si tratta di un gruppo di antichi giu-
dei, distinti dal giudaismo ufficiale e rappresentanti di tenden-
ze pili 0 meno esoteriche di provenienza sincretista. Alcuni di
essi, senza dubbio, potevano essere originari della diaspora, ma
cid non sembra essere stato il carattere distintivo del gruppo.
L'autore degli Atti non aveva a sua disposizione un termine
appropriato per designarli collettivamente. Dato che questo giu-
daismo presentava dei caratteri sincretisti, conteneva degli ele-

menti di origine straniera, egli chiamo « Ellenisti » coloro che
appartenevano a questa corrente. Non dimentichiamo che
“EAMyveg era il termine con il quale i giudei designavano tutto
cid che non era giudaico. Noi stessi siamo imbarazzati a trovare
un termine che comprenda tutte queste tendenze giudaiche che
io chiamo — ugualmente in mancanza di meglio — « esoteri-
che ». Ricordiamo pure la confusione terminologica che consta-
tiamo presso i Padri della Chiesa, quando essi sono costretti a
designare le sétte cristiane.

Disgraziatamente, Stefano non ha lasciato alcuno scritto. E'
dunque difficile farsi un'idea esatta delle idee teologiche di que-
sto gruppo cosi importante della comunita primitiva. Abbiamo
soltanto il discorso di Stefano, in Atti 7, e nei discorsi del libro
degli Atti siamo soliti rilevare necessariamente I'influenza delle
idee di Luca che Ii riferisce. Tuttavia, il discorso di Stefano
contiene delle idee cosi caratteristiche e che si differenziano tanto
dalle altre idee del libro degli Atti, che dobbiamo ammettere che

1 Tomo V 1933, p. 59 sgg.
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Luca utilizza qui una fonte dietta proveniente da questo
gruppo *.

Un autore olandese ha mostrzto recentemente ® i paralleli
fra questo discorso e la [Regola di Qumran. Alcuni dettagli, ¢
soprattutto l'intenzione generale cie & di mostrare che i giu-
dei hanno sempre resistito allo Spirito Santo, si ritrovano nella
sttta di Qumran che, in una prospettiva analoga, vede i due
spiriti all'opera nella storia di Tsreele . Parleremo fra breve di
cio che Stefano considera come il culmine della resistenza giu-
daica: la costruzione del Tempio. Per questo rifiuto del Tem-
pio, Stefano preconizza, lo vedreno, in culto in ispirito dove
il Tempio ¢ la comunita, Vedremo che questo atteggiamento
radicale riguardo al Tempio ed ai sacrifici, senza essere quello
della sétta di Qumran, & tuttavia nettamente preparato da essa.

Non & senza interesse notare un altro punto, che sembra
ravvicinare questi ellenisti degli Atti alla sétta di Qumran.
Proprio lo stesso passo del Cap. 6 degli Atti che ci parla degli
ellenisti, menziona questo fatto, interessante per la nostra que-
stione, che «anche molti sacerdoti si convertivano » (v. 7) Non
si pud non jpensare qui al carattere sacerdotale dei membri della
setta di Qumran: essi rappresenuno il vero sacerdozio, in op-
posizione al falso sacerdozio rappresentato dal sacerdote em-
pio di Gerusalemme.

Abbiamo visto a piit riprese che le Pseudo-Clementine, scrit-

M. Dibelius, Aufsilzc wr Aposelgeschichte 1951, p. 143 sgg. e
Haenchen, Die Apostelgeschichte 196, p. 243 sgg. megano ogni valore
storico a questo discorso. E. Trocmé, Le « livre des Actes » et I'Histoire 1957,
p. 213, senza andare cosi lontano, si mostra piuttosto scettico, almeno. per
quanto concerne il pensiero centrale del discorso. B. Reicke, Glaube und
Leben der Urgemeinde (ATRANT 8 1957, p. 131 sottolinea con ragione
Vapriori insostenibile, secondo il quale lautore del libro degli Atti non si
sarebbe neppure preoccupato di porre il discorso in rapporto con la situa-
zione del racconto.

3 AEJ. Klijn, Stephen’s Speech - Ads VI, 2:53 (NTS 4) 1957, p. 25 sgg.

41 figli della luce sono sostenuti dagli angeli (IIL, 24) cost come, secondo
il discorso di Stefano, gli angeli interengono nel momento decisivo in cui
Dio si & rivelato al suo popolo (Atti 7, 30.85.88.58), ma in ambedue i casi
& il popolo dal collo duro che disobbedisce.
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to giudeo-cristiano a tendenza gnostica, attestano le stesse idee
del giudaismo esoterico di cui ci occupiamo. E dunque della
Pill grande importanza per il nostro problema che noi trovia-
mo in esse dei passi del tutto paralleli, fin quasi nei dettagli, al
nostro discorso di Stefano”. In essi (Rec. 1,35), proprio come in
Atti 7/41, il culto dei sacri ici & considerato come la causa del-
Pidolatria, ed il tabernacolo & OPposto, esattamente nello stesso
modo, al Tempio di Salomone (Rec. 1,38).

Possiamo dunque constatare che le idee presentate da Ste-
fano sono le stesse (trasferite evidentemente sul Ppiano cristiano)
che incontriamo in questa corrente del giudaismo gnostico di cui
¢ occupiamo. Aggiungerd ancora un altro punto di dottrina che
il discorso di Stefano ha in comune con questo giudaismo eso-
terico: ¢ la nozione di Figliuol dell'uomo, Questa qualifica che
Gesti ha applicato a se stesso ¢ stata ben presto lasciata in om-
bra dal cristianesimo antico. Non ¢ certamente un caso che il
solo passo, nej 28 capitoli del libro degli Atti, in cui Gesu sia
chiamato « Figliuol dell'vomo », si trovi precisamente nel capi.
tolo 7, nel discorso dell’ellenista Stefano. L’autore degli Atti ha
certamente riprodotto qui ancora la sua fonte molto fedelmente .
Questa nozione di .« Figliuol dell'uomo » occupa un posto es-
senziale proprio in quello che io chiamo il giudaismo esoterico,
“Appresentato, in questo caso, dai Libri di Enoc. Nella mia « Cri.
stologia > ha mostrato che questa nozione di « Figliuol dell'uo-
mo> si trova sotto unma forma particolare soprattutto nelle
« Pseudo-Clementine ». Ma ho mostrato d'altra parte che la
cristologia. del Figliuol dell'uomo, che risale a Gesy stesso, non
¢ quella degli evangelisti sinottici stessi, Per i quali Gesit & piut-

P. 408 sg5. ¢ 441 sgg. ha creduto di scoprire Torigine del disouray dii Atti 7 in

clementinen und das Urchristentum [Zeitschrift fiir Religions- und Geistesge-
schichie 1938] p. 10). ma la spiegazione che egli e da (Stefano sarcbbe un
personaggio fittizio sostituito a Giacomo) ci sembra fantastica.

© V. su questo punto O. Cullmann, Ghristologie des Neuen Testaments,
2. ed. 1958, p. 187 sgg.
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tosto il « Cristo », e che & invece precisamente quella del quarto
Vangelo, per il quale lappellativo di «TFigliuol dell'uomo >
dato a Gestt & in fondo piii importante che Iappellativo « Lo-
gos», che appare soltanto nel prologo.

Questo i conduce a parlare del rapporto fra il Vangelo
giovannico ¢ gli Ellenisti. Possiamo qui ancora constatare un
rapporto come quello che abbiamo potuto trovare fra questo
Vangelo ¢ la sttta di Qumran e Giovanni Battista? A prima
vista, si potrebbe essere tentati di rispondere negativamente a
questa domanda. Etuttavia, il rapporto mi sembra esscre qui
particolarmente stretto. In un precedente articolo ?, ho dimo-
strato che il Vangelo giovannico si interessa it modo particolare
a questi Ellenisti. Pit ancora: che si sforza, per cosi dire, di
riabilitare questi Ellenisti e di rendere loro giustizia. Essi sono
stati dimenticati relativamente presto, e noi ne constatiamo le
conseguenze fino nella storiografia moderna, ed il Vangelo gio-
vannico cerca di riabilitarli nel racconto dell'incontro di Gesi

con la Samaritana che leggiamo soltanto nel vangelo giovannico:
' degli altri hanno lavorato (in Samaria) e voi siete entrati nel
loro Javoro ». lo credo che tale sia il senso di Giovanni 4,38:
In questo passo, cosi difficile da spiegare, Gesii insiste sul fatto
' ¢he non i dodici ma degli altri (#\Xot) fonderanno la missione
in Samaria e che gli Apostoli Pietro e Giovanni, mandati da
Gerusalemme, sono soltanto entrati dopo nel lavoro degli elle-
nisti. 11 contesto narra l'incontro di Gesit con la Samaritana. Il
loro colloquio, da una parte da a Gesi loccasione di parlare
del vero culto in ispirito e in veritd, opposto sia al culto giu-
 daico ufficiale del Tempio di Gerusalemme, che al culto sa-
. maritano, del Garizim, e d'altra parte (ed ¢ questo che ci in-
teressa sop gli fornisce I'occasione di parlare della fon-
dazione della missione in Samaria. La missione, in questo paese
semi-giudaico, era considerata come problematica, tanto piit che
gli avversari di quesopera credevano senza dubbio di potersi ba-

T La Samarie et les origines de la mission chrétienne. Qui sont les
“alloi» de Jean IV, 38? (Annuarie de I'Ecole Pratique des Hautes Etudes
Paris) 1953-54, p. 3 sgg.
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sare su una parola di Gesut che troviamo in Matteo 10,5: « non
prendete la via dei Samaritani». 1l quarto Vangelo vuole mo.
strare che Gest ha voluto 1a missione in Samaria, dalla quale
cgli stesso ha posto il fondamento al pozzo di Giacobbe, Dun.
que l'evangelista si interessa specialmente della missione in Sa.
maria ¢ di quelli che hanno inaugurato la missione in questo
paese.

I versetti che ci interessano si trovano nell’epilogo del rac-
conto giovannico, e sono i versetti 31 e seguenti di questo capi-
tolo 4. Gest adopera le immagini del campo, delle méssi, del
raccolto. Queste immagini si applicano alla missione. Egli ha
detto prima (v- 36b) «che il seminatore ed il mietitore si ralle-
grano insieme. Ma al verso 37 aggiunge che anche il proverbio
che dice: «l'uno semina e Taltro miete », ha ragione, ma &
vero a condizione che non si dimentichi cio che affermano i
versi precedenti, cioé che & sempre il Cristo che si trova dietro
coloro che raccolgono in Samaria. Cioé che il Cristo ha voluto
la missione in Samaria, in questo pacse semigiudaico semi-pa-
gano. Segue il versetto 38, che concerne direttamente la nostra
questione: «altri hanno faticato, e voi (gli apostoli) siete entrati
nella loro fatica ». Dunque, fra il Gristo che semina e gli apo-
stoli che mietono in Samaria, & introdotta una terza categoria di
persone: gli altri, che hanno lavorato in Samaria prima degli
apostoli. Chi sono questi &\dot? Si pud trattare, secondo il con.
testo che parla della missione in Samaria, unicamente di missio-
nari che, in Samaria, hanno aperto la via agli apostoli.

fo sono convinto che il libro degli Atti ci offre Ia risposta.
11 capitolo 8 riferisce, come abbiamo visto, che I'opera missio-
naria in Samaria fu iniziata dagli Ellenisti, e particolarmente
da Filippo, uno dei sette, e che soltanto dopo gli apostoli Pie-
tro ¢ Giovanni sono «entrati» (¢ il caso di dirlo) «nel loro
campo » di lavoro. Ecco cid che & detto al cap. 8,14: «Or gli
apostoli che erano a Gerusalemme, avendo inteso che la Sama-
ria aveva ricevuto la parola di Dio, vi mandarono Pietro e Gio-
vanni». Quesii due apostoli non avevano dunque che da « mie.

tere » in Samaria, dove il vero lavoro missionario era stato com-
pito da questi &)ot, gli Ellenisti del gruppo di Stefano, per
la maggior parte anonimi.
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L'autore del Vangelo di Giovanni si ¢ interessato in modo
particolare di questi valenti missionari. Egli rende loro l'onore
dovuto sottolineando la parte di iniziatori da essi avuta nella
predicazione dell’evangelo fra quei samaritani che respingevano
il culto del Tempio come essi stessi. Egli si interessa al loro
lavoro ed al paese dove essi hanno lavorato. Ecco perche egli &
il solo a riferire Uincontro fra Gesi e la Samaritana, incontro
che prefigura la futura missione. i

Questo interesse non pud spiegarsi che per mezzo di un
rapporto molto stretto fra questi Ellenisti e il nostro autore, o,
diciamo: fra gli ellenisti ed il gruppo giovannico. Abbiamo
visto che questo gruppo giovannico deve essere stato in rappor-
to con Qumran ¢ con Giovanni Battista; aggiungiamo ora: con
il gruppo di Stefano. E’ il meno che si possa dire. Ma forse
possiamo essere pitt audaci, e possiamo in ogni caso porre la
domanda: Tlautore del Vangelo giovannico, probabilmente an-
tico discepolo di Giovanni Battista, non appartetrebbe egli stesso
2 questo gruppo della comunita di Gerusalemme al quale ap-
parteneva Stefano?

Non oserei spingermi tanto oltre se I'idea centrale del di-
scorso di Stefano non fosse, come dimostrerd, una idea centrale
anche per il Vangelo giovannico: opposizione al culto del
Tempio.

Dobbiamo domandarci anzitutto se questa opposizione al
Tempio pud essere riscontrata egualmente in Giovanni Battista
¢ in questo giudaismo esoterico, nel quale questo ramo cosi im-
portante del cristianesimo primitivo affonda le sue radici. Pos-
siamo naturalmente trovare le traccie di un atteggiamento cri-
tico mei riguardi di una sopravalutazione del Tempio e dei sa-
crifici gia nei profeti dell’Antico Testamento. Stefano stesso
cita Tsaia 66,1: «quale casa mi potreste voi edificare? »

Anche il passo di Amos 5,25-27 che ¢ citato sia dallo scritto
di Damasco che dai testi di Qumran e nel discorso di Stefano,
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ogni volta, & vero, con intenzione diversa, si riferisce ai sacrifici:
<O casa d'Isracle, mji Ppresentaste voi sacrifizi, e oblazioni nel
deserto, durante i quarant'anni? Orbene, voi vi toglierete in
ispalla il baldacchino del vostro re e il piedistallo delle vostre
immagini, la stella dei vostri dei che vi siete fatti; e io vi faro
andare in cattivita al di Ia di Damasco, dice I'Eterno che ha
nome I'Iddio degli eserciti ».

Ma ¢ evidente che Stefano va ben pitt lontano dej profeti
nel suo rifiuto del Tempio, Egli pone Ia costruzione del Tem-
Pio sullo stesso piano di infedelta di Israele ¢ di opposizione allo
Spirito Santo, che la fabbricazione del vitello d’oro, Si trove-
rebbe gia questa polemica nella setta dj Qumran? Se poniamo
la questione sotto questa forma, bisogna probabilmente rispon-
dere negativamente. Per contro, se chiediamo: ¢é stata preparata
dall'atteggiamento della sétta di Qumran?, dovremo rispondere
positivamente. I testi, d'altra parte, non sembrano del tutto chia-
ti a questo proposito, E' anche possibile che questa sétta, che
era nella impossibilita di seguire il culto del Tempio di Geru-
salemme, perch¢ in ogni caso respingeva il sacerdozio di Geru-
salemme, non abbia avuto sempre le stesse idee a questo pro-
posito. Lo scritto di Damasco (XI, 19 5gg.) condanna soltanto i
sacrifici offerti in istato di impurita. Ma un altro passo (VI, 11,
14) va pid lontano. Per contro, il passo della Regola (IX, 3 sgg)
che si cita spesso per dedurne I'idea che « Lespiazione ¢ assicu-
fata piutiosto da una condotta itreprensibile che dalla carne
degli olocausti e dal grasso dei sacrifici » (idea che comunque
non oltrepasserebbe la polemica dei profeti dellAntico Testa-
mento) deve molto probabilmente essere tradotto altrimenti, cioe:
Vespiazione & assicurata per mezzo della carne degli olocausti e
del grasso dei sacrifici * ». Dunque, questo passo direbbe, al con-
trario, che i sacrifici sono (in linea di principio) necessari, e
questa interpretazione sembra confermata dallo scritto d Qum-
ran intitolato « Guerra dej Figli della Luce e dei Figli delle Te-

* L. Milik, Verbum Domini 1051, p. 151; ), Carmignac, L'utilité ou
Uinutilité des sacrifices ‘sanglants dans  la «Régle de la communauté de
Qumran > (Revue Biblique) 1956, p. 524 sgg,
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nebre» (11, 5, 6; VI, 11) che da precise istruzioni sul modo
di offrire i sacrifici e sui vestimenti dei sacerdoti. Ugualmente,
i frammenti aramaid trovati nella grotta 2° danno, secondo una
interpretazione che si impone, una descrizione della nuova Ge-
rusalemme analoga 1 quella del profeta Ezechiele, dove, in una

visione, sono date delle rivelazioni sul futuro tempio. A meno

di ammettere che wita questa descrizione vada interpretata spi-
ritualmente, il che & poco verosimile, & dunque probabile che gli
adepti di Qumran, che aveyano coscienza di rappresentare il
vero sacerdozio, attendessero dal futuro il ristabilimento del ve-
ro culto che sarebbe stato assicurato da essi stessi nel Tempio
di Gerusalemme. Senza dubbio, essi consideravano, almeno in un
determinato to, la loro separazione da Ger e

dal suo culto come temporanea. Cosi si spiegherebbe cio che
apprendiamo da Gisseppe Flavio in un brano che del resto non
& del tutto chiaro (Antichita Giudaiche XVIII, 1,5), secondo il
quale gli Esseni iniavano delle offerte al Tempio di Gerusa-
lemme, senza tuttasia partecipare al suo culto. Essi non pote-
vano prendervi pare, perché condannavano radicalmente i sa-
cerdoti che avevano usurpato il sacerdozio a Gerusalemme. Al
posto del culto dei sacrifici, che essi non potevano osservare,
avevano i loro riti, anzitutto i battesimi e i pasti sacri. Ma & pitt
che probabile che cid che all'inizio era considerato come una
necessiti dovuta alle circostanze, dovesse apparire sempre pit
come una istituzione definitiva, conforme alla volonta divina.
Ma mentre, in linea di principio, i riti specifici (battesimi e
pasti sacri) non enmo affatto considerati come opposti al sa-
crifici cruenti, la lunga pratica di questi riti e la lunga astensio-
ne dai sacrifici dovevano, presto o tardi, far sorgere idea che
i sacrifici non erano voluti da Dio. Cosi Filone ' alessandrino
pub dire che gli Eseni respingono i sacrifici di animali.

Non sappiamo nulla dell'atteggiamento di Giovanni Bat-
tista riguardo al Tempio ¢ al suo culto. Ma poiche, pur essendo

9 M. Baillet, Fragnents araméens de Qumran 2. Description de la Jéru-
lem nouvelle (Revue Biblique) 1955, p. 222 sgg.
10 Quod omnis probus liber, 75.
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figlio di un sacerdote, non ha seguito la carriera sacerdotale, cid
sembra implicare che egli abbia ripudiato il culto ufficiale,

La teoria dei settari giudei pud avere variato, ma in ogni
caso comprendiamo perfettamente che il terreno era favorevole
per una opposizione al tempio ed ai sacrifici, malgrado T'attesa
di un futuro tempio empirico.

Cosi constatiamo che le Pseudo-Clementine, che adottano in
parte fino nei loro minimi detagli le idee di Qumran, vanno
molto piu lontano della sétta di Qumran sulla questione del
Tempio e dei sacrifici . Secondo questo scritto, il mettere fine
al culto dei sacrifici a G 05 dogli i imo,
era lo scopo stesso della venuta di Gesi, il vero profeta, Egli &
venuto nel mondo per spegnere con I'acqua del battesimo il
fuoco acceso dal Sommo Sacerdote *; la distruzione di Gerusa-
lemme dell'anno 70 & la punizione inflitta aj giudei per aver
essi voluto continuare j sacrifici aboliti dal vero profeta 13,
Inoltre, nel quadro di questo radicalismo, non c'e Pitt posto per
aleun sacerdozio. Ecco perché Aaronne & considerato come il
rappresentante del principio del male, contrapposto a Most 4,
mentre nei manoscritti di Qumran, Aaronne gode, al contrario,
una grande venerazione, E’ questo il solo punto mel quale le
Pseudo-Clementine si allontanano dai testi di Qumran, e an-
cora, il loro radicalismo non ¢ che uno sviluppo naturale, per
cosi dire, dellatteggiamento degli Esseni riguardo al Tempio e
al suo culto.

Per contro, vi & un accordo completo su questo radicale 1i.
fiuto fra le Pseudo-Clementine e gli « Ellenisti » degli. Atti. An-
che qui, nel discorso di Stefano Aaronme & all'origine dell'ido-
latria. La fabbricazione del vitello d'oro & opera di «mani
umane > (v. 41) allo stesso modo che il tempio di Salomone &

' O. Cullmann, Die neuentdeckten Qumranteste und das Judenchri-
stentum der Pseudoklementinen (Festschrift zu Bultmanns 70, Geburtstag)
195¢ (2. ed. 1957) p. 88 sgg.

12 Rec. 1, 48,

13 Rec, 1, 68,

* Hom. I, 16-17.
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opera di mani umane (v. 48). Idea molto audace. Sarebbe diffi-
cile spingere piu lontano il radicalismo . 11 tabernacolo mobile
non ¢ oggetto dell'accusa formulata da Stefano, perché & stato
fatto secondo il modello che Dio ha mostrato a Mose, e, cid che
ha importanza & appunto questo modello invisibile. Esso non &
legato ad un luogo. Davide ha chiesto un tabernacolo per la
casa di Giacobbe s, ma Salomone, che non ne aveva capito
nulla, ha costruito una casa per Dio. Ma Dio non abita in cid
che & fatto dalle mani dellmomo. Senza dubbio, alla base di
questa opposizione vi & lidea di un tabernacolo spirituale, che
¢ la ita dei discepoli. E quella & probabil Tidea di
Gesu stesso quando parla di un tempio che non ¢ fatto «da ma-
no d'uomo » (Marco 14,58) 7.

11 radicalismo degli ellenisti e il loro interesse per la que-

stione del Tempio non ¢ dominante in alcun altro scritto del
Nuovo Testamento come nel Vangelo giovannico e nell’Epistola
agli Ebrei, che sotto ogni rapporto & strettamente apparentata alla
letteratura giovannica e deve molto probabilmente essere attri-
buita al medesimo gruppo ™. Certo, lidea che la comunita &
il vero tempio si trova anche nel paolinismo: i cristiani sono
il tempio di Dio (1° Corinzi 3,16; 2° Corinzi 6,16; Efesini 2,21
sgg), e in 1o Pietro 25 (la casa spirituale). Ma nel Vangelo
giovannico lidea che il Tempio & abolito si trova veramente
in primo piano e pud essere seguita attraverso tutto il libro. E
soprattutto, riveste la forma in cui la troviamo nel discorso di
Stefano: la presenza divina non & piu legata al Tempio.

15 v, anche M. Simon, Saint Stephen and the Jerusalem Temple (Journal
of Eccl. Hist) 1951, p. 132 sgg.

10 Senza dubbio bisogna leggere cosi, con B, I e H, piuttosto che: «per
il Dio di Giacobbe» (A, C, Vulgata e le traduzioni siriache); contro E. Haen-
chen op. cit,, p. 242.

17 Gertamente Gest ha pronunciato una parola di questo genere. Par-
lando del Tempio ha detto, da una parte: «non restera pictra su pietra
che non sia distrutta » (Marco 13, 2); d'altra parte, pensando alla comunita:
« costruird un tempio che non sara fatto da mano d'uomo » (Marco 14, 58).

15 11 commentario di C. Spicq, L’Epitre aux Hébreus (T.1 ¢ 2 1952/1953)
sottolinea in modo particolare questa parentela.
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E’ significativo il fatto che la dichiarazione di Gesu sul
Tempio di Gerusalemme si trovi nel vangelo di S. Giovanni
precisamente nel dialogo con la Samaritana, che serve all'evan-
gelista come quadro per le parole profetiche relative alla mis-
sione in Samaria dovuta agli Ellenisti, avversari del culto del
Tempio come pure i samaritani. Questo fatto conferma in qual.
che modo che linteresse dell'evangelista per la questione del
Tempio si riferisce precisamente all'opposizione degli Ellenisti
contro il Tempio. E' vero che per Giovanni l'aspetto positivo &
infinitamente piti importante che la polemica, ma bisogna an-
che dire che nel discorso di Stefano, che ¢ una requisitoria pro-
nunciata in propria difesa, ¢ naturale che Taspetto polemico sia
dominante. Ignoriamo completamente quale fosse la predica-
zione di Stefano al di fuori della polemica.

Comunque sia, nel Vangelo giovannico predomina sempre
Taspetto positivo, cristologico: la presenza divina, legata fino ad
ora al Tempio di Gerusalemme, ¢ visibile ormai nella persona
di Gestu Cristo, nel Logos divenuto carne ™.

Nel colloquio con la Samaritana, & vero, Gesu stesso esprime
prima il lato negativo, in risposta alla domanda che la donna gli
ha presentato, ciot chi abbia ragione, se i Samaritani che ado.
rano Dio sul monte Garizim o i giudei che lo adorano nel
Tempio di Gerusalemme. Questa dichiarazione & assolutamente
nella linea del discorso di Stefano in Atti 7. Essa potrebbe farne
parte. In ogni caso, ¢ certo che esattamente questo predicavano
i missionari ellenisti che erano andati in Samaria: voi rifiutate il
Tempio di Gerusalemme, ma Dio non abita neppure sul monte
Garizim. Tutto il discorso di Stefano ha come argomento che
Dio non ¢ legato ad un luogo e neppure ad un paese »,

*° Tutto cid che, nel’ambiente al quale appartiene levangelista, ha un
caraitere polemico, appare liberato dalla_polemica, nel suo Vangelo: o piut-
tosto, la polemica tacita viene fata sotto forma di affermazioni positive. Cosl
30Uto questo. rapporto, abiamo gid paragonato la polemica grossolana delle
Pseudoclementine contro la sttta del Battista, con quela del quarto Vangelo:
questo non si contenta di dire che Giovanni Battista non & il Cristo, ma
afferma che egli & il festimone.

0 B. Reicke, 0p. cit., p. 136 sgg. ha posto bene in risalto questa idea
direttrice del discorso.
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E poi, la parte positiva nella risposta di Gesi: Voi adorate
Dio in ispirito e veritd. Nella prima parte del dialogo si era
trattato dell'acqua viva che il Cristo donera. L'acqua, nel quar-
to Vangelo ‘(come a Qumran) & spesso simbolo dello Spirito, e
certamente vi & un riferimento al battesimo. La presenza divina
si manifesta nello spirito. Ma noi sappiamo che questo spirito &
legato a Cristo. Lo Spirito, il Cristo sostituisce ormai il luogo
del culto.

Leevangelista vede realizzata questa idea negli avvenimenti
della vita di Gesi. La questione del culto & una delle principali
preoccupazioni dell'autore del vangelo di S. Giovanni. Egli si
sforza di mostrare, per mezzo della vita di Gest incarnato, che
ormai la questione del culto deve porsi in modo diverso da
come si poneva prima della venuta di Gest. Gesi stesso prende
il posto del Tempio. Dio ha rivelato la sua presenza nella vita
di Gesu incarnato, e, dopo la sua risurrezione, continuerd a ma-
nifestare la sua presenza 1a dove il Cristo elevato alla destra di
Dio, & presente. Dio presente nella vita di un uomo 2y cagx
ecco cid che gia il Prologo di Giovanni dice! La gloria divina,
in ebraico schekind, & visibile in Gesu Cristo. Ecco, per le orec-

chie dei giudei, una parola tanto blastema quanto quella che
dice Stefano. Poich¢ per ogni giudeo, la schekina, la gloria di-
vina, ¢ legata al Tempio. Essa si stacca, dunque, dal Tempio,
perché & ormai legata al suo Logos divenuto carne. « Noi ab-
biamo contemplato la sua gloria» (la gloria di Dio), ¢ l'idea
che ritorna attraverso tutto il Vangelo e le Epistole giovanniche:
il Dio che non si pud vedere & divenuto visibile. La schekina
pud essere contemplata in Gesi. «Egli ha stabilito il suo ta-
bernacolo in mezzo a noi », dice il Prologo giovannico: 2oxfvacey.
Certamente 'autore che ha scritto in greco ha scelto con inten-
zione questo verbo, a causa dell'idea del tabernacolo, axpv+), che,
I'abbiamo visto, ha avuto una cosi grande importanza nella po-
lemica degli Ellenisti*!.

1 C.F. Bumney, The aramaic origin of the fourth Gospel 1922, p. 85 sg.
e R. Reitzenstein - HLH. Schacder, Studien zum antiken Synkretismus aus Iran
und Griechenland 1926, p. 318.
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Alla fine del primo capitolo, leggiamo al v. 51 che ormai i
cieli sono aperti, che il ponte fra il cielo ¢ la terra & il Figliuol
dell'vomo, sul quale gli angeli salgono e scendono. Vi ¢ qui una
allusione chiara al sogna di Giacobbe, in Genesi 28,1217, che ¢
all'origine del luogo di culto a Bethel. Di nuovo, troviamo dun-
que qui questa idea cara allevangelista, come al gruppo di Ste-
fano, che la presenza divina non & legata ad una localita; non &
pili legata neppure a questa pietra di Bethel dove Giacobbe
ha visto la scala del cielo. Ormai i cieli sono aperti sempre ed
ovunque ¢ il Cristo. E' lui il ponte, ¢ su lui che gli angeli
salgono e scendono. In Cristo vi & una ininterrotta comun
zione fra cielo e terra. 1l fatto che Gesd sia chiamato Figliuol
dell'vomo, ricorda ancora le ultime parole di Stefano.

il capitolo che segue, il secondo, parla ancora del
la purificazione. Questo i ha certamente
avuto luogo, come nei Vangeli sinottici, soltanto alla fine della
vita di Gesi, poich¢ spiega in parte le misure adottate dai
giudei e soprattutto Vodio del partito del Sommo Sacerdote. Gi
si ¢ dunque chiesti perché il quarto Vangelo ha posto questo
avvenimento all'inizio del ministero di Gesi. La risposta si

impone: per sottolineare l'importanza che viene data in questo
Vangelo ‘all'idea del culto. Cid che tutta la vita di Gest deve
illustrare, ciod che ormai il culto non & piti legato al Tempio
ma alla persona di Cristo, si ¢ manifestato in maniera particolar-
mente visibile in questo atto della purificazione. Cacciando i ven-
ditori di colombi e coloro che cambiavano il denaro nella moneta
che era utilizzata al Tempio, Gesu, in fondo, ha attaccato tutto il
sistema del culto del Tempio. Poiche i venditori ed i cambia-
monete erano necessari per il buon funzionamento di questo
culto. :

E alla fine del racconto, I'evangelista interpreta a modo suo
le parole pronunciate dal Cristo: distruggete questo tempio ed
io lo ricostruird. « Ma egli parlava del suo corpo», dice I'evan-
gelista, e sottolinea che soltanto dopo la risurrezione del Cristo
questa comprensione si impose ai discepoli. Troviamo dunque
qui ancora questa idea che il Cristo crocifisso e risorto prende
il posto del Tempio. Al tempo stesso, I'autore sa senza dubbio
che Gesu stesso, parlando del tempio che egli costruird, e che
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non & fatto di mano d'momo, (Marco 14, 58) %, ha inteso par-
lare della comunita dei discepoli. Il Cristo & la dove ¢& la co-
munita. Tempio - Cristo - Comunita: le tre cose sono in stretto
reciproco rapporto.

Linteresse per il culto pud essere seguito attraverso tutto il
Vangelo giovannico. Nel mio studio sui sacramenti nel quarto
Vangelo, ho cercato di mostrare che molti dei racconti giovannici
sono destinati ad illustrare l'idea che, dal momento della sua
risurrezione, il Cristo & presente nel battesimo e nell'eucarestia *
Ritroviamo qui lidea diffusa in questi gruppi esoterici che i
sacrifici sono sostituiti dal battesimo e dall’eucarestia, ma nel
Vangelo giovannico (ed in questo consiste la novitd): battesimo
ed eucarestia sono legati al Cristo. Dunque, in ultima analisi, &
ancora il Cristo che sostituisce il Tempio: prima della sua morte

¢ della sua risurrezione, la presenza divina si manifesta nella sua
incarnazione, dopo di allora nei sacramenti. Sebbene io non pre-
tenda che I'autore della Apocalisse giovannica sia lo stesso auto-
re del Vangelo e delle Epistole, credo tuttavia che il Veggente
appartenga allo stesso gruppo giovannico. Liidea del Tempio
preoccupa infatti anche il Veggente di Patmos perfino nel punto
culminante in cui descrive la visione della Gerusalemme celeste
(capitoli 21-22): egli non vede alcun Tempio (21,22): «il St
gnore Iddio, 'Onnipotente e I'Agnello sono il suo tempio > *':
ecco esattamente I'idea del Vangelo.

Siamo arrivati alla fine della nostra esposizione.

Vediamo dunque come, senza perdere nulla della sua ori-
ginalit, il pensiero giovannico si avvicini interamente alla sfera
spirituale che abbiamo studiato. La figliazione che abbiamo sta-

22 V., sopra p. 11, nota 17.

23 0. Cullmann, Les sacrements dans Vévangile johannique 1951.

21 §i pud trovare nell’Apocalisse, & vero, un'altra corrente, secondo la quale
¢ un tempio celeste (11, 19), conformemente alla tradizione dell'escatologia
giudaica. M. Simon, Retour du Christ et reconstruction du Temple dans
la penste chrétienne primitive (Aux sources de la tradition chrétienac,
Mélanges Goguel) 1950, p. 247 sgg. Vedere anche I'importante opera di
Y. Congar, Le mystére du Temple 1958 pubblicata xecentemente, ma (roppo
tardi per poter essere wtilizzata nel presente lavoro.
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bilito: giudaismo esoterico — Giovanni Battista — Ellenisti de-
gli Atti — gruppo giovannico, & stata dunque confermata. Il
gruppo giovannico ¢ stato reclutato soprattutto nell'ambiente di
Giovanni Battista, ed & apparentato, se non identico, con il
gruppo di Stefano detto degli « Ellenisti ».

Se questa figliazione ¢ esatta, comprendiamo meglio come
gid nel Nuovo Testamento incontriamo due tipi cosi diversi di
cristianesimo, come lo sono il tipo sinottico ed il tipo giovannico.
In questo caso, non sara piti possibile considerare il tipo gio-
vannico, al quale bisogna riallacciare, oltre gli scritti giovannici,
IEpistola agli Ebrei, come un prodotto tardivo e non palesti-
nese per la sola ragione che ¢ pit estraneo alle tendenze del giu-
daismo_ufficiale che il tipo sinottico. Se conosciamo meglio il

tipo di cristianesimo che & pitt vicino al giudaismo ufficiale, &
perche il secondo tipo & stato lasciato in ombra in seguito alla
persecuzione di Stefano.

ci siamo chiesti a quale dei due tipi appartenga Gesi

esigerebbe uno studio a parte. Egli stesso ha appar-
tenuto al gruppo di Giovanni Battista prima di cominciare il
suo ministero. D'altra parte, bisogna ammettere che il gruppo
che gli Atti chiama « Ellenisti » esisteva gia durante la vita di
Ges, poiche & gia 13, fin dal principio, al momento della co-
stituzione della comunita di Gerusalemme. Non possiamo  trat-
tare qui Ia questione dei rapporti fra Gesi e questo gruppo. Di-
ciamo solamente che Ges non ha soltanto purificato il Tempio,
ma ha anche pronunciato delle parole sul Tempio che hanno
avuto una parte importante nel suo processo. Ora, la forma: Io
distruggerd questo Tempio e lo ricostruird, era una falsa testi-
monianza che dei falsi testimoni gli attribuivano, come dice
Marco. Ma & certo che egli ha detto un‘altra cosa: da una parte
(Marco 13,2): «non sard lasciata di questo tempio pietra su
pietra che non sia diroccata », e d’altra parte: «Io costruird un
Tempio che non sara fatto di mano d'uomo » (= comunita
dei discepoli) (Marco 14,58); dunque, pressapoco la dichiara.
zione che leggiamo in Giovanni 2,19, che 13 ha ancora conser-
vato una forma originaria: « distruggete questo tempio ed io
lo ricosturird ».
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Non possiamo risolvere qui la questione se Gesu sia pitt
vicino al gruppo sinottico o al gruppo giovannico, poiché egli
¢ al di 1a di questi due gruppi, e percid lo ritroviamo in ambe-
due. Ma sara bene di non eleminare in modo troppo unilaterale,
come si fa di solito, il gruppo giovannico, quando si tratta di
conoscere il pensiero del Cristo. Ci sono certamente delle parole
giovanniche di Gestt che si spiegano soltanto per mezzo delle
parole sinottiche, tanto piu che, il quarto evangelista, cosciente
di possedere lo Spirito della verita, ha intenzionalmente pro-
lungato e sviluppato delle verita enunciate da Gesu vivente. Ma
vi sono, d'altra parte, dei «logia » sinottici che divengono chiari
soltanto per mezzo del pensiero giovannico. Penso a quella pa-
rola di Matteo 11,27: « Nessuno conosce il Figlio se non il
Padre, e nessuno conosce il Padre se non il Figlio ». Se la solu-
sione dell’enigma giovanneo & quella che vi ho proposto, in
seguito alle nuove scoperte, essa ha delle conseguenze per tutto
il nostro modo di comprendere le origini del cristianesimo.

OSCAR CULMANN






UALCHE NOTIZIA
SULLA MANTICA GIUDAICA

Le incognite del futuro hanno sempre spinto l'uomo a cer-
care fuori di sé un messaggio rassicuratore, a tentare di cogliere
in quanto lo circonda un incoraggiamento ad agire o comunque
un segno indicatore della condotta da seguire. La divinazione &
in fondo il riconoscimeto da parte dell'uomo della sua dipen-
denza da forze ¢ cause a lui esterne, pil o meno personalizzate,
e la confessione della sua insufficienza nella scelta del miglior
modo di agire. L'uomo sa di avere di fronte a s& un avvenire
che 2 lui ¢ ignoto, che a lui sfugge, e che invece & noto in un
mondo da lui diverso ¢ a lui in qualche modo superiore, mondo
i tale suo avvenire viene predisposto e stabilito. Da qui
il desiderio di rapire a questo mondo i suoi segreti, sia osser:
vando gli avvenimenti che si verificano naturalmente € possono
wsere riflesso ed espressione di una volonta superiore, sia pren-
Sendo iniziativa di interrogare con mezzi appositi le forze o
la divinita da cui I'uomo sa di dipendere.

Abbjamo gia accennato in un precedente articolo? come

| SMSR, 1958, 77-91. A quanto detto in tale occasione, vorrel 012 aggiun-
gere: in contrasto a Gio_che i legge in Gen. ©. 11 ¢ Tiportato da me a
b. 86, in Sanh. 65b si afferma che la necromanaia & impossibile di sabato.
1 parer sulla magia sono discordi: R. Johanan spiega il vocabolo kashephim
con un nofariqon ¢ ciot: makhhishin phamilia shel ‘matalah, « indeboliscono
Ja famiglia celeste »; ma R. Hanina oppone il passo biblico: «Non ¢¢
altri allinfuori di Lui» (Sanh. 76b).

In epoca gaonica si cerca di spiegare Tevocazione di Samuele ad_opera
della strega di ‘En-dor come un atto dillusionismo, ritenendola_evidente-
Crente cosa Tiprovevole; cfr. Tl gaon Shemuel ben Hofni, Frammento XXXI/c
pubbliato da L. Ginzberg, Geniza Studics in memeny of Doc. Salomon
Schechter, vol. 1.

s frequente connessione tra_donne ¢ necromandia (p- §5) si_ritrova
in Babilonin, dove tali pratiche erano siservate allo shailu ¢ in particolare
\lla sua corrispondente femminile la shailuu; cfr. A. L. Op enheim, The
interpretation of the dreams in the ancient Near Fast, Philadelphia,
1956, 223.
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anche Israele abbia cercato di penetrare nel mistero del futuro
€ quale fosse l'atteggiamento dei profeti al riguardo, e quale
— in conseguenza — la sorte dell'arte divinatoria presso gli
Ebrei. I profeti svalutano i « prodigis e i «segni» come cosa
fallace, capace d'intimorire solo i pagani, opponendo ad essi la
profezia_quale parola di Dio, espressione diretta della Sua vo.
lontd *. "Anche alcuni dottori mettono decisamente a contrasto
profezia e divinazione; rispondendo a coloro che sostenevano
che Abramo portasse sul petto una tavola astrologica, i rabbini
affermavano categoricamente: « Abramo non era un astrologo,
era un profeta» (Gen. r. 44, 12; p. 482-88)% Altrove si sotto.
linea il contrasto tra i re delle genti, che si servivano degli indo-
vini, e Salomone, che poteva conoscere il futuro per mezzo dello
sprito santo. (Pesiq., Parah, ed. Buber 34 a).

Tuttavia I'uso di vari mezzi divinatori & attestato in Israele
durante il periodo biblico e, sotto la spinta di una maggiore ne-
cessith, poiché la profezia si era spenta e l'oracolo sacerdotale
era cessato, nel periodo talmudico. In questo come in altri cam-
pis Istaele ha preso molto dai popoli vicini, presso alcuni dei
quali larte divinatoria aveva raggiunto uno sviluppo e un'
portanza notevolissimi; lo stesso nome di «Caldei» dato fre-
quentemente agli indovini attesta I'origine straniera di essi (Jeb.
21b; Shab. 119a; Berak. 64 a)*. Gli Ebrej tuttavia hanno
sempre. conferito agli. elementi importati #l loro sigillo perso-
nale: i mezzi divinatori servono a interrogare il Signore, arbitro
del destino dei popoli e ordinatore di ogni cosa; al Suo volere
tutto ¢ sottoposto, cosicché la mantica viene a perdere — alme-
no in linea ideale — qualsiasi carattere di meccanicita. E' noto
che ai sogni era attribuito un valore quasi profetico; eppure un
dottore afferma che anche se un uomo ha saputo dall'c angelo
dei sogni > che domani morra non deve cessare per questo dal-

# San Gregorio Magno, riferendosi a T Cor. 14, 22, contrappone i « segni »
alla profezia, dicendo che i primi erano dati ai pagani, in quanto essi non
sapevano far uso della ragione per conoscere Iddio, mentre agli Ebrei erano
riservati annunci fatti per mezzo di esseri ragionevoli (P.L. LXXVI, 1110),

° Per Gen, r. lindicazione delle pagine & fatta secondo l'ed. crit, J.
Theodor, Berlin, 1912; per Midr. ha-gad. secondo S, Schechter, Cambridge,
1902; le edizioni delle altre opere sono indicate volta per volta,

* Particolari capacitd divinatorie avrebbero avuto gli Esseni, Gius. Fl,
Bell, 1, 3, 5 11, 8, 12,
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lavere fiducia nel Misericordioso (Berak. 70 b). La sorte del-
I'uvomo ¢ stabilita da una volonta personale e quindi del tutto
libera. 1 dottori affermano che Isracle, quando fa la volonta
del Signore, non_ deve temere alcun presagio (Suk. 29 a).

L'atteggiamento negativo dei profeti nei riguardi della divi-
nazione si riflette presso i rabbini in una ricerca minuziosa dei
confini entro cui deve essere contenuto I'esercizio di essa, per es-
sere considerato lecito. Si distingue infatti tra « divinazione »
(nahash) e «segno» «presagio» (siman). Il tener conto se si
& avuto successo o se si ¢ fallito nel primo affare intrapreso dopo
un avvenimento importante della propria vita — come costruirsi
la casa, prender moglie o avere un figlio — non & ritenuto di-
vinazione; si ammette tuttavia che tale fatto possa essere in-
dicatore del futuro, si tratta cio¢ di un siman, di un presagio.
C'¢ anche chi ritiene che il successo (o I'insuccesso) debba ripe-
tersi tre volte per essere considerato realmente presagio (Hull
95 b e Rashj ad loc; j. Shab. 8 c); il ripetersi tre volte dello
stesso avvenimento garantisce che non si tratta di caso fortuito®.

Altrove invece ¢ definito con il termine di «divinatore »
(menahesh) — e quindi condannato come tale dalla Legge —
colui che considera ominosi avvenimenti vari, come Iincontro
con un animale ecc. (Sanh. 65 b), e che noi saremmo indotti
a ritenere « segni, presagi ». Secondo Rab, vanno considerate di-
vinazione — e quindi proibite in base a Lv. 19,26 — azioni come
quella di Eli‘eser, che fa dipendere la scelta della sposa per
Tsacco dalla frase gli rivolgera una fanciulla (Gen. 24, 12 ss),
o come quella di Gionata (I Sam. 14, 9 s.), che in base a quanto
gli diranno i Filistei, attacchera o non attacchera battaglia
(Hull 95 b).

Tuttavia non si arriva a una vera chiarificazione sulla dif-
ferenza tra divinazione e presagio; ma, comunque stessero le

5 Per Iimportanza del numero tre nella magia, v. Stade, ZAW, 1906,
124 ss. T mussulmani di Bosnia ed Erzegovina ¢ alcune tribit palestinesi com-
piono operazioni aritmetiche per sapere se un individuo & stato vittima
di magia; se il visultato & tre & i cfr. S. Seli 7

des Auges, Hamburg, 1922, 441. Secondo J. Hehn (Siebenzahl und Sabbat
bei den Babyloniem und im A.T. Leipzg, 1907), il tre sarebbe servito
a esprimere la pluralita e il superlativo; sarebbe quindi passato, soprat
tutto in campo religioso, a indicare perfezione e completezza.
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cose sul piano legale ¢ di principio, ¢ certo che molti erano i
mezzi con cui gli Ebrei cercavano di strappare al futuro il suo
segreto, osservando minuziosamente anche fatti dall'apparenza
banale e facendo uso di oggetti o procedimenti vari.

Emerologia

R. ‘Aqgiba spiega il termine me‘onen con « colui che consi-
dera i tempi e le ore e dice: "Oggi ¢ propizio per uscire; do.
mani & propizio per raccogliere..”» (Sanh. 659 cfr. Sifré Dt. §
169, 107 a). 1l termine si presta tuttavia anche ad altre inter-
pretazioni: ¢ chi pensa a ‘ajin «occhio », cioé malocchio, in.
cantesimo ®; il Konig® propone: «auf ar. ghanna " naseln "
als ciner Operation von "Zauberern (u. Wahrsagern)»; il
me‘onen sarebbe quindi I'indovino che parla in modo incon-
sueto (cfr. Is. 8, 19). Si potrebbe anche pensare a una connes.
sione con la radice pansemitica “w-n, «legare », che, secondo
lo Epstein®, sta a base dell'oscuto ‘onotham (2) in Os. 10, 10,
che egli interpreta nel senso di «legami, corde». Tale connes.
sione metterebbe in evidenza nel me‘onen sopratutto le qualita
magiche di colui che «lega» attraverso incantesimi. Si avrebbe
in tal caso uno sviluppo scmantico simile a quello di b « le-
gare>, che nella forma fobher habher (o habherim) significa:
«mago indovino ». Parimenti anche *-s-r presenta I'accezione
fondamentale di «legare » ¢ nell'ebraico postbiblico significa
anche: «legare con mezzi magici » *.

R. ‘Aqiba nella spiegazione da lui offerta del termine in

¢ J. Wellhausen, Reste Arabisches Heidentums, Berlin, 1902, 204, n. 1,

* E. Koénig. Wb, 4-5, cd, 5. v.

® J. N. Epstein, Stricke und Leinen, MGWJ, 1921, 362 s.

* J. Levy, Wb. iiber die Targumim, Leipzig, 1881, s. v. Liscrizione
isere (?) de-beth kenishta, trovata su una coppa a Nippur, fra le rovine
di una casa che, secondo il Peters, apparteneva certamente ad Ebrei,
herebbe, a giudizio del Noldeke, « incantesimi ». Tl Krauss, (Synagogale
Altertiimer, Berlin - Wien, 1912, 98) ritiene trattasi di «<‘incantesimi », allo
scopo di «<legare » i demoni, Tali interpretazioni sono poco convincenti in
quanto che la magia & stata sempre praticata clandestinamente in Tsracle
i incantesimi_della sinagoga. I Mont-
gomery (Aramaic incantation texts from Nippur, Philadelphia, 1913, 79, n. 70)
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questione collega evidentemente me‘onen a ‘onah, hapax nella
Bibbia (Es. 21, 10) e frequente nel lessico rabbinico, col signifi-
cato di: « momento, periodo di dodici ore, momento opportuno »
ecc. In tale interpretazione abbiamo per cosi dire la spiegazione in
termini di vita quotidiana del concetto biblico, secondo cui
ogni cosa ha il suo posto assegnato nel tempo e nello spazio. Co-
me Dio ha indicato al mare un confine, dicendogli: « Fin qui
verrai ¢ non andrai oltre, e qui infrangerai i tuoi orgogliosi
flutti» (Giob. 88, 11; cfr. Sal. 104, 9); come ha disposto il giro
degli astri, senza che alcuno manchi allappello (Is. 40, 26). cosi
ha pure stabilito a ogni cosa il suo tempo opportuno. G'& un
tempo fissato anche per I'opera di Dio (Is. 60, 22; Sal. 75, 3), ed
Ecclesiaste dird: «Clé un tempo per generare ¢ un tempo per
morire; un tempo per piantare € un tempo per sradicare »...
(Eccl. 3, 2 ss). Accettato il principio secondo cui ad ogni cosa
¢ stato il «suo» sara facile che
persone particolarmente dotate possano_cogliere nel fluire del
sempo il punto favorevole a date azioni. E' quanto in periodo
talmudico pud fare il me‘onen, mentre nella Bibbia la cono-
scenza dei « tempi » ¢ prerogativa dei saggi, ai quali & dato pe-
netrare in tal modo nei segreti di Dio (Eccl. 8, 5; cfr. Est. 1, 13).

Nella emerologia talmudica convergono elementi di astro-
logia e di demonologia. Si diceva che era pericoloso bere acqua
durante la notte del mercoledi ¢ del sabato, a causa degli spiriti
cattivi; (Pesah. 112 a); il commento aggiunge infatti: «senza
lampada », perché la luce mette in fuga i demoni. Liesecuzione
del salasso & oggetto di liate prescrizioni iche da
parte dello stesso illustre Shemuel: egli indica i giori in cui &
consigliabile farlo e quelli in cui & sconsigliabile; in particolare
era bene astenersene di martedi, perche in tal giorno Marte re-
gna (Shab. 129 b), e Rashj (ad loc) spiega che Marte porta ca-
restie, pestilenze e punizioni; le ore pari della giornata sono sopra-

ritiene trattarsi di un vocabolo collegato a sar, con alef protetica, dal si-
gnificato di < angelo, genio ». Sar pud anche interpretarsi nel senso di
<capi» della sinagoga, carica di cui si fa frequente menzione nel N. T.
(M. 9, 25; M. 5 36; Atti 18, 8 Lc. 13, 14). Senza ricorrere all'lef protetica,
si_ potrebbe pensare a issar, sinonimo di neder, evoto> (Nu. 80, 8. 4. 5.
6. 8. ecc; cir. la preghiera Kol nidré allinizio), in particolare «voto di
astinenza » da qualcosa (cfr. 30, 14; S,D. Luzzatto, Numeri, Padova, 1875,
247), Potrebbe trattarsi in tal caso di un ex-yoto.
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tutto pericolose perché in esse i demoni hanno liberta di agire.
Ragioni demonologiche consigliano di preferite le ore mat-
tutine per entrare ¢ uscire da una cittd (B. Q. 60 by,

Si riteneva infine che dal giorno della nascita si potessero
fare deduzioni intorno al carattere e al destino degli uomini, e
cid in relazione ai vari giorni della creazione: chi nasce il gior-
no primo della settimana, sara o del tutto virtuoso o del tutto
malvagio, perché & il giorno in cui furono create la luce e le
tenebre; chi nasce il secondo giorno, avra cattivo carattere, per-
cheé in quel giorno furono separate le acque °; chi nasce il ter-
70 giorno, sard ricco e voluttuoso, perché la vegetazione fu
creata il terzo giorno; chi nasce il quarto giorno, avra saggezza
¢ memoria, perché in quel giorno i luminari furono sospesi
al firmamento; chi nasce il quinto giorno, sara benefico, perché
in quel giorno apparvero i pesci e gli uccelli; chi nasce il
sesto giorno, sard un uomo d'azione, o, secondo un’altra spiega-
zione, compira le prescrizioni con zelo; chi nasce di sabato mor-
rh di sabato, perché la sua nascita ha profanato il giorno del
Signore; ma altri dicono che sara chiamato uomo grande e san-
to (Shab. 156 a).

L'influsso invece dell’ora della nascita sul destino dell’'uomo
¢ determinato da ragioni astrologiche (ivi) ™1,

Anche in fatto di emerologia, gli Ebrei non hanno avuto
bisogno di inventare nulla, perché essa era assai diffusa nel
Medio-Oriente antico: era nota ai Babilonesi, la cui dottrina

emerologica si collega all'astronomia ™, agli Elamiti * ¢ agli Egi-
ziani, che hanno compilato dei veri calendari di giorni fasti e
nefasti .

101 rabbini dicevano che, a proposito del secondo giorno della
creazione, non sta scritto: «E vide il Signore che era buono, perché in
tal giomo ebbe inizio ogni divisione (Gen. r. 4 p. 30).

11 Per simili credenze presso i Babilonesi, v. B, Meissner, {ber Ge-
nethlialogie bei den Babyl, Klio XIX, 432 -84,

'# M. Jasttow, Months and days in Babylonian - Assyrian astrology,
AJSL, 1910, 151 -55.

18 V. Scheil, Hémérologic élamite, Rev. Assyr., 1925, 157 - 60.

" F. W. Read, Egyptian calendars of lucky and unlucky days, Pro-
ceed. of Bibl. Arch. 1916, 19-26; 60-69. I Greci dicevano che uno stesso
gomo pud essere per alcuno «madre > e per altri «madrigna» (Esiodo,

p. ¢ Gior. 765 ss); sccondo i Romani, la luna distribul senza ordine |
giomi felices operum (Virgiho, Georg. 1, 268 ss).
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Mantica animale

La mantica animale rappresenta un capitolo della massima
importanza presso i popoli dell’antichita; si usava infatti os-
servare la specie, il colore, il numero, il sesso, i movimenti ecc.
degli animali, per trarme presagi basati su parallelimi artifi-
ciali, giochi di parole e simili **.

Presso gli Ebrei risulta che si usasse consultare la donnola,
gli uccelli'® e i pesci (Sanh. 66 ). Nel caso della donnola
(huldah), non si sa se sia stato il nome della profetessa Huldah
a far sorgere tale pratica, o se piutiosto essa portasse tale nome
a causa delle qualita ominose dell’animale. Si avrebbe in tal
caso un parallelo al nome di Debora, linsigne profetessa
Q'Isracle, che portava il nome di un animale noto nell’antichita
come dotato di poteri soprannaturali e di capacita divinatorie:
lape %

1l costume di servirsi dei pesci a scopo divinatorio si collega
a un fondo di idee semitiche (e comuni peraliro a molte popo-
lazioni), secondo cui il pesce appartiene alla sfera sacrale; esso
& dotato di potenza divina e per es. in Siria ¢ stato fatto oggetto
di culto in connessione ad Atargatis 1°. Presso i Babilonesi © gli
Egizi & considerato un mezzo di difesa contro i demoni, con-
cetto questo che ritroviamo in epoca talmudica presso gli Ebrei;
i dottori infatti interpretano il passo della benedizione di Gia-
cobbe: «E si moltiplichino come i pesci in mezzo alla terra »
(Gen. 48, 16) nel senso che come il pesce che sta nell'acqua & di-

15 Per gli Accadiani, v. M. Jastrow jr, Religion of the Bab. and
Assyr,, Giessen, 1912, II, 775 ss; ]. Hunger, Babylonische Tieromina,
ittei der i 3, 1909; G. Furlani, La Relig.

bab. e ass., Bologna, 1929, 11, 110 ss.
10 Cfr. SMSR, 1938, 79-83. ‘
4 a Lv, 19, 26 offre una lezione diversa: « Attraverso la donnola,
gli uccelli e le stelle», ma, anche secondo il Blau (Zauberwesen, Strass-
burg, 1898, 45, n. 2), la lezione esatta & <pesci», perche piu consona
al contesto.
15 H. M. Ransome, The sacred bee, London, 1987, passim; Hunger;
romina, 150; Th, Gaster, Thespis, New York, 1950, 364 s.
10 F. Cumont, Les Religions orientales, Paris, 1929, 108 s; J. Schef-
telowitz, Das Fisch-Symbol im Judentum und Christentum, Axch. fir
Religionwiss,, 1911, 1-53; 321 -392.
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feso dal malocchio, cosi la discendenza di Giacobbe sara sicura
da cattivi influssi (Berak. 55 b). Qui come altrove una credenza,
nata fuori d'Israele, ¢ stata rielaborata dai dottori in senso
prettamente ebraico, in quanto che in questo detto non puo es-
sere estranea I simbologia, corrente presso di essi, della Legge
concepita come acqua, fuori della quale non cé vita (Berak.
56 ). L'importanza del pesce e della simbologia ad esso con.
pessa nel giudai: i i d del resto dalle
numerose rappresentazioni figurative di esso, rinvenute in ca-
tacombe, sinagoghe, tombe ¢ oggetti vari?., Si trovano qui al-
cuni elementi che riemergono nell'arte cristiana primitiva, Il
costume di servirsi dei pesci a scopo divinatorio si ritrova presso
Babilonesi ¢ Assiri** ¢ altre popolazioni **.

Il caso di animali che ne sappiano piit degli uomini non &
raro *'. Basterebbe pensare al toro che conosce chi lo ha comprato
¢ allasino che distingue la greppia del'suo padrone, contrappo-
sti da Isaia profeta (1, 3) a Israele, che non ha saputo conoscere
quel Dio che lo ha allevato. Quando i Filistei desiderano sapere
se i mali da cui sono stati afflitti li aveva voluti il Signore o no,
pongono I'Arca su un carro e lasciano che due giovenche I
portino esse siesse senza guida umana; se andranno verso Beth
Shemesh significherd che la mano del Signore 1i ha colpiti, al-
trimenti essi sapranno che tutto & stato un caso, Essi hanno

% La relazione dei pesci con Vorigine della vita e la fecondith &
messa in evidenza nell'uso che si fa di essi in occasione dei matrimoni;
inoltre la vergine si sposa di mercoledi, in modo che i rapporti coniugali
sl iniziano di giovedi, giono della benedizione dei pesci (Ketub, 5 ay
per concezioni simili presso altri popoli, cir. O. Keller, Die antike Tieruelr,
1L, Leipzig, 1913, 342 ss,

“ R. Goodenough, Jewish Symbols, New York, 1953, passim.

# J. Hunger, Tieromina, 159 s; O. Keller, Tierwelt, 1I, $47: Video-
gramma per «pesce» significava anche « vaticinio », - Gli ' scongiuratori
di Ea portavano un copricapo a forma di pesce che scendeva lungo le
spalle, H. Gressmann, A. T. Bilder, Leiprig, 1927, fig. 328, 387, 595, Si
veda ancora E. Meyer, Geschichte des Altertums, 11, Stuttgart, 1931, 154 s,

* In India, in Asia Minore e nel mondo romano: Blinio riferisce
che un pesce venne a cadere davanti ai piedi di Augusto in Sicilia o
che un_indovino gli predisse che qualcuno che dominava allora sul mare
sisarebbe prostrato ai suoi piedi, cfr. Scheftelowits, Fisch-symbol, 47 ss,

* Plinio (N. H, 8 42): gh animali posono presagire pioggia ©
tempesta e anche pericoli imminenti; i topi fuggono per primi da una
casa prossima a crollare.
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cura che il carro che portera larca sia nuovo, che le due gio-
venche siano allattanti e che non abbiano mai portato il giogo.
Separate dai loro piccoli, le due bestic, muggendo, si avviarono
decisamente verso la strada di Beth Shemesh, senza deviare n&
a destra né a sinistra (I Sam. 6, 7 5%,

Nella letteratura piti tarda si parla di una giovenca venduta
a gentili, che si rifiuta di tirare laratro in giorno di sabato
(Pesiqta r. 14), mentre il muggito di un’altra mucca annuncia
all’ebreo, che sta arando con essa,” la caduta del Tempio. Il
secondo muggito della mucca annuncerd la venuta dei mes-
sia (j. Berak a).

Un altro animale molto sapiente & proprio quello a cui i
tempi moderni hanno riservato un‘assai triste sorte, e cio¢
I'asino! Esso ha una funzione divinatoria quando, forse con il
suo raglio, indica a Giacobbe di scegliere Lea per procreare
Issakhar (Nid. $la); con tale tradizione i rabbini spiegano il
verso biblico: «Issakhar un asino lo ha causato (generato)»
(Gen. 49, 14)**. Abbiamo qui anche il riflesso di una credenza
molto diffusa nel mondo antico, secondo cui I'asino & animale
fallico e simbolo di fecondita.

Anche i cani, come i buoi e gli asini, hanno particolare
sensibilita, tanto che abbaiano per avvertire Giacobbe che sta
per mangiare carne non macellata ritualmente ** e in Egitto si

25 Anche presso i Greci si narra che Cadmo trovo il posto per edi-
ficare la citth di Tebe, guidato da una giovenca (Euripide, Fen. 638 s5).
La stessa tradizione sulla giovenca-guida si trova anche in una leggenda
cristiana: limagine del Sacro Volto giunge in Italia su una mave alla
deriva, Luna ¢ Lucca se ne contendono il possesso; per decidere fra di
esse, limagine viene posta su un carro, al quale sono aggiogati due
giovenchi, che spontancamente la portano a Lucca (G. Giannini, Antica
storia del Volto Sacro, Atti R. Accad. Lucchese XXXV, 395-434). Si veda
inoltre Gunkel, Die Fabel im A, T., 32 ss. Per vari animali-guida nella
mitologia greca, v. A. Brelich, Gli eroi greci, Ed. Ateneo, 1958, 280. La
, cir. S. Reinach, Cultes, Mythes

lupa ¢ animale-guida presso i Samni
et Religions, 1, Paris, 1905, 24 s.

20 Linterpretazione pit diffusa di hamor garem non & «lo ha cau-
sato», ma easino forte» (Luzzatio, Jacob, Procksch, De Vaux, Vaccari);
anche in Gen. . (ad loc; p. 1222) si parla di forza superiore dellasino.

27 Secondo il caraita Hadassi, Eshkol n. 362, 133 a, citato da Ginzberg,
Legends of the Jews, V, 285. - Uguale sensibilita dimostrano le mandre
di Giacobbe: quando egli volle damne una parte al fratello Esa, prese
quegli animali che gli vennero sotto mano; ma si presentarono solo
bestie difettose, perché le altre si allontanarono, per non appartenere
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astengono dall’abbaiare contro gli Ebrei *. Buoi, asini e cani si
ritrovano come animali divinatori a Ugarit, nella leggenda di
Kt (120 ss;; 211 s5,) . Tutto il passo ¢ di sommo interesse per
la mantica: il re, partito alla ricerca della sposa, incontrera
prima varie categorie di persone ® (v. p. 195 ss.), poi le grida di
buoi, tori, asini e cani terranno desto il re Pbl, la cui figlia &
destinata sposa a Krt, proprio la sera in cui questi arrivera
al suo palazzo.

I cani sono animali divinatori anche in Mesopotamia % e il
loro abbaiare & ominoso per gli Ebrei (Tos. Shab. 7, 13); al
cane ¢& riservato I'onore di annunciare l'arrivo di Elia, il pre-
cursore del messia; tuttavia essi alludono a Elia solo se abbaiano
festosi, mentre se guaiscono l'angelo della morte verra nella
citta. Nel caso dei cani bisogna osservare anche il sesso dell’ani-
male, infatti quanto detto non sussiste se si tratta di cagne
(B. Q. 60b). Non ¢ chiaro se i cani il cui abbaio da informazioni
a chi cerca moglie siano proprio cani o non piuttosto i vicini di
casa che sparlano della promessa sposal (Gen. r. 59, 12; p. 639) =,

al peccatore Esatt (Midr. ha-gad, ad Gen. 82, 14; p. 507). Anche i
camelli di Abramo non vollero entrare in casa. di Labano fino a che
non furono tolti gli idoli (4b. R. Nath. 8, 8). In questo caso perd il
midrash dice che era la picta del padrone che influiva sugli animali,
perché gli animali dei giusti sono simili a loro (Midr. ha - gad,, ad Gen.
24, 31; p. 364). Quando Caino uccise Abele, animali terrestri ed uccelli,
edotti dellaccaduto, chiesero soddisfazione per Pucciso (Gen. 1, 4, 5; p, 218).

% Ginzberg, Legends, 11, 6. In premio di cid hanno meritato di
Tecitare un canto e — cosa straordinaria perché il cane ¢ animale impuro
— che sulla loro pelle si scrivessero i filatteri, le mezuzoth e i Libri della
Legge (Jalqut, ad Es. 11, 7, Eisenstein, Ogar midrashim, 525).

2 Le citazioni dei testi ugaritici che non portano nessuna indica-
zione particolare sono fatte secondo C. H. Gordon, Ugaritic Handbook,
Romae, 1947; quelle seguite da «Dr» e dal numero della pag. sono fatte
secondo G. R. Driver, Canaanite Myths and Legends, Edinburg, 1936.

H. Gordon (Ugaritic Literature, Romae, 1949, 69. 73) traduce:
«catturare; il Driver (0. ¢, 81, 35): «spazar via»; ma si tratta di
traduzioni congetturali. R. De Langhe (Les textes de Ras Shamra-Ugarit,
I, Paris, 1945, 513) afferma trattarsi qui non di guerra, ma solo di
spiegamento di forze per far effeito sul futuro suocero. g

#1 8. Duiches, Babylonian dog-omens, Proceedings of Soc. of Bibl,
Avch,, 1917, 168 - 171.

s Per i cani quali animali divinatori presso altri popoli, cfr. Religion
in Geschichte u. Gegenwart, 1, 49; si veda anche S. A. Cook in: Robertson
Smith, Religion of the Semites, 3 ed, London, 1927, 621; O. Keller,

ierwelt, 1, 136 ss.
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1l carattere particolare dei cani non ¢ limitato al campo
della divinazione, ma s'inserisce anzi in un vasto campo ma-
gico ™. Essi ricorrono pitt volte in una triade a carattere magico:
si dice infatti che non si passa in mezzo a cani, palme e donne
Pesah. 101 a) e che tre si odiano, cani, galli e maghi (Pesah.
118 b). L'indicazione temporaria in Berak. 3a, secondo cui le
ore della notte sarebbero indicate dal raglio dell'asino, dal-
I'abbaiare del cane e dal parlare della donna con il marito, ha
probabilmente anch’essa un carattere magico, in connessione a
quanto dicevano gli Arabi, e cio¢ che donne, asini e cani ren-
devano invalida la preghiera . Presso Giuseppe Flavio (Bellum,
VIL, 6,3) il cane figura in una leggenda relativa a una pianta
detta baaras, che ha il potere di allontanare i demoni; si tratta
di una pianta carica di poteri malefici, se viene colta diretta-
mente dall'vomo; tali cattivi influssi si possono evitare, legando
alla pianta un cane, che muore sul colpo *. L’idrofobia dei cani
viene spiegata anche in senso demoniaco (Joma 83 b), ¢ un cane
si trova all'ingresso dell'inferno *. Carattere demoniaco ha il
cane presso i Babilonesi ¢ Assiri ¥, e carattere sacro presso gli
Egizi *.

Perfino i topi possono comunicare agli uomini cose che essi
non sanno! Alcuni tipi di topi rivestivano carattere sacro presso
gli Arabi®; i Babilonesi e Assiri ritenevano che la presenza dei
topi in qualche luogo fosse ominosa *°, mentre i rabbini ne in-
terpretano il linguaggio; fu R. Pinhas ben Jair, che comprese
quello che dicevano, una volta che il raccolto di una citta veniva
distrutto da essi; i topi con il loro stridio dicevano infatti che

3 Per altre informazioni sui cani, v. Jalquf Reubeni ad Es. 11, 7;
Leqah {obh, 11, ed. Buber, 25b.

¥ J. Van Vioten, Dimonen, Geister ecc, WZKM, 1903, 240,

3 Si tratta probabilmente della mandragora, pianta magica, demo-
niaca, afrodisiaca, cfr. G. Contenau, La divination chez les Assyr. et les
Bab, Pais, 1940, 66 <

© Ben jehudah, Thesaurus, V, 2372

3 M. Jastrow jr., Religion, I,

8 G. Hi lsche-r Propheten, Leipag, 1914 877 ss; A. Erman, La religion
des Egyptiens, Paris, 1952, 66.

30'J. Hunger, Tieromina, 106-9.

40 G. Holscher, Propheten, 378 s.
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gli abitanti della citta non avevano osservato le leggi riguar-
danti il grano(j. Dem, 22 a)*1,

Un posto particolare nella mantica spetta al gallo: chi, al-
linizio di un'impresa, vuol sapere se avra successo o no, deve al-
levare un gallo; se l'animale crescera grasso e bello, I'impresa
riuscira (Hor. 12 a). Anche in altre occasioni il gallo viene a
trovarsi in stretta relazione con l'uomo, fino ad essere offerto,
presso alcune comunita in periodi seriori, alla vigilia di Kippur,
quale sacrificio vicario per i peccati degli uomini; si tratta del
rito detto del kapparoth®*. Tale connessione uomo-gallo pub for-
se annbulrsx al fatto che gebher — come osservavano i rab-
— significa sia «uomo » che «gallo».

Le ragioni per cui un animale viene considerato dotato di
qualita divinatorie sono varie e molte certamente ci sfuggono.
A proposito di alcuni animali, ci & dato perd ricostruire almeno
in parte un vasto mondo di credenze magico-simboliche nel quale
essi vivono presso i semiti o altre antiche popolazioni, Abbia-
mo accennato al carattere e al valore magico-religioso che si at-
tribuiva ai pesci, considerati come appartenenti a una sfera
superiore e come tali ritenuti cibo dei beati, simbolo di fecon-
dita ecc. Similmente anche il gallo & simbolo di fecondita: come
tale si usava portarlo davanti agli sposi come buono augurio
(Gitt. 57 a), e il vederne uno o pid in sogno indicava il nu-
mero dei figli che si sarebbero avuti (Berak. 57 a). Insieme al
Leviatano fa parte dei cibi che saranno presentati al banchetto
messianico e si arriva a immaginare il gallo come animale co-
smico, che con le zampe tocca la terra e con la testa raggiunge
il cielo*. Esso tuttavia, a differenza dei pesci, ¢ considerato
piuttosto animale demoniaco, e si parla di demoni con zampe
di gallo (Berak. 6 a). Anche a proposito della giovenca, non bi-

41 San  Giovanni Crisostomo ammonisce i catecumeni a non trarre
presagi dal rumore fatto dai topi; egli eclenca ancora come deplorevoli
pratiche dei «greci » il dar peso al grido del corvo, allo scricchiolio della
trave ¢ agli incontri (Huit catéchéses baptismales inédites, Ed. du Cerf,
1957, 128 s, n. 3). Gicerone (De Divinat, 1I, 27): si traevano presagi
diversi secondo quello che i topi Tosicchiavano,

2 i Giessen, 1914,

43 . Buxtorfius, Lexicon Chaldaicum, Talmudicum ecc, Basileae,
1640, 2658-54. 11 gallo cosmico ha ispirato al Leopardi il «Cantico del
gallo silvestre » nelle Operette Morali.
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sogna dimenticare che si usava dire che Satana salta tra le
corna del toro (Berak. 33 a; Pesah. 112 b). Gli uccelli erano con-
siderati demoniaci dagli Arabi®, in particolare il corvo, che nel-
l'ornitomantica occupa un posto eminente. In quanto all’asino,
abbiamo limitato le nostre informazioni al solo campo divina-
torio in Israele, perche esso presenta aspetti cosi vari, che sara
necessario dedicargli uno studio a parte.

Le poche notizie che abbiamo esposto intorno alla comples-
sa natura di alcuni animali divinatori sono sufficienti a dimo-
strare come facilmente la divinazione sconfinasse nel mondo su-
bumano o infernale.

Questo ci viene confermato da un testo che appare tanto
pit prezioso quanto meno generosi sono i testi rabbinici nel
fornirci notizie di dettaglio riguardo all'arte divinatoria. Pirge
R. Eli‘ezer (36) contiene punto per punto la descrizione di una
cerimonia divinatoria; ecco come viene spiegato, nel testo in
questione, che cosa sono i teraphim; si uccide un animale
primogenito, si strizza la sua testa e la si strizza col sale e
I'olio, si scrive su una lamina d'oro il nome dello spirito impuro
e si mette la lamina sotto la lingua dell’animale, che viene
appeso al muro; si accendono lampade davanti ad esso, gli si
fanno prostrazioni davanti, ed esso parla.

Qui il ricorso ai demoni non ¢ pit indiretto ma diretto,
perché & addirittura il demone stesso che parla per bocca del-
'animale ucciso. Non dissimile & il significato di un altro testo,
nel quale perd si parla dx una pratica attribuita agli Egiziani:
essi avuto I’ dine di r nell'orecchio di
un agnello; allora un demone saliva in mezzo all'orecchio e an-
nunciava cose future (Jalqut Reubeni, ad Es. 12, 21).

Abbiamo qui due esempi fra i rarissimi in cui possiamo
cogliere lindovino nell'esercizio della sua arte.

Incontri
Alcuni animali potevano fornire preziose indicazioni con il

semplice loro apparire; non intendo qui occuparmi di appari-
zioni oniriche di animali, apparizioni a cui sono attribuiti sign-i-

41 Wellhausen, Reste, 152,
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ficati diversi (Berak. 57 a s.); alludo invece al carattere ominoso
attribuito dagli Ebrei, come da altri popoli semiti *3, all'incontro
con alcuni animali. In tal caso si prendono in considerazione la
gazzella, la volpe e il serpente (Sanh. 65 b). Si wratta di tuuti ani-
mali i ominosi dai Babilonesi e Assiri*%; il serpente
poi ¢ dotato di caratteri particolari tutto il mondo semitico
e anche in quello classico*”. A Ugarit il (dio) serpente ha carat-
tere ctonico ed & collegato agli altri dei della fertilita *%; Babilo- -
nesi e Assiri usavano tenere serpenti nei templi, per trarne pre-
sagi, e ¢'¢ chi ritiene che l'azione malefica del serpente nel rac-
conto biblico del peccato sia dovuta alla reazione monoteistica

a_credenze popolari, che attribuivano a tale animale caratteri
divini *. La gazzella veniva offerta in sacrificio dai Fenici *°,

In caso d’incontro, si osserva se gli animali hanno lanciato
un grido, se hanno attraversato la strada al viandante, se sono
venuti jda destra o da sinistra (Sanh. 65 b), se la coda della volpe
ostruisce la via (Sifré Dt. § 171, 170 a). Il significato della de-
stra e della sinistra cambia secondo i popoli, e se si tratta di
azione religiosa o profana *'; presso gli Ebrei, la destra & per lo
pil considerata favorevole e si arriva a indicare il messia come
«l'uomo della destra» del Signore (Sal. 80, 18). 1l fatto che,
nel periodo anteriore alla distruzione del Tempio, la sorte « per
il Signore > nella festa d’Espiazione non fosse mai capitata nella

% J. Hunger, Tieromina, 167; presso gli Arabi, v. Ibn Khaldoun,
Prolégoménes historiques, Notices et Extraits, Paris, 1862, vol. XIX, 222
. Hunger, Ticromina, 104,

¥ J. Hunger, Tieroming, 110-127; il serpente ha funzione import-
tante anche negli oracoli riguardanti 1 malati; cfr. il serpente di Asclepio,
E' dubbio perd che nahash «serpentes e nihesh «praticare la divina.
zione » siano la stessa radice; lo Hunger (p. 10) ritiene che si sarebbe
avuto il seguente sviluppo: «serpente », < predire attraverso il serpente »,
¢ infine «predire» in senso gemerico. Di parere contrario ¢ M. Gaster,
ERE, 1V, 807. Per oracoli tratti da movimenti di serpenti o biscie in bacini
d'acqua, v. E. Laroche, Lécanomancie hittite, Rev. Assyr., 1958, 150 - 162.

jr. Reli In contrasto il Gaster (L. c)
il e on auits eeamsai Al et gey serpente fra gli Ebrei e i popoli
che essi hanno avvicinato.
30 W. Robertson Smith, Religion, 467.
1 Contenau, La divination, 95 ss.; Hunger, Tieromina, 11, n. 1; R. Cail
lois, L'homme et le sacré, Paris, 1939,
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mano destra ¢ considerato di cattivo augurio (Joma 185 b); tut-
tavia «la coppa della destra del Signore» (Hab. 2, 16) indica
sorte cattiva %2,

Anche l'incontro con una persona o una cosa pud essere
ominoso: Rab vedendo un battello che gli veniva incontro, disse:
«Un battello che viene incontro porta una buona giornata »
(HIull. 95 b). Simeone il giusto seppe dire in precedenza quando sa-
rebbe morto, e spiego di AverIo pomla arguire dal fatto che ogni
anno nel Giorno di Esp egli era F nell'en-
trare e nell'uscire dalla sinagoga, da un uomo vestito di bianco;
'ultimo anno della sua vita, egli fu invece accompagnato all’en-
trata soltanto da un uomo vestito di nero (Joma 39 b).

Presso i Babilonesi, lashipu poteva prevedere l'esito di una
malattia da quanto incontrava per la strada 3.

L'attribuire valore di presagio ad alcuni incontri trova i suoi
precedenti nella Bibbia. Nell’Antico Testamento non si danno
casi, per quanto io sappia, in cui si attribuisca valore ominoso
all'incontro con animali; si tratta sempre di incontri con persone.
La ragione ipud essere forse ricercata nel fatto che gli animali,
per i molteplici loro caratteri ai quali abbiamo accennato, appa-
rivano sospetti in clima jahvista. Tuttavia, che si tratti di uomini,
animali o cose, il principio & sempre lo stesso: si ammette ciod
che determinati avvenimenti possano essere collegati ad avveni-
menti futuri in modo tale da esserne i segni preannunciatori. E’
quindi spiegabile che Eli‘ezer, partito a cercare la moglie per
Isacco, preghi il Signore perché « gli faccia fare un incontro » che
gli indichi con sicurezza la ragazza destinata sposa al Eiglio del
suo padrone (Gen. 24, 12). 11 modo di aglre di Eli‘ezer & perd
— come abbiamo — dai rab-
bini; probabilmente essi ritengono che il el eay
Abramo ponga delle condizioni (« Se una ragazza mi dird: * Bevi

n Giovanni Crisostomo (ad Paolo, Ef, Hom. 12; P.G. LXII, 93)
riferisce di alcuni che ritenevano di cattivo augurio mettere per prima
la scarpa sinistra 0 cominciare a camminare con il piede sinistro. La
sinistra & maleaugurante presso gli Arabi, Wellhausen, Reste, 202. Se-
condo Artemidoro da Daldi, la destra ¢ beneaugurante per gli uomini
e malcaugurante per le donne, viceversa per la sinistra, cfr. C. Blum,
Studies in tre Dream Book of Artemidorus, Uppsala, 1936, 102.
38 F. W. Geers, A Babylonian omen text, AJSL, 1926, 21 -41.
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tu e dard da bere anche ai tuoi camelli’») tolga la spontaneita
all'azione rivelatrice. Tuttavia la tradizione si ¢ mantenuta, e
in Midr. hagad. wa-jege; p. 458) si dice che & buon segno in-
contrare delle ragazze, quando si entra in un luogo.

Carattere diverso ha I'episodio di Samuele profeta e Saul;
il veggente, dopo aver unto Saul nagid sopra Isracle™, gli prean-
nuncia che incontrerd vari gruppi di uomini, e chiama tali in-
contri «segni > (othoth), indicanti che il Signore & con il giovane
principe. Si tratta di incontri legati a determinate azioni: i primi
uomini incontrati annunceranno che le asine sono state ritrovate
e che il padre ¢ in pensiero per Saul; i secondi porteranno rispet-
tivamente tre agnelli, tre pagnotte di pane e un orciolo di vino
(cfr. T Sam. 16, 20) e daranno a Saul due pani; infine il terzo
gruppo & costituito da profeti; allora lo spirito del Signore si
riverserd anche sul re, che comincera egli stesso ad essere posse-
duto dallo spirito profetico e diventera un altro uomo. (I Sam.
10, 1ss). Quanto qui viene definito oth verrebbe detto mel lin-
guaggio talmudico siman; si tratta cioé di fatti aventi valore di
«segno», di «sintomo» di una determinata cosa. Il profeta in
quanto tale conosce in anticipo e i fatti che si verificheranno e
il significato di essi. Si tratta di cosa di somma importanza, per-
che tali «segni» indicheranno il prodursi di quella trasforma-
zione che, dando a Saul «un altro cuore », ne fara il re d'Israele.

Avvenimenti vari

Gio che deve accadere ¢ in qualche modo gia presente in
quanto accade ed esercita un’azione su di esso. Misteriosi fili
collegano gli avvenimenti fra di loro, e c’& chi ¢ particolarmente
capace di cogliere gli indizi rivelatori di tali collegamenti. Con
la. preghiera si entra in comunicazione con il mondo del divino,
ed ¢ proprio a questo mondo che l'arte divinatoria cerca di ra-
pire i suoi segreti. E' naturale quindi che anche atti involontari
compiuti dall'vomo durante la preghiera fossero presi in consi-
derazione: sbagliarsi durante la recita delle Diciotto Benedizioni

51 Secondo il Fraine (L'aspect religieux de la royauté isradlite, Roma,
1954, 98-100), il titolo di nagid indicherebbe uno stadio anteriore alla
clezione regale vera e propria,
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era considerato cattivo segno; se poi chi shagliava era il ministro
officiante era cattivo segno per la comunita, di cui era conside-
rato mandatario (Berak. 5,5). Era dubbio se starnutare durante
la preghiera fosse b o ante; contraria-
mente al parere di altri, Rab Hamnuna diceva: « Chi starnuta
durante la preghiera & buon segno per lui, perché come riceve
un sollievo quaggitt, cosl riceve un sollievo lassi (in cielo) ».
(Berak. 24 b; v. anche Libri Sibill. 111, 224)*. La certezza che
una preghiera non ¢ stata esaudita — come nel caso che i giorni
in cui si ¢ pregato per ottenere la pioggia passino senza che essa
scenda — & segno che si & incorsi nell'ira divina,  in conseguenza
di cio bisogna dedicarsi poco « agli affari, a costruire, a piantare,
a fidanzamenti ¢ matrimoni ¢ a saluti» (Ta‘an. 1, 7).

Tutto quanto aveva attinenza con il Santuario era natural-
mente significativo in modo particolare: il fumo che si alzava
dall'incenso bruciato nel Tempio indicava, con la direzione che
esso prendeva, la regione in cui il raccolto sarebbe stato pitt ab-
bondante (Jalqut ad Giob. 31, 26ss, § 926)*; nel Giorno di
spiazione, il mastro rosso, mutando il suo colore in bianco,
quando il capro espiatorio raggiungeva il deserto, indicava che
i peccati d'Israele erano espiati (Joma 6, 8). Tale fatto perd
mancb di verificarsi negli ultimi quarant'anni prima della distru-
sione del Tempio (Joma 32b), e questo ¢ altri fatti portentosi,
avvenuti in quel periodo nel Santuario, furono interpretati da
Giuseppe Flavio come chiari segni dell'imminente rovina, cost
che egli conclude che Dio vinteressa agli uomini, predicendo loro
in modo diverso i mezzi necessari alla loro salvezza; nory sempre
gli uomini perd sono capaci di intendere tale linguaggio divino.
Giuseppe enumera vari portenti verificatisi in quell'occasione
(cfr. Tacito, Hist., V, 18), che non valsero tuttavia ad aprire gli
occhi a quegli uomini, che si lasciavano lusingare da falsi pro-
feti annuncianti pace ¢ liberazione. Si ebbero allora prodigi ce-
Jesti: Tapparizione di un astro simile a una spada ", il rifulgere

55 Per lo starnuto presso i Greci e la relazione dello starnuto con
la posizione degli astri, v. Contenau, La Divination, 208 s.

5 o stesso costume presso altre popolazioni dell'antico Medio-
Oriente, v. Oppenheim, The interpretation, 22.

57 Sui precedenti biblici di tale astro, mi permetto di rimandare
al mio art: La spada sul cielo, Antonianum, 1955, 185 - 187.
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di una luce in piena notte, l'apparire in cielo di carri e batta-

glioni armati, un parto straordinario — quello di una mucca,
che condotta nel cortile del Tempio per essere sacrificata, partori
un agnello — I'apertura spontanea della porta orientale del

Tempio interiore (cfr. Joma 39 b), e infine qualche cosa che puo
assomigliare alla «voce celeste »: in occasione della Pentecoste,
i sacerdoti avrebbero sentito nel Santuario una scossa e un rumore
e infine come il suono di pit voci che ripetevano: « Noj partia-
mo da qui»; Tacito (ivi) parla di una voce pitt potente di una
voce umana che annunziava la partenza degli dei € nello stesso
tempo del rumore di gente che usciva. Giuseppe narra ancora
di uno sirano personaggio che aveva continuato a ripetere senza
sosta — malgrado minacce e battiture — «Guai a Gerusalemmel»,
(Bell. 5, 8.4) %,

T presagi tratti dalle nascite mostruose di animali erano una
parte importante e originale della divinazione babilonese %%, men-
tre, per quanto jo sappia, non se me trovano altre traccie presso
gli Ebrei. In quanto all'apertura spontanea di porte, Giuseppe
dice che il fenomeno fu interpretato in senso benevolo da parte
del popolo, che credette che Dio gli avesse aperto le porte della
felicita, mentre le persone istruite pensarono che la sicurezza del
Tempio era finita e che il prodigio era un segno evidente della
rovina.

Anche avvenimenti dallapparenza del tutto banale erano
considerati ominosi; abbiamo gia accennato al successo (o insuc-
cesso) avato nel primo alfare intrapreso dopo un fatto impor-
tante della propria vita. Il menahesh inolire prendeva in consi-
derazione se il pane cadeva dalla bocca o il bastone dalla mano,;
si riteneva poi di cattivo augurio essere il primo a pagare le tasse
all'esattore, pagarle di prima mattina, all'inizio del mese o alla
uscita del sabato (Sanh. 65 b).

Particolare importanza avevano gli avvenimenti relativi alla
morte di una persona: era buon segno morire sorridendo e, natu-

3% Nei numerosi prodigi narrati da Giuseppe Flavio si pud vedere
un riflesso del mondo romano; marrazioni di fati del genere sono nu-
merosi in Livio e presso altri scrittori latini, cfr, Micczyslay St Poplawski,
Remarques sur Lorigine de la divination, Eos, 1925, 28 ss; Scriptores
Historiae Augustae, ed. E. Hohl, Lipsiae, 1927, 126.

59 Ch. Fossey, Présages tirés des naissances, Babiloniaca, 1914, 1-211,
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ralmente, cattivo segno morire jpiangendo. Si osservava la posi-
zione e il colorito del moribondo, la malattia di cui moriva e
sopratutto se la morte avveniva alla vigilia o all'uscita del sabato,
alla vigilia o alla fine del Gioro di Espiazione (Ketub. 108 b).

Non sempre 'tomo si rassegna ad attendere pazientemente
il prodursi di un segno rivelatore, ma sotto la spinta di una mag:
giore urgenza, ¢ chi ha cercato di determinare il prodursi di
un fatto che potesse in qualche modo servirgli da guida. La ri-
sposta viene italvolta dedotta per analogia; che desiderava sapere
se sarebbe restato in vita durante I'anno che cominciava, doveva
accendere una lampada durante i dieci giorni tra Capo d’anno
e il Giomno di Espiazione, ed aver cura che la lampada stesse in
un ambiente dove non ci fossero correnti d’aria; se essa continuava
ad ardere significava che sarebbe restato in vita (Hor. 12 a). Qui
I'analogia ha una base anche scritturale, perche in Pr. 20, 27 il
soffio dell'nomo & detto « lampada del Signore ». Chi invece par-
tendo per un viaggio, desidera sapere se tornera, deve mettersi
in una stanza buia; se vedra il riflesso della sua ombra, sard certo
di tornare (Hor. 12a); tale pratica pud forse spiegarsi in base a
Nu. 14,9, dove a proposito delle genti che si opporranno a Israele
e che Israele non deve temere, si dice: «Si ¢ allontanata da essi
la loro ombra »; mel testo talmudico si prenderebbe alla lettera
la parola « ombra », che va invece intesa nel senso traslato di
« protezione ».

Presagi meteorologici

on solo il mondo dello spirito, ma anche quello della na-
tura & ricco di avvertimenti per chi presta attenzione ad. esso.
a natura ha una voce — una voce senza parole, che trasmette
il suo messaggio da un giorno all'altro, ¢ raggiunge i confini del
mondo (Sal. 19) — e i rabbini parlano del « canto delle spighe »,
quando soffia il vento (Rosh hash. 8 a). E' evidente che i feno-
meni fuori del normale fossero particolarmente ricchi di signifi-
cato; basterebbe pensare alla rugiada che bagna prima il solo vello
di Gedeone, poi tutta la terra intorno ad esso, mentre esso re-
sta asciutto (Giud. 6, 37-40). La meteorologia non sempre si di-
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1e nettamente dall'astrologia, anzi presso i Babilonesi e
iri essa faceva parte dell’astrologia ®

Presso gli Ebrei, risulta che i rabbini traessero presagi dalle
eclissi, considerando in simili casi se il fenomeno si produceva
a oriente o ad occidente o nel mezzo del cielo, i colori che vi
si scorgevano, T'ora in cui avveniva e in particolare se si trattava
di eclissi lunare o solare; questa ultima ¢ considerata di cattivo
augurio per le mazioni, mentre quella lunare ¢ particolarmente
ominosa per Istaele, che calcola il tempo per lunazioni (Suk. 29 a).
1l segno che il Signore concede a re Ezechia, a conferma della
guarigione promessa, ¢ certamente un prodigio avvenuto nel sole
(Is. 38, 7.8).

Anche i fenomeni piti ordinari potevano essere ominosi. Si
traevano presagi anche dai lampi, dalle nubi e dalla pioggia;
si teneva conto del colore dei lampi, del loro numero, del punto
di provenienza delle nuvole (Berak. 59 a). La pioggia durante
la festa delle Capanne era segno di maledizione, perché impediva
o rendeva difficile I'esecuzione del precetto di dimorare in ca-
panne (Ta‘an. 1,1). I rabbini ritenevano che il nome stesso della
prima pioggia (joreh o moreh) ne esprimesse le qualita di segno
indicatore; fra le varie spiegazioni che essi davano a tale termine,
il Talmud (Ta‘an. 6 a) riporta al primo posto quella secondo
cui esso va collegato alla radice jarali, « indicare », in quanto che
la prima pioggia «indica» agli uomini il momento di riparare
la terrazza, di riporre i frutti e di attendere a tutto quanto &
necessario per la stagione delle pioggie. Rashj (ad loc.) commen-
ta dicendo che i rabbini, con tale interpretazione, considerano
la pioggia come un maestro che insegna ai suoi scolari.

Dendromanzia

Lo stormire delle foglie puo essere una voce ammonitrice *1;
¢ quanto i dottori chiamano « il linguaggio delle palme » (B.B
184 a; cfr. Suk. 28 ). Si ha qui probabilmente una rimini-

9 M. Jastrow jr., Religion, 11, 705 s

91 Cfr. le querce di Dodona, A. Bertholet, Religion in Gesch. und
Gegenwart, 1V, 738.

o2 Cfr. Bialik, Poesic, Gerusalemme, 1952, 284: «L'acacia risolve
indovinelli, essa predice il futuro ».
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scenza della palma presso cui Debora rendeva giustizia; la sag-
gezza e la sapienza della profetessa vengono qui attribuite allo
albero all'lombra del quale essa giudicava Israele. La dendro-
manzia deve essere stata perd assai poco diffusa presso gli Ebrei,
se Rashj (ad Suk. 28 a) confessa la sua ignoranza a questo riguar-
do. Risulta perd che il gaonita Haj dette un responso in cui
diceva che, se un uomo in una giornata senza vento si mette in
mezzo a delle palme € osserva come esse si chinino una verso
Valtra, pud trarne presagi. Pate che il gaonita Abraham Qobasi
(m. 828) fosse un bravo interprete del « linguaggio delle palme »;
fra le varie benemerenze di Johanan ben Zakkaj si enumera anche
lo studio di esso (Suk. 28 a). Cio dimostra quanto le opinioni in
materia fossero mutate dal periodo dei profeti, quando Osea
(4, 12), per mettere in evidenza la stoltezza del popolo, diceva
che esso interrogava glhi alberi e i bastoni gli davano notiziel °*.
Nella Bibbia, in un passo in cui si vede per lo pilt un accen-
no alla dendromanzia, si parla di peri € non di palme *. David
durante una campagna contro i Filistei, interrogd il Signore e
ricevette l'ordine di mon muoversi fino a che non avesse sentito
un rumore «di passi» sulla cima dei peri (I Sam. 5, 22 ss.). 11
commento di Rashj (ad loc.) non fa cenno di dendromanzia, ma
spiega dicendo che David avrebbe sentito una voce dincoraggia-
mento rivolta a lui e al popolo, € che sarebbe loro sembrato di
sentire un rumore di gente che camminava sulla cima degli
alberi, come se gli angeli fossero scesi a colpire i Filistei®.
Secondo il midrash, la dendromanzia era nota agli Egiziani,
che ne avevano fatto perd una pratica demonologica; essi avreb-
bero usato infatti piantare determinati alberi, che essi cono-

o8 La «parola» degli alberi come linguaggio divino era nota anche
a Ugarit (‘nt III 20).

o1 Linterpretazione «peri » segue la Vulgata; ¢& chi crede trattarsi
di gelsi o di aluri alberi, cfr. P. Dhorme, Les Liores de Samuel, Paris,
1910, 315.

o5 La stessa interpretazione presso RDQ. - E’ incerto che «lalbero
(terebinto) degli indovini» (Giud. 9, 87; cfr. «Valbero del moreh >,

5, 4) avesse tapporto con la dendromanzia. Si trattava probabil-

mente di un albero simile alla palma di Debora (Giud. 4, 5), presso il
quale risiedevano degli indovini, ma non possiamo asserire che si tracs-
sero responsi da esso; cfr. G. F. Moore, Judges, Edinburg, 1908, 260;
0. Procksch, Genesis, Leipzig, 1013, 92; B. Jacob, Genesis, Berlin, 1034,
342; J. De Fraine, La Royauté, 66, n. 3.
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soevano per mezzo di magia; dopo un anno 1i potavano, sempre
a scopo magico, finché un demone veniva a posarsi sulla cima
di essi e li saltava, ballava e annunciava cose future (Jalqu
Reubeni ad Es. 12, 21).

Lecanomanzia

La lecanomanzia accadiana era nota anche agli scrittori clas-
sici e c'¢ chi a[tnbulsce l'origine di tale pratica agli « Assini».
Essa era in un mezzo divi io privato, e forse
diffuso in pdrucolare fra i poveri, perche pitt economico di tanti
altri; anche per essa tuttavia era necessario lintervento di un
sacerdote *°. A Ugarit vediamo invece la lecanomanzia praticata
addirittura nelle sfere celesti. La coppa sembra essere il simbolo
del potere del dio (‘nt V 45) " forse appunto perche il dio fissava
per mezzo di essa le sorti — attribuz questa emi

divina; il .dio che benedice Krt, dopo le nouze, ¢ gli predice
quanti figli avra, ha in mano una coppa (128, II, 17 s5.). « Coppa »
diventa addirittura sinonimo di «sorte» (Ba‘al II 8,15; Dr.
95) o7,

9 J. Hunger, bei den iemn, Leipzig, 1903
v. in proposito G. Furlani, Sul significato m shimtum in_un testo leca-
nomatico babilonese, Acgyptus, 1929, 287-292; M. Jastrow jr. Religion,
11, 749 ss; M. Schwab, in Proceedings of the Soc. of Bibl. Archeol., 1890,
292342 ]. G. Frazer, Folk-lore in the Old Testament, London, 1919,
426-434; J. Nougayrol, Présages médicaux, Semitica, 1956, 5- 14. La coppa
era adoperata dallo shailu e dal baru nell'esercizio delle loro funzioni,
cfr. Oppenheim, The interpretation of dreams, 222.

952) Sulla « coppa degli dei » v. G.FA. Schacifer, Le palais royal d’Ugarit,
I, Paris, 1957, 173,

7 Secondo il De Langhe (Les textes, II, 513), il tanto discusso termine
trhy in Krt, I, 99, 100, comisponderebbe all'accad, ferhu, « recipiente »,
forse «coppa», usato nel testo ugaritico da un indovino cieco. - Nel
lessico ugaritico esiste un verbo: jks (Aq. I, 2, 44; Dr. 50), che il Driver
(0. ¢, 144) collega a una radice kss e traduce «reckoned ». Il contesto in
cui si trova & il seguente: «[jslpr jrhh jks; ecco come il Cassuto (The
goddes Anat, Gerusalemme, 1951, zx) intende il onta i mesi
wa-jikos et jom ha-molad»; se si accetta questa mlcrpwldﬂone ci
domandiamo se non sarebbe il caso di collegare jks a kos <coppas,
«sorte», quale verbo denominativo nel senso di <indovinare, traendo la
sorte per mezzo della coppa»; Danel ciot, avrebbe contato i mesi che
lo separavano dalla nascita del figlio, ma il giomo della nascita lo avrebbe
indovinato facendo uso della coppa divinatoria. - A titolo di ipotesi, ci
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Simili idee non potevano essere ignote agli Ebrei, che cono-
scevano la lecanomanzia almeno dalla storia di Giuseppe alla
corte di faraone (Gen. 44,5); inoltre non devono essere estranee al
fatto che kos « bicchiere, coppa », ¢ divenuto anche in ebraico
sinonimo di «sorte », «destino », sia in senso positivo (Sal. 16,
5 23, 5; 116, 13) che megativo (Ger. 25, 15.17.98; 49, 12; 51, 7;
Ez. 28, 81 ss.; Sal. 75, 9; 11, 6; Hab. 2, 16). La coppa dell'ira
¢ dello stordimento, che Gerusalemme ha bevuto fino alla feccia
(Is. 51, 17), ¢ la sorte che il Signore ha assegnato alla citta infe-
dele; la «coppa della salvezza» (Sal. 116, 13) & la buona sorte
riservata al pio®, e ad essa si oppone la « coppa di sventura »
il cui significato non era gid pit chiaro in periodo talmudico
(Berak. 51 b). Anche Gesti, che usa le espressioni correnti in
mezzo al suo popolo, parla del «calice» che il Padre gli ha
dato (Gv. 18, 11) e nella sublime preghiera, nell'ora piu tragica
della sua esistenza terrena, chiede al Padre che, se & possibile,
passi lontano da lui «questo calice » (Mt. 26, 89; cfr. 20, 20).

Inoltre gli antichi commenti ebraici a Genesi e le antiche
traduzion; forniscono alcuni particolari sull'arte lecanomantica,
dimostrando in tal modo una certa dimestichezza con essa. Secon-
do Ibn Ezra (ad Gen. 43, 83), la coppa di Giuseppe sarebbe stata
dipinta e Giuseppe fissandola vi avrebbe scorta la differenza
di eta fra i fratelli (cir. Tanh., wa-jesheb 4), lordine dei com-
mensali (Gen. r. 92, 5; p. 1142; cfr. Targ. Jonath. e Rashj ad
Gen. 43, 38) e vi avrebbe letto: « Voi siete delle spie» (Gen. r.
91, 6; p. 1124; cfr. Tanh., miqges 8).

domandiamo inoltre se Iiapax: takhossu (Es. 12, 4) - collegato gene-
ralmente allar. kassa, acc. kasasu « tagliuzzare masticare » (Kohler, 498;
Konig, 184; anche «contare »; Ben Jehudah, V, 2466; Gesenius, 756), e tra-
dotto dagli esegeti con «contare» (Driver, Cambridge, 1911, 88; Beer
und Galling, Tibingen, 1939, 62 s; Cassuto, Gerusalemme, 1952, 94)
non potrebbe collegarsi a kos, nel senso di assegnare a ciascuno la por-
zione, tirandola a sorte con la coppa, secondo una prassi attestata in
periodo post-biblico, ma che certamente tisale a tempi piui antichi (cfr
p. 208). 11 testo andrebbe quindi inteso con: «gettate la sorte sullagnello ».
La costruzione con ‘al sembra confermare tale ipotesi (cfr. Sal. 22, 19
Lv. 16, 9-10).

45 Per la coppa dell'ira, v. anche Apoc. 14, 10; 16, 19; 18, 6.

o0 Cfr. Vespressione < porzione della mia coppa » nella preghiera adom
“olam.




206 8. Cavalletti

1l midrash dice solo che Giuseppe « fissava » la coppa; cid
puo forse spiegarsi e integrarsi con quanto Ibn Khaldun ™ dice
a proposito della divinazione per mezzo di corpi diafani: specchi
e recipienti. pieni di acqua o altri liquidi. L'indovino — egli dice
— considera attentamente la superfice fino a distinguervi quanto
egli cerca di sapere; I'imagine non si forma perd sulla superfice
dello specchio — come si potrebbe imaginare — anzi la superficie
sparisce alla vista dell'indovino, che arriva a vedere un velo come
di nebbia, che si interpone tra s¢ e lo specchio, € su tale velo si
disegnano le imagini.

Un midrash piu tardo attribuisce anche a Mose tale pratica;
egli si sarebbe servito della stessa coppa di Giuseppe, per ritro-
vare la salma di lui (Midr. hagad., wa-jehi; p. 772); gli Egiziani
infatti — cosl il midrash — T'avevano nascosta, perché Giuseppe
prima di morire aveva imposto con imprecazione agli Ebrei di
non lasciare 'Egitto senza il suo corpo (Gen. 50, 25).

Quanto ¢ detto in Sanh. 101 a, e ciod essere permesso con-
sultare «i principi dell'olio e delle uova, ma essi danno risposte
false », sembrerebbe attestare in modo chiaro l'esistenza di Ppra-
tiche lecanomantiche presso gli Ebrei. E' noto infatti che il
mezzo pilt comunemente usato mell'arte lecanomantica era Volio,
anche se talvolta si adoperavano lamine di metallo, pietre o pez-
zeui di legno. In quanto alle uova, l'uso di esse a scopo magico
pare fosse piuttosto diffuso; gli scavi hanno messo in luce vasi
magici contenenti gusci di uova iscritti con lettere ebraiche in
inchiostro mero; la divinazione rappresenterebbe una delle varie
applicazioni delle uova.

Tuttavia il testo di Sanh. 10la presenta delle difficolta:
alcuni, invece di « principi » (sarim), leggono edemoni » (shedim),
lezione che rappresenta piuttosto un’interpretazione. Resta in
ogni caso da vedere se si deve intendere che si interrogavano i
« principi-demoni » attraverso l'olio, o piuttosto i demoni (geni)
stessi dell'olio. II Daiches ™, che ha studiato a fondo il passo,
illustrandolo con testi magici, non crede trattarsi di lecanomanzia,
ma piuttosto di divinazione per mezzo dell'unghia del pollice,
resa lucida per mezzo dell'olio, pratica questa nota a RDQ

70 Ibn Khaldoun, Proldgoménes historiques, XIX vol,, 921.
7 8. Daiches, Babylonian oil magic in the Talmud and the latter Jewish
Literature, London, 1913.
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(ad Ez. 21, 26) e a Rashj (ad Sanh. 101 a). Quanto afferma il
Daiches contrasta tuttavia la lezione del Ms. Monaco, dove inve-
ce di « principi » (0 «demoni ») si legge: «resti» (shejarg), sem-
brerebbe quindi che si alludesse ai fondi di liquidi rimasti nella

a ™2,

11 Gaster ™ crede che ci sia un resto di pratiche lecanoman-
tiche nelle cerimonie connesse con la coppa di habhdalah € con
I'accensione della lampada all'uscita del sabato; si usa infatti
in tale occasione guardare intentamente nella coppa e far cadere
la luce della candela sulle unghie ™.

Quanto & certo & che si trova nel giudaismo 'offerta della
coppa quale augurio, cosa che non si differenzia sostanzialmente
dalla sorte; la coppa che R. Nahman viene invitato a inviare alla
moglie Jalta ¢ probabilmente connessa con l'augurio della fecon-
dita: il dottore allude infatti alla procreazione di figlioli (Berak.
51 b). Tale coppa sarcbbe in tal caso l'opposto della « coppa
della impotenza » nel caso di un uomo (Tos. Jeb. 8, 4; Gen. 1. 23).

Cleromantica

I termini pitt comuni per indicare la «sorte» dimostrano
che la cleromantica veniva praticata a mezzo di pietre; goral
si collega infatti allo arabo garwal «pietruzza»; pajjas, che
ricorre solo’ nel lessico postbiblico, si collega al greco meoadg

2 Un poeta moderno David Frischmann (1863-1922) parla di una
coppa posta sotto il trono del Signore e nella quale si raccolgono le
lacrime versate da Dio, quando i Suoi figli sono perseguitati. Il giudizio
di Dio e lavvento del messia avverranno quando la coppa sari piena;
«on linguaggio meno poetico, noi diremmo: quando la misura sard colma,
cio¢ quando il destino sard compiuto (Opera omnia, Varsavia, IIT
Vol 6* parte). In j. ‘Ab. zar, 43 ab s allude a una divinitd «occhio della
coppa », € 81 conaidera. idolatria giurare sulla coppa.
s M. Gaster, ERE, IV, 807b.

7 A proposito dell'uso presso gli Ebrei di rompere una coppa in
occasione di un matrimonio, dal XIV sec. si usa dire che cio ¢ inteso a
ricordare la distruzione di Gerusalemme, dopo di cui nessuna gioia pud
pit essere piena. In epoca precedente si Titeneva invece che cid fosse
Seslac scopo di dare a Satana la sua parte, in modo da « chiudergli
la bocca» e da non riceverne altri danni; J. Horowitz, Shene Luhot ha-
Berit (Shophetim, 378a) citato da J. Z. Lauterbach, The ceremony of
the breaking of the glass at weddings, HUCA, 1925, 373,
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« pietruzza » *, mentre pur, viene da alcuni lessicografi (Fiirst,
Levy, Konig) collegato al persiano pusti « porzione, parte », e
da altri (Gesenius, Kohler) pitt verosimilmente all'accadiano
puru, buru «pietra ». Helesh indica invece il pezzetto di per-
gamena su cui erano scritti i nomi da tirare a sorte °°,

In Pesiqta (ed. Buber, 22 a) si nominano quattro termini
per indicare la sorte: goral, pur, helesh e helebh, questultimo
adoperato soprattutto nella Bibbia, significa: « corda (adoperata
nelle misurazioni e spartizioni) » e « parte, porzione ».

Le sorti in numero diverso secondo le occasioni, venivano
agitate in un'urna (galpi, vocabolo - anch'esso derivante dal
greco xdimn (wdhmc) di legno e — si specifica — profana
(Joma 89 a); invece dellurna poteva usarsi un semplice cesto
(j- Joma 41 bo). Ini Sanh. 16a si parla di wrim e tummim conte-
nuti nell'urna.

La cleromantica era per lo piti riservata al Tempio; se ne
parla in relazione alle quattro divisioni (mishmaroth) di sacer-
doti, ritornati dalla Babilonia (Ta‘an. 27 b), all'assegnazione
delle varie funzioni sacerdotali, che avveniva quattro volte al
giorno (Joma 2,2 ss.), e soprattutto in relazione alla scelta dei
capri il Giorno di Espiazione; in questa occasione le sorti erano
due, su una era scritto: « Per il Signore », sull'altra: « Per ‘Aza-
zel », potevano essere di legno o di metallo (j. Joma 41 be). Si
usavano le sorti anche per assegnare le porzioni mei pasti, ma
solo con i propri familiari; anche i sacerdoti se ne servivano in
occasione della distribuzione delle offerte dei sacrifici nei giorni
di festa, ma con alcune limitazioni (Shab. 148 b; 149 a; j- Shab.
17 b). |

Per I’ i delle i 7 dotali si usava fare
anche la conta; tutti si disponevano in cerchio e quello da cui
si cominciava si toglieva il copricapo (j. Joma 39 d).

7 I rabbini collegano pajjas anche a «tunica passim » di Giuseppe;
il termine passim si doviebbe al fatto che i fratelli «tirarono a sorte»
chi doveva portare al padre la tunica del cadetto (Gen. r. 84, p. 1010).

% Levy, Wb, s. v. - La radice ricorrerebbe anche nella Bibbia, in
Is. 14, 12, dove — secondo L'opinione di Ben Jehudah (Thesaurus, III,
1604-5) — si dice che il tiranno morto era abituato a giocarsi a sorte
i popoli. Qohut (Arukh completum, 111, 418. 19), attraverso una metatesi,
lega helesh al greco yhdxog, « Sorte », ma afferma che la radice I— f— sh
nel senso di < sorte, tirare a sorte » non ricorre nella Bibl 5
si vuol dire soltanto che il tiranno ha preso i nemici e li ha scagliati via.
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L'uso della cleromantica & attribuita a Nabucodonosor per
turpi motivi (Shab. 149 b), al malvagio Ammano (Est. r. 7; ed.
Romm 14 a), e anche a Mos¢; egli ne avrebbe fatto uso per
scegliere i settanta anziani e per decidere quali dei primogeniti
dovevano pagare i cinque sicli del riscatto (Sanh. 17 a). Il Si-
gnore stesso avrebbe comandato a Giosué di usare le sorti per
trovare chi aveva peccato trasgredendo la legge dello jrerem
(Gios. 7, 1 ss; Sanh. 43 b). Giuseppe Flavio, parlando delle
pietre dell'ephod ™ e di quelle dello hoshen, splega. che per
scoprire un si a quale tribu
pictra dello hoshen che aveva perso il suo splendore; mdwlduata
cost la tribu, era pit facile trovare il colpevole (Antig., I1I, 18.9).
I rabbini dicevano che le azioni buone possono aumentare lo
scintillio delle pietre ™. Del resto anche i Babilnoesi e Assiri
usavano trarre presagi dallo splendore delle pietre ™.

Si dice anche che le sorti erano fornite di voci e indicavano,
parlando, la parte di ognuno: la Terra promessa sarebbe stata
divisa per mezzo delle sorti, degli wrim € tummim e infine un
compenso in denaro sarebbe stato dato alle parti meno fortunate
(j. Joma 41 be); in quell'occasione il sacerdote El‘azar portava gli
urim € tummim, e davanti a lui stava 'utna con i nomi delle
tribit e quella con i nomi dei territori; egli, prima di tirare le
sorti, prevedeva, ispirato dallo spirito santo, quale nome sarebbe
uscito e in relazione a quale territorio (B.B. 122 a). Secondo
un'altra fonte, le sorti stesse al momento di essere prese avreb-
bero gridato: «Io sono la sorte del tale» (Nu. r. 21; ed. Romm
152 b). Abbiamo qui I'interpretazione letterale della locuzione
‘al-pi ha-goral (Nu. 26, 56) «secondo la sorte », ma alla lettera:
«alla bocca della sorte»; se la sorte ha una bocca, eviden-
temente parlal

Come in Babilonia *, il potere delle pietre era collegato

™ Sullephod v. H.G. May, Ephod and Ariel, AJSL, 1939, 44-69;
E. Sellin, Efod und Terafim, Journ. of Palest. Or. Soc., 1934, 185 - 195,
™ F. Lenormant, Lo divination, et la sience des présages chez les
Chaldéens, Paris, 1875, 81-88. - Anche Plinio (N. H. 38, 78 - 4), riferisce
di poteri speciali delle pietre, e dice che erano usate nellarte divina-
toria (ivi, 36, 34, 1).
™ Si dice inoltre che dal loro splendore si poteva indovinare se
tra gmmo o notte (j. Pesah. 27 b).
0 A. Jeremias, ATAO, 4 ed 309, 896; Hand. d. altor. Geisteskultur,

87, 192,
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dagli Ebrei a quello degli astri, e si riteneva quindi che esse
avessero potere su tutti gli esseri creati (Ibn Ezra e RDQ ad
Es. 28). Si attribuivano loro anche capacita curative: Abramo
portava una pietra che guariva anche chi la guardava soltanto
(B.B. 16 b) ¢ Rashj conosce un amuleto fatto di pietre preziose
contro le malattie del bestiame (Sanh. 68 a); il potere curativo
delle pietre era noto in particolare agli Esseni (Giuseppe FL,
Bell., II, 8 ,6).
Non sembra tuttavia che in periodo talmudico si sia usata
la c ica; i testi ne attribui: piuttosto
la pratica a personalit del mondo biblico e commentano, spie-
gandolo, I'uso delle sorti mel culto. Si pud pensare che gli Ebrei
si siano per lo pit astenuti dal far ricorso alla divinazione per
mezzo di pietre, a causa del grande prestigio che aveva goduto
T'oracolo sacerdotale e del rispetto che gli Ebrei gli avevano
tributato *.

Quanto racconta Giuseppe Flavio (Bell,, 111, 8, 78) e cioé che
egli avrebbe fatto uso delle sorti, quando si trovd circondato dai
Romani, ha tutto I'aspetto di una storiella inventata, per presen-
tare nel modo migliore la sua discutibile condotta in quell’occa-

sione. i

Bibliomantica

Fra i mezi di cui gli Ebreisi servivano, prendendo essi
stessi l'iniziativa d’interrogare la sorte, troviamo anche la biblio-
mantica, l'uso ciod di cercare una risposta aprendo a caso la
Scrittura, uso del resto restato in onore in occidente fin in
tempi tardi (sortes virgilianae); era diffuso il costume di chiedere
a un bambino il versetto biblico studiato a scuola e di trarre
presagi dal contenuto di esso *. E’ un mezzo che si confonde con

1 Possidio (Vita S. Aug, XXX, 11, 43 -45) parla della scelta fatta per
mezzo delle sorti come di una scelta fatta da Dio stesso.

52 Gli Egiziani attribuivano valore di presagio a cio che i bambini
dicevano, in particolare quando giocavano nei templi, cfr. S. Lieberman,
Hellenism in Jew Palestine, New York, 1950, 195 ss,
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la «voce celeste » (bath qol)®™ e che & talvolta irrevocabile come
un decreto emesso dal cielo (Midr. Mishle 6, 20). Si ottenevano
attraverso di esso consigli d’ordine pratico (Gitt. 68 a) o severi
ammonimenti, come nel caso di Aher, che dopo aver apostatato,
si senti ripetere in tredici occasioni diverse il versetto: « Non c'¢
pace — dice il Signore — per i malvagi> (Hag. 15 ab). Alte
volte si riceve in tal modo la comunicazione della morte di una
persona o l'assicurazione che un’altra persona si trova tuttora
in vita (j. Shab. 8 ¢; cfr. inoltre Hull. 95 b). I dottori attribuiscono
tale pratica anche a Mardocheo — il quale in tal modo avrebbe
appreso che la malvagia decisione di Ammano nei riguardi degli
Ebrei sarepbe stata vana (Est. r. 8, 9; ed Romm 15 b) — e
perfino a Nerone! (Gitt. 66 a). Particolare importanza si attri-
buiva al versetto biblico, che veniva in mente spontaneamente
al primo destarsi al mattino; esso era definito addirittura « una
piccola profezia > (Berak. 55 b).

Belomantica

A Nerone viene attribuita la pratica della divinazione attra-
verso le frecce. Inviato da Cesare contro Israele, lancid una freccia
verso Oriente, la freccia cadde su Gerusalemme, e lo stesso suc-
cesse di tutte le altre frecce lanciate verso i quattro punti cardi-
nali; da ci6 Nerone comprese che il Signore voleva distruggere
la Sua cittd e farne cadere su di lui la responsabilita (Gitt. 56 a;
cfr. Midr. Tehill. 79,2; ed. Buber 3859). La belomanzia era gia
nota in periodo biblico, non solo come pratica in uso presso i
popoli vicini (Ez. 21, 26)*, ma in Israele stesso: Eliseo morente
si fa dare dal re Gioas un arco e le frecce; me fa tirare una dal

# E' notevole il fatto che la bath gol in citth ha voce maschile, in
campagna voce femminile (Megil. 32a), espressione questa del concetio
che fra i campi, nella vegetazione, regna uno spirito femminile, mentre
in cla domina piuttosto lo spirto dell'womo.

Boissier, Mantique babylonienne el mantique hittite, Paris,
1959, 58; F. Schwally Semitische Krigsaltertiimer, Leipzig, 1901, 22 s;
G. Hélscher, Propheten, 195.
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re verso levante e comprende che essa & «la freccia della salvezza
da parte del Signore » e che indica la rotta di Aram (II Re 13,
15 ss.). Eliseo ha cura di mettere la sua mano su quella del re
nel momento in cui lancia la freccia, perché evidentemente chi
opera non resta passivo, ma esercita un’azione positiva sull'atto
divinatorio **.

Talvolta le frecce mon venivano lanciate, ma, contraddi-
stinte attraverso iscrizioni varie o colori diversi, erano usate
al posto delle pietre o di altri mezzi della cleromantica. E’ quanto
dice S. Girolamo (ad Ez. 21,26) *°; in tal caso le frecce si mette-
vano mnella faretra e poi si mescolavano. Tale pratica pare fosse
assai diffusa presso gli Arabi preislamici, che usavano la belo-
mantica per questioni di ordine pubblico, in occasioni importanti
della vita dei privati e anche per questioni di minor conto. La
consultazione pare fosse preceduta da un sacrificio. Le frecce
usate €rano in mumero vario e iscritte con domande diverse *7.
La belomanzia fu proibita nel periodo islamico *.

Secondo S. Glrolamo (loc cit), i Babxlonesn e Orecn non

facevano una chiara di tra b &
Rabdomanzia
Le notizie sulla rabdomanzia sono quanto mai scarse. Nella

Bibbia si trova, per quanto io sappia, un solo accenno, in Os. 4,
12, dove si dice che il bastone di notizie alluomo. I rabbini
spiegano il termine gosem con chi tiene il bastone per decidere:
«Gi vado, non ci vado » (Sifré Dt. § 171, 107 a)*».

%5 Non ritengo trattarsi di belomanzia in I Sam. 20, 20; le frecce
sono qui solo un mezzo di cui Gionata si serve per comunicare a David
informazioni assunte in precedenza. g

86 P. L. XXV, 206.

# T. Fahd, Une pratique
Semitica, 1958, 55 -79; H. Lammens, Le culte du bétyles, BIFAO, 1920, 46.

58 Helscher, Propheten, 105.

% Non ritengo trattarsi di rabdomanzia in Gen, 30, 37, anche se,
secondo quanto dice M. Gaster (ERE, IV, 810) un procedimento analogo,
(lanciare in aria rami con o senza corteccia) & usato per sapere s un
matrimonio sard felice o no. N& i commenti rabbinici n¢ quelli moderni
(Jacob, Procksch, De Vaux) vedono nel passo in questione una pratica
rabdomantica. Linformazione data dal Gaster & di Giuseppe Karo e
risale'a Mosé di Coucy (1285).
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Concludendo, sembra che i confini tra magia e divinazione
fossero poco chiaramente segnati; la terminologia stessa, che —
come abbiamo accennato — indica talvolta con lo stesso vocabolo
il mago e I'indovino, lo dimostra. E — quanto ¢ pit grave —
sembra che neanche i confini tra mondo superumano e mondo
subumano fossero sempre ben chiari, e che talvolta nell'ansia
di conoscere il futuro, si penetrasse nel mondo demoniaco, sia
facendo ricorso ad animali demoniaci sia ai demoni diretta-
mente; Rab Shim‘on ben Gamliel, diceva infatti che i demoni
non pos:ono essere consultati di sabato, ammettendo implici-
tamente che lo si potesse fare durante la settimana. E’ vero che
R. José riteneva tale azione proibita in qualsiasi giorno, ma se-
condo Rab Huna il costume coincideva con T'opinione del primo
maestro (Sanh. 101 a) o

Tutto cid non era fatto per agevolare la via alla divinazione
in seno alla religione jahvista. Abbiamo gia accennato all'atteg-
giamento dei profeti prima e dei rabbini poi a questo riguardo.
L'intransigenza dei profeti si mitiga senza dubbio mei dottori;
presso di essi possiamo riscontrare anche qualche concessione sul
piano di principio €, per quel che riguarda la pratica, si pud
pensare che la divinazione fosse piuttosto diffusa, stando a quanto
dice Rab: a chi si astiene da essa sara concesso in cielo un posto
dove nemmeno gli angeli ministranti possono entrare (Ned. 81 a).
Una cosi grande ricompensa fa pensare che mon fossero molti
coloro che potevano aspirarvi °1,

Sta di fatto perd che mentre le letterature di altri popoli
dell'antico Medio-Oriente hanno lasciato un abbondantissimo
materiale divinatorio — la biblioteca di Assurbanipal ad es. &
quanto mai ricca di raccolte di presagi e di testi mantici, e perfino
le lettere contengono passi concernenti la divinazione, dimo-
strando come tale pratica fosse penetrata nella vita del popolo e
dei sovrani — la letteratura ebraica del periodo biblico e tal-

< 90 Il commento dice che si usava ricorrere ai demoni, quando si
smarriva qualcosa, per sapere dove ritrovarla.

91 In una lettera attribuita ad Adriano si dice che ogni archisinagogo
in Egitto & fra laltro anche indovino, cfr. E. Schiirer, Geschichte, III,
4 ed, Leipzig, 1909, 135,
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mudico non conosce nulla di simile °. Per avere qualche notizia in
materia dobbi infatti i di f i sparsi qua
e la e che non hanno nessun carattere di sistematicita, ma sono
piuttosto documenti di vita vissuta. La religione jahvista non
poteva ammettere simile ibrido prodotto di religione e super-
stizione, e percid larte divinatoria non & mai diventata in
Istacle, come presso alcune antiche popolazioni, un’istituzione
di stato, ma & rimasta per lo pil relegata nella sfera della reli-
giosita popolare.

L’intransij almeno id di fronte al-
I'arte divinatoria deve in fondo aver inciso in maniera abbastanza
sensibile sulla vita pratica in Isracle, almeno in dati periodi. I
Libri Sibillini non devono esser tanto lontani dal vero, quando
ascrivono a merito agli Ebrei il non prestar fede alle previsioni
degli indovini, dei maghi e degli scongiuratori, il mon praticare
lastrologia e il non cercare gli oracoli dei Caldei nelle stelle
(8, 227). Credo che si possa affermare che abbiamo qui un aspetto
di quella amixia che le genti rimproveravano a Israele.

1

SOFIA CAVALLETTI

o2 A parte una fugace allusione a un libro di sogni (Berak, 56a);
Tonitologia del resto ha un posto a parte nella storia della divinazione.



STATO E DOTTRINE ATTUALI
DELLA SETTA SCIITA IMAMITA
DEGLI SHAIKHI IN PERSIA

Durante miei studi su quella fase dell'islamismo sciita mo-
derato, o duodecimano, che si pud dire pili propriamente per-
siana in quanto coinoide con il riconoscimento di religione uffi-
ciale dato a questa setta musulmana nell'impero persiano (epoca
della dinastia Safavide, sec. XVIXVIIL, e poi di quella Qagiar,
sec. XIX), la mia attenzione ¢ stata attratta in modo particolare
dal movimento shaikhi. Un recente prolungato soggiorno in
Persia mi ha permesso di avvicinare quasi tutti i pilt autorevoli
esponenti di tale movimento, di visitare molte comunita shaikhi,
e di porre le basi di una ricerca che mi auguro fruttuosa. Trat-
tandosi comunque di una ricerca non agevole, che I'inadegua-
tezza delle fonti di cui attualmente si dispone prolunghera no-
tevolmente, non mi sembra inopportuno anticipare qui qualche
mia impresisone su questa sub-eresia cosi poco studiata.

Di shaikhismo si sono occupati: il de Gobineau, nel suo viva-
ce quadro della Persia del secolo diciannovesimo '; il Browne, nei
suoi studi sul babismo?, nel suo A Year amongst the Persians®,
e nel quarto volume della sua 4 Literary History of Persia*;

1 A. de Gobineau, Les réligions et les philosophies dans UAsie centrale,
Paris 1866, pp. 28-33.

2 E. Browne, Traveller’s narrative written to illustrate the Episode of
the Bab, Cambridge 1891, 11, p. 234 ¢ segg.

3 1T ed London 1950, pp. 519-520.

4 Rist. 1953 dell'ed. 1928, Cambridge, pp. 402-403 ¢ 421-422,
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il Nicolas, titolati Essai sur le chéikhisme 3,
i quali perd sono pitt un’oscura apologia che non una disamina
scientifica; il Huart, nella relativa voce dell'Encyclopédie de I'Is-
lam; e il Corbin, da ultimo, a proposito di qualche particolare
problema °. In tutti questi studi, che non possiamo chiamare fonti,
e nemmeno punti di riferimento sicuri per indagini ulteriori, sono
solamente riportate — salvo I'ultimo che & viceversa troppo una
interpretazione personale e troppo poco un resoconto — notizie
correnti, € non sempre attendibili, di ambiente persiano. Tre

n quattro volumetti

soprattutto.sono gli inconvenienti che ne derivano: una presen-
tazione unilaterale, che quando non & da eresiografo diviene da
apologista, dell'eresia shaikhi; una rappresentazione non ben
chiara, specie da un punto di vista storico, del movimento shaikhi;
una confusione del medesimo con la pitt famosa eresia di origine
sciita, divenuta poi vera e propria religione autonoma, del ba-
bismo 7.

A prescindere per ora dal primo punto, & un fatto che la
opinione comune persiana raggruppa sotto il nome di Shaikhi,
ciot seguaci dello Shaikh, tutte quelle correnti che si rifanno
all'insegnamento dello Shaikh Ahmad Ahsa’7 di Bahrain, morto
nel 1241/1826. La pluralita di queste correnti non & sottolineata
da alcuno, e si preferisce invece parlare di una scissione dello
shaikhismo in shaikhismo conservatore, o agaismo, dal nome
del capo spirituale di questo, che si chiama aga, signore, e ba-

> A. L. M. Nicolas: Essai sur le chéikhisme: I, Chéikh Ahmad Lahgai,
Paris 1910; 1L, Séyyéd Kazem Rechti, Paris 1911; 111, La doctrine, in RM.M.
1911; 1V, La science de Dieu, Paris 1911.

© H. Corbin, Terre céleste et corps de résurrection d'aprés quelques
traditions iraniennes, in Eranos Yahrbuch XXIII, 1954, p. 160 e segg. (ove
i problemi esaminati sono due, I'uno e I'altro di carattere metafisico: quello
del mondo intermedio fra lidea e l'esistenza materiale delle cose, barzakh, ¢
quello della Resurrezione dei corpi, ma‘ad, in una dottrina shaikhi vista nel
quadro della storia della spiritualitd_persiana).

7 Per una bibliografia sul babismo, sulla personalita dei suoi fondatori,
© sulla sua prosecuzione bahgi (notizie correnti in qualunque manuale di
islamistica), si vedano specialmente le pp. 173211 della gia cit. Traveller's
narrative del Browne, e il volume Materials for the study of the Babi re-
igion, Cambridge 1918, dello stesso.
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bismo®. E se cid & reso almeno in parte legittimo dall'effettivo
confluire nel babismo di molti appartenenti alla setta shailkhi,
e dalla possibilita, che si & effettivamente verificata, di un'inter-
pretazione babi delle dottrine shaikhi, non & perd legittima la
trasposizione che quasi insensibilmente si compic nella mente
degli studiosi europei, i quali parlano di shaikhismo solo come
di un quasi-babismo. Nonostante lo stato di non disconoscibile
tensione esistente fra Shaikhi e Babi®, lo shaikhismo viene infatti
comunemente definito come un movimento che sta ai margini
estremi della Shi‘ah duodecimana, e a cui sembra mancare il
coraggio di andare avanti: un passo piit in I, e ci si troverebbe
nella vera e propria eterodossia (eterodossia, naturalmente, in
rapporto ad una ortodossia sciita), rappresentata, nello stesso
senso e solo con iore .intensita e iarietd, dal ba-
bismo . E il metodo non & dei migliori perche, in questordine
idee, quasi ogni eresia musulmana, e non solo lo shaikhismo,
potrebbe essere considerata come la prima fase di una altra
eresia, mentre ogni singola esperienza religiosa va valutata an-

zitutto in base a cid -che essa &, nei limiti esatti entro i quali
si arresta.

Storicamente, le cose sembrano stare in questo modo: nel-
I'atmosfera arroventata ed esaltata della Persia della prima meta

% Cosl, nel senso di una mera diatriba intema senza un vero e proprio
sfondo dottrinale, le fonti persiane ufficiali (p.es. I'Enciclopedia di uomini
illustri Rihanat al -adab III, Tabriz 13201950, pp. 359-360, sotto Muham-
mad Karim Khan Kirmani).

9 Browne, A Year.., pp. 509-510; Nucolas, op. cit. 11, concl. Lo Shaikh
Muhammad Karim Kirmgni & autore di un Idah al ishtibah, fra le pit
violente confutazioni dell'eresia babi.

10 Cosl tutti (si vedano pes. le pp. 150 ¢ 403 del quarto vol. della
Liberary History del Browne, il saggio del Nicolas, 1L, p. 1, e lart. del
Huart), onde la rappxesen[az!onc di una shaikhismo- che ¢ solo una forma
pallida di babismo, in ogni manuale di islamistica - p.es. F. Parcja, Islamo-
logia, Roma 1951, p. 584 - ed anche in opere dedicate particolarmente
all'Islam sciita: Donaldson, The Shitite Religion (London 1933, p. 359 e segg.),
salvo il Corbin, che preferisce indagare sui legami dello shaikhismo con il
passato e ci parla di un movimento che potrebbe dare un'idea di quel
che sarebbe ai giomi nostri un Islam del tutto spirituale. (op. cit., p. 160).
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del diciannovesimo secolo, si distacca dall'imamismo akhbari, ciod
dalle correnti pitt rigide, antitecniche e antiistituzionali (e forse
anche, in senso molto lato, misticheggianti)** dell'imamismo, il
ppensiero dello Shaikh Ahmad Ahsa’i'*. Tale pensiero non @&
forse altro che la traduzione delle esigenze spirituali dell'akh-
barismo, filosoficamente e teologicamente ancora confuse, e prive
di una meditata base dottrinale, in sistema vero e proprio. Questo

11 Se per misticismo si pud intendere anche qualcosa di piti generico
di quel che non sia un sufismo in senso tecnico, I'opinione tradizionale che
vede fra imamismo e misticismo antitesi netta (la fede nei dodici Imam
sarebbe sufficiente a placare, nellTslam sciita, quella universale ansia reli-
giosa che in altri ambienti di luogo al misticismo) va forse corretta nel
senso che una vera antitesi si riscontra piuttosto tra il misticismo e le
correnti " ufficiali dell'imamismo. Nella Persia imamita, ben possono essere
chiamate mistiche in senso lato quelle correnti che non si trovano a proprio
agio tra gli articoli di fede del confessionalismo safavide ¢ si rivolgono,
perpetuandola nello sciismo, a una tradizione in fondo ancora oggi piit
conforme allo spirito persiano di quel che non sia un catechismo sciita
ufficile. (Si veda il saggio dello Strothmann in Die Zwolfer- Schia, Leiprig
1927; Browne, A literary history..., IV, pp. 403-404 a proposito di Muham-
mad Taqi Maglisi; Tanukabuni, Qisas al ‘ulamg, Teheran, sd. pag. 328, a
proposito di Mulsin-i-Faid, un Akhbari simpatizzante in modo pericoloso
coi §iifi e coi filosofi; si pensi alla posizione incerta di una figura pur cosl
centrale dell'imamismo afavide come Mullg $adra Shiraz). Cid non toglic
pero (si veda infra p. 231) che Pesigenza mistica, combinata alla fede imamita,
possa dar luogo a caratteristici risultati. E proprio questi caratteristici ri-
sultati di un'esigenza in senso lato mistica, la quale trova perd rifugio al
di fuori del mondo individuale, in una legge divina, in un imamato uguale
per tutti, ci devono fare molto prudenti anche di fronte all'altra opinione
(Goldziher) che vuole riconoscere invece tra sciismo e sufismo uno stretio
legame tipologico.

12 Nicolas, op. cit. 1; Brockelmann, Suppl. 2, Leiden 1980, p. 244; Rida
Qui Khan, Vol. X della Raugat ag-§afz, Teheran 1274/1858, p. 93; Khwan-
sarf Raudat al-giannat, Teheran 1306/1888, pp. 25-27; Tanukabuni, op. cit,
pp. 1966 (Vita di Muhammad Taqr Qazwini, Shahid-i-thlith, che contiene
un resoconto non troppo oggettivo delle dottrine e delle origini di shaikhismo
c babismo, specie p. 46 c segg); Sharh-i-hal-i Shaikh-i-auhad-i-amgiad al
Ahsa'i, Bombay s.d. (anonima opera di tipo agiografico cara agli Shaikh);
¢, per una presentazione di parte babi del precursore della religione nuova,
il cap. 1 (pp. 1-18) di Shoghi Effendi, The dawn breakers, - Nabil's narrative
of the carly days of the Baha'i revelation, New York 1932
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¢ il sistema dell'attesa del ritorno dell’Tmam nascosto, cioé del
corrispondente sciita del Mahdi sunnita, colui che riportera la
Giustizia nel mondo. Tale «ritorno » & identificato con un con-
tinuo processo di avvicinamento dell'umanitd alla perfezio-
ne morale; quindi & sistema della conquista umana, attiva,
dellImam-Giustizia. ~ (Nel sistema imamita ufficiale, invece, il
ritorno dell’Tmam ¢ confinato in un ayvenimento di la da venire
sentito come miracolo dell'arbitrarietd divina, e sostituto nella
attesa dai precetti e dai canoni di una organizzatissima ecclesia,
vicaria a tempo indeterminato dell'’Zmam nascosto). Lo stesso
sistema vede poi precisare la propria individualitd nell'opera
del discepolo dello Shaikh, il persiano Sayyid Kazim di Rasht?®.
Ed il movimento sembra acquistare una grande popolaritd; si
direbbe che tutta 1a Persia vada a scuola a Karbala dal Sayyid
Rashti e torni a casa con una coscienza nuova: tale da adom-
brare, con le sue pretese di novita, la ierocrazia dell'imamismo
uficiale, tutrice dello status quo. Fra gli altri, incontrano il Sayyid
Rashti anche quel Mirza ‘Ali Muhammad di Shiraz e quel Mulla
Husain di Bushriiya, rispettivamente profeta e primo adepto
della nuova religione bab7. L'idea del Sayyid Rashti & T'idea di
una intermediarieta fra Dio e uomo sentita come sforzo dell'uomo
verso Dio, ed in conseguenza come attivita di un uomo «pit
pio», che serve di esempio agli altri uomini. L'ultimo grande
esempio storico di tale perfezione — la cui superiorita rispetto
agli altri uomini & come la maggior levigatezza di uno specchio,
capace per cid di riflettere «meglio» la luce della volonta di
Dio — & per il Sayyid esempio fornito dal suo maestro Shaikh
Ahmad. La storia dell'umanith & dunque progressiva nel senso che
essa ¢ fatta di specchi i quali riflettono «sempre meglio» la
luce di Dio. Di questo passo Pumanita finira col non aver pitt biso-
gno del zghir, cio¢ del rivestimento esteriore di coattivitd della leg-

gedivina, in quanto sari capace di adeguarsi‘a poco a poco allastes
essenza della legge. Codesta idea diviene in Mirza ‘Ali Muhammad

19 Nicolas, op. cit. 11; Brockelmann, op. cit, p. 245; Shoghi Effendi,
op. cit,, pp. 1946 (cap. 11); specie per le opere Rifanat al-adab, II, Tabriz
1328/1949, p. 77.
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e nel Mulla Husain idea di nuova profezia e di nuova legge, che &
come dire nuova manifestazione divina, adatta ai tempi nuovi. E
qui si produce la frattura, o meglio si chiariscono le rispettive po-
sizioni. Quelle correnti, non certo nuove, ma antiche quanto la
Shi‘ah stessa, che nell'imamismo tendono a sentire la continuita
dell'intervento divino come manifestazione permanente (a queste
correnti, cosi grosso modo intese, e che arrivano fino all'idea
dell'incarnazione divina, si da il nome di ghuluww, esagerazione,
ma esse corrispondono a esigenze religiose forse piit vaste assai
di quei singoli casi positivi per i quali il nome ¢ stato coniato
e nei quali ha assunto valore tecnico * — ed ¢ a quelle esigenze,
spesso latenti, che io mi riferisco— ) accolgono con entusisamo
il nuovo profeta. Ma, se esse trovano modo di insinuarsi nel si-
stema del Sayyid Rashti, non & esatto vedere in esse il naturale
sviluppo di quest'ultimo, n¢ considerare legittima la pur spie-
gabile trasposizione dall'idea del progresso della religiosita uma-
na — dal basso verso la Legge — a quella della « Manifestazione
ricorrente > — dall'alto verso I'uomo. Il Sayyid Rashti sembra
piuttosto propendere per un imamismo inteso come simbolo astrat-
to, come segno e indice della volonta divina manifestatasi una
tantum, ove il problema conseguente, per i fedeli, & solo quello
dell'adattamento progressivo a questa volonti, non quello del-

l'attesa di nuove leggi. In ogni caso, & orientata in questo senso
la maggior parte dei suoi descepoli ®. Meglio ancora: alla morte
del Sayyid Rashti (1259-1843), e prescindendo dal babismo, il
movimento si scinde, dopo un breve periodo di concordia in
nome del discepolo pit anziano e piu rispettato, ‘Ali Aqa di

Zuniz™®, in te correnti diverse: seguaci del Mulla Muhammad

14 Si veda Pareja op. cit,, p. 574

15 Per tutto quel che riguarda gli ambienti shaikhi dell’Adharbaigian,
centro di diffusione piit importante delle dottrine della scuola, ottimo mate-
riale d’informazione st pué trovare in Fail Mazandaran, Znhﬁv (A/~buqq I,
Teheran m, in forma enciclopedica (I'autore & perd un bahay)

16 Manco di referenze non orali in proposito, ¢ quindi non saprei dire
con esattezza quale sia stata la funzione precisa di questo personaggio e
quanta parte possa aver avuto, in un’eventuale rivalutazione retrospettiva di
un'ipoteca unitd shaikhi, Vintento polemico di presentare uno shaikhismo
originario opponentesi in blocco all'eresia bgbi,
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Mamaqani, morto nel 1267/1851 " e poi del di lui figlio Mirza
Muhammad Taqi Huggiat al-lslam, a Tabriz; seguaci di Mirza
Muhammad Shafi® Thigat al-Islam (morto nel 1301/1884), sem-
pre a Tabiiz**; e, soprattutto fuori Tabriz, ma non solo fuori
dell’Adharbaigian, seguaci di Muhammad Karim Khan di Kir-
man **. Di queste tre correnti, la prima non sussiste pit, con
I'estinzione della famiglia dei Huggiat allslam, la seconda &
tuttora viva, sebbene forse non troppo vitale, nella citta di Ta-
briz, e fa attualmente capo al nipote del fondatore, Muhammad
Thiqat al-Islam, Si tratta, per quel che ne sia possibile giudicare
oggi, della corrente pitt moderata dello shaikhismo: i suoi rap-
presentanti, i quali negano di avere dottrine teologiche ¢ giuri-
diche loro proprie, sono piuttosto aspri, oltre che nei con-

17 Poche notizie in Mazandarani, op. cit,, p. 5, ove si dice che il Mull
Mamagani pretese il «califfato » del Sayyid Rashti. Si tratta probabilmente
pitt che del fondatore di un movimento autonomo, la cui importanza sarebbe
in ogni caso locale, di un semplice discepolo che aveva ricevuto, secondo una
prassi del tutto normale nell'Islam sciita, una licenza (igiazah) all'nsegna-
mento da parte del proprio maestro, nel caso Sayyid Rasht: un mugtahid,
quindi, come tutti gli alri, noto soprattutto di iflesso per aver partecipato
alla condanna di Mirza ‘Alf Muhammad: Shoghi Effendi, op. cit., p. 314.

15 Mazandarani, op. cit, p. 10 ¢ segg. Si tratta di unma delle pit illustri
famiglie di Persia, medinese d’origine, immigrata prima a Mashhad e poi a
Tabiz, nota soprattutto per aver dato, con il nipote del mostro personaggio,
Mirza ‘Ali Aqa, Thiqat al-Islam, uno dei martiri pi famosi al movimento
costituzionale persiano. (Browne, 4 thnary History... 1V, p. 271, ¢ bibl. ivi
cit; Bihzad a qilab- Irgn, Teheran

19 Brockelmann, op. cit,, p. 246; nelle cit: opere di Mazandarani (pp. 396-
401) ¢ Shoghi Effendi (pp. 39-40) egli fa la parte del discepolo degenere, ma-
ledetto per allusioni dal maestro amareggiato (la stessa identica parte di
Mixza “Ali Muhammad nei libri shaikhi). Un'opera sui di lui, di carattere agio-
grafico, ma con un elenco completo dei suoi innumerevoli scritti arabi e per-
siani, ¢ la Tadhkiral al-auliyg, Teheran 1313, di un Mirza Na‘amatullgh
Kirmani.

20 Piti che non sia Vaccettazione delligtihgd — strumento tecnico-giuri-
dico che Muhammad Thiqat al-Islgm mostra di intendere nel senso comune
dell'islamismo ufficiale — sono significativi i rapporti di Mirza Muhammad
Shafi® con lo shaikh Muhammad Hasan, autore di quei Giavghir al-Kalgm
che costituiscono uno dei testi canonici dellimamismo giuridico ufficiale,
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fronti del babismo, anche in queli di Karim Khan, che accusano

di aver comp alterato i del comune mac-
stro. E' uno shaikhismo, forse, inteso nel puro e semplice senso
di un‘opposizione al li e all'

dell'imamismo ufficiale; ma fin dove si trattera di fedelta ai
maestri ¢ fin dove di una ricaduta, prodotta dallisolamento
dalle correnti pitt vive di analoga origine, nelle posizioni comuni
dell'imamismo? Le minoranze troppo esigue sfuggono difficil-
mente a quest'ultimo fenomeno e comunque il problema & aperto,

Piu vitale di tutte, e piu caratteristica, ¢ la corrente di Mu-
hammad Karim, i cui rappresentanti attuali continuano ad inse-
gnare, dall’ancora fiorente scuola teologica, o Madrasah, di Kir-
man, alcune interessanti dottrine, e le cui comunita sono sparse in
tutta la Persia. E’ su questa corrente che, in attesa di sceverare
il materiale raccolto, vorrei dare qualche notizia.

11 fondatore, Muhammad Karim Khan, era figlio di Ibrahim
Zahir ad-daulah, governatore prima del Khurasan, poi di Kirman
all'epoca (per l'esattezza dal 1216/1807) del secondo sovrano
della dinastia Qagiar, Fath ‘Alf Shah (regnante dal 1797), e con
quest'ultimo strettamente imparentato: erano figli rispettivamen-
te di Mahdi Quli Khan e di Husain Quli Khan, fratelli ambedue
del primo sovrano Qagiar Aqa Muhammad Khin®. La fonda
zione della madrasah di Kirman (12-31-34/1816-19) risale appunto
a questo Ibrahim Zahir ad-daulah, il quale aveva avuto senza
dubbio contatti, almeno indiretti, con lo shaikh Ahmad®?, anche
se fonti apologetiche posteriori, nel tentativo soprattutto di creare
suggestivi paralleli tra il padre fisico e il padre spirituale di

21 Su questa parentela si veda la genealogia dei Q;
Tarikh-iig! si-yi Iran dar daura-yi mu‘@sir, 1, Teheran 1335/
1956, pp. 38-39. Ai meriti e alla pieta di mmh.m rappresentante generoso di
una famiglia tristemente nota, ¢ ricostruttore di Kirman dopo le distruzioni
che contrassegnarono gli inizi delleta qagiar, sono dedicate le prime pagine
della cit. Tadhkirat al-auliya.

2 Ibid p. 5. 11 mugtahld u, fiducia di Ibrghim, lo shaikh Na‘matullgh
Carabeitinne i seguace e un compatriota dello shaikh Ahmad, co-
565 ol et ot Puaieoe avvestgiel collegati alla diffusione del mo-
vimento wahhabita.

r riportata in Nafist
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Muhammad Karim, hanno forse esagerato in materia *. Comun-
que, nei suoi primi anni di vita, non sembra che la madrasah
si sia distinta molto dalle mille altre istituzioni del genere esi
stenti in Persia !, Solo quando Muhammad Karim, nato a Kir-
man nel 1225/1810, tornd in patria dai suoj viaggi in ‘Iraq

nella sua veste prima di discepolo prediletto **, poi di successore
del Sayyid Rashti, ne fece il centro di diffusione delle proprie
dottrine *® e trovo il modo di inserire in un concetto di direzione
spirituale — e cosi di conservare in altra maniera — quell’autorita
temporale e politica che andava lentamente sfuggendo dalle mani
della sua famiglia

Una delle caratteristiche principali, e la

28 [bid. p. 6: Incontri misteriosi dei due padri a Yazd, presagi attraverso
sogni ecc; ma soprattutto la concomitanza della morte nellanno 1241/1826,
prevista da qualche saggio e predetta al Governatore di Kirman come quasi
simultanea a quella di un grande arabo (pp. 11-12). Perd altre fonti pongono
questa morte nell'anno precedente, 1240; cosi il Tarikh-i-Kirman di un Ahmad
Quli Khan Kirmani, non pubblicato, di cui ho potuto consultare una copia
fatta da Mirza Muhammad Khanliagi, di proprietd del sig. Husain
Hashimi di Teheran.

wrattava, giuridicamente, di un wagf-i khags (cosl viene normalmente
indicato in persiano il tipo ahlf, familiare, di questo istituto del diritto musul-
mano), ma in una forma mista, destinata ad assolvere contemporancamente a
compiti religiosi ¢ ad agevolare gli studi teologici mella citta: Tadhkiraly
dt. p.

25 Aveva solo venti anni, e il Sayyid Rashii gli dichiaro che nessuno in
“Agiam (Persia) poteva essere considerato a lui superiore: p. 22 della Tadh-
kirah, che riporta anche (pp. 26-28) il testo della igigzah del Sayyid Rash

26 Sembra che, ritornando in patria, Muhammad Karim trovasse tutto in
rovina per gli intrighi delle persone cui l'amministrazione dei beni wagf era
stata nel frattempo_ affidata, un sayyid Giawad (uno di coloro che secondo
Nabil non sarebbe stato insensibile alla predicazione babi di Mulla Husain:
Shoghi Effendi, op. cit. pp. 180-182) e un Akhiind Mullg “Ali Kar, Allora,
approfittando dei difetti dellatto di costituzione del wagf, provvedette alla
redistribuzione dei beni ai vari membri della famiglia e alla costituzione di
nuovo wagf specie sui suoi beni personali (atto costitutivo & ancora conser-
vato alla Madrasah): un wagf, questa volta, nettamente Gmm, o di pub-
blica utilita.

21 11 governo della regione era passato da Ibrahim all'altro figlio ‘Abbas
Qulf Mitza, ma la posizione della famiglia era stata compromessa da un'infe-
lice avventura militare di quest'ultimo contro il potere centrale; dopo di che
il govemo fu affidato a Hasan ‘Ali Mirza Shugia ‘as-Saltanah, un altro
Qagiar.
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unica istituzionale, dello il
aqaismo, ¢ infatti questo permanere e trasmetersi nell'ambito di
una stessa famiglia di una funzione (non sacrale) di guida, in-
terpretazione dei dogmi e assistenza anche materiale ai membri
della comunita. A Muhammad Karim succede infatti (1288/1871),
nonostante qualche incertezza che sbocca nel nuovo scisma di
Muhammad Baqir Hamadani** — i cui seguaci sussistono tuttora
nella zona di Isfahan (Isfahin stessa ¢ il villaggio di Qahah®) e
in quella di N@'m® e dei deserti centrali (Giandaq e Biaba-
nak) ** —, il figlio Muhammad Rhan Ibrahimi®, poi a questo
(1824/1906), il fratello Zain al-abidin *, e a questultimo (1360/
1941), il di lui figlio Abii 'l Qasim Ibrahimi, attuale @qa. E non
& a dire che la potenza di questa famiglia, che rappresenta uno
dei principali rami dei Qagiar, si sia affievolita col tempo. Nella
regione di Kirman si tratta di una delle principali forze, anche

25 Su questo ramo secondario dello shaikhismo karimiano, contro il
quale principalmente si volge, dopo Karim Khan, la polemica teologica degli
aqa di Kirman, esiste una ‘Zbrah lg-man itibgr di Mirzz Kaim Kirmani, che
dovrebbe essere stata stampata intorno al 1315/1897.

29 Villaggio di duecento abitanti a 22 km. a nord di Shah-Rida, capo-
luogo della provincia omonima nella regione di Isfahan. (Queste e tutte le
notizie topografiche e demografiche che seguono sono tratte dalla pubblica-
zione dello Stato Maggiore dell'Esercito persiano — Sitad-i-artish — intitolata
Falyang i-giughrafia 'i-gi Iran, Teheran 1328/1949 - 1382/1953, in 10 voll).

30 Capoluogo della provincia omonima nella regione (ustzn) di Igfahan,
a 130 km. ad Est di quest’ultima citta; 6235 abitanti,

#1 Siamo sempre nell'ustgn di Igfahan, provincia di Na'm; in questo
spopolato raggruppamento di villaggi, Giandaq (circa 10000 abit) & localith
nota ai cultort di letteratura persiana per essere la patria di Yaghma (si veda
Browne, 4 Literary History IV, pp. 337-344) il rappresentante pitt illustre di
una famiglia che si dice esservi convertita con entusiasmo allo shaikhismo.

35 Da qualche accenno della Tadhkirah, veramente, sembrerebbe di dover
dedurre (p. 75) che la successione spettasse al figho primogenito di Karm,
Muhammad Rahim Khan, morto nel 1307/1890, di cui sono anche riportati
(pp. 98-99) i titoli di alcunc opere. Alla superiore dottrina di Muhammad
Khan dcfinito del resto (p. 101) figlio prediletto del padre, andarono perd i
quasi unanimi consensi della comunitd. 166 opere del nuovo ga sono men-
zionate nelle pp. 110128 della Tadhkirah.

2+ Su di lui non esiste ancora nessuna fonte di carattere bio-bibliografico;
di grande utilita in proposito, ma anche per quel che riguarda i precedenti
@qa, potrd essere un Fihrist generale della letetratura Shaikhi, che a Kirman
si annuncia di prossima pubblicazione.
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economiche *°, esistenti, pur se il fatto di aver preso una parte
giudicata troppo attiva e certe competizioni politiche ha
preoccupato e preoccupa tuttora il potere centrale, fino a dimo-
strazioni di forza anche recenti ®, parallele, sul piano religioso,
a ripetuti tentativi di assorbimento da parte dellimamismo uf-
ficiale **.

Kitman & dunque la capitale di questo piccolo mondo
shaikhi. Alla madrasah sono organizzati corsi superiori di teologia,
frequentati attualmente da una dozzina di student, e corsi in-
feriori di iniziazione, cui partecipano circa venti persone. Paral-
lelamente, perd, si svolge lattivitd del liceo shaikhi, che, assu-
mendo la forma non nuova in Persia del liceo privato, attira con
le sue borse di studio gran parte degli appartenenti alle famiglic
di ogni classe della citta e scopre vocazioni e attitudini. Presso
la madrasah, che ha naturalmente una ben fornita biblioteca,

8 Le entrate della fondazione, costituite dalle rendite di tre grandi
proprietd, di molte botteghe nel bazar di Kirman e di un bagno pubblico
nella stessa citta, ammontavano nellepoca di Karim Khan (wedicesima pag.
non numerata della copia da me consultata del Tarikh-i-Kirman cit) a 25000
tumani annui. (Si veda, per il valore del tumano in quell'epoca, Lorini La
Persia economica e la sua questione monetaria, Roma 1900 p. 2% e segg.) Oggi
si parla di quaranta milioni annui di riali (circa 320 milioni di lire it). La
madrasah fruisce perd anche del contrbuto annuo del Ministero dell'Istruzione
assegnato per legge a tutte le fondazioni del genere.

36 Durante la crisi che cinque anni or sono ports alla caduta del Governo
Musaddiq fu anche appiccato il fuoco alla madrasah, ¢ tutios, qualunque
avvenimento spiacevole — anche fatti di puro e semplice banditismo — si
verifichi nella regione, c'¢ sempre chi vorrebbe attribuirne la responsabilita
agli Shaikhi. Nel passato vi furono torbidi negli anni 1294-95/1877-78 (Gover-
natore Ghulgm Rida Ashif ad-daulah); poi, megli anni 132223/1904-05
(Governatori_successivamente uno Shahzada Rukn ad-daulah e un ‘Azizulizh
Mirza Zafar as saltanah) si verific quella che & rimasta nella memoria degli
abitanti di Kirman come la guerra fra Shaikhi e Balasar (tle lappellativo,
originato dal fatto che gli avversari dello shaikh Ahmad, a Karbala, prega-
vano ponendosi al di sopra del capo -bala-yi sar — dell'Imgm Husain ivi
sepolto, con il quale Shaikhi e Babi battezzarono i duodecimani ortodossi).

97 Cio in nome soprattutto della lotta contro il babismo, nonostante che
gli- Shaikhi non facciano che protestare la loro esecrazione del bab-i- mal‘an
© delle sue dotrine aberranti (p. es. Abulqasim Ibrahimi Shikayat-nama,
Kirman 1367/1948, pp. 42-44). Ultimo tentativo, quello compiuto per incarico
di autorita superiori dal mugtahid Muhammad Taqt Falsafi, e da cui nacque
in risposta una Falsafiyya, Kirman 1361-1942, dellattuale aga.
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funziona anche da circa cinquanta anni un stamperia, la quale,
fino a quattro anni or sono, veniva anche messa a disposizione
dei privati, e che ha pubblicato finora una cinquantina di opere
della scuola.

E' da dire che l'attivita della stamperia ¢ dedicata, pit che
alla diffusione degli innomerevoli scritti dei classici dello shaik-
hismo, ad un'opera di divulgazione soprattutto del pensiero degli
ultimi aqa. Questo pensiero risponde soprattutto ad un continuo
sforzo di adattamento: si cerca di inserire le divergenze iniziali
in un armonico, e contemporaneamente meno rigido, sistema
totale, senza che la scomparsa progressiva delle forse pit incan-
descenti ioni primitive imp I i assoluta
di una individualita religioso-teologica, che non si vuole smen-
tire, rispetto all'imamismo ufficiale *. Grosso modo, le dottrine

dell’aqaismo (mi baso specialmente su uno degli ultimi libri
dell'attuale aqa, la Falsafiyya) sono le seguenti.

Fondamentae, & I'accentuazione di un dualismo — non ignoto
almeno alla sensibilita musulmana, soprattutto sciita, — fra l'as-
solutezza divina e la relativita del mondo creato. Cid porta ad
una netta c pposizi fra 1" dell’Essenza.
divina (dhat) e Varbitrariets del Volere divino (mashiah, amv),

5 Eccessiva laffermazione del Nicolas op. cit. I p. 31, secondo cui, in
una finzione di ortodossia sciita, continuerebbe una lotta addirittura contro
i principi dello sciismo: solita indistinzione fra_shaikhismo e babismo o
almeno grande improprietd di linguaggio. Nella Tadhkirah (p. 14) si parla
veramente di una verita invano cercata da Karim Khan in tutte le correnti
(firag), non dell'Tslam, ma dell'Ithna ‘ashariyyah; tuttavia la convenzionalita
di questo linguaggio, teso ad accentuare loriginalita del pensiero di Karim
Khan, a me sembra palese; tanto pit che, in una Persia ormai saldamente
sciita, il termine Ithna ‘ashariyyah & usato spesso come vero e proprio sino-
nimo di Tslam, con conseguente frequente scambio dell'un termine con I'altro
(capita in Persia di sentirsi dire: il tale & musulmano, il tal altro invece &
sunnita..). Pill interessante pud essere notare (ma si tratta di una singolarita
riscontrabile un po’ ovunque nell’Islam, religione piti dell'azione religiosa che
della speculazione religiosa, come, nonostante lo shaikhismo si diversifichi per
determinati dogmi, cio¢ formulazioni teoriche, di sapore eretico, in pratica
la polemica venga condotta piti che altro sul piano morale: di solito lo
Shaikhi dice dellimamita ortodosso, e questo dello Shaikhi, che & eretico
perché ¢ ipocrita, o perché ruba, ciot perché pecca, non gid perché abbia
idee sbagliate.
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ciot del Creare (fil), facolta divina concepita essa stessa come
«cretura », e non come caratteristica divina. La Creazione voluta
da Dio, dunque, non & uno specchio della Giustizia assoluta che
¢ Dio; e questa & la prima particolarita rispetto all'imamismo
ufficiale, il cui dogma fondamentale, dopo quello dell'Unita di
Dio (wahdah), & il dogma della Giustizia di Dio (‘adl). Si accusa
quindi T'aqaismo di non credere nel ‘adl, tanto pit che I'aqaismo
esclude il dogma del ‘adl, dalla sua Professione di Fede. L'aqaismo
risponde che anche il problema etico assoluto, come ogni pro-
blema di cose assolute, sta dentro il mistero dell'ineffabilita di
Dio, ciot & problema di essenza, mon di esistenza (wugiad).
Dunque, dire wahdah, Unita di Dio, ¢ sufficiente per intendere
anche ‘adl, Giustizia di Dio, cosl come & sufficiente per intendere
una qualunque delle infinite ifat dhatiyyah, virth divine essen-
ziali, o qualita proprie della divinita, tutte al di sopra di-ogni
possibile takallum, o sforzo di comp inare esplici-
tamente, fra tutte le sofat dhatiyyah, il *adl e Sia quando
anche tutte le altre costituiscono un dogma di fede, & solo il re-

siduo di una polemica contro i Giabri, contro coloro che non
credono nel “adl come gifah divina, ma non & necessario pit di
quel che non sia necessario il nominare un‘altra gifeh qualunque.
Le gifat dhatiyyah, allora, andrebbero tutte elencate, senza alcun
privilegio dell'una sull'altra; poiché cid non & possibile, esse van-
no tutte taciute, senza che il tacere implichi diniego. Senonché,
I'assolutezza e invariabilita — quindi anche immobile Giusti:
dell’Essere, non implica conseguenze nel campo della Creazione,
la quale & solo quella che ¢, perché voluta come la constatiamo,
scelta cosi nel campo infinito delle possibilita (imkan). Non c'&
rapporto di causa ed effetto tra I'Essere di Dio e il Suo Volere,
che & soltanto una qualitd accidentale (sifah fi‘liyyak), quindi a
di-

vina arbitraria e relativa — la quale potrebbe essere anche il con-

sy

contenuto libero e variabile, di Dio. Perd, in questa volonta

trario di quello che & — che & il mondo, v'¢ un ordine (tartib),
e questo ordine non & soltanto naturalistico, perché c’¢ nel mondo
qualcosa che, pur relativa, Dio attribuisce a s¢ (bi-khudash nisbat
mi-dihad). Ciot esiste nel mondo un meglio ¢ un peggio, esiste
un altro punto di vista, oltre quello puramente meccanico-tem-
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porale (del basso ¢ dell'alto, del prima e del dopo, ecc) al quale
vien dato il nome di punto di vista, privo di valore morale, del
mero essere: kana. Ma evidentemente non possiamo chiamare
questo secondo punto di vista, introducente nella creazione una
seria di valutazioni qualitative, punto di vista etico, del ‘adi. che
il ‘adl non si riflette nella creazione, bensi solo punto di vista
legale, dello shar, o legge della sola volontd divina arbitraria,
creata e creatrice. Si tratta di una eticita di secondo grado, pro-
pria del mondo temporale e storico, diversa da quella dell'essenza
di Dio. Ora, se il mondo creato & tutto, per definizione, opera
della Volonta di Dio, come ¢ possibile che si trovino in esso cose
che pitt e cose che meno si adeguano alla legge della volonta di-
vina? E’ possibile in quanto cid che & risultato creato non & esat-
tamente cid che Dio ha voluto. Per cui, a parte il Bene (con la
bi maiuscola) che ¢ Dio stesso, che 'uvomo non pud conoscere e
che nella creazione non si vede, bene nel campo dell’esistenza &
la creazione ben riuscita, & I'adeguamento, male ¢ il mancato ade-
guamento parziale o totale al desiderio creato di Dio. Allora bene
¢ il desiderio stesso di Dio, causa della creazione, espresso nel-
latto arbitrario del creatore, &, qualunque essa sia, la volonta
di Dio; male assoluto ¢ la non esistenza, il no detto a questo desi-
derio divino, a questa proposta di esistere secondo un determinato
tipo di esistenza; misto di bene e di male & la maggior parte delle

creature che non sanno adeguarsi che imperfettamente a questo
desiderio. E poiché a una coscienza musulmana piace vedere e
toccare i concetti, ecco l'affermazione « eretica » secondo sui Mao-
metto e i suoi tredici successori, Fatima e gli Imam, sono la causa
della creazione, in quanto sono null'altro che il desiderio di Dio,
il Primo Creato, I'amr, eseguito, realizzato punto per punto. E
cid anche se, da un punto di vista naturalistico, essi non sono che
individui qualunque, sparsi qua ¢ 12 in momenti qualunque del-
Pesistenza %°. Tutto cid che ¢ al di fuori dei quattordici Ma‘sim,

3 Mi sembra che il principale equivoco risultante dalla presentazione
dello shaikhismo fatta dai citati scrittori occidentali (si veda spec. quel che
dice il Huart, nella Voce cit. a proposito del concetto shaikhi dell'lmam) sia
questo: che Pumanitd del’Tmam debba essere considerata un'apparenza —
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i quattordici « puri », non & piu effetto identificantesi con la causa
creatrice, quindi causa esso stesso, ma solamente effetto. D’altra
parte la causa (‘illah) di tutto cid che non ¢ quattordici Ma‘siim
non pub essere ravvisata nel desiderio di Dio, il quale, non realiz-
zato in tutto e per tutto, non & piti quello, né puo venir ravvisata
comunque in Dio, perché Dio non & materia (‘illah maddiyah) né
forma (iillah gariyyah) né atto (illah fi ‘liyyah) né fine (‘illah
gha'iyyah). In base a questo ragionamento aristotelico, dunque,
ogni individuo della creazione & quello che esso stesso vuol essere,
e non c'¢ costrizione (giaby), né dal punto di vista del kana (nes-
suno costringera la farfalla ad assumere le forme dell'usignolo),
n¢ dal punto di vista dello shar‘ (nessuno costringera il cristiano
ad essere muslmano, o la creatura comune ad essere Imam):
una ¢ la pioggia del cielo, molte le piante della terra che nascono
profittando di questa pioggia. E' questa una interpretazione del
riiz-i-alast, il mito di Dio che chiama le creature e propone loro
di essere sue schiave, cio¢ di venire in esistenza come Egli vuole;
talune accettano e divengono Imam, talune rifiutano, e non ven-
gono in esistenza, talune quasi accettano ('umanita comune). Cid
ha fruttato all'aqaismo l'accusa di tafwid, di delega della crea-
zione ad una creatura, I'Tmam. L'aqaismo risponde che creare la
causa non ¢ delegare: la creatura che per sua volonta e capacita
realizza in pieno la causa, la condizione posta da Dio, si iden-
tifica a posteriori con quella, non gia che essa sia a priori ma’sim,
priva della possibilita di peccare, e che Dio forgi lo shar® in un
secondo momento, a immagine e simiglianza di quella, o da quel-
la, a sua propria immagine e somiglianza, lo lasci forgiare. Del
resto, la Volonta stessa di Dio ¢ creatura, prodotto di arbitrio, e
non attributo di Dio. Quindi, comunque si volese con-

figurare il rapporto tra questa volontd e I'Imam, I'Tmam

qualcosa di simile alla idea del cristianesimo gnostico a proposito di Gristo —
e la sua divinita

A sia invece il vero ed unico fatto reale. Senonche la distin-
Zione dell'autore della Falsafiyya per punti di vista (fisico-naturalisto = uma-
nitd, morale-legale = adeguamento a Dio) chiarisce in modo definitivo questo
problema Shn L T irrepren-
sibilita di un comportamento umano. La prossimita dell’Zmgm a Dio ¢ data
dall'esser 1Imam qualcuno di cui Dio si compiace,
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non sarebbe mai un attributo di Dio, o un agente di Dio, o una
facolta di Dio, un frammento insomma della « funzione » divina:
pitt che la prima creatura, il primo prodotto di arbitrio, come
la volonta stessa, I'Imam non pué essere. Vero & che, data questa
identita a posteriori, non ¢'¢ desiderio divino che I'iomo non
veda passare attraverso I'’/mam, ma basta considerare che cid ac-
cade solo perché I'Imam ha votato la sua esistenza all'attuazione
del desiderio divino, accade appunto a posteriori *°. In ogni caso,
sia la prima creatura, che realizza la causa, sia chi alla causa op-
pone resistenza, sia la causa stessa termine di riferimento, tutti
e tre sono cosa relativa ri fronte all'Essenza di Dio. Relativi, seb-
bene uniche entitd etiche teorizzabili, sono il bene ed il male
misurati dallo shar‘.

Ovvie sono le conseguenze nel campo della conoscenza. L'Es-
senza ¢ inconoscibile; non esiste, nel processo di discesa shaikhi
dall'ordine divino (amr) alla quintessenza delle cose (‘aql), all'a-
nima (rah), alla forma (nafs), al tempo, una vera metafisica, ma
piuttosto una fisica espressa in termini metafisici, in quanto que-
sti gradi sono i gradi dell'esistere e della relativita, e tutto cid
che in essi accade & fatto arbitrario di creazione, e non fatto reale
di Essenza®l. D'altra parte, I'esistere ¢ solo constatabile, ha cio¢

40 Gli Shaikhi tengono tanto a sottolineare il carattere puramente figu-
rativo di certe espressioni (gli Arcangeli che rappresentano funzioni diverse
di Dio, Abramo che aiuta Dio nella creazione, e simili) da non esser restii
nemmeno ad adoperare, nella conversazione con un cristiano, la_compro-
mettente espressione Isa ibn Allgh, Gesi figlio di Dio. Cosi ITmam & « brac-
cio di Dio » perché lo merita, tale e quale come un sovrano, per ricompensare i
s.ervigi di un generale, pud chiamarlo p.es. Rukn ad-daulch, pilastro dello
Stato.

41 Cade allora anche V'altra accusa secondo cui gli Shaikhi negherebbero
la Resurrezione materiale dei corpi dopo la morte (ma® ad), in quanto, se per
la scuola il corpo composto dai quattro elementi, quello che per la dottrina
ufficiale dovrebbe risorgere, & corruttibile e si dissolve, il corpo lafif, di mate-
ria fine, che sta a met strada fra I'idea della cosa e la realta temporale di
quella, ed & incorruttibile, & pur sempre corpo, e pur sempre creato (makhlizq).
Si tratta ciod sempre (per i particolari della dottrina Shaikhi in proposito si
veda Cotbin op. cit. p. 176 e segg.) di una entita individuale e materiale, nuo-
va rispetto a Dio, cui si assicura la vita eterna; e questa, non altra, & I'essenza
del ma* ad. Notevole che il Browne (vol. cit. della sua A Literary History...
p. 409) rimproverasse al de Gobineau di non essersi accorto della negazione
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la sua spiegazione solo in se stesso, perché & quello che &, solo
in quanto cosi voluto, e non per una ragione universale. E nem-
meno sono issibili posizioni mistiche: il ismo porte-
rebbe 1'Essenza nella storia; l'esaltazione dell'io mdw:dual:, cer-
cando la verita in un approfondimento di qualcosa di intimo e
di personale che per definizione & qualocsa di diverso dalla Vo-
lontd di Dio, approfondirebbe il distacco tra I'individuo e Dio *2.
Bisogna dunque superare le apparenze (zahir) e volgersi alla

shaikhi del ma* ad corporale, ciot proprio di aver visto giusto in mezzo alle
sottigliezze libresche della dottrina shaikhi; testimonianza non d'altro che
dell'imprecisione ¢ dei luoghi comuni delle fonti ufficiali su cui spesso si
basava il Browne. In una di queste fonti, p. es. si trova laffermazione che lz
dottrina shaikhi del ma* Gd sarebbe quella stessa di Mullg
(Tanukabuns, op. cit. p. 45: dar ma* d madhhab-i-Shaikh Ahsi 5 b nmdhhah—
i-Mulla Sadra yaki ast): inveterata abitudine orientale di veder in tutti gli
atteggiamenti non ufficiali un tipo unico di eterodossia, che contribuisce a
rendere legittimi i dubbi su di una forse troppo spesso sottolineata continuita
cterodossa del pensiero persiano, da Mullg Sadra (e attraverso quello dalla
filosofia dell'illuminazione, isiraq) allo Shaikh Ahmad (in cui li Browne vede,
op. cit. p. 408, 411, 430, al tempo stesso un seguace e un oppositore di Mulla
sandig) ¢ al babis
Ecco come un‘analisi del fenomeno Shaiklii pud rappresentare un chia-
rimento di quanto osservato prima, p. 218, n. 11; ecco cioé in qual
dirczione (ricerca di una regola oggettiva e universale di vita, contrapposta
all'individualsimo e allanarchismo nel momento stesso in cui si oppone ad
ogni forma di cristallizazione settaria) pud muovere un‘ansia religiosa la quale
si_rivolga, non gid al Santo (esaltazione dell'individuo) ma allZmam (esalta-
sione della « vera legge di Dio »). Anche se I7mgm in Persia comincia con l'es
sere accettato (specie dalla fede popolare), non altro che come un tipo di San-
10, la dottrina clabora subito la distinzione, Sull'ostilita dello Shaikh Ahmad
per il sufismo si pud veder Nicolas op, cit. I, p. 11,n. 2. Quanto a Karim Khan,
nella Tadhkirah (p. 14) la sua vocazione per le scienze religiose ¢ descritta
con versi di valore appartenente mistico: nessuno mi seppe dare quello che
cercavo e solo dal mio cuore scaturi la mia verita (ta z-daran-i-man bigiast
asrar-i-man); senonché bisogna sempre, qui come altrove, far molta attenzione
al linguaggio poctico, che obbedisce pill a certe sue inveterate convenzioni
che ad una precisa funcionalita delle parole. Nella stessa Tadhkirah ci si
dica subito dopo come la ricerca di se stesso si trasformi nel protagonista
nella ricerca del maestro perfetto (ustad-i-kami), ciot di colui che sa qual-
cosa di certo, ¢, sapendola, pud insegnarla. Mistica & solo I'esigenza di una
religiosita. piena ¢ assoluta, cioé il punto di partenza (ed & per questo che
gli ambienti mistici della Persia_sembrano aver avuto inizialmente simpatie
per Karim Khan, e che Karim Khan stesso, dice I'attuale aqa, era tendenzial-
mente un mistico ¢ tale sarebbe divenuto del tutto se non avesse incontrato
il suo grande maestro) ma assolutamente non mistico ¢ il punto di arrivo.

mo-baha'ismo.
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causa, ciog all’, Imam; ma non c& gnosi, non ¢ evasione, non cé
secondo la i hul e i

dell'’Zmam con alcunche di divino, con conseguente autosufficienza
etica dell'istruzione impartita dall’lmam, perche¢ I'Imam ¢ solo
un esempio, esempio di un dover essere che & solo un’obbe-
dienza 2. 11 problema gnoseologico, dunque, in tutte le sue for-
me, scienza, scienza esoterica, intuizione, — resta distrutto di
fronte a un problema di azione: non rimane infatti che seguire
la Legge di Dio, semplicemente indicata dall'Zmam, che &
egli stesso cosa creata. L’Imam, ciot, & uno fra noi, non
angelo che venga dal cielo in terra. L'intermediario, pur neces-
sario, fra Dio e creature, & esso stesso creatura, proprio perche
altrimenti non potrebbe spiegare nulla alle creature. In questo
¢ in fondo quello stesso orgoglio umano della creatura scelta
in mezzo al nostro popolo che ¢ il Profeta, prettamente arabo,

dei Sunniti, e che rimane anche nell'estrema esaltazione sciita

45 Secondo il Corbin, op, cit. p. 160, lo shaikhismo rivaluta interamente
la gnosi, una gnosi da identificarsi, evidentemente, con la scienza di quella
realth visionaria che & il mondo del barzakh, non intelligibile e non sensibile,
a cui appartiene I'mgm, e che si vede solo nel sogno, contrapposto alla
banalith ed apparenza della realtd quotidiana, Ora, poiché anche nella Tadh-
kirah (p. 13-14) si parla in tono di disprezzo del ‘ilm e degli ‘ulamga del
zahir, e V'esortazione a superare il zahir si trova quasi dappertutto nelle opere
shaikthi, vorrei chiarire il significato preclso che questo termine zzhir ha per
la scuola. Riferito alla legge di Dio (hukm shar‘ ), sinonimo di thanawi
(secondario) e contrapposto ad awwal (primario) esso vuol dire solo coatti-
vita, obbedienza esteriore — perché senza comprensione — della legge divina,
da parte dell'individuo comune, il quale obbedisce allo shart perché lo shart
costituisce un obbligo, non perche costituisca una necessith intima. Chi dunque
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segue il jukm awwali, lessenza della legge. L'uno e Valtro, in ogni caso,
prescrivono la stessa cosa, non gid che esista una legge essenziale, propria
dell'iniziato, e una legge apparente e caduca, quanto a contenuto. Quindi la
scienza della legge di Dio, che & I'unica scienza, & (Abii 'l Qasim Ibrahimi
Igtihad wa Taglid, Kirman 1363/1944, pp. 115-119) una scienza <ad, normale,
di semplice percezione di cose oggettive. E I'lmam non indica le finalita della
creazione in quanto portatore di una scienza esoterica, da ricercarsi al di 1a
dell'apparenza delle cose, e che quindi non ¢ da tutti, ma semplicemente in
quanto realizza spontancamente la creazione. E che IImam non si possa
vedere oggi se non nel sogno non & gid un privilegio di chi sappia sognare,
ma solo una sventura per I'umanita intera, la cui impotenza ha esiliato I'indi-
viduo perfetto dalla vita quotidiana, creando una frattura tra lessere ¢ il
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dell'intermediarietd, in un concetto di creatura privilegiata scelta
a caso. Sebbene raggiunto dalla creatura stessa per sua virtd, il
privilegio resta infatti un privilegio meramente casuale, che per
una mentalita religiosa & come dire meramente creato, nato cosi,
e non razionalmente necessario. E' lo stesso privilegio autosuffi-
ciente, e precedente ogni discussione, della materia specchio
(quello specchio che riflette il sole ma non & il sole, cui la scuola
continuamente ricorre a mo’ d'esempio) sulla materia opaca. Si
tratta quindi di un aspetto del solito tipo musulmano della reli-
giosita monoteistica, quello basato sul concetto di un Dio che
crea ¢ distrugge ogni giorno a suo piacimento ed arbitrio, con-
trapposto al Dio razionale dei Greci, il quale non compie
Tillogicita di creare senza spiegare perché, quindi non
crea, perché la creazione, implicando pluralita e ordine, quindi
gerarchia, tra le cose create (e poco importa che siano le cose
stesse a voler mascere lucide come lo specchio od opache come

dover essere. Percid, funzione del saggio non & quella di comunicare per vie
occulte con I'mam nascosto e trasmettere il suo messaggio alla plebe dei
fedeli, ma solo cercar di riportare alla luce del giomo, e a contatto con tutti
i fedeli, I'Tmam stesso, attraverso la diffusione della sua Sunna, ciot di affret-
tare la presa di coscienza della legge da parte dell'umanita, senza che la legge
debba percio mutare. Ma c'® qualche cosa che mi sembra tipico, in certa
esigenza sciita moderata — tutt'altro che gnostica — di tenere IZmam dietro
il velo della ghaibah. Mi riferisco ad una delle «prove» che Maglisi (il
teologo principe dei duodecimani e, fra parentesi, proprio colui cui gli
Shaikh sostengono talora di ricollegarsi circa la dottrina del ma* ad) riporta
a suffragio del dogma dellTmam nascosto. Maglsi dice né pitt né meno cost
(Hayat al-quiib, 111, Teheran 1374/1954, p. 6): «E' bene che Imam resti
nascosto, perché gli amici dell'Imam, coloro che lo amano mentre Egli &
nella ghaibah, potrebbero non riconoscerlo e opporsi a Lui s lo vedessero ».
Un'affermazione come questa, che a rigori dovrebbe far nascere il dubbio
sull'opportunita di ogni possibile forma « aperta» di Rivelazione, ivi com-
presa la predicazione di Maometto, & secondo me tipica di un certo modo
di pensare. Se il miracolo dell'intervento divino attraverso un individuo umano
¢ accettato solo in quanto appartenente al passato; in quanto dato di fatto
tradizionale, mentre un miracolo i identico, ma appz a
momento « attuale », rischicrebbe di essere considerato un‘impostura pro-
prio dagli elementi pid pii della comunitd, cid vuol dire che lindividuo non
occupa affatto una parte centrale nella fede duodecimana. Al contrario, il
dogma della ghaibah conferisce al fatto morale, (concepito come idea), una
indipendenza dal fatto religioso (ciot dalla moralita come norma, come
comando); e ognuno vede quanto lo sciismo sia qui lontano dall'esoterismo.
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la creta), & per definizione un arbitrio, un dato che si pud sol-
tanto accettare.

E tutto cio, che il i i Tul-
timo stadio di quel razionalisho che nell'Islam si cluama mu‘ta-
zilismo. Parimenti, direi, pan -islamico, I'assorbmento della reli-
gione nella azione, in un sistema non sistematico di atti pre-
scritti. Il sunnismo, in alire parole, vedeva un Dio cangiante e

inafferabile per sua propria natura di assoluto-persona, e non
assoluto-idea, onde un privilegio dell'obbedienza sulla compren-
sione; il mu‘tazilismo, e con esso, l'imamismo ufficiale vedeva
in Dio la ragion d’essere di un sistema e si sforzava di dare una
funzionalita logica all'obbediens

5 lo shaikhismo razionalizza a
tal punto Dio, da liberarlo della sua stessa Volonta. Essa resta
come sua creatura, — come sua prima creatura — e resta arbi-
traria e cangiante, onnipresente e creatrice di un mondo po-
polato, sia pure volontariamente, di buoni e di peccatori, di
cose pure ed impure in partenza; e in questo essa agisce come il
Dio sunnita.

1l problema morale & dunque il primo, e in ultima analisi
I'unico; di qui viene 'idea del quarto rukn, (o quarto principio
fondamentale della fede — quarto dopo I'Unita di Dio, la Profezia
e I'lmamato — cio¢ 'amicizia dell’Imam, I'imitazione della causa
della creazione, in vista di una futura unita del genere umano,
quando la realizzazione della Volonta di Dio sara per tutti spon-
tanea. In ogni caso, anche allora la Volonta di Dio, pur realiz-
zata da tutti, restera sempre cosa creata, quindi relativa; non
gia che il credente perfetto di quei futuri giorni, come I'I'mam
fin d’ora, partecipino in alcun modo dellEssenza di Dio.

Ora, di notevole interesse & veramente sapere come possa
in pratica vivere, specialmente oggi, una comunita che si basi
su principi del genere, i quali finiscono ovviamente per impli-
care un’applicazione rigidissima del sistema eticogiuridico esi-
stente (lo shar‘ dell'lslim) e con il non ammettere forma alcuna
di istituzionalita, prima fra tutte quelle tradizionale degli Ima-
miti che ¢ basata sull'igtihad, il potere ciot del dotto (mugtahid),
che in virtu della sua dottrina espnme un parere vincolante il
quale, la sua libili

viene fatto valere
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quanto quello dell’Tmam nascosto, quando la volonta stessa di
Dio *. 1l capo religioso shaikhi non potrebbe essere mugtahid
per la stessa ragione per cui non potrebbe essere il pir dei mi-
stici, in quanto sia nell'uno che nell'altro caso si avrebbe lele-
vazione di un che di individuale (e poco importa che questo
che di individuale, incerto e soggettivo per definizione, sia un
parere giuridico o un'iniziazione), a regola oggettiva di condotta.
Se una & la volonta di Dio, e uno il comportamento del ma‘siam,
non ¢ possibile che esistano pitt regole: lo shar‘ necessita di un
interprete unico: wahdat-inatig. E tale & accentuazione del
carattere di unicita (wahdak), che, ad eliminare ogni possibile
parvenza di soggettivita, anche l'altro concetto di interprete
(natiq) ¢ piuttosto sentito come attivitd interpretativa che come
persona: un tramite fra l'ummah (comunita) e la volontd divina-
Imam, che fosse sentito come persona, acquisterebbe inevitabil-
mente carattere esoterico, mentre, parlando di attivitd intrpre-
tativa, cid che si sottolinea ¢ il sistema giuridico oggettivo. Percid
il Bab, la porta, tra la Volontd di Dio, (cioé come dire I'Imam),
e i fedeli, potrebbe anche essere, ma solo a posteriori, una per-
sona, la persona ciot che si comportasse irreprensibilmente; ma
tale qualita non ¢ dichiarabile, non ¢ proclamabile alle folle, &
solo un fatto intimo di fede perfetta che si verifica necessaria-
mente nella Shi‘ah, ma non ¢ necessario che si veda, perche &
solo conseguenza di un’attivita aperta a tutti. Quindi I'aqa indica
la legge, senza pretendere d'incarnarla; 1Gqa & solo un racco-
glitore di testi e di memorie riferentisi allZmam (rawi) e con-
tinuamente insiste su questo punto, non essere egli lamico del-
I'Imam, bensi colui che guida alla ricerca degli amici dell’Imam,
e il cui maggior vanto & di non aver mai detto, nelle sue trecento

4 Lostilita all'igtihad ¢ una caratteristica della corrente sciita imamita
degli Akibari, cui lo shaikhismo in cio direttamente si collega. Per cui la
communis opinio persiana, che vede identith fra le due correnti, schbene non
del tutto esatta, ¢ tuttavia sempre pit valida di quella espressa da G. Huart
nella citata Voce Shaikhi (e confermata dallo Strothmann nella stessa Enc. de
Plsiam), secondo cui lo shaikhismo combatterebbe per il cri e per
Tigma', per Vigtihad, e costituirebbe quindi una vera antitesi del pensiero
akhbari.
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voluminosissime opere, nulla di suo. E la caratteristica senz'altro
piu interessante della silsilah, o catena, shaikhi, come viene chia-
mata ufficialmente per non adoperare la parola setta, tarigah,
firgah (sebbene questi termini ricorrano spesso tra gli adepti),
¢ il fatto che essa, cosi priva di elementi istituzionali, viva non
solo, ma sia, nella Persia attuale, una di quelle la cui indivi-
dualita si fa maggiormente sentire. Il numero totale degli adepti
viene fatto ammontare dagli interessati, che protestano (ed

vero), di non essersi mai occupati di statistiche, a circa 50.000
persone; ma, sebbene questa cifra tenga conto anche degli ade-

renti iracheni, soprattutto di Bagrah, ove esiste una comunita
molto fiorente che non conosco direttamente* essa & senza
dubbio esagerata. Tutti i conti fatti, mi sembra che non si do-
vrebbe superare di molto il numero di 15.000 persone, e in
nessun caso raggiungere quello di 20.000%. In Persia, vi sono
forti nuclei shaikhi, oltre che a Kirman, a Teheran %, a Tabriz 1%,
e a Khurramshahr - Abadan **. Ma, a parte questi, e a parte
quegli altri gruppetti isolati che si sono venuti formando per
forza di cose nella maggior parte delle grandi citta persiane,

1> Nonostante che 1raq sia stato il centro della prcd ne del Sayyid
Kazim, non a questo, ma a Karim Khan, si fa risalire Torigine di tale comu-
nita: uno shaikh Fusain Mazdi (morto nel 1300/1889) si sarcbbe convertito
per primo, con mille seguaci, allaqaismo, ¢ il di lui figlio Shaikh Tahir
sarebbe stato poi rappresentante di Muhammad Khan per 1“Iraq, seguito da
un Sayyid Muhammad Suwaig e, attualmente, dal Sayyid ‘Abd Allah Misaws.

Del ttto al di fuori ausibilita la cifra di 250.000 persone
riportata dal Pareja, op. cit., a derivata, credo, dall’Annuaire du
Monde Musulman di L. Massignon, 4 ed. 1954, Paris 1955, p.

4 La maggior parte dei numerosisimi membri — circa duemila per-
sone’ — della famiglia di Ibrghim Zahir ad-daulah, vivono appunto nella
capitale: rappresentante dell'Gga ¢ attualmente lo Shaikh Ishag, un altro
Ibrahimi, y

45 A Tabriz gli Shaikii karnumm coesistono con il gruppo dei seguaci
dei Thiqat al-Islam, ¢ orti sono molto freddi; ma nell’Adharbaigian
in genere prevalgono; uno ek Husain Giavan, uno shaikh ‘Abd as-salam,
un mullg IsmaSl Zuniz e, attualmente, lo shaikh Mupammad Isn
Ibrahimi, altro cugino ddl @qa, sono stati successivamente i rappresentanti
dell'aga nella regione.

9 Lo shaikhismo & piuttosto diffuso tra commercianti, operai, tecnici
delle raffinerie di petrolio. Si tratta perd pit che altro di un fenomeno di
immigrazione dal Fars.
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I'interesse maggiore ¢ presentato dalle comunitd originarie, che
si trovano in qualche piccola cittd e in qualche villaggio: Lan-
gar®, Ravar® e Kuhbunan® mella regione di Kirman, Zu-
niiz*, Binab® e Maragha® in Adharbaigian, Marvdasht *®
Kazirin > e Dawan* nel Fars, Bihbihan®® ai margini dell'al-

tipiano iranico, sulla vecchia strada che conduce da Shiraz al
Khuzistan. Pitt delle altre significative le due comunita gemelle
di Maragha e Bungb, che si trovano sulla riva orientale del lago
di Urmia, e dove ¢ shaikhi la parte piu attiva della popolazione,
mercanti e quella classe che altrove si chiamerebbe di media
borghesia; Zungz, sulla riva settentrionale dello stesso lago, che
ha dato le principali personalita shaikhi dell’Adharbagran; e
soprattutto il villaggio agricolo di Davan, presso Kazirim, pilt
famoso fuori della Persia per aver dato i natali al filosofo
Gialal ad-din Davani, morto nel 908/1502 ¢, e forse anche per
il suo caratteristico dialetto, che non per il fatto unico che lo
shaikhismo sia professato dalla totalitd assoluta della popolazione.
Quasi tutte queste comunita devono la loro origine a qualche
condiscepolo di Muhammad Karim, rimasto a lui fedele dopo la
morte del Sayyid Rashti @ (per alcune, perd, come per es. proprio

50 Villaggio di 1400 abit. a tre Km. a Ovest di Mahan.

31 Villaggio di 2300 abit. a 200 Km, a Nord di Kirman.

32 Raggruppamento di villaggi (11500 abit) nella zona di Ravar.

53 Villaggio di 39 abit. a 18 Km, a Nord di Marand, capoluogo della
provincia omonima.

51 Pacse di 14990 abit. a 16 Km. a Sud-Ovest di Maragha

55 La famosa vecchia mpnale depoca mongola, distante 760 Km. da
‘Teheran, conta oggi 35.300

56 Raggruppamento di VAllaggl (fra cui Persepoli) di 22,000 abit. a 50
Km. a Nord di Shiraz.

57 Capoluogo della provincia omonima a 123 Km. da Shiraz: 25.328 abit.

5% Villaggio di 2747 abit, a 8 Km. a Nord di Kaziriin,

59 Capoluogo della provincia omonima a 349 Km. a Sud-Est di Ahwaz;
24000 abit.

60 Su di lui Browne 4 Literary History.

1 Per es. un Mirza Muhammad Saif al-‘ulama a Binab, o un Sayyid
Husain ibn Hashim a Bihbihan. La diffusione dello shaikhismo nelle due
localita ¢ stata direuamente proporzionale al prestigio delle famiglie da questi
personaggi rappresentate.

111, Cambridge 1951, pp. 442.444
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per Davan, si parla di una conversione pit tarda *?), ed hanno
dato per qualche tempo il contributo forse maggiore alla dif-
fusione del pensiero shaikhi. Ancor oggi, nonostante il fenomeno
dell'urbanesimo, che distrugge a poco a ipoco da ogni punto di
vista il significato dei piccoli centri, le personalita shaikhi di
maggior rilievo provengono da quelli. In taluni di essi, ricono-
sciuti di importanza maggiore, esiste un rappresentante dell'aga,
chiamato semplicemente numayanda, delegato, le cui uniche fun-
zioni sono quelle di radunare periodicamente attorno a s¢ i
fedeli, per leggere con loro i testi principali della silsilah, e delu-
cidare qualche singolo punto. Qualunque questione viene a lui
sottoposta, ¢ da lui risolta talora direttamente, talora in seguito
a consultazione con 1'aga: e si tratta beninteso pitt che altro
di materia di fede, perche il sistema giuridico shaikhi, che pur

esiste, non ha oggi maggior valore di quello canonico dell’ima-
mismo ufficiale . Altrove, ¢ un membro qualunque della co-
munita che esercita queste funzioni. Selo in qualche localita ®
ssistono moschee riservate agli aderenti alla setta, ove questi s
raccolgono. In ogni caso, le comunita sono in stretto contatto
fra loro: i mumayanda viaggiano spesso dall’una all'altra, e ogni
tanto si verifica qualcosa di simile a un convegno generale degli
adepti; i quali poi, cosa eccezionale nella Persia attuale, si in-
tendono tutti abbastanza bene della propria religione. Quello
che bisogna dunque sottolineare & I'elemento puramente spiri-
tuale, e teologico, che tiene insieme la silsilah, la quale non ha
aspetti cultuali suoi propri: il mondo shaikhi & un mondo tutto

o2 Questa si sarebbe verificata all'epoca di Muhammad Khan, per mezzo
sopratutto di uno shaikh*Ali (senzaltro quello cui & dedicata — p. 126 della
Tadhkirah — un'opera di Muhammad Khan), il quale ha perfino dato il
proprio nome a un mausoleo originariamente dedicato, in Davan, al sunno-
minato Gialal ad-din.

03 Fondamentale, anche per la teoria, un Fagl al-khitgb di Karim Khan,
Teheran wwrmsau solo per il figh, un Giagmi‘al-ahkam dello stesso, Kirman
1367/1948, pitt volte tradotto in persiano, La lotta contro ligtihad, fulcro del
sistema, & stata npresa di recente dallattuale aga con il gm cxmto Igtihad
va taqlid, che i mutahid sciito-ortodossi pare usassero scagliare dall'alto dei
pulpiti durante le loro prediche.

04 Per es. ad Abadan, ove si ha una moschea ben nota come la Husai-
niyyah degli Shaikhi, o dei Davanihg (gli Shaikhi per antonomasia).
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interno, sul quale non hanno rilevanza alcuna gli avvenimenti
di quello esterno, senza che peraltro cid voglia dire non parte-
cipazione, ché lo shaikhismo rappresenta al contrario, quasi ovun-
que, la parte meno assenteista della popolazione persiana,

Per cui io fisserei le mie impressioni in proposito nei tre
punti seguenti:

1) l'aqaismo sembrerebbe costituire, da un punto di vista
prologxco, pitt che una setta nuova, il momento di maggiore
P
fondamentali in cui si anticola lo sciismo, e ciot quella dello
sciismo moderato, che sente nell'Imam la regola universale, con-

e di magg di una delle due correnti

trapposta allo sciismo estremo, che sente nell'imamismo la ma-
ifestazione divina o lilluminazione, quindi I' e la

gnosi. Si tratterebbe percio dello stesso genere di sciismo cui
appartiene 'imamismo duodecimano ufficiale di Persia, di cui
lo shaikhismo non sarebbe che una chiarificazione, uscente dal
seno di quello e dinstinguendosene solo per il tendere di quello

all'istituzionalita e al comp do ufficiale;

2) l'aqaismo sembrerebbe rappresentare, pitt che altro, una
semplice scuola teologica, costretta a trasformarsi in religione
autonoma, nonostante l'assenza in essa di un'individualita cul-
wale

dal processo (tardo) di ripiegamento su se stessa, di in-
vecchiamento, della maggior parte della dottrina ufficiale. Si
tratterebbe uoé pm di un r&slduo degli aspetti pit vitali di un
antico i ivid dal fatto di essere
stato lasciato solo, che non del prodotto isolato di una frattura ve-
rificatasi ad un certo momento. Lo shaikhismo continua infatti
a sostenere di non essere una religione autonoma, ma al tempo
stesso continua ad opporsi con violenza alle richieste dei mulla
sciito-ortodossi che dicono: «Se non siete diversi da noi, perche

vi ostinate a tenervi separati da noi? ». L'esempio non & matu-
ralmente unico, ma credo sia piuttosto raro nel caso di movi-
menti di cosi minime dimensioni. Rara ciot & la coscienza di una
individualita limitata al fatto teologico, e mon sorretta né da
istituzioni n¢ da culti. Di solito accade il contrario. Per restare
in Persia, basterebbe l'esempio, non solo delle comunita isma’
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lite, ma anche della grande minoranza sunnita dei Kurdistan:
qui si protesta la propria assoluta e radicale opposizione alla
eresia duodecimana, per poi rivelare una soggezione sempre pit
notevole all’influenza quotidiana del pensiero della maggioranza;
al punto che vi sono Kurdi sunniti che ritengono essenziale la
fede mei dodici Imam ®. E questo, sia detto fra parentesi, po-
trebbe dar da pensare circa la facilita del processo di sciitizza-
zione della Persia compiuto dai $afavidi, quando, a favore di
questo processo, c'era in pidt un fatto, grosso-modo, di unitd na-
zionale e di lotta contro la potenza ottomana identificata con
il sunnismo °%

3) quanto precede dimostra secondo me la vitalita — e la
rispondenza ad esigenze autentiche della Persia attuale — del pen-
siero shaikhi proprio in quanto pensiero esclusivamente religioso-
teologico, in quanto pensiero tradizionale, in quanto tentativo
di rinnovamento proveniente tutto e solo dall'interno di una

i del mondo tradizionale. Visitare le ita shaikhi,
discutere ora dell'Imam e ora dei fatti del giorno, l'uno dalla
parte della realta immutabile ed eterna, gli altni da quella delle
convenzioni e della provvisorietd, ma non per questo della non
esistenza (e i rapporti con il mondo contingente della politica
e dell'economia possono anche diventare pitt facili e pitt liberi
quanto pili si riconosca la non realta di quel mondo e quanto

65 Su questo e consimili fenomeni mi auguro di tornare presto in un'in-
dagine pit ampia dedicata alla situazione attuale di tutte le varie minoranze
religiose musulmane di Persia.

40 Sembra perd a me che, da un punto di vista puramente tipologico,
proprio la storia del movimento Shaikhi possa dar da pensare circa la portata
esatta della conversione della Persia allimamismo verificatasi sotto i Safavidi.
Cio nel senso che nell'un caso e nell'altro la fortuna del movimento, ciot a
dire 1a persianizzazione, I'assorbimento di quello da parte della societd per-
siana, ¢ direttamente proporzionale alla perdita di un vero e proprio impeto
rivoluzionatio da parte dei propagatori di quel movimento. In altre parole,
qualunque sia stato il senso preciso, originario, della predicazione di uno
Shaikh Ahsat, i risultati ultimi di tale predicazione, quando possiamo dirli
veramente persiani, finiscono con I'essere tipicamente moderati, come tipica-
mente moderati sono, nella « Summa » teologica persiana di un Maglisi, i
risultati ultimi di una rivoluzione religiosa iniziata da un eretico estremista
quale il turco Tsmal Satavide.
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meno si disciplinino dogmaticamente quei rapporti) ~significa
riportare limpressione di una Persia allantica, ignara non del
progresso ma del fatto di dover progredire per forza e di dover
per forza inserire determinati schemi religiosi aprioristici in una

realtd in movimento. Si tratta, & vero, di una Persia un po’
feudale, e riposante ancora su forze feudali, ma gia forse & pit
moderno, rispetto ad altri movimenti pseudo-moderni, il non
tentare affatto di tr la fede in un’ izzazi (come
P'imamismo ufficiale) oppure di rivedere la fede, vanamente chie-
dendo ad essa di rimanere soltanto fede, in base a necessitd nuove
babismo-baha'ismo). E' una Persia dunque, se non perfetta,
per lo meno autentica e senza equivoci. Con il suo stesso esistere
non si sa come, sulla base di un fattore religioso-teologico puro,
che non & né¢ fatto puramente cultuale da un lato, n¢ fatto
puramente organizzativo dall'altro, non so se essa sottoponga alla
nostra considerazione storica un vero e propiro esempio di reli-
gione autonoma. In ogni caso — cosa piuttosto notevole nel-
I'Islim — essa sottopone alla nostra considerazione storica un
sistema religioso in cui, nella contrapposizione fra I'Assoluto del-
I'Essenza divina ed il contingente di tutto cid che non & quella,
sembra gia balenare una distinzione — non lontana a quella
familiare alla nostra sensibilita — fra sacro e profano.

GIANROBERTO SCARCIA
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RASSEGNE’ ED APPUNTI

Intorno al tarantolismo pugliese

Ogni anno, dal 29 al 30 giugno, convengono, nella cappella di
S. Paolo in Galatina i tarantolati della regione, dando luogo ad
episodi di notevole interesse sia per lo storico della religione che
per o psicologo del misticismo religioso. La forma cristianizzata
del tarantolismo di Galatina richiama quella pagana, che rientra
nelle terapie magiche della possessione e che una volta in Puglia
era molto diffusa. Sulla forma pagana il Rev. Domenico Sangenito
verso la fine del secolo XVII ne scrisse ad Antonio Bulifon,
libraio francese in Napoli, il cui nome occupa un posto non
irrilevante mella formazione della nuova cultura napoletana (sul
Bulifon ¢ da vedere F. Nicolini, La giovinezza di Giambattista
Vico, Bari 1932, pp. 16 sgg.). 11 Sangenito, la cui lettera al Bulifon
puo leggersi nelle Lettere memorabili istoriche politiche ed eru-
dite (Napoli, 1698), fu un attento testimone oculare di cid che
riferisce, il che da un particolare valore al suo rapporto, che qui
riportiamo mell’essenziale:

«Coloro che sono morsi dalla tarantola, poche ore di poi,
con voce inarticolata si e se li cin i
loro che cosa l'affligge, molti risposta non danno; ma solamente
con occhi torvi li riguardano; ed altri fanno cenno colla mano sul
cuore. Per la qual cosa, gli abitanti di que’ paesi come persone
prattiche, subito vengono in cognizione del malore che li tor-
menta; onde senza perder tempo, tantosto chiamano sonatori
con vari instrumenti, poiche altri balla al suon di chitarra, altri
di cetera, ed altri al suon di violino; sul principio del suono,
pian piano cominciano a ballare; chiedono spade, e come che
siano inetti di scherma, se ne dimostrano con tutto c¢id nel ma-
neggiarli maestri. Chiedono altresi anche specchi, e mentre vi
si mirano, gettano sospini acutissimi e innumerabilissimi. Vo-
gliono bindelle, cateniglie, vesti preziose, ¢ quando son loro por-
tate, le ricevono con allegrezza inesplicavile, e con molta riveren-
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za ringraziano chi loro le reca. Tutte le cose sopradette dispon-
gono con bell’'ordinanza allo steccato, dove ballano servendosi da
tempo a tempo or dell'una or dellaltra, secondo gl'impulsi che
glie ne da il malore. Danno principio al ballo un’ora dopo I'ap-
parir del sole, terminando un’ora prima di mezzogiorno, senza
prender mai riposo, fuorche se l'intrumento si scordasse: ed allora
respirano con impazienza per insino a tanto che si ripone in ac-
cordo, notandosi con meraviglia come gente si rozza ed inculta,
come sono i cultori della terra, custodi d’armenti e simili altri
uomini camparecci, siano cosl buoni conoscitori delle consonanze
e dissonanze de gl'instrumenti musicali, e che tanto di quelle
sinquietano, quanto di quelle si appagano. Un'ora dopo mezzo
di entrano di bel nuovo in danza, continuando sino al tramontar
del sole, come fanno col medesimo ordine senza stancarsi, come
io me ho molti veduti, né mai pit di tre giorni aver patito tra-
vaglio, se al male loro si fosse dato pitt tardo rimedio col suono,
si che altri ne dica di otto, e di dieci giorni, che col ballo abbiano
avuto necessita di seguitarlo, Nel mentre che danzano sono fuori
dei sensi, € non distinguono parente, n¢ amico, li sono tutti
uguali: ben'é vero che alle volte invitano qualche leggiadro ¢ gra-
zioso giovanetto al ballo. Gli arredi, dei quali si servono, sogliono
per lo pitt essere di colore vago, come incarnato, rosso, ceruleo, e
simili; e quando vedono il nero, s'adirano in modo che colla
spada corrono discacciando chi n'¢ vestito. Ad uno solo, che io
sappia tra molti, non dispiaceva il drappo nero: e questo tale non
saltava con tanto vigore quanto gli altri, ma piu agiatamente ».

Il Sangenito passa quindi a riferire due casi particolari di
cui fu testimone:

«Giovan Giacomo Teforo (che io ho veduto pi di sei volte
ballare) un giorno si trovava in una foresta per suoi affari, e
credo che si avvertl essere venuto il tempo di pagare il tributo
alla sua mortificatrice tarantola. S'invid egli verso l'abitato, ma
fu poi trovato per la sirada su la nuda terra disteso. Gid saputo
nella sua e mia patria, v'accorsero molti, ed io con gli altri, e
trovammo il misero contadino oppresso da difficile respirazione,
ed osservammo inoltre che la faccia e le mani erano incomin-
ciate a divenir nere; e perche il suo male era noto a tutti, si portd
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la: chitarra, la cui armonia, subito che da lui fu intesa, comincio
a mover prima li piedi, poco di poi le gambe, si reggeva appresso
sulle ginocchia, in a poco intervallo salzd passeggiando, e final-
meente fra lo spazio d'un quarto d’ora ballava si che si sollevava
ben tre palmi da terra; sospirava, ma con empito cosi grande,
clae portava terrore a' circostanti, e prima d’un’ora se gli tolse il
nero dalle manj e dal viso, racquistando il suo natio colore. Nel
CGaastello della Motta di Motevorvino ebbi congiuntura di veder
ballare cinque attarantati in un medesimo tempo e dentro un
meedesimo steccato: erano quattro bifolchi ed una bellissima foro-
setta. In questa unione osservai cose nuove, mentre ciascheduno
aweva jpreso mome straniero, e proprlo dell’antichi re; e tra essi
trovavano i i et i si che
si osservava reciprocanza d’alfetto, e reiterati complimenti che
dzvano grande ammirazione a’ spettatori. Fecero con felicita il
solito corso della danza mello spazio di we giorni, de’ quali I'ul-

timma sera prima di licenziarsi, dimandorono in grazia uno squa-
dxone d'armati, e li fu dato di dieci archigugieri; quali ripartiti
ira due lati stavano pronti per far la salva; dimandorono poi un
bicchiere d'acqua, ed un poco di sale polverizzato, e tosto gli fu
portato ¢ I'uno e l'altro. 11 capo, o vogliamo dire I'ideale Re de’
Reegi (il cui nome era Pietro Boccamazza) segnd nel vaso dell’ac-
qua col sale in modo di Croce; pigliarono della medesima acqua
um poco per ciascheduno; fecero segno allo squadrone che sparas-
se, e con profondissimo inchino dissero: ci rivedremo I'anno ven-
tuaro. Que’ miseri doppo tanta fatica non si ricordavano cosa alcu-
na, ma solamente, fra quella moltitudine di gente da cui si vede-
vano circondati, chiedevano per pieta d’esser condotti nelle loro
case .
Da questo rapporto si d con i

zisone i caratteri del tarantolismo pugliese nella seconda me(a del

secolo decimosettimo. La crisi appare caratterizzata da una con-
dizione di profonda depressione melancolica, o di stupore, ovvero
—— a giudicare dal caso del Teforo — da una caduta al suolo di
natura isteroide o epilettoide: la « cura » consisteva innanzitutto
nell'impiego di determinati ritmi musicali aventi la funzione di
sbloccare il blocco psichico, di suscitare un accesso di agitazione
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maniaca, e di tale agitazi nel solco i

di una danza saltellante, iterata per tre giomni, dall'alba al tra-
monto, con una interruzione di un’ora al centro della giornata.
Come mostra I'episodio di tarantolismo del Castello della Motta
di Montecorvino questa danza poteva assumere un andamento
figurato, Tappresentare cioé una sorta di sogno mimato. La vi-
cenda si svolgeva in uno steccato, dove i ttarantolati erano con-
dotti, e dove la loro pantomina era secondata e diretta al suono
di chitarre, di cetre o di violini. Nel rapporto del Sangenito &
accolta la credenza che la crisi di cui il tarantolismo rappresenta
un sistema curativo istituzionalizzato e socializzato sia provocata
dal morso della tarantola: ma questo aracnide non entra affatto
nella vicenda, tranne che per la fantasia mitica, in quanto l'esser
morso dalla tarantola & soltanto una immaginazione o anche una
esperienza_allucinatoria che di orizonte e figura ad una crisi
di carattere nettamente p:mhlco In questo senso il « morso della
tarantola » ha un signi logico analogo al « igli

del tafano » come immagine simbalica dell'accesso di mania, se-

condo che appare nella follia di 16 nel Prometeo di Eschilo:

Bheded, Eheled,
o6 pab opdredog xal ppevomAnyels
pavion ¥4hmova’, oloteon 5dedic
wpler pémupog:
(vv. 877-880).

Del resto al tarantolismo pugliese — che sopravvive in forma
cristianizzata nella festa di S. Paolo a Galatina — fanno riscontro
numerosissimi paralleh storico-religiosi, soprattutto nel maglsmo
di tipo sciamanistico, H ire nella sua Le
traitment de la mania dans les mystéres de Dioysos et
des Corybantes (in « Journal de Psycologie », 1949, pp. 64 sgg.)
ha messo in evidenza un gruppo di pratiche del genere diffuse in
una vasta area che comprende i paesi islamici dell’Africa medi-
terranea, e che si estende anche mella penisola arabica, nel Sudan
e in Abissinia:

«Si tratta di pratiche a carattere popolare che impegnano ele-
menti appartenenti agli strati inferiori della popolazione, senza
tuttavia essere limitate a questo ambiente sociale, soprattutto per
quel che concerne le donne. Gi si trova in presenza di adepti di
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un culto particolare dedicato non gia a una divinita principale
ma ad una folla di geni disposti in gerarchia e di tale natura da
manifestarsi — nel corso delle sedute istituite dai gruppi in
quistione — mediante uno stato di possessione accompagnato da
trance, uno stato che si traduce con una danza frene
tica a cui il posseduto si abbandona e che
nella sua apparizione e ripetizione in qual-
che modo a comando & preparato € provo-
cato da una ginnastica appropriata (.
come anche dalla suggestione di ritmi
terminati, Sembra che si possa caratterizzare il processo osser-
vando che, a differenza dell’esorcismo propriamente detto, quale
si pratica in ambienti nei quali la possessione & intesa come effetto

dell'intrusione d’un spirito malefico per natura, onde poi I'esorci-
smo tende all'espulsione di questo principio maligno per produrre
la liberazione del soggetto, il metodo di trattamento che trova qui
applicazione non ha tanto per fine la sopressione degli stati af-
fettivi e deliranti che risultano dallo stato di possesslone, quanto

piuttosto alla loro trasformazione mediante la eliminazione del
fattore depressivo e alla loro utilizzazione in vista di realizzare
un nuovo equilibrio della p i di una sorta di sim-

biosi con lo spirito possessore divenuto spirito protettore, e me-
diante una normalizzazione, sotto forma di trance provocata, dallo
stato di crisi ».

11 rapporto col tarantolismo & evidente: lo stato di crisi, la
trance provocata a comando da «direttori di scena », la funzione
ordinatrice del ritmo musicale, la danza, il bisogno di ripetere
periodicamente la pratica, e soprattutto la « guarigione » come
controllo rituale di una crisi che senza il controllo del rito oscil-
lerebbe nella polarita di depressi mncolica e di eccitazi
maniaca, costituiscono elementi caratteristici del tarantolismo cosi

come appare nella descrizione del Sangenito. Quanto agli spiriti
possessori il Sangenito certamente mon vi fa cenno: tuttavia &
da osservare che la tarantola immaginaria o allucinatoria tiene
il luogo di uno spirito del genere, e che la pantomina del Ca-
stello della Motta di Montecorvino avra avuto un significato
socialmente riconosciuto e accettato, come lascia supporre 1'accor-
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do e la inazi fra i quattro i durante la recita-
zione, la quale d’altra parte era secondata dal pubblico, come se
si trattasse di una vicenda nota. Senza dubbio dal rapporto del
Sangenito il sign

icato del mito « recitato» non & ricostruibile,
ma la oscuritd & imputabile probabilmente alla natura del docu-
mento, che si limita a ritrarre gli aspetti pil esteriori e vistosi
della mimica.

Per quel che concerne la funzione di tecniche del genere, &
da osservare che almeno l'intuizione della soluzione giusta si
ritrova gia nelle Leggi di Platone, dove discorrendo della regola-
mentazione degli esercizi che debbono formare le anime dei gio-
vinetti si fa cenno alle cure dei coribanti: «Cid di cui (i Cori-
banti) patiscono & lo stato di paura, una paura che proviene da
una qualche miseria dell'anima (Selporza 8 EEwv Goubdny e dbuyile
wva). Quando dunque si contrappone, ad agitazioni siffatte, una
scossa_esteriore, il movimento che viene dal di fuori padroneggia
il movimento interno di spavento e di mania, €, padroneggian-
dolo, si trova ad aver ricondotto nell'anima la calma e la tran-
quillita turbate dai penosi soprassalti del cuore. Ed & questo un
grande beneficio, che risveglia (i coribanti) con la musica e la
danza, e col soccorso degli dei ai quali ciascuno offre sacrifici pro-
pizi, li riconduce dalla mania alla retta ragione>» (790-791a).
Altrove (Fedro 244-245a) Platone distingue dalla follia la
394 pavia, ciod la « mania giusta » che ha luogo nei riti inizia-
tici comrettamente eseguiti, e che & « giusta » in quanto — come
osserva (il Jeanmaire, Dionysos, 1951, p. 188 — si riferisce a pra-
tiche che i ial nel « reg . l'accesso
di follia dando ad esso una orientazione telestica » (Cfr. Ivan M.
Linforth, Telestic madness in Plato, Phaedrus 244 d-, in Univ.
of California Public. in Class. Philol. XIII, 1946, n. 6, pp. 163-
172). In base a queste considerazioni il tarantolismo pugliese me-
riterebbe, come si ¢ detto, una attenta analisi storico-religiosa,
sia melle sue forme paganeggianti di cui ci offre una immagine
il rapporto del Sangenito, sia nel tentativo di riassorbimento cri-

stiano, di cui & traccia ancora vivente quanto ha luogo durante
le manifestazioni nella cappella di S. Paolo in Galatina.

Ernesto de Martino
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P. DerronTANEs, Geografia e Religiont, Sansoni, Firenze 1957,
pp. XVI468 con 29 ill. e 109 tav. £. t.

L'A., direttore dell'lstituto francese di Barcellona, & un
esimio cultore di geografia umana secondo le direttive della
scuola di Jean Bruhnes. I1 lavoro ¢ diviso in cinque parti, nelle
quali la religione & esaminata in rapporto 1) all'abitazione; 2) al
popolamento; 8) alla coltivazione; 4) alla circolazione ~(migra-
zioni, pellegrinaggi, ecc); 5) ai modi di vita.

11 libro esamina con larghissima documentazione la riper-
cussione che la religione dei vari gruppi umani ha avuto nel-
l'ambiente geografico, trasformandolo secondo le cinque parti
elencate pilt sopra. Naturalmente questa disamina tiene conto
solo degli elementi visibili, e ciod esterni, della religione, e per-
cid la trattazione non & divisa secondo le razze o i tipi di reli-
gione.

La religione oltre ad aver determinato il tipo di abitazione
(dei morti, della divinita, dei vivi) sia come forma sia come
orientazione, che sempre corrisponde ad una visione cosmogo-
nica, ha anche determinato il nomadismo dei gruppi umani, sia
quello primordiale suggerito da motivi biologici, sia quello
orientato secondo il cammino del sole, sia quello temporaneo
che riunisce vari gruppi nella scelta di un luogo che sard la
citta (sinecismo), la quale verrd inaugurata con riti religiosi
sia quello che condurr, per motivi religiosi, p. es. il voto di una
« primavera sacra», a staccarsi dal nucleo principale e a fon-
dare altrove una nuova sede.

La religione ha influito anche sulla geografia della vege-
tazione: la cipolla cara agli egiziani in quanto sacra ad Iside;
la vite osteggiata da Maometto e percid sparita dai luoghi del-
I'Islam; mentre invece & stata favorita per motivi culturali dal
cristianesimo che I'ha propagata con la sua espansione anche
nelle contrade dell’Europa settentrionale, e I'ha propagata nei
luoghi di missione: basti ricordare le missioni dei Gesuiti nel
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Paraguay, dei Francescani nel Messico e dei Padri Bianchi pres-
so Algeri.

Anche il desiderio di visitare luoghi ritenuti sacri per un
motivo religioso dovuto a cause naturali o storiche; come per
fuggire persecuzioni religiose, p. es. quella dei puritani del May
Flower che andarono a popolare I'America del Nord; o dei
Valdesi di Torre Pellice, o degli Ebrei fondatori della citta di
Tel Aviv e dello stato israeliano ha determinato correnti migra-
torie divenute poi sedentarie.

Anche il sistema di alimentazione & stato influenzato dalla
religione: p. es. il totemismo ha proibito (salvo che per ragioni
rituali) l'uccisione dellanimale ritenuto sacro; la civilta pasto-
rale e agricola ha contribuito invece alla sparizione del tote-
mismo che suppone una diversa condizione di ambiente.

Tnutile soffermarsi nella parte dedicata ai modi di vita
che la religione determina (alimentazione, calendario, usi fu-
nebri, sacerdozio), come di troppo evidente constatazione.

L'edizione italiana di questopera & stata arricchita di 109
tavole fuori testo il cui contenuto & spiegato in apposita appen-
dice. Una efficace presentazione di Roberto Almagia mette in
rilievo i pregi del volume e l'opportunita della versione ita-
liana.

Nicola Turchi

G. Hsstaruww, The Ancient Indian Royal Consecration, Mou-
ton & Co's, Gravenhage, 1957, pp.

11 complesso rituale vedico del rajasiya fu gia studiato dal
Weber (Uber die Konigsweihe, den Rajasiya, Abhandl. der Preuss.
Ak, der Wiss., Berlin, 1893), perd soltanto sulla base del Katyaya-
nagrautasitra del Yajurveda bianco. Il Heesterman invece, pur
avvalendosi dell'indispensabile lavoro del grande filologo tedesco,
sie soprattutto fondato sulle autorita rituali del Yajurveda nero,
potendosi servire, tra l'altro, dell'edizione critica e traduzione ad
opera del Caland dell’Apastambagrautasitra. Cid gli ha permesso
una vworne panoramica assai ampia di significative varianti nel

p del ito. il progresso segnato dal lavo-
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1o del H. non si riduce a questo: in accordo con i risultati dello
assiduo insistere della storia delle religioni sul tema della regalita
sacra mei suoi vari aspetti e con inridizzi d’interpretazione del
rituale pitt attenti alla sua portata propriamente religiosa, ben
diverso & T'atteggiamento del H. da quello del Weber, il quale
si i Js delle indicazioni che un fe reli-
gioso poteva fornire nei confronti di una certa realta sociale, la-
sciandosi influenzare palesemente, nell'orientare specialmente in
questo senso la sua indagine ¢ nelle conclusioni che da essa traeva,
dalle idealita e concezioni politiche dominanti nella sua epoca:
p. €. in questo caso il rito rivelerebbe la debolezza, nei con-
fronti dei brghmana, dei re, eredi quasi caricaturali degli audaci
sovrani che guidarono gli Arii in razzie e conquiste. Anche per
questo riguardo le vedute del H. non collimano con quelle del
Weber. P. es. due casi tipici, che parrebbero particolarmente con-
validare Tipotesi di questultimo (la replica dei brahmana alla
proclamazione fatta dall'adhvaryu ai ratnin (< Questo & il vo-
stro re, o Bharata »): «Soma @ il re di noi brahmani », e la bat-
titura del sovrano) perdono mell'interpretazione del H., che in-
tende Soma come equivalente a re (pp. 75-77) e la battitura come
rito di passaggio o apotropaico o atto a stimolare poteri pro-
duttivi?, quel valore d’indizio delle condizioni sociali indiane
dell’epoca che il Weber aveva loro annesso.

Ognuno dei ventotto capitoli di cui consta I'opera & diviso it
due parti. Nella prima di esse il H. A via via un'accurata descti
zione delle singole fasi del rituale; nella seconda, sfruttando al
massimo gli spunti interpretativi che i testi vedici possono for-
nire e raccogliendo anche qua e 1A suggestioni della storia gene-
rale delle religioni, egli cerca di penetrare il senso di ogni fase
particolare per I'insieme del sacrificio. L'esame da risultati di
un certo valore: innanzi tutto il rajesiya appare al H., piu che
come un rito unico, come un insieme « rapsodico » di riti fusi in
un ciclo unitario, come inducono a pensare le numerose articola-
zioni che, piti che svolgersi in successione ordinata, si connettono
sparsamente, con ripetizioni (vi sono due introduzioni: la festa
somica iniziale e le gti per Anumati e altre divinita) e doppioni
(vengono date due serie di daksing), ai temi fondamentali del
rajasiya, come induce anche a pensare il fatto che varie divinita

1 Di cid aveva avuto pure un sospetto il Weber, (cir. Indische Studien
V, 300).




252 Rivista bibliografica

— Varuga, Indra, Soma — compaiono via via come prototipi
divini di regalita.

La fusione avvenne sulla base dell'identitd dello scopo di
rigenerazione che i vari atti del rituale «raggiungono ». Come
ogni essere nel tempo, il sovrano indiano era soggetto a un’ine-
vitabile decadenza; il rjasiya lo Tiporta, mediante alcuni riti
purificatorii, allo stato embrionico, dal quale poi egli rinasce non
solo reintegrato nella sua forza primordiale, ma addirittura iden-
tificato con l'universo. Le singole fasi del rituale si connettono
tutte ai vani aspetti di questo proce: il ritorno allo stato em-
brionico, che comporta, in una fase di particolare annichilimento
dell'individuo quale la prenatale, gravissimi pericoli dinesisten-
7a — percio tutto un complesso di riti intesi a placare le po-
tenze malefiche (Nirrti, Rudra...) e a liberare a tempo e modo
opportuni dalle membrane dell’embrione; il formarsi del nuovo
corpo, ripetutamente propiziato dal rito, facendo riferimento sia
al matrimonio del re coi brahmani o col popolo e alla nascita
dalla loro matrice, sia all'unione, nel liquido dell'aspersione, di
acque maschili e femminili o dell'elemento igneo — oro — ed
acqueo, sia alla lotta vittoriosa di Indra con Vrtra allo spuntare
del giorno ecc; Pacquisto infine della signoria sui tre mondi e
quindi anche sugli altri re, cui si manda con doni 'annunzio
rituale (satyadiitahavimsi) dell'avvenuta celebrazione del rajasiya.

11 culmine di esso ¢, naturalmente, la cerimonia dell'asper-
sione, che consacra il re a pilastro congiungente terra e cielo,
lungo il quale scendono dall'alto le acque lecondatrici, che ven-
gono poi fatte risalire, asciugando all’inst il corpo del yajamana,
ponendo cosi in movimento il ciclo delle forze cosmiche, delle
quali il re, da cui anche stillano gocce del liquido dell’aspersione,
diviene benefico centro distributore.

Particolare importanza riveste anche il dagapeya, la bevuta
in comune del soma da parte di dieci gruppi di dieci brahmani:
i camasin (gli officianti in possesso della tazza per il soma)
e altri nove brahmani per gruppo (gli anuprasarpaka), ciascuno
dei quali deve poter vantare una successione ininterrotta di dieci
avi che abbiano bevw.o il soma. 1 Baudhayanacrautasiitra atte-
stano anche T'ammissione di figli di una donna vaicya a questo
nito, come pure dello stesso sovrano, che, secondo altre fonti, si
doveva invece limitare a bere polvere di germogli di nyagrodha
mescolata con latte acido. Il dagapeya fornisce cosi una preziosa
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testimonianza di un rituale somico diverso dal prasthitabhaksana
Questo ed altri episodi sembrano al H. chiaramente indicativi

di una probabile originaria partecipazione pit stretta del popolo
al rituale; solo in seguito, con T'aumentare della complessiti della
sua tecnica, i bral a una pressocche

esclusiva anche in sacrifici come questo del rajasiya che, pur com-
piuto da e nel re, era, come si & visto, ben lontano dal riguar-
dare lui solo. In sostanziale identita con il re, infatti, si rinnova
T'anno, ciot il ciclo temporalespaziale del cosmo, che nel e,
fatto nel rito uguale a Prajapati e al brakman, ¢ incorporato.
1L H. crede cosi di poter intendere il réjasiya come un cerimo-
niale ripetuto in origine annualmente con la finalita suaccennata.
Tesi questa che, da un intell; ico sfrutta-
mento delle fonti vediche attinenti a questo tema (cio che vale
senza dubbio a fare dellopera del H. unapprezzabile summa
delle concezioni vediche della sacralita regale), pud valere sol-
tanto per la preistoria di questo rito che, per quanto sappiamo,
nella sua organizzazione unitaria era compiuto una volta sola
ed eccezionalmente per Iacquisto di una sovranita « universale »,
il che naturalmente non esclude che elementi rituali pit sem-
plici, un meno straordinario rituale regale, poi entrati a far parte
del complesso storicamente attestato del 1a@jasaya, potessero, dato
il loro intento di reintegrare le forze generative del cosmo o la
del re, essere ripetuti periodicamente.

Giorgio Renato Franci

G. Dumta, Liideologie tripartie des Indo-Européens, (Collection
Latomus XXXI) Bruxelles 1958.

E’ nota ai lettori la teoria del D. circa le tre funzioni che
presso le genti indoeuropee generano i tre gruppi dei resacerdoti,

guerrieri, e dei produttori di beni materiali, rappresentati
nel pantheon romano rispettivamente da Giove, Marte e Quirino.
Di questa visuale sociale e religiosa I'A. ha trattato ampiamente
in vari volumi di cui a pag. 92 da l'elenco completo. In questo il
D. vuole esporre la sua tesi non tanto dal punto di vista della ci-
vilta materiale propria delle singole genti indoeuropee, quanto
dal punto di vista ideologico, studiando le tre funzioni nella teo-
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logia, nella mitologia ¢ nell'epopea. Presso le genti indoiraniche
sono esaminati Varuna e Mitra, A§a ¢ Vahu Mana, presso i Ro-
mani Juppiter e Dius Fidius, presso gli Scandinavi Odino e Tyr,
dal punto di vista teologico con risultati non sempre perspicui.
Piu facile riesce l'esposizione dal punto di vista mitologico per-
ché lo sviluppo mitologico esercita la fantasia; anche quello eco-
nomico-sociale si mostra ben visibile in quanto costituisce il fon-
damento degli altri due ed offre anche gli elementi della stonia
antica che giovano a rafforzare l'ideologia. Per esempio, nel pri-
mo libro di Tito Livio la materia storica si svolge conforme al
sistema degli déi romani e drammaticamente richiama l'epopea
mitologica. Invece presso le genti non indoeuropee tale struttura
tripartitica non si rivela, sebbene i caratteri della tripartizione
siano in fondo universali nei gruppi umani: non si rivela perche
non vi sono riportati al chiaro della coscienza e percio non vi
assumono una struttura intellettuale.

Cid & successo presso gli Indoeuropei anteriormente alla loro
dispersione, ed & stata opera. dei loro pensatori, siano questi i
brahmani dell'India, i druidi della Gallia, i collegi sacerdotali
di Roma. Questa influenza I'A. la riscontra persino nei colori
simbolici delle tre funzioni: in Roma il bianco dell’albogalero
del flamine diale, il rosso nel paludamento dei militari, il verde
che persistette nelle fazioni del circo. Questa wripartizione — av-
verte Opport I'A. — non rapp: il reale stato soci:
le o le istituzioni degli Indoeuropei per «comuni», ma solo il
principio o schema essenziale. Non solo presso i Romani con le
tre funzioni rappresentate rispettivamente da Giove, Marte e
Quirino, ma anche presso gli Indo-Iranici, gli Italici, e i Germani
si costituisce quasi un sistema teologico che rivela l'eredita in-
doeuropea comune; tuttavia & necessario esaminare presso ogni
gruppo indoeuropeo i tre elementi: sovranita, forza, fecondita,
per studiare la reazione da ciascuno di essi provocata. Natural-
mente l'ideologia tripartita non esaurisce tutta l'ereditd indoeu-
ropea comune che pud essere delineata dall'analisi comparativa.
E la ricerca relativa — conclude I'A. smussando gli angoli di un
sistema che talora presenta applicazioni troppo rigide — si basa
su due postulati: «ogni sistema teologico e mitologico ha un suo
significato in quanto aiuta la societd che lo pratica a compren-
dere se stessa, ad accettarsi, ad essere orgogliosa del suo passato
e fiduciosa del suo presente e del suo avvenire»; e inoltre «la
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comunanza linguistica implicava, presso gli Indoeuropei, in mi-
sura sostansiale Tideologia comune alla quale si deve poter acce-
dere mediante un v; to metodo comparativo »
(pag- 91).

Nicola Turchi

A. Auréion, Die trojanischen Urahmen der Rémer, (Rektorats-
programm der Universitit Basel 1957), Basel 1957, pp. 57.

Trentasette pagine di testo, duecentoquarantasette note,
quindici tavole con un gran numero di Tiproduzioni di monete
e di altri documenti figurativi — ecco la forma di un ” opusco-
o” di A. Alféldi, in cui quindi, oltre alla prodigiosa informa-
zione e alla penetrazione interpretativa che tutti riconoscono
all'autore, possiamo ammirare anche la sua capacita di conden-
sare le proprie tesi ed argomentazioni: con lo stesso materiale a
disposizione, altri avrebbero scritto un volume di Irecento
pagine.

Partendo dall'esame di una piccola testa femminile di bron-
20 del principio dell'impero, che serviva da peso per una bilan-
cia e che oggi si trova nel museo di Basilea, ¢ precisamente dal-
lanalisi del tipo dell’elmo che l'orna, l'autore ai porta rapida-
mente in mezzo alle tradizioni relative all'antenata troiana dei
romani, detta, nella letteratura greca, Rhome. Di qui si arriva
subito alla questione dell'origine e del valore della tradizione
storiografica greca sulle origini romane, e, attraverso questa, al-
le tradizioni indigene, etrusche. Alla luce delle raffigurazioni
veienti di Enea ed Anchise, della truia dell'oinochoe di Traglia-
tella, del truare del linguaggio sacrale romano, del culto di
Enea a Lavinio (citta la cui preminente posizione sacrale, an-
teriore a quella di Roma, sostenuta dall’erudizione romana, vie-
ne confermata), le leggende dei capostipiti troiani della dina-
stia di Alba e di Roma appaiono come realtd autenticamente
mitiche e non, cioé fabbricazione di eruditi greci. Particolar-
mente imp mi bra li i che Alfoldi trae
(p- 24 sg)) dal nome Silvius (e Silvia), messo in rapporto con
l'esiodeo Agrios che, a sua volta, appare identico a Faunus e
connesso, attraverso Faunus, ai Luperci e al mito di Romulus e
Remus. Segue, dopo, I'esame delle versioni greche sulle origine ro-
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mane, la cui ione dipende dall'imp che
Roma comincia ad assumere dal principio del III sec. a. C. per
le citta greche d'Italia e poi per la Grecia stessa, ma che d'altra
pparte presuppongono gia — come viene mostrato — I'esistenza
delle tradizioni troiane nella coscienza dei romani e la loro sempre
pits consapevole valorizzazione politica, ora in funzione dellat-
fermazione d’un’affinitd e paritd di rango, su basi omeriche, con
il mondo greco, ora, invece, della contrapposizione delle origini
troiane di Roma (e di alcune citta greche) ai greci nemici. Infi-
ne, T'autore riprende il problema di ” Rhome” — figura in cui
Roma, pr i troiana, si PP a Cartagine, rap-
presentata da Dido — e mostra come la tendenza ellenizzante
gradualmente spoglia questa figura dei suoi attributi piu speci-
ficamente orientali (” troiani”), per farne, alla fine, la ” dea
Roma ”.

A p. 38 lautore annuncia che questo suo lavoro ¢ nato co-
me parergon di quelle ricerche sulle fonti che egli ha intrapre-
so per un'opera sulla preistoria indoeuropea della monarchia
romana. E' quasi inutile dire, con quanto interesse si attende,
dopo un simile parergon, il grande lavoro che portera in un
campo cosi esposto a costruzioni ipotetiche pili o meno avventu-
rose, la voce e la consumata esperienza di uno studioso, il cui
rigore metodico & moto a tutti.

Angelo Brelich

J. Husaux, Rome et Véies. Recherches sur la chronologie ligen-
daire du moyen dge romain, Paris 1958, pp. 406

Prima di discutere o illustrare il contenuto di questo grosso
volume, viene spontanco dar espressione al piacere e alla soddi-
sfazione che esso procura al lettore; leggendolo, scopriamo, a no-
stra stessa sorpresa, quanto poco siamo ormai abituati alle letture
piacevoli nel campo della letteratura scientifical Senza pensare
ai lavori che sanno del sudore e dell'ansia dell'autore ambizioso
o0 a quelli che rivelano la sconsolata aridita dello studiosc di-
staccato dalla yita o, peggio, a quelli cattedratici in cui ogni frase
fa capire quanto fastidiosamente l'autore prenda sul serio se
stesso, la letteratura scientifica, anche mel campo degli studi
umanistici, mira tutt’al piu ai pregi della chiarezza e della cor-
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rettezza formale. Da questo punto di vista il libro di Jean Hu-
baux rappresenta un’eccezione davvero rara e felice. Non si
tratta solo dell'eleganza dello stile, del garbo, della finezza nella

e nella discussione di ogni e
solo del fatto che il libro si legge come un bel romanzo emo-
zionante — cui, tra l'altro, non mancano autentici effetti di

" suspense ”; ma come le opere d'arte, esso rivela il mondo in-
timo e umano dell'autore: e si tratta del mondo di un uomo
sapiente e saggio, in cui il sorriso sempre pronto tempera la
pussione dell'interesse e la trasforma in diletto e gioia che un’in-
vitante e calda comumcauva trasmette al lettore; di modo che
anche le pid ricerche il
tono delle pit amabili conversazioni conviviali.

Sarebbe piuttosto difficile definire 'argomento del volume,
che il titolo e il sottotitolo non esauriscono affatto. Si tratta,
certo, di Roma e di Veio, nei loro antichi rapporti leggendari,
ma alcuni problemi connessi con questo argomento centrale
— o, piuttosto, filo conduttore — vengono discussi in digres-
sioni di cosi ampio respiro, da assumere l'aspetto di ricerche in-
dipendenti. Ritroviamo, in questo volume, argomenti cari a
Hubaux che ne ha gia parlato in brillanti articoli, oltre che
nei volumi Les grands mythes de Rome (Paris 1945) ¢ Le mythe
dw Phénix (in collaborazione con M. Leroy, Litge 1989): cosi,
anzitutto, il simbolismo del «grande anno », argomento che qui
occupa le prime centosette pagine, per ritornare poi a varie ri-
prese, in sempre nuove connessioni; cosi, la figura di M. Furio
Camillo, gia protagonista di studi originalissimi dell'autore; co-
si, ancora, qualche episodio della guerra di Veio. A questi ar-
gomenti che qui l'autore tratta pili ampiamente, senza preoccu-
parsi dello spazio, si aggiungono diversi altri, nuovi, quale la
questione del noto gruppo statuario del tempio di * Apollo” di
Veio, la cerva di Cerinea e quella di Capua (in Silio Italico),
gli hirpi Sorani, la gens Fabia e poi Ianalisi di sorprendenti te-
sti bizantini su un presunto personaggio storico di nome Fe-
bruarius.

a3

Di fronte a un libro cosi affascinante, stimolante ed origi-
nale, ¢ del tutto ingrato il compito del critico che non voglia
limitarsi a lodi generiche. La segnalazione di singole insuffi-
cienze, di singoli punti deboli dell'opera falserebbe la veduta
d’insieme, non offrendo la possibilita di valutare la loro por-
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tata mell’economia generale del lavoro, Sarebbe inutile, p. es.,
insistere sul carattere ipotetico di diverse delle combinazioni
avanzate dall’autore, tanto pili, perché egli stesso ne & ben con-
scio e mon manca di avvertirne, volta per volta, il lettore, dando
un esempio di rara onestd scientifica. N& mette conto soffer-
marsi su qualche forzatura (p. es., p. 168: la passata carica di
interrex di Camillo messa in rapporto con la qualifica di regina
della Tuno da lui evocata) o a sviste prive di conseguenze (p. es.,
p. 98: ingiustificata identificazione del giorno dell'uccisione di
Remo con quello della fondazione di Roma). Dei singoli punti
che non mi sembrano convincenti, ricorderd soltanto due, anche
perché la loro revisione potrebbe essere utile. L'uno riguarda
I'interessantissimo capitolo VIII, e pi particolarmente I'espres-
sione (e il rito stesso) di exta rapere: l'autore, su questo punto,
¢ sulle tracce di una scoperta vera e propria, ma — almeno co-
si mi sembra — perde la sua abituale chiarezza; mentre in certi
momenti (p. 236, 280 sg.) pare che egli atfermi che exta rapere
sia un rito mormale della religione romana, un momento di
ogni sacrificio, i casi che proprio l'autore raccoglie la prima
volta (Remo, Camillo, Octavio) appaiono invece significativi
per la loro eccezionalita e perderebbero ogni rilievo, se rientras-
sero nella normale pratica sacrificale. Certi dettagli eruiti dal-
P'autore nel campo sacrificale (p. es. la consumazione degli exta
nel caso di Remo, o i casi [p. 281] in cui si tratta di erepta vivis
exta), mostrano quanto poco sappiamo, e anzi, quanto poco si &
cercato di sapere finora delle forme del sacrificio romano e ri-
chiamano l'attenzione a problemi che l'autore stesso non risolve.
11 secondo punto sul quale mi permetto di formulare qualche ri-
serva, somiglia al primo nel senso che indubbiamente getta luce,
per la prima volta, su qualcosa di realmente esistente e signi-
ficativo, ma ugualmente manca di centrare in pieno un risul-
tato. Si tratta dell'avvicinamento della figura di Furio Camil-
lo a quella del Luperco (da p. 205 in poi, passim). Qui, perd, a
mio avvisco, l'incompleta riuscita della ricerca dipende da un
errore d'impostazione del tutto estraneo al normale metodo di
Hubaux: si tratta forse dell’unico caso in cui quest’autore, tra i
cui maggiori meriti ¢ quello di saper leggere i testi classici, sen-
7a farsi sfuggire le sfumature pidi tenui, non si fonda sui testi
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antichi, ma subisce I'influsso di un autore moderno. Cosi suc-
cede, infatti, che i Luperci appaiono nel libro come gente
di cui & caratteristico l'atto di legare (p. 307), mentre in realta
essi non legano niente e nessuno, € come gente che vive di Ta
pina (p. 311), cosa ugualmente non atiestata da alcun docu-
mento antico: bastava forse evitare l'uso del termine Luperco, o
precisare in che senso, evidentemente piu lato, lo si vuol in-
tendere.

Piu che fermarci su singoli punti discutibili, chiederemo,
se non costituisca una manchevolezza piu rilevante del libro
I'assenza di una conclusione, e, anzi, spesso anche di singole
conclusioni relative a singoli problemi trattati. Credo capitera
a pit d'un lettore giunto alla fine della deliziosa lettura, di
provare una certa delusione: di pagina in pagina gli appari-
ranno, prospettive insospettate, connessioni tra fatti che sembra-
no, e certamente sono, significative, ma poi, alla fine, quando
vorrd tirare le somme, fissare i risultati dell'appassionante ri-
cerca — compito cui I'autore si & sottratto — si accorgera di non
poter condensare in poche tesi ben circoscritte le conclusioni
raggiunte.

Ma a rifletterci meglio, c'¢ da chiedersi, se 1'ambizione di
approdare a risultati ben definiti, o anche semplicemente la
normale abitudine di avviare ogni ricerca verso conclusioni pre-
cise non nascondano per gli studi qualche pericolo di cui rara-
mente ci si rende conto. Tuttavia, non ¢ difficile comprendere
che, anzitutto, se si rinuncia in partenza allo studio di fatti
che — ora per linsufficienza della d i ora per
limpenetrabilita di certi significati o per altro — non permet-
tano conclusioni umivoche, si finisce per trascurare la grande
maggioranza del materiale relativo a una religione o ad una ci-
vilta. E' per questo, infatti, che immense zone, anche delle re-
ligioni relativamente ben conosciute, come quella romana, re-
stano tuttora in ombra e che sono ancora possibili esplorazioni
di terre vergini, come quelle rappresentate dal volume dello
studioso di Liegi. In secondo luogo, proprio il mirare alle con-
clusioni e il trascurare gli innumerevoli fatti non del tutto chia-
ri, compromettono anche i risultati stessi, fondati, in tal caso,

inevitabilmente su un esame parziale del materiale. Noi dob-
biamo esser grati ad autori come J. Hubaux che sono disposti a
seguire con amorosa pazienza anche tracce che non sempre con-
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ducono a certezze, ma che tuttavia, una volta esplorate, met-
tono in luce aspetti non ancora noti di una civilta religiosa. La
valorizzazione storicoreligiosa della leggendaria protostoria ro-
mana & ancora ai suoi inizi: vi sarebbe bisogno di molte altre
ricerche attente, come quelle del volume di cui parliamo, pri-
ma di pensare a risubtati e conclusioni.

Vi ¢ poi un altro grande pregio di questopera, che non
vorrei passare sotto silenzio: essa insegna la maniera di leggere
gli autori classici, costituisce una vera e propria propedeutica
per Pinterpretazione degli storiografi e poeti latini, mostrando
come non si debba trascurare nemmeno una parola dei loro
testi € come si possa penetrare nelle pieghe pit recondite della
tradizione che essi — ciascuno a modo suo e in misura diffe-
rente — riecheggiano. Dopo aver seguito questo volume, nes-
suno leggera p. es. Livio con gli stessi occhi di prima. I testi
classici relativi all'antica stonia romana rivivono tra le mani di
Hubaux, e precisamente rivelano il loro costante ed essenziale
riferimento — realizzato attraverso le pilt varie forme di al-
lusione che vanno dal presupporre al modificare e addirit-
tura al negare determinati motivi — a una tradizione che aveva
alcuni dei pitt decisivi connotati delle tradizioni mitiche. Cosi non
soltanto si conferma quanto si & gid cominciato a vedere in que-
sti ultimi decenni, ciot che accanto alla demitizzata religione
pubblica esisteva, nella civilta romana, una mitologia formulata
in termini pseudostorici, ma si scopre, addirittura, che anche
gli storiografi di Roma sono, in sostanza, dei myth-tellers, e for-
se in un modo pil cosciente di quanto si sarebbe disposti a
credere a prima vista. Anche sotto questo aspetto, l'opera di
J. Hubaux apre prospettive nuove e feconde per lo studio della
religione romana.

Sotto il titolo ¢ precisato che il volume ¢ nato con la col-
laborazione di Jeanne Hubaux, moglie devota ed affettuosa,
oltre che scientificamente qualificata, dell’autore. I1 lettore non
ha la possibilita di capire i precisi termini e la portata di que-
sta collaborazione, ma non pud non rivolgere un pensiero rico-
noscente a colei che, in qualsiasi modo e misura, ha contribuito
alla preparazione del volume.

Angelo Brelich
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Ga. Picaro, Les trophées romains. Gontribution a Uhistoire
de la Religion et de I'Art triomphal de Rome, Paris 1957,
pp- 538

Non ¢ facile illustrare adeguatamente questo grosso volu-
me ai lettori della nostra rivista, interessati, naturalmente, so-
prattutto alla storia delle religioni. Le difficolta derivano in par-
te dal carattere prevalentemente archeologico delle ricerche che
il volume contiene, in parte dal fatto che queste ricerche si ar-
ticolano in una serie sconfinata di problemi di dettaglio, tra i
quali quelli archeologici si continua-
mente a quelli d’interesse storico-religioso. D'altra parte, pro-
prio per le stesse ragioni, un resoconto tenuto sulle generali,
come sara, necessariamente, il nostro, non potra mai rendere giu-
stizia a un siffatto lavoro, n¢ all'ammirevole sforzo e acume
investiti in esso. Per contrabbilanciare in qualche modo I'inevi-
tabile insufficienza della recensione, diremo, ad ogni modo,
e uno studioso della religione imperiale romana, quale che
sia il problema particolare di cui si occuperd, non perdera mai
inutilmente il suo tempo, consultando questo volume di Gil-
bert Ch. Picard, che per ogni periodo della storia culturale del-
Pimpero romano indica e analizza fatti di cui & necessario te-
ner conto.

Poiche a pochi sarebbe subito chiaro, perché si possa scri-
vere oltre cinquecento pagine sui trofei romani, sara forse op-
portuno b alla probl ica di fondo del
lavoro. Il tropaiom, com'® noto, era un genere di monumento
provvisorio che i greci erigevano sul campo di battaglia a vitto-
ria conseguita, e che consisteva in una specie di manichino cui
si attaccavano armi prese, di solito, al nemico vinto; i romani che,
nella fase pitt antica della loro civilta, conoscevano riti connessi
con le armi prese al nemico (spolia), hanno successivamente
adottato il nome (tropaeum) e I'uso greci e hanno continuato a
coltivarli, fino alla fine dell'impero occidentale. Ora, se gia a
priori ¢ facile immaginare che un tale genere di oggetto non po-
teva mantenere per piu di mille:anni di storia esattamente la
stessa forma, lo stesso significato e funzione, mentre tutto il
mondo spirituale dell'antichita era in continua trasformazione,
il libro di G. Ch. Picard mostra in concreto, di fase in fase,
quali erano i contenuti ideologici di cui il trofeo andava, via
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via, arricchendosi (e quali quelli che, invece, perdeva) e che
ne hanno determinato anche le alterazioni formali e funzio-
nali. Presentato cosi, I'argomento potrebbe sembrare d'interesse
limitato: ma se si pensa che il trofeo (non pil, s'intende, il ma-
nichino proyvisorio, ma i i stabili e le raffi ioni)
a Roma & uno dei simboli in cui si concreta la teologia della
vittoria, a sua volta strettamente collegata alla teologia impe-
riale, ci si renderd conto come la minuziosa analisi di ogni sfu
matura delle sue trasformazioni, possa gettare luce su tutto lo
svolgimento della religione imperiale, daj suoi prodromi repub-
blicani (in particolare da Silla in poi) fino a Costantino ed oltre.

Rispetto a questo che possiamo considerare come T'argo-
mento centrale dellopera, le prime 163 pagine assumono la
funzione di un’introduzione, trattando degli antecedenti della
storia imperiale del trofeo, e preci per un centinaio di
pagine del trofeo greco e per il resto del suo adattamento da
parte dei romani. Non sard un caso che proprio questa prima
parte susciti qualche dubbio e riserva. Quanto alle origini ¢ al
valore originario del tropaion greco, i fatti non sembrano chiari
e le soluzioni, forse troppo poliedriche (trofeo apotropaico,
immagine divina e immagine del nemico o del morto, oggetto
destinato a fissare i pericolosi spiriti della battaglia e ad accumu-
lare le energic guerriere e ancora a purificare il vincitore, ecc.),
offerte dallautore non diradano le incertezze. Cosi si brancola

un po’ nel buio anche per quanto riguarda i tempi pitt antichi
a Roma; I'ipotesi dell'origine del culto di Tarpeia da un idolo
armato egeo e da una Hera Tropaia 'decaduta’ unisce l'av-
venturoso con il luogo comune; lattribuzione agli etruschi del-
la cremazione degli spolia nemici, fondata su un passo di Ser-
vio e sulla pretesa origine etrusca di Volcanus, ¢ piuttosto dub-
bia; ingegnosa ¢, invece, Uipotesi di un rito di ” trionfo’
precapitolino in base alla lex de spoliis e alla leggenda di Ho-
ratius, ma & appunto, inevitabilmente un’ipotesi, resa un po’
confusa anche da un’incertezza al riguardo dei rapporti tra
Tanus e Quirinus e dal fatto che non appare chiara la funzione
di Tuno nel rito del tigillum sororium.

B

Ma e incertezze diminuiscono man mano che si va avanti
nella storia. Quale che fosse la sua origine in Grecia e i presup-
posti della sua adozione a Roma, il trofeo, una volta entrato

nell'arte trionfale romana, ¢ una realta che pud esser osservata
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alla luce dei documenti. Ed & m questo campo che la vasta eru-
dizione, la a ela ibilita storica Jel-
l'autore trovano la strada libera e si afermano positivamente.
Continuamente confrontati con i dati storici accuratamente va-
lutati, i documenti archeologici rivelano significati precisi e ben
determinati nelle loio sfumature insospettate. Chi avesse avuto
I'impressione che il trofeo nell'arte romana fosse un motivo
"banale’ ripetuto inertemente ed a sazietd per lunghissimi se-
coli, ora ha il piacere di poter ricredersi: attraverso le diversita
e i cambiamenti delle occasioni e delle intenzioni che lo porta-
no in scena, dei suoi legami con le varie divinita, e anche delle
sue forme e delle sue combinazioni con altri elementi, quel mo-
tivo appare un elemento vivo di una storia viva, un veicolo
pronto, un mezzo d'espressione duttile e sensibile delle pitt ar-
ticolate sfumature dell'ideologia religiosa imperiale. Mediante
I'analisi di un enorme numero di documenti, G. Ch. Picard ci
guida attraverso i secoli della storia di quest’ideologia.

Angelo Brelich

V. vox Gonzexsach, Untersuchungen zu den Knabenweihen im
Isiskult der romischen Kaiserzeit, Bonn 1957, pp. 167.

Una trentina di raffigurazioni dellepoca imperiale (tra il
20 e il 4° sec.) di bambini tra i 4 € i 14 anni che hanno un’ac-
conciatura particolare dei capelli, servono da base archeologica
immediata a questo eccellente studio, il cui interesse, bisogna
dirlo subito, sorpassa largamente i limiti del suo argomento
centrale, offrendo un contributo originale ¢ prerioso a problemi
storico-rel di p . Ma
con ordine.

L'autrice raccoglic tutte le raffigurazioni di bambini con la
«ciocca di Hor»; constata che esse non risalgono oltre al prin-
cipio del 2° sec. d. C., mentre la diffusione del culto delle di-
vinita egiziane ¢ ben anteriore a quell'epoca nel mondo elle-
nistico-romano. Questo fatto costituisce il problema di partenza.
Segue un esame dell'iconografia ellenistica delle divinita egi-
ane, in cui l'autrice mostra come i caratteri iconografi it
peculiarmente egiziani e percid incomprensibili al pubblico
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non-egiziano, vengano regolarmente attenuati: Hor (Harpocra-
tes) non succhia pit il dito (ma lo alza alle labbra quasi come
per accennare al silenzio) e non ha pit la ciocca asimmetrica
su un cranio calvo, ma, assimilato ad Eros, ha un’acconcia-
tura infantile variabile, sempre perd con certi riccioli, ciocche,
trecce accentuati. Simili acconciature appaiono anche nelle raf-
figurazioni di bambini non sicuramente divini.

Ora, a differenza della Grecia (dove i bambini giunti sulla
soglia dell'adolescenza facevano offerta rituale di parte dei loro
capelli), a Roma i bambini non avevano un‘acconciatura di-
versa da quella degli adulti. Tanto pilt interessante appare che
alcuni ritratti di bambini, a cominciare dal 1° sec. a. C. appaio-
no con un’acconciatura particolare. Di altre acconciature par-
ticolari (di adulti), — p. es. del cirrus degli atleti, dell'accon-
ciatura di acrobati, di schiavi (ma non di tutti gli schiavil), —
Tautrice cerca di dimostrare l'origine africana: esse risalirebbero
cosi allo stesso ambiente d'origine dell'acconciatura di Horus
che tuttavia ne rappresentava, nella sua forma antico-egiziana,
una variante ben precisa. Ora, i ritratti di bambini menzionati
non mostrano alcun tratto che li caratterizzi come africani: pro-
babilmente si tratta, dunque, di acconciature non-ortodosse (co-
me quelle ellenistiche) di Hor, con le stesse funzioni che, invece,
da Adriano in poi, avra l'autentica ciocca di Hor.
autrice passa poi all'esame dello sfondo antico-egiziano dei
fatti iconografici romani. Sulla base di documenti figurativi e
della comparazione (particolarmente con le usanze di quei po-
poli africani con cui l'alta civiltd egiziana mostra affinita su-
scettibili di esser fatte risalire a un substrato comune), vengono
proposte le seguenti conclusioni: la ciocca di Hor era quella
che i bambini egiziani non si tagliavano che al momento del-
I'adolescenza raggiunta; il 'sacrificio’ dei capelli, insieme con
la circoncisione, era parte di un rituale iniziatico; il prototipo
dell'iniziando — ciog, in origine, di tutti i bambini egiziani —
era Hor; l'inserimento del ciclo osirico nella teologia regale ha
portato al paradossale (ma coerente) risultato che il principe
ereditario portava la ciocca di Hor fino alla sua ascesa al tro-
no (e gli altri principi reali, almeno dal NR in poi, per tutta
la vita).

11 numero esiguo dei ritratti infantili con la ciocca di Hor
nel periodo imperiale & strettamente connesso con la trasfor-
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mazione — dall’epoca ellenistica in poi — del culto osirico da
religione nazionale in religione misterica, esoterica, in terra stra-
niera. Nei misteri ’ egiziani’ del mondo grecoromano i bambini
avevano una parte attiva e percio dovevano ricevere una «pre-
iniziazione » (Vorweihe). 1l loro status particolare nei misteri,
che dura — secondo la testimonianza dei ritratti — fino all'eta
di circa 14 anni (dopo la quale potevano ricevere liniziazione
vera e propria) si esprime nella ciocca di Hor che da Adriano in
poi ricompare nella sua forma ortodossa dopo una parentesi
di 450 anni,

Come si vede anche da questo breve resoconto che natural-
mente non pud estendersi su tutti i dettagli interessanti della
ricerca, il breve e denso volumetto di Victorine v. Gonzenbach,
pur imperniato sull'interpretazione di pochi ed apparentemente
insignifi i i ar logici dell'impero romano, si ad-
dentra in problemi storicoeligiosi di primissima importanza:
affronta aspetti finora trascurati dell'antica_religione egiziana
(le iniziazioni), contribuisce a chiarire la posizione, nel seno di
questa religione, della teologia regale (che molti tuttora pon-
gono alle origini del culto osirico che solo successivamente si
sarebbe democratizzato, interessando anche le massel), eruisce
un nuovo elemento di quel processo di trasformazione che porta
dalle iniziazioni puberali ai misteri. Cid che permette all'autri-
ce di arrivare a risultati — o, sia pure, per alcuni punti, ad ipo-
tesi — cosi importanti (che gli egittologi non hanno quasi nep-
pure stiorati), ¢ il cosciente e accorto impiego della compara-
zione storicoeligiosa.

Angelo Brelich

L. CerraUX - J. Toxpriav, Le culte des souverains dans la civili-
sation gréco-romaine, Bibliothéque de Théologie, Série 11,
Vol. 5, Paris 1957, pagg. 535.

1l soprattitolo dato dai due egregi autori al volume (Un
concurrent du Christianisme) dedicato al culto dei sovrani nella
civilta greco-romana non esprime la reale posizione delle due re-
ligioni, in quanto il paganesimo, divenuto religione di stato di
tutta 'ecumene mediterranea durante I'epoca .imperiale, volle es-
sere quasi soltanto il comune denominatore religioso, per genti
cosl diverse di razza e di civilta, il quale garantisse la fedelta po-
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litica dei suddetti al regime; mentre il cristianesimo, data la sua
indole di religione di mistero, preoccupato pitt degli individui che
dello stato, pit della sorte ultramondana degli spiriti che non dei
doveri religiosi verso I'organismo statale (che rispettava sinché
non si opponesse alla propria ideologia religiosa), ignorando le
barriere di razza e di rango sociale, aveva se mai solo in un
secondo tempo gli elementi per fare concorrenza al paganesimo.
1l quale lo perseguitd perché riconobbe un pericolo per la stabi-
lita dell'impero, ma non pretese mai di imporgli una teologia
e una filosofia, che, anzi, attraverso i suoi scrittori al tramonto
dell'epoca imperiale, cercd di inna.zare la visuale della vita con
il neoplatonismo, sia dal punto di vista speculativo sia da quello
pratico, suscitando cosi-una reazione pagana al progresso del
cristianesimo.

Messo oid in chiaro, conviene osservare che il presente vo-
lume & di un ausilio prezioso sull'argomento, ed & informatissi-
mo riguardo al culto dei sovrani, sia dell’Oriente Antico (Egitto,
Mesopotamia, Asia Minore), sia dell'epoca cllenistica, sia per i di-
versi momenti della storia di Roma (eredita indigena, Gracchi,
Cesare, Antonio e Cleopatra, Augusto ¢ successori fino al basso
impero e alle soglie dell'epoca bizantina, che ha conservato quel-
lo che ha poputo della antica prassi di adorazione del sovrano.

La bibliografia generale dell'opera ¢ suddivisa per argomen-
ti, ed & resa pit utile da un indice bibliografico dove sono elen-
cati i nomi degli autori in quella citati. Detta bibliografa ha
anche il merito, non frequente, di non dimenticare gli studiosi
italiani. N¢& vi manca un elenco alfebetico dei sovrani e di altri
personaggi cui furono resi onori divini; ne, infine, un indice del-
le fonti letterarie che si riferiscono all’argomento.

Nicola Turchi

G. FURLANY, Miti babilonesi e assiri, Sansoni, Firenze, 1958, pp. $42.

1l volume preparato dal Furlani ¢ il terzo della collana
diretta dal Prof. Pettazzoni, che I'Editrice Sansoni dedica ai clas-
sici delle religioni. Esso contiene I'Enuma Elish, gi dal Furlani
pubblicato nel 1934 per i tipi dell’Editrice Zanichelli, con il
titolo « Il poema della Creazione »; nell'edizione che abbiamo
davanti il testo tradotto & piti ampio, l'introduzione e le note
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sono in parte modificate ¢ aggiornate con le indicazioni biblio-
grafiche dei lavori pit recenti. Seguono I'Epopea di Gilgamesh e
1a Discesa di Ishtar agli inferi, di cui per la prima volta abbiamo
una traduzione italiana faita secondo criteri scientifici. Nell'in-
troduzione all’Epopea di Gilgamesh, I'A. riassume frammenti ¢
miti, dei quali alcuni possono essere fonte di essa, altri, anche
se da essa indipendenti, servono a farne meglio conoscere Ieroe.

Malgrado Ia relativa anzianita degli studi sulla religione e
la civilta della Valle dei due Fiumi, molti sono ancora i problemi
irrisolti in tale campo e molti sono i punti in cui i pareri degli
studiosi dissentono. Il Furlani offre ai suoi lettori un’ampia e
documentata rassegna delle varie correnti di idee, esponendo poi
in fine il suo punto di vista. A proposito di Gilgamesh, egli
inclina a credere che si tratti di una figura storica — un anti-
chissimo re di Unug sumera — successivamente divinizzato. Ri-
guardo a Enkidu, egli non esclude che possa invece trattarsi in
origine di una divinita. Aggiungiamo che il particolare che il
testo (tav. VIII, 1,8) fornisce a proposito della sua nascita — egli
& figlio di una gazzella e di un asino selvatico — potrebbe forse
offrire un appoggio a tale ipotesi: I'asino in particolare rivestiva
carattere sacro, talvolta addirittura divino, nell'ambiente semi-
tico; le testimonianze a riguardo sono numerose e, partendo dal
periodo sumero, si riflettono fino in epoca tarda in alcune tra-
dizioni rab Anche a proposito del mostro Humbaba, il
Furlani ritiene probabile che esso abbia relazione con la divini
paleo-assira, Kombabos. 11 giudizio dell'A. sulla questione delle

i figurative di Gil h ed Enkidu ¢ del tutto
nxegauvo nessuna di esse pud con certezza essere interpretata
come relativa all'epopea in questione. Il soggetto della lotta del-
I'uomo con animali & troppo generico e diffuso e nessuna della
raffigurazioni conosciute offre qualche indizio certo, con indica-
zioni di momi o altri particolari attendibili. E' comunque da
escludersi che I'uvomo nudo sia Gilgamesh e l'uomo-toro Enkidu.

La discesa di Ishtar agli inferi & una catabasi ad inferos di
carattere naturistico; la scomparsa della dea dalla terra si riflette
nel venir meno della fertilita e della feconditd, mentre il suo
ritorno dagli inferi in compagnia del suo amante Tammuz ri-
porta la vita agli animali e alla vegetazione. Si tratta di uno dei
tanti miti del genere, correnti mell'antico Oriente semitico; la
interpretazione di €sso va integrata attraverso il corrispondente
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mito greco della discesa di Afrodite agli inferi per farne risalire
Adonis. Su questo punto I'A. dissente nettamente dal Virolleaud,
che crede di poter sostenere che Ishtar & discesa agli inferi per
farne risalire i morti, e cid allo scopo che questi divorino i vivi.
Compito invero strano, soprattutto se messo in relazione con
Ishtar, dea dell'amore e delle nascite, che si rammaricd in modo
particolare per la distruzione degli uomini a mezzo del diluvio.

A proposito dell’Enuma Elish, il Furlani lo ritiene opera
di un'artista di grande levatura, una creazione eminentemente
letteraria, mella quale la personificazione delle figure divine &
ormaj cosi perfetta da far scomparire del tutto laspetto di dei-
fenomeni mnaturali, che certamente essi in origine avevano. Vi si
scorgono soltanto concetti e significati astrali, che perd — almeno
nella loro totalita — non sono originari; ¢ solo nell'ultimo perio-
do che la religione mesopotamica ha assunto un significato astrale
€ nel periodo neo-babilonese e neo-assiro I'Enuma Elish ha finito
con T'essere considerato una specie di manuale di astrologia.

La trasformazione che il mito ha subito rende tanto piu diffi-
cile il problema dei rapporti tra Enuma Elish e racconti simili
dell’Antico Testamento, problema questo tuttora non risolto e
forse per il momento insolubile.

Un capitolo addirittura ancora da iniziarsi sarebbe lo studio
dei rapporti tra la cosmogonia mesopotamica e i brani cosmo-
gonici che si trovano sparsi nella letteratura rabbinica. In tali
pissi affiorano qua e 1 riminiscenze pitt o meno formali delle
mitologie medlo—onenuh, ug;muca egmzma, e nun Possono man-

carvi spunti da coll a T Se — come

alcuni sostengono — si potesse un giorno dimostrare che Tiamat
raffigura la furia degli elementi e delle acque devastatrici, cio
troverebbe riscontro nella letteratura dei rabbini, presso i quali
le acque primordiali hanno tutt’altro che buona fama. Essi no-
tano che, a proposito del giorno della divisione delle acque
dalla terra arida, non sta scritto: « E vide Iddio che era buono »,
perche il Santo, Egli sia benedetto, sapeva che con le acque avreb-
be distrutto gli uomini. Le acque sono superbe e restie ad obbe-
dire alla parola del Signore; esse nel terzo giorno tentarono ancora
di ricoprire la terra e il Signore dovette rimproverarle a gran
voce e mettere loro un freno, racchiudendole entro le rive; le
«acque di sotto», ricevuto I'ordine di dividersi da quelle «di
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sopra» ¢ di discendere, tentarono di ribellarsi e all'ordine di
Dio risposero: « Non scenderemo ».
l\o amo ancora mcxdemalmeme una relazione tra quanto
im dice a proposito di Gil che & stato vinto dal
sonno — «Guarda luomo potente che desidera la vita (eterna)!
11 sonno come una tormenta ha soffiato sopra di lui» (tav. XI,
203.4) — e quanto si legge in Ber. r. 12: a proposito di « A Sua
imagine (Dio) lo cred », i rabbini dicevano che gli angeli quando
videro I'uomo, furono sul punto li chiamarlo «santo» e di pre-
stargli venerazione; allora 1ddio fece scendere su di luj la sonno-
lenza ed essi compresero che non era che una creatura umana.
In ambedue i testi il sonno & segno della debolezza dell'uomo,
una necessitd_della sua natura, che ne denuncia in modo inequi-
vocabile I'incapacita di appartenere a sfere superiori.

Diciamo questo solo a titolo indicativo, perche se il campo
dei rapporti tra Valle dei due Fiumi e Antico Testamento &
ancora pieno di misteri, quello delle relazioni tra letteratura rab-
binica e antiche mitologic ¢ un campo addirittura vergine, anche
se sommamente attraente.

11 Furlani avyerte di aver dato al suo lavoro un carattere
storico-religi i le note filologiche al minimo indi-
spensabile; zuu..zvu il lettore potra apprezzare la competenza lin-
guistica dell'illustre studioso attraverso le traduzioni, che, oltre
che essere scientificamente accurate, sono redatte in una lingua
scorrevole che ne rende assai piacevole la lettura.

Sofia Cavalletti

A. Ravenna, L'Ebraismo postbiblico, Morcelliana, 1958, pp. 152.

L'Editrice Morcelliana ha progettato un vasto programma
editoriale, che sotto il titolo generale di « Biblioteca di Scienze
religiose » si diversifiichera in dieci rami diversi: teologia, litur-
gia, storia della Chiesa, filosofia, ecc. 11 volumetto del Ravenna
prende onorevolmente posto nella nona sezione, riservata alle reli-
gioni mon cristiane.

Dopo una breve sintesi della storia del disperso Tsraele, dal
periodo talmudico al sionismo, I'A. espone in tre capitoli la vita
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religiosa ebraica; ad essi fa seguito la trattazione delle basi dottri-
nali di essa. Negli ultimi due capitoli tratta delle correnti mi-
stiche e di vari gruppi dissidenti.

L'A. bilancia in questo lavoro le sue qualith di uomo di
studio e di uomo profondamente religioso. Il lettore gli sard
particolarmente grato per la prima parte| del volumetto dove,
con sommo amore descrive la vita quotidiana dell’Ebreo, mo-
strando come usi, costumi e tradizioni ancora oggi vivi in mezzo
agli Ebrei traggano la loro origine dalla Bibbia. L'A. fa frequente
uso di citazioni di testi rabbinici e cid allo scopo di spiegare
pii dettagliatamente un precetto o un principio che risale alla
Bibbia. Tutta la vita del popolo ebreo ¢ stata spesa infatti mella
venerazione amorosa della Legge, ¢ ancor oggi lisraclita pud dire,
come il salmista anticotestamentario, che la Legge ¢ lampada
al suo piede e la parola di Dio luce sul suo sentiero. L'A. inoltre
non si limita a una schematica descrizione della vita religiosa
ebraica, ma offre al lettore il modo di conoscere direttamente
numerosi testi liturgici, di cui fornisce traduzioni parziali o in-
tegrali.

La seconda parte del lavoro, dedicata alle basi dottrinali
della vita religiosa, ¢ anch’essa nutrita e interessante, ma & soprat-
tutto la prima che viene a colmare una lacuna nella nostra produ-
ione sullargomento; mancava fino ad oggi un’esposizione sinte-
tica, chiara e serena della vita religiosa ebraica. Non si disponeva
fino ad oggi che di fascicoletti di molto medesta mole, che circo-
lavano nei ristretti ambienti delle comunita dei vari paesi. Il
libro del Ravenna & invece dedicato a un pubblico vasto, andan-
do oltre i limiti delle confessioni religiose. Ecco quanto si- augura
I'A. nella prefazione: « Possano libri come questi contribuire ad

il rispetto reciproco e la comprensione fra i profes-
santi fedi diverse; questa & la migliore ricompensa che mi attendo
dai miei lettori ». Lo spirito con cui il Ravenna ha compilato
il suo lavoro ¢ la miglior garanzia che egli non perderd la sua
ricompensa.

Grati quindi all’A. per quanto oggi di offre, vorremmo espri-
mere qualche desiderio per una eventuale seconda edizione. 1
tirannia dello spazio & grave, ma si desidererebbe talvolta una
parola di interpretazione ¢ di spiegazione riguardo a taluni usi,
per es. quello di non portare scarpe di cuoio in date occasioni.
Per avere un quadro pitt completo dell'ebraismo odierno, sarebbe
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consigliabile dilungarsi un po’ pitt sui vari gruppi e sulle varie
tendenze che si riscontrano oggi in seno a Isracle. Nella biblio-
grafia riguardante le correnti mistiche, bisognerebbe aggiungere
il libro dello Scholem, che & un classico sull'argomento.

Sofia Cavalletti

MarTIN LuTERo, Seritti religiosi (A cura di Valdo Vinay in col-
laborazione con Giovanni Miegge), Laterza, Bari 1958,
p. XXIV - 472.

Denis de Rougemont ha denunciato anni or sono in ter-
mini penetranti ed energici linquietante analfabetismo  del-
Iintellettuale di oggi in materia religiosa. Se questo giudizio cor-
risponde alla realty per I'nomo colto medio della nostra epoca,
in quali proporzioni bisogna ripeterlo per I'ltalia? Nella cul-
tura italiana attuale vi sono dei nomi notevoli seppure isolati
per quanto concerne la storia delle religioni e la storia del-
I"eterodossia, ma per quanto si riferisce a cultura teologica sarebbe
imbarazzante dover citare dei nomi di studiosi che possano
stare alla pari dei maggiori o anche minori nomi che illustrano
la scienza teologica nelle Universita tedesche e scandinave, in-
glesi e svizzere, francesi e belghe, olandesi e nord-americane, In

con questa inad culturale, che risale per lo
meno alla Controriforma e che impedisce lo sviluppo del con-
fronto critico e soffoca una problematica che sola sarebbe ca-
pace di dare alla nostra cultura l'interezza delle sue dimensioni
e la sua retta prospettiva, la valorosa Casa Editrice Laterza di
Bari, ha avuto la generosa e illuminata iniziativa di pubbli-
care una collana di Testi religiosi, la quale «si propone di
contribuire e all'allargamento e all'arricchimento degli oriz-
zonti culturali in un settore sinora insufficientemente coltivato
nel nostro Paese ».

E’ profondamente significativo che il volume che inaugura
la collana sia dedicato a Lutero, un nome che in Italia suscita
timorati scandali di sapore pit che provinciale e sia affidato
ai due maggiori competenti di studi luterani che esistano oggi
da noi, Valdo Vinay e Giovanni Miegge, gid noti per impor-
tanti lavori: il grosso e insuperato Lutero del Miegge, che co-
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stituisce il piti notevole contributo italiano alla comprensione
del Riformatore nel quadro degli studi attuali, parecchi valo-
rosi studi particolari e articoli di puntuale aggiornamento del
Vinay.

11 volume, che si presenta in una veste degna delle mi-
gliori tradizioni tipografiche laterziane, & preceduto da una
breve e sobria introduzione, intesa non a inquadrare storica-
mente, ma a presentare schematicamente le posizioni dottrinali
ed etiche del Riformatore. Nel loro misurato equilibrio queste
[poche e lucide pagine accennano a tutti i problemi essenziali,
ma c'¢ forse da domandarsi se la loro concisione non sia ecces-
siva, tanto da rischiare di essere insufficiente per chi non cono-
sca altrimenti le posizioni luterane e superflua per chi abbia
famigliarita con esse.

Non sarebbe stato piu utile, ai fini di una meditata valu-
tazione, tracciare( e la mano maestra dei due compilatori non
avrebbe trovato difficolta davanti a questo compito) una tra-
iettoria dei vari orientamenti dell'indagine luterana in questi
ultimi decenni, dopo secoli d'interpretazione polemica o apolo-
getica confessionale, come del resto si accenna, ma in pochis
sime righe a p. XIII?

All'i duzi segue la che non ¢ impresa
di poco conto in un volume di questo genere. Chi sia appena un
po’ informato della estensione assunta da questi studi, sa quale
annosa e vigilante preparazione e quale costante aggiornamento
siano necessari per stendere una bibliografia selezionata, che non
trascuri nulla di essenziale e non citi nulla di superfluo o di
secondario. A questo riguardo ¢ lieto dovere del critico tribu-
tare una i lode ai due i i per la sapiente
disposizione e per Toculata cernita dei moh, la cui elencazione
permette un sicuro orientamento al lettore che voglia ap-
profondire lo studio del pensiero luterano. Particolarmente in-
teressante la sezione in cui sono elencate le versioni italiane dal
XVI secolo ad oggi.

Seguono senzaltro i testi, ciascuno dei quali inquadrato da
una agile pagina di presentazione che segnala i dati storici che
hanno occasionato la compilazione nonche le vicende della prima
diffusione e accompagnato da scarne note intese a rendere chiari i

i
punti oscuri o comunque bisognosi di altri riferimenti. La tra-
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duzione ¢ limpida e scorrevole € non si pud segnalare quasi nes-
suna eccezione di frase involuta.

In ordine di successione sono presentate anzitutto le Tesi
sulle indulgenze, affisse da Lutero alla porta della Chiesa del
Castello di Wittenberg il 81 ottobre 1517. Si tratta di un docu-
mento storico di prim’ordine, che mostra il giovane monaco
agostiniano ancora infarcito degli schemi della scolastica me-
dioevale, ma in cui gia sono in azione i fermenti rinnovatori.

Seguono due Sermoni del 1519, uno sul battesimo, I'altro
sulla Cena, in cui i due sacramenti sono Ppresentati non in ter-
mini dottrinali, ma piuttosto in termini parenetici, in cui co-
munque gia si delinea la tipica posizione sacramentale luterana,
a mezza strada tra la concezione cattolica e quella che sara la
concezione calvinista.

E’ poi la volta del famoso Sermone sulle buone opere del
1520, che & un vero e proprio trattato condotto sulla traccia del
Decalogo, di cui costituisce un commento ad ogni singolo co-
mandamento. In queste pagine si assiste al rovesciamento delle
premesse dell'etica tradizionale e si avverte I'immensa portata
storica del rovesciamento stesso, anche se condizionato dalla pola-
rizzazione in senso antropologicossoteriologico, comune a tutta la
teologia dell’epoca, tanto cattolica quanto protestante, con l'ec-
cezione forse del pensiero calvinista, il quale fard gravitare altri.
menti glinteressi cristiani. Ma i fondamenti della nuova etica
sono presentati piuttosto di riflesso, presupposti pitt che elabo-
rati, per cui per una intelligenza compiuta della concezione Tu-
terana sarebbe stato necessario porre sotto gli occhi del lettore
prima del Sermone un altro testo che esplicitasse quej fonda-
menti, cio¢ la concezione della giustizia di Cristo e della fede,
ai cui motivi Lutero nel Sermone stesso ripetutamente si richiama
come a motivi noti.

Al 1520 e al 1521 risalgono il mirabile commento al Magni-
ficat e la fedele esortazione a tutti i cristiani a guardarsi dai tu-
multi e dalle rivolte. Da questo ultimo testo, uno dei Ppit vivi del
volume, trapela la passione suscitata in Germania dalla predica-
zione di Lutero, la sua consapevolezza di essere stato strumento
di una rivoluzione religiosa inaudita (c Al papa, ai vescovi, ai
preti e ai monaci non ho forse recato pitt danno io soltanto con
la bocea senza un sol colpo di spada, che tutti gli imperatori e
Te ¢ principi con tutta la loro violenza? »: p. 293), ma appunto
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soltanto strumento (« Io sono certo che la mia parola non ¢ mia,
ma ¢ parola di Cristo.. Non ¢ possibile che un uomo da solo
i e diriga una simile impresa »: p. 293), ¢ nello stesso tempo
la sua energia nel bloccare fraintendimenti nel senso di una ri-
voluzione di forza («essa & contro Dio e Dio non & con essa »:
p- 290).

Sarebbe forse stato consigliabile abbinare questo testo con
altro del 1528, Secondo la Scrittura, una assemblea o comunita
cristiana ha il diritto ¢ la facoltd di giudicare ogni dottrina e di
chiamare, insediare e destituire i dottori — che nella raccolta &
da esso separato da una serie di Prediche sui Vangeli — onde at-
tenuare una possibile falsa interpretazione di quest’ultimo. Perche
il testo del 1523, se sta a se, isolato, pud rendere un suono quasi
anabattistico e, se si vuole avere una visuale obiettiva della con-
cezione luterana, bisogna integrarlo con altri aspetti del pensiero
del Riformatore che non sono contenuti in questa raccolta e di
cui una eco ricorre nel trattatello stesso (« Tu dici: "Come? non
¢ forse vero che se egli [il cristiano] non & chiamato, non puo
neppur predicare, come tu stesso haj insegnato?” »: p. 429).

1 gruppo delle citate Prediche contiene alcuni gioielli in-
comparabili, come la Seconda predica per il primo giorno di Pa-
squa, che illustra la famosa antitesi luterana tra sentimento e
fede, indicando senza possibilita di equivoco e a smentita dell'in-
terpretazione soggettivistica che ha corso ancora oggi in certi am-
bienti, che la fede, secondo Lutero, ¢ una grandezza che va intesa
paradossalmente nella dimensione oggettiva della Parola, dello
Spirito, di Cristo e non della coscienza individuale (cfr. p. 871 s.).

La raccolta si chiude con L'Enchiridion, il catechismo pro
pueris et rudibus, del 1528, documento classico di istruzione evan-
gelica, che sa ppiare la estrema semplicita dell’espressione con
la solidita della sostanza.

A lettura piuta quale impressi plessiva si ricava
da questo volume, frutto di molte e sapienti cure? Tutto il pen-
siero di quella personalita complessa e multiforme che ¢ Lutero,
¢ religioso, ciot ha fondamenti teologici, come hanno ben avver-
tito i curatori nella introduzione (p. XIII). Bisognava scegliere e
nella scelta evitare di pubblicare testi gia altrimenti disponibili in
italiano. Con quale criterio ¢ stata fatta questa scelta? Chi vo-
lesse offrire una raccolta di scritti della letteratura paolinica po-
trebbe far cadere la sua scelta sulla robusta e ariosa costruzione
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dell’Epistola ai Romani, sulla vivacissima polemica dell'Epistola
ai Galati, sulle grandi sintesi dei Colossesi ed Efesini, sulla tran-
quilla sistemazione delle Pastorali (nella supposizione della pa-
ternitd paolinica di alcune sezioni di queste Epistole): e a se-
conda della sua scelta il lettore altrimenti ignaro riceverebbe una
oppure un‘altra impressione circa il pensiero dell'Apostolo, 11
lettore altrimenti ignaro di questi Scritti religiosi di Lutero non
viene a conoscere I'esegeta e il dottore della Chiesa del Com-
mento all'Epistola ai Romani o degli Articoli di Smalcalda, il
profeta che osa lanciare il suo appello alla nobilta cristiana della
nazione germanica, il disputatore mordace e imbattibile della
Disputa di Heidelberg o del De servo arbitro contro Erasmo,
Tannunciatore della emancipazione evangelica del De libertate
christiana. Viene a conoscere, prevalentemente, non ci permettia-
mo di dire un Lutero minore o un Lutero meno vivo e meno in-
teressante, ma un Lutero diverso, che ricorda la prudenza eccle-
stiastica delle Epistole a Timoteo ¢ a Tito e la dolcezza pastorale
dell’Epistola ai Filippesi.

Questa inevitabile limitazione non diminuisce in nulla il
valore della raccolta: chi, rimanendo sulla base di testi tradotti
nella nostra lingua, vorrd avere un quadro pitt completo e obbiet-
tivo -del pensiero di Lutero, dovra integrare questa lettura at-
tingendo all'altro Lutero, quale si ricava dagli Scritti politici (ma
non per cio meno « religiosi » di questit), volume che se non an-
diamo errati ¢ esaurito ¢ di cui sarebbe piit che auspicabile una
ristampa (I Ediz.: Torino 1949). Non per nulla tutte e due le
raccolte sono dirette da Luigi Firpo, il cui solo nome & garanzia
di serietd. per questa come per le altre serie di Testi religiosi che
ci attendiamo.

Vittorio Subilia






NOTIZIE E RELAZIONI

Il IX Congresso internazionale
di storia delle religioni a Tokyo

Dal 27 agosto al 9 settembre 1958 si é svoito a Tokyo e a
Kyoto il IX Congresso internazionale di storia delle religioni,
promosso dalla Associazione internazionale per la storia delle
religioni, con la_partecipazione di circa 550 studiosi, per la mag-
gior parte asiatici (circa 400 giapponesi); gli occidentali erano,
fra europei e nord-americani, circa una sessantina. L'Italia era
utficialmente rappresentata dal Prof. Raffacle Pettazzoni, presi-
dente dell’A internazionale e gia presi del Con-
gresso di Roma (1955). Di fronte alle cospicue delegazioni di
altri Paesi (la Germania con dieci membri, la Francia con otto.
ecc) & da lamentare che non ci sia stata a Tokyo, per mancata

di congrue ioni, una pit larga partecipa-
zione di studiosi italiani qualificati. Il Prof. Pettazzoni pronun-
cid una allocuzione alla seduta solenne di apertura del Congres.
50, che fu pubblicata integralmente Ia sera stessa nella edizione
inglese del quotidiano giapponese Asahi. Siamo lieti di poterla
qui sotto riprodurre nel testo italiano. Il Prof. Pettazzoni presentd
inoltre una comunicazione alla III Sezione del Congresso su
« Un preteso monoteismo giapponese ». Inoltre egli tenne a Kyoto,
per invito di quella Univenita, una conferenza in italiano (tra-
dotta via via in giapponese da un italianista presente), trattando
«Di alcuni paralleli nello svolgimento de.la storia religiosa del
Giappone ¢ del mondo occidentale ».

Al Comitato organizzatore yiapponese spetta il merito del
grande successo del Congresso, in particolare al presidente prof.
Teruji Ishizu, della Universita Tohoku, Sendai, e al segretario
generale, prof. Hideo Kishimoto, della Universita di Tokyo. Il
Principe Mikasa, presidente onorario del Congresso, partecipd a
tutte le riunioni e alle escursioni dalla prima all'ultima giornata.
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L'organizzazione del Congresso fu superiore ad ogni elogio. Tutto
era previsto e predisposto in tempo, fino ai pitt minuti particolari.
Al perfetto funzionamento degli organi tecnici e logistici si ag-
gunse lo spirito di ospitalita dei Giapponesi, la loro accogliente
cortesia, la loro premurosa assistenza. E' ovvio che per gli stu-
diosi delle religioni questo viaggio in Giappone sia stato una
fonte di esperienze incomparabili.

Bop. la seduta inaugurale, i primi tre giorni furono occu-
pati dai lavori del Congresso propriamente detti, distribuiti in
quattro Sezioni: 1. Religioni primitive; 2. Religioni antiche: 3
Religioni viventi; 4. Problemi generali.

Dopo un breve intervallo per visitare le famose antichita re-
ligiose di Nikko e di Kamakura, i tre giorni successivi furono de-
dicati ad un « Convegno » («Symposium ») sotto gli auspici del-
P'UNESCO, sul tema « Religione e Pensiero in Oriente e in Oc-
cidente: Un secolo di scambi culturali ». Prevalsero in questa se-
de sui contributi scientifici le discussioni di ordine pratico in re-
lazione col « progetto maggiore » concepito dalllUNESCO per I'av-
vicinamento culturale fra Oriente e Occidente. I lavori del
«Symposium » hanuo portato alla formulazione di alcune rac-
comandazioni da presentare allUNESCO e altre da presentare
alla Associazione internazionale. Fra le prime ¢ da segnalare il
voto che 'UNESCO intervenga presso le autoritd governamentali
degli Stati membri preposte alla Educazione pubblica affinche
nei programmi delle scuole medie sia introdotto I'insegnamento
dei dati principali acquisiti dallo studio comparato delle civilta e
delle religioni « come fattori essenziali per promuovere la stima
reciproca fra i popoli ».

Dialtro lato, il felice esperimento del Congresso di Tokyo
ha fatto concepire I'idea di tenere altri Congressi internazionali
di Storia delle religioni in altri Paesi asiatici, alternandoli ai Con-
gressi quinquennali europei, sempre nel quadro e mello spirito
dell’Associazione internazionale e previa la costituzione di altri
gruppi nazionali asiatici aderenti all'Associazone internazionale.
Come primo avviamento in questa direzione & stato nominato un

Comitato provvisorio, composto dei rapy i del Giappone,
India, Repubblica Araba Unita, Blrmama’ Pakistan e Corea, con
Tincarico di studiare e formulare proposte utili da presentare al
Congresso di Marburg nel 1960.




Notizie e relazioni 279

Gli ultimi giorni del Congresso furono riservati alle escursio-
ni, che, trasportando i Congressisti nell'interno del Paese, permi-
sero loro di visitare i grandi centri della storia religiosa del Giap-
pone e i celebri santuari di Ise, Nara, Tenri ¢ Kyoto, riportan-
done impressioni indimenticabili. A Kyoto ebbe luogo la seduta
di chiusura del Congresso.

Allocuzione di R. Pettazzoni alla seduta inaugurale
del Congresso di Tokyo (28 agosto 1958)

Quando a Roma nellaprile del 1955 il Prof. Miyamoto e il
prof. Kan, a nome della Universita di Tokyo, del Consiglio Giap-
ponese delle Scienze e della Societd Giapponese per gli studi re-
ligiosi, espressero il desiderio e presentarono formale proposta
che un Congresso internazionale di Storia delle religioni avesse
a riunirsi prossimamente a Tokyo, io e gli altri membri del Con-
siglio E tivo dell’A. le per la storia del-
le religioni restammo per un momento perplessi. Ma le compren-
sibili perplessiti furono presto superate in senso positivo, e oggi,
grazie allo sforzo dei nostri Golleghi giapponesi, siamo lieti di
poterci rallegrare sinceramente con loro per la piena realizzazio-
ne del loro e nostro progetto.

E' questa la prima volta che un Congresso internazionale di
Storia_delle religioni ha luogo fuori d’Europa. Questa noviti

non ¢ un fatto di ordine estrinseco e contingente, dovuto sol-
tanto agli odierni progressi nella  organizzazdone degh in-
contri internazionali fra gli studiosi. Nel nostro caso ¢'¢ qualche
cosa di pite. Si tratta di un cospicuo passo avanti della nostra
scienza, di una ulteriore integrazione di quella vocazione ecu-
menica che la scienza delle religioni porta, per cosi dire, nel san-
gue, quasi per riflesso di uno spirito universale che ¢ proprio
della religione stessa.

Per gli storici della religione non ¢ indifferente incontrarsi
in Europa o in Asia. Qui, nella Grande Asia, I'Asia Maior, cir-
cola uno spirito religioso profondamente diverso da quello del
mondo occidentale e si ha la sensazione immediata di questa di-
versita, quale appare in cma qual modo palanxmm intorno ai
due massimi centri di gravi stori ligi il Buddi. e
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il Gristianesimo. Ma essa & piit antica del Cristianesimo, pit anti-
ca del Buddismo, perché le sue origini sono radicate negli strati
profondi di un humus culturale millennario di remota formazione
preistorica.

La religione per s¢ stessa, come elemento costitutivo della
civilta, ¢ condizionata dal suo ambiente storico. Ma anche la
scienza delle religioni ¢ condizionata storicamente. La nostra
scienza delle religioni ¢ un prodotto del pensiero occidentale. E'
nata in Europa, allepoca della Riforma, quando la coesistenza
di i diverse p la iproca e stimo-
lava la discussione e la controversia, e cosi creava la condizione
necessaria allo sviluppo del pensiero religioso.

Ma questa non era una condizione sufficiente per il sorgere di
una scienza delle religioni. Lo studio scientifico delle religioni
difficilmente poteva svolgersi dalla controversia teologica fra le
Chiese. Era necessario che il pensiero religioso uscisse dalla chiusa
cerchia del mondo confessionale cristiano e si aprisse alla cono-
scenza di altri mondi religiosi per poter passare dalla fase teolo-
gica alla fase scientifica. A questo giovs in primo luogo la co-
noscenza delle religioni orientali.

Anche in Asia esiste un pluralismo confessionale, special-
mente in seno al Buddismo. Basta pensare alle due grandi « chie-
se» buddistiche del Piccolo Veicolo e del Grande Veicolo, come
pure, internamente al Grande Veicolo, alle numerose «scuole »
del Buddismo cinese e giapponese. Ma in Asia, oltre al pluralisnio

le, ¢¢ anche un p di vere ¢ proprie religio-
ni. Si pensi sopratutto alle religioni nazionali dell'India, della
Cina e del Giappone, che non furono distrutte dallavvento e dal-
la_espansione del Buddismo ¢ sono sopravissute fino ad oggi, a
differenza di quanto ¢ accaduto in Occidente, dove le antiche
religioni_pagane sono scomparse col irionfo. del Cristianesimo.

Questo mol. pluralismo. religioso e se
non valse a dar vita, in Asia, ad una scienza delle religioni in-
dipendente, cred tuttavia una situazione propizia all'attecchire
della scienza occidentale delle veligioni nei Paesi piw progrediti
del mondo asiatico, quando essa vi fu introdotta al seguito della
grande penetrazione della civiltd occidentale nei tempi moderni.

In questa linea si inserisce questo nostro Gongresso. La scien-
2 occidentale delle religioni batte oggi, non certo per la prima
volta, ma certo pitt intensamente che mai, alle porte del Giappone,
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sapendo di trovare in questo Paese un terreno gia dissodato e
preparato ad accoglierla. La scienza occidentale delle religioni ¢
oggi qui presente, in questo estremo lembo della Grande Asia,
con la sua organizzazione, con i suoi womini pite rappresentativi,
con i suoi piani di ricerca, con i suoi orientamenti diversi. Tutto
cio che la scienza occidentale ha saputo produrre nello studio
delle religioni in un secolo di vita operosa ed intensa, voi Uavete
0ggi qui a portata di mano, o amici giapponesi ed asiatici. La
nostra metodologia, elaborata ¢ praticata nelle nostre scuole se-
condo i principi di un pensiero storico piti 0 meno coerente, non
ha nulla di assoluto e di definitivo. E’ uno strumento prezioso
ma perfettibile, che puo, anzi deve, essere sempre meglio tempra-
to per meglio adeguarsi alle multiforme varieti della vita re-
ligiosa.

Noi siamo venuti non tanto per dare quanto per ricevere.
Nelloffrire a voi i quadyi della nostra sistematica, le prospettive
della nostra metodologia, la tecnica del nostro lavoro scientifi-

co, vi chiediamo in cambio — ¢ non ¢ piccola cosa — laccesso
al vostro mondo religioso, che ¢ cosi diverso dal nostro.

La nostra presenza in Giappone, per noi occidentali, non ¢é
soltanto una eccezionale avventura turistica rvicca di impressioni
indimenticabili; essa ¢ sopratutto una presa direita di contatto
con una realtd veligiosa atla ad arricchire le nostre esperienze,
con una ideologia religiosa atta ad allargare il nostro stesso con-
cetto di religione, con una storia religiosa di straordinaria im-
portanza e di singolare interesse.

A noi forse non sara dato, durante il nostro soggiorno, d'in-
contrare neppur una delle ottanta miriadi di divinita che aleg-
giano su questo Paese incantato. Ma queste invisibili divinitd
sono pur idealmente presenti. In questo Paese culturalmente co-
si progredito, in questo ambiente storicamente cosi evoluto, é so-
pravissuta fino ad oggi — o fino a ieri — una forma di quella
religione politeistica e naturistica che per secoli e secoli prima
del Cristianesimo fu anche la forma religiosa dell'Occidente.

Certo, anche in Europa non pochi elementi dell'antico pa-
ganesimo greco e vomano, nonché celtico e germanico e slavo, si
sono tramandati in seno alla religione cristiana. Ma i Santi han-
no dovuto annullare gli Déi per poter diventare i loro successo-
»i. In Giappone invece i Buddha e i Bodhisattva non hanno sop-
presso i Kami, anzi se li sono incorporati in forme e strutture
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composite che hanno reso possibile al Buddismo di penetrare su
larga scala nella coscienza del popolo giapponese.

Pur travisati esteriormente in senso buddistico, i Kami era-
no sempre vivi: tanto vivi che, qu/mda i tempi furono maturi
per una grande ripresa dei genuini va/on hadlzm’rmlt, essi age-
volmente si lib dalle secolari del sincreti-
smo shint istico, e con la i politica della auto-
vita imperiale andd di pari passo la restaurazione religiosa del
« puro Shinto ». E quando poi lo shintoismo cesso ufficialmente
di essere una religione per mantenersi, al di sopra delle religio-
ni, come fede nazionale comune e vincolo ideale per tutti i Giap-
ponesi, cio non impedi ai suoi r(mq('nm fermenti_ religiosi di

i nelle nuove f e dello po-
polare (Shuha Shinto).

E’ questa varietd d; espcnenze religiose, questa mialxm di
forme arcaiche e di asp i ici, questa mill i-
cenda di azioni e reazioni fra la religione nazionale indigena e la
religione supernazionale importata, che conferisce una impronta
caratteristica alla storia veligiosa del Giappone.

Per questo singolare mondo religioso io ho sempre avulo
personalmente un interesse visissimo.

Se mi ¢ consentito di terminare questo discorso con un ri-
cordo personale della mia vita, diro che il mio primo scritto di

storico-rels fu p dedicato al Giappo-
ne. Esso risale al 1904. Era il irmpo della guerra russo-giappone-
se, ed io evo allora studente nell’Universita di Bologna. Mi ven-
ne la curiosita di avere qualche nozione sulle religioni del Giap-
pone. E cosi scrissi un articolo, che non era certo un capolavoro,
ma che con mia grande soddisfazione fu accolto ¢ pubblicato in
un giomale quotidiano della cittd (<1 Resto del Carlino », 29
febbraio 1904).

Certo io non potevo neppur lontanamente pensare che un
giorno io avrei avuto Ponore e la gioia di visitare il Paese delle
Otto Isole, e di partecipare ad un Congresso internazionale di
Storia delle religioni in questa incantevole citta di Tokyo, che da
allova era sempre stata per me una cittd del sogno.




1l «C gno Inter i 1 ico»
di Lahore (Pakistan)

Riteniamo utile la pubblicazione di questo resoconto del
« Convegno Islamico » di Lahore perché esso — pur trattando
argomenti che in parte esulano dal campo di studi della no-
stra Rivista — offre un quadro, basato su esperienze perso-
nali, di certi aspetti delle tendenze di pensiero di una grande

religione universale vivente, quale & Vlslam.
(N.dR)

Nei giorni 29 dicembre 1957 -8 gennaio 1958 si & svolto
nella citta di Lahore capoluogo della provincia del Pakistan
occidentale? un importante « Convegno Internazionale Isla-
mico» (International Islamic Colloquium). L'importanza del
Colloquium & stata soprattutto nel fatto che vi hanno parteci
pato sia musulmani di quasi tutti i paesi asiatici ed africani, sia
orientalisti europei®. E' stato dunque un contatto vivo e am-
plissimo (i partecipanti erano pit di 140, di 33 paesi) fra
Oriente e Occidente su un piano cosi delicato come la discus
sione religiosa, ¢ discussione religiosa con religiosi spesso cosi
suscettibili come i musulmani: come & stato dichiarato da pilt
parti si ¢ trattato della prima riunione cosi ampia del genere.
Un secondo aspetto dell'importanza del Colloguium sono stati
gli argomenti trattati, argomenti, per cosi dire, di grande attua-
lita, seppure non strettamente parlando « politici», e la note-
vole liberta di discussione, non intaccata dalla momentanea
intemperanza di qualcuno: una liberta di discussione che ha
dimostrato la notevole maturita raggiunta, ormai, dai popoli
islamici anche in questo campo cosi delicato. 1I Convegno fu
organizzato con effficienza e grande abbondanza di mezzi dal-
I'Universita del Pangiab (la pitt antica universith di tipo euro-
peo del subcontinente indo-pakistano, fondata 75 anni fa) con

1 Dal 1055 il Pakistan, dapprima federazione di varie provincie autonome,
unificd tutte le provincie del Pakistan occidentale e divenne una federa-
jone di due sole provincie, Pakistan Occidentale (capitale Lahore) e Paki-
stan Oricntale (capitale Dacca). Lahore conta quasi 900000 abitanti, ed &
senza_dubbio il centro culturale piti importante dello Stato.

» Oltre agli orientalisti europei, che verranno, come autori di comu
nicazioni, citati mel corso dellarticolo, ricordiamo: il prof. Emilio Garcia
Gémez dell'Universith di Madrid, il prof. Vladimir Minorskij di Cambridge,
il prof. Hellmut Ritter, il prof. Otto Spies dell'Universita di Bonn.
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ampie sovvenzioni del governo della giovane « Repubblica Isla-
mica del Pakistan » *: il Presidente della Repubblica in per-
sona, Gen. Iskandar Mirza ha inaugurato il colloquio.

Lingue ufficiali erano soprattuto l'inglese e larabo: gli
interventi dei vari oratori, inviati gid vario tempo prima del-
I'inizio dei lavori, se in inglese erano stato tradotti — in stampa
o a ciclostile — in arabo, e viceversa. Di alcuni interventi esi-
steva una traduzione in urdu (una delle due lingue ufficiali
del Pakistan, secondo la recente costituzione del 1957; laltra &
il bengalese) e anzi alcuni furono pronunciati in quella lingua.
Gli interventi stessi e un cenno delle discussioni saranno rac-
colti, nelle diverse lingue, integralmente, in un volume di Atti
di prossima pubblicazione. Negli intervalli fra le sedute i con-
gressisti hanno avuto modo di visitare i luoghi storici della
antica cittd di Lahore, e le istituzioni islamiche della citta. Con-
ferenze extra sono state organizzate per presentare al pubblico
locale, avidissimo di conoscere tutto cid che concerna Iislam,
gli ospiti stranieri, specialmente europei: innumerevoli gli invi
in scuole, istituti, collegi, grandi e piccoli, di studi islamici.
Una grande Esposizione Internazionale di Arte Islamica (con
partecipazione anche di oggetti di paesi occidentali inclusa
I'Ttalia) fu inaugurata durante il Colloquium ¢ rimase aperta
tutto gennaio, nel bellissimo scenario del vecchio « Forte » di
Lahore. La presidenza del Colloquium fu tenuta dal Vice-Chan-
cellor (praticamente il Rettore) della Universitd del Pangiab,
Dr. Mian Afzal Husain: ogni seduta (due al giorno, una mat-
tutina e una pomeridiana) era presieduta da due Presidenti-
Ospiti, man mano scelti. Ad evitare lo spezzettamento in sezioni
troppo ristrette si scelse il sistema (effettivamente piuttosto
discutibile, data la folla dei partecipanti) di tenere continua-
mente seduta plenaria, essendo ogni giorno dedicato a diffe-
renti argomenti.

I lavori veri e propri del Convegno cominciarono il
81 dicembre, essendo stati i due giorni precedenti dedicati, il
primo, alla seduta inaugurale con discorso del Presidente della
Repubblica, e il secondo alla cerimonia della posa della prima
pietra della nuova grandiosa sede extra-urbana della Universita
del Pangiab, cerimonia alla quale erano presenti delegati delle

s Tale ¢ il nome ufficiale della Repubblica (approvato non senza di-
scussioni), secondo la Costituzione del 1957,
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varie Universita del mondo (il sottoscritto rappresentava I'Isti-
tuto Universitario Orientale di Napoli). Prima di accennare bre-
vemente allo svolgersi dei lavori va fatto un cenno al notevole
contenuto del discorso inaugurale del Gen. Iskandar Mirza,
significativo della tendenza sanamente «laica> del pur «isla-
mico » stato Pakistano. Il Presidente si ¢ scagliato con notevole
vigore contro i mulld, il «clero musulmano », giungendo a dire
testualmente (traduco dal testo ufficiale distribuito ai congres-
sisti: il discorso fu pronunciato e pubblicato in lingua inglese):
E’ una ironia della storia che I'lslam, che pur rigetta I
tuzione del clero organizzato, ¢ spesso caduto nelle mani dei
preti. Nel termine « preti » non includo i grandi santi, i mistici,
i tradizionisti, i pensatori e gli altri womini pii che formano
di per se stessi una categoria a parte. No, il sacerdozio organi-
zato dell'Tslam & costituito dai mulld immaturi e ignoranti che
per secoli hanno monopolizzato i pulpiti. Per un verso, il mulld
ha inserito mel tessuto dell'lslam una pazzesca rete di fantasie
e di fanatismo. Per l'altro verso, egli ha spesso tentato di usare
I'lslam come una veste elastica a scopi di politica e di opportu
nismo. Il risultato, in ambo i casi, & caotico. Entro la moschea,
il mulld ha fatto dell'lslam una favola immersa in strambe
superstizioni e opposta a ogni forza di progresso. E, fuori dellx
moschea, egli ne ha spesso fatto una compiacente ancella del
potere politico». La durezza dell'attacco & spiegabile anche per
il fatto che nei giorni precedenti al Colloguium alcuni fra i
pitt fanatici mulld del Pakistan avevano lanciato una campagna
di proteste per gli inviti fatti anche a « miscredenti » o peggio
ancora a «eretici», a partecipare ai lavori del medesimo.

“.

Nel caso degli ahmadiyya® la campagna & stata anzi cosi

4 Movimento «eretico» dellslam fondato dal «santo» e «visiona-
tio» Mirzd Ghulim Ahmad nel 1882 e poi divisosi in due branche, quelli
che ritengono il fondatore un vero e proprio profeta, (i qddydni) sebbene non
«legislatore », ¢ quelli che lo ritengono semplicemente un rinnovatore del-
Vlslam, $i badi che Ieresia degli ahmadiyya non consiste tanto, secondo gli
avversari, (e questo & un’ tipico atteggiamento islamico) in formummm
dogmatiche sbagliate (esistono sttte dellTslam in questo senso pit
aberranti degli ahmadiyya), bensl nel credere che il fondatore sia un pro-
feta, negando quindi a Muhammad la sua definitivitd (e mettendo quindi
in pericolo la shari‘a, la legge) e inolire quella di rifiutarsi di pregare in-
sieme con gli altri musulmani. Per maggiori notizie e bibliografia si veda
Paxcja, Islamologia, Roma, 1951, pp. 588 segg.
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intensa che uno dei pitt notevoli rappresentanti di quella comu-
nitd, I'ex-ministro_ degli esteri Zafrullah Khan ¢ stato di fatto
impedito di parteciparvi. Le differenti associazioni musulmane
di Lahore, progressiste o mon, hanmo colto, come era ovvio,
T'occasione della presenza in citta di tanti autorevoli musulmani
¢ islamisti di tutto il mondo per distribuire libri, opuscoli e
volantini a difesa delle loro idee: e debbo dire che questo ha
fatto, almeno su chi scrive, una ottima impressione di sostan-
ziale liberalismo religioso. Sono stato curiosamente colpito, per
esempio, dalle singolari idee esposte in un libretto dal titolo
di Peace (di una sig.na Igbal Khanum) dove si tratta de omni-
bus rebus et de quibusdam aliis (incluso il modo migliore di
costruire aeroplani e paracadute ) e vi si sostiene che le pre-
ghiere canoniche effettivamente menzionate nel Corano, sono
solo tre al giorno e non cinque, (il che & giusto) si nega, come
apppunto non menzionata nel Corano, la circoncisione (dive-
nuta oramai un quasi-dogma per i musulmani) ecc. ecc. Su un
piano di ben maggiore serieta vanno notate le acute — seppur
talvolta un po’ prolisse — pubblicazioni del Centro di Ricerche
Coraniche di Karachi e della sua rivista Tuld’ al-Islim (<11
Sorgere dell'Islam ») opera di Ghulim Ahmad Parvéz, uno fra
i pitt radicali modernisti « coranici », che sostengono cioé¢ insi-
curo e religicsamente non cogente tutto il materiale tradizio-
nale extra-coranico. L'opera di intelligente e colto modernismo
del Parvéz (autore fra l'altro di uma interessante storia della
filosofia in urdu) molto malvisto da certi ambienti ortodossi,
ma che & stato per vario tempo membro della Commissione
Legislativa della Costituente Pakistana, meriterebbe uno studio
apposito che mi riprometto di compiere in altra sede®. Non
menziono nemmeno gli altri numerosi opuscoli di altre asso-

51 Parvéz ¢ autore di vari libri miranti a un rinnovamento teolo-
ico e sociale dell'lslim in lingua urdu. Cito fra i pid importanti Adam
aur Iblis (« Adamo e ‘Satana »), Insin-né kyd sochd (< Che cosa ha escogitato
T'uomo »), Khudd-ne kyd kahd (= Che cosa ha detto Dio », parallelo al prece-
dente ¢ che uscir fra poco), Nizim-i rubitbiyya ( Ordinamento del mondo
basato sulla Rivelazione ») oltre a numerosi opuscoli di carattere sociale.
Le teorie che pit vengono rimproverate a Parvéz dagli ortodossi sono
sua negazione della validita delle tradizioni per appoggiarsi solo al Corano,
¢ la sua idea che prescrizioni organiche quali il digiuno, le cinque pre-
ghiere etc. non siano da
alla realizzazione di un ordine sociale.
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ciazioni, anche se ben piii potenti politicamente (una delle
pit influenti ¢ quella, piuttosto conservatrice guidata dal fecon-
dissimo poligrafo ¢ venerato «maestro» Abd 'LA‘lA Maudadi
dal nome di Jamaat-e Islami)® perché non ritengo vi sia molto
di originale.

Ma torniamo al programma del Golloquium. Le varie gior-
nate furono dedicate ai seguenti argomenti:

Che cosa intendiamo per «Cultura Islamica »? (mar-

tedi 31 dicembre);

2) 11 concetto islamico di Stato (mercoledi 1 gennaio);

8) La sfida delle idee e dei valori sociali moderni alla
societa islamica (giovedi 2 gennaio);

4) La funzione dell'ijtihdd" e lo scopo della legislazione
nell'Islam  (venerdi 3 gennaio);

5) Latteggiamento dell'lslam verso la scienza (sabato 4
gennaio: seduta antimeridiana);

6) Linflusso dell'Islam sulla storia e la cultura occiden-
tale (id.: sessione pomeridiana);

7) Aspetti economici della struttura dell'Islam, con spe-
ciale riguardo alla proprietd terriera (lunedi 6 gennaio);

8) L'atteggiamento dell'lslam verso le altre fedi e sue
relazioni con esse (martedi 7 gennaio);

9) 1 potenziale contributo dell'Islam alla pace mondiale
(mercoledi 8 gennaio).

Non & possibile ria e tutte le
zioni presentate: basti dire che si ¢ trattato di circa 80 « pa-
pers ». Daremo un cenno di quelle soltanto che ci sono parse
piu significative, sottolineando soprattutto i contributi europei

% La Jamaat-e Islami, come del resto in genere avviene per i movimenti
« religiosi » islamici, ¢ nel contempo un potente partito politico con forte
influenza sulle masse e sugli intellettuali conservatori del Pakistan. Un
opuscolo in inglese su questo movimento, sostanzialmente reazionario, mal-
grado certi ossequi verbali al modernismo, & stato recentemente pubblicato
in inglese a Lahore (Jamaat-e Islami, Pakistan, Literature. Leadership. Or-
ganisation. Ideal. Achicvements. Programme. Lahore, 1957). Le sue pubblica-
zioni (specialmente quelle del fecondissimo leader, che superano le set-
tanta) sono state tradotte in moltissime lingue asiatiche.

* Per ijtihdd si intende il lavorio autonomo dei giurisperiti sulle fonti
della legge. Secondo I'ortodossia sunnita lijtihdd si sarebbe ormai chiuso
verso il secolo X, ed ora saremmo nell'epoca dei seguaci, imitatori (mu-
qallid) dei trattatisti antichi,
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e avvertendo che per ovvie ragioni la scelta & piuttosto «per-
sonale ».

Il primo argomento («Che cosa intendiamo per cultura
islamica? ») era senza dubbio, da un punto di vista teorico, il
pm m[eres/same, ma fu trattato solo marginalmente. 11 Dr. R.

noto specialista di arte di Washi
ton, parld sul tema « Note sulla natura dell'arte islamica e dei
suoi simboli». Alcuni obiettori musulmani gli rimproverarono
di aver chiamato islamici dei simboli (come la mezzaluna, per
esempio) che nulla avevano a che fare con il vero Islam. Nacque
qui, subito, un problema terminologico, di notevole importanza,
problema che, risolto solo a parole, continud a portare una
certa confusione in tutto il Colloquinwm. Si trattava di distin-
guere, come giustamente fece notare il prof. M. M. Sharif, pro-
fessore di filosofia all'universita di Lahore, fra « musulmano »
e «islamico », applicando il primo termine alla concreta e reale
cultura dei popoli che si chiamano musulmani, il secondo alla
dottrina teorica dell'islam. In questo senso, & ovvio e tutti lo
ammettono, nella cultura musulmana c’¢ molto di non isla-
mico, sia pure assimilato dai musulmani. La stessa confusione
causd qualche equivoco nella discussione della comunicazione
dello scrivente dal titolo troppo generico «Si pud parlare di

poesia musulmana? ». In realtd la poesia ivi considerata — e
dichiarata da me non islamica nel suo aspetio generale — era
Tl cracl rionai el liica | peiss du derivata dallo  stil

nuovo della poesia araba abbaside. Una forte reazione suscitd
nei suscettibili musulmani siriani ed egiziani (sempre pronti a
vedere nel dire degli orientalisti europei misteriose manovre poli-
uche) la mia dichiarazione (condivisa del resto da generazioni di

i ortodossi ) che il Corano deplorava la
poesu, almeno di un certo genere ®. Gli ascoltatori immagina-

8 11 versetto coranico (XXVI, 224226) dice: «<E i poeti poi, che i
traviati seguono, non vedi come vagolano per ogni vallata, e dicono quel
che non fanno? » Segue un versetto — probabilmente posteriore —: < Ec-
cetto coloro che credono ed operano il bene etc. ». To fui accusato, fra lal-
tro, di aver scientemente taciuto il versetto seguente, per gettare il discre-
dito sulllslam! (E questo benché avessi ammesso io stesso che la condanna
era pamiale e non andava interpretata in senso totale). E' un piccolo
esempio che prova fino a qual punto di suscettibiliti possano giungere
certi musulmani, anche se questo & in parte giustificabile come reazione a
certo oris it isti i ialistie
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rono a torto che io avessi voluto dichiarare lislam incapace di
poesia, mentre semmai la mia tesi si rifaceva alla ben rota pro-
testa di Muhammad Igbal contro lo svirilizzante misticismo neo-
platonico della lirica tradizionale, come del resto ben compre-
sero, salvo qualche eccezione, i pakistani presenti. Nella seduta
pomeridiana il Prof. G. E. von Grunebaum dell'Universita di
California_presentd uno studio_sociologico dal titolo, « Rilfles
sioni sull’aspetto itario dell’id icazi »,
sottolineando, anch’egli fra le critiche di alcuni rappresentanti
sirfani ed egiziani, il carattere talvolta extra-religioso e pura-
mente collettivo della dichiarazione di appartenenza alla comu-
nita islamica. Presentarono comunicazioni in questa sezione il
Dr. Inayatullah, ordinario di arabo all'Universita di Lahore
(«La cultura islamica: origini, sviluppo e caratteri»; molto
obiettiva e nella quale si sente I'influsso degli orientalisti tede-
schi e italiani da lui profondamente conosciuti) *; il Prof. Khala-
fallah preside della Facolta di Lettere dell'Universitd di Ales-
sandria d’Egitto (« Liberta religiosa nell'lslam »); il Dr. Kamil
el-Baghir, di Khartum (Sudan) su «La struttura culturale del-
I'Islam » e vari altri. Pressoche tutti gli interventi dei musul-
mani furono basati sui concetti fondamentali di quello che
viene comunemente definito «modernismo islamico », salvo
qualche eccezione tradizionalista *°.

“Interessante fu, per il colore di attualita che presentava, la
seconda giornata-argomento, dedicata al concetto islamico di
Stato. Citiamo le seguenti comunicazioni, tutte dal titolo piu
o meno simile, e rispecchiante quello della sezione: Il dr.
Muhammad Abdullih al-‘Arabi (Consigliere legale ed econo-
mico del Congresso Islamico del Cairo) mette in evidenza che,
a differenza del concetto occidentale di stato (troppi oratori
hanno parlato di occidente in generale, come del resto in Europa
con uguale mancanza di prospettiva storica si parla di oriente
in generale, dimenticando le grandi varieta da ambe le parti)
il concetto islamico di stato implica uno stato etico e non accetta
la perniciosa divisione tra religione e politica propria dell'occi-

9 1 Dr. Inayamllah legge anche litaliano, e tradusse gid qualche
decennio fa in urdu le parti pm importanti della lunga introduzione degli
Annali_ dellIslam del Cactani

10 Sul si veda speci H. R. Gibb, Modern,
Trends in Islam, Chicago, 1945.
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dente. Lo stato islamico & basato su precetti dati da Dio nel
campo etico, economico ¢ politico. In quello politico, per esem-
pio, il principio fondamentale ingiunto dal Corano (Cor. XLII,
88) ¢ quello della « consultazione ». Inoltre il concetto islamico
di stato non conosce, come l'occidente col suo colonialismo, di-
stinzioni razziali: tutti i credenti sono fratelli e l'ideale ultimo
non pud che essere una unione anche politica di tutti i musul-
mani.

11 dr. Muhammad Mahdi Allam (Preside della Facolta di
Lettere dell'Universita di ‘Ain Shams al Cairo), tratta dei diritti
dell'uomo nell'Islam, sostenendo che I'islam & molto superiore
all'occidente per il trattamento della donna. L'Islam concede
uguali diritti economici e sociali alle donne, diritti che la donna
europea Tiusci a ottenere solo dopo mille anni. 1 principi del
divorzio islamico sono una garanzia di protezione per la fami-
glia (sic!) ecc. Il dotto conferenziere ha cura di dichiarare che
egli parla della teoria dellIslam (ecco appunto la solita confu-
sione) e dei primi tempi aurei della storia islamica. Ma anche
con questa limitazione le sue affermazioni ci sembrano piut-
tosto azzardate. Esse sono un esempio del come in troppi i casi
i modernisti musulmani non abbiano ancora capito che non
perdono nulla, per i loro scopi apologetici, ad accettare
la storia, ad ammettere cio¢ che — come in tutte le religioni —
c'¢ qualcosa di condizionato storicamente e adatto solo per al-
cune epoche nelle stesse dottrine teoriche dell'lslam. Per andare
pit a fondo, si tratta della completa assenza, nell'lslam anche
pits avanzato, di un modernismo ermeneutico coranico che neghi
la ispirazione letterale del testo sacro e ne ammetta una lato
sensu. Come abbiamo altrove ' sostenuto, finché non avverrd
questo ben poche speranze di serieta «scientifica» pud avere
il modernismo islamico.

Dr. S. A. Rahman, giudice della corte suprema del Paki-
stan espone un lucido schema di quale dovrebbe essere la costi-
tuzione modello di uno stato islamico. La sua affermazione intro-
duttiva: « 11 Corano non & un libro di legge, ma sottolinea pit
che altro I'aspetto spirituale e morale della vita umana;i prov-

11 Cfr. la mia nota On some recents translation of the Qur'dn, in «Nu-
men >, IV (1957) £ pp. 75 segg.
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dimenti st legali ivi i sono pochi e trat-
tano solo pochissimi argomenti», suscitd alcune obiezioni da
parte dei soliti «radicali». I principi di una costituzione isla-
mica sono, per il giudice Rahman, i seguenti: 1) La sovranita
spetta solo a Dio, Quindi ogni forma di dittatura viene esclusa;
2)L'unita di Dio implica la assoluta eguaglianza di tutti i sud-
diti. 3) Gli affari debbono essere risolti mediante consultazione.
Quindi sostanziale democraticita. 4) 11 diritto di proprieta, per
esplicite dichiarazion coraniche, deve essere salvaguardato, pur
con limitazioni. 5) Completa liberta di religione. 1l Corano
sostiene: « Non ¢@ costrizione in materia di religione » (Cor.
10, 256). 6) Uguaglianza di diritti fra uomo e donna, anche
politici. Dispiace vedere che anche il simpatico e colto giudice
Rahman indulge nella citazione del famoso frammento di ver-

setto coranico: (II, 228): « Esse agiscano con essi (i mariti) come
i mariti agiscono con loro, con gentilezza» dimenticando che
assolutamente di seguito ¢ senza alcuna interruzione il testo
sacro aggiunge «..tuttavia gli uomini sono un gradino piu
in alto» (wa lirrijdli ‘alaihinna daraja). 11 fatto che persino
una personalith come Igbal citd solo il primo frammento di
questo versetto e il coro unanime dei modernisti (salvo qualche
lodevole eccezione) continui con insistenza a citare proprio quel
versetto a proclamazione della uguaglianza assoluta fra uomini
¢ donne, & per me fonte di continuo stupore. 7) Indipendenza
della magistratura, basata sul tipico concetto islamico che il
giudice applica direttamente la legge di Dio e nessuno ha su
di lui diritti legislativi: il legislatore ¢ Dio. 8) Fraterno aiuto
sociale a tutti i cittadini. 9) Integrita della vita familiare e di-
fesa dell'intimitd familiare (basata sul passo coranico che in-
giunge di chiedere il permesso prima di entrare in una casa).
10) Nel campo internazionale fedelta a tutti i patti stretti fra
nazioni, anche se non musulmane. I Dr. G. W. Choudhuri,
lettore di Scienze Politiche all'Universitd di Dacca (Pakistan
Occidentale) mostra, in un’ulteriore comunicazione, come tali
principi siano stati applicati nella breve storia del Pakistan:
egli sostiene che il Pakistan ha messo in pratica nella sua orga-
nizzazione costituzionale e politica il consiglio del Padre spiri-
tuale della Nazione, M. Igbal, che nel suo libro Reconstruction
of Religious Thought in Islam affermava che «il trasferimento
del potere dell'ijtihdd dallo studioso singolo ad una Assemblea
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Legislativa Islamica ¢ 'unica possibile forma che Iijmd‘** pud
assumere nei tempi moderni». La costituzione e il funziona-
mento della vita politica del Pakistan, sostiene il Choudhuri, &
un tentativo moderno di riinterpretazione pratica di un’islam
vivente, una prova che l'islam pud ancora essere motivo e ispi-
ratore centrale di una vita associata e politica. Di qui I'enorme
importanza — e concordiamo pienamente con lui — dell’espe-
rimento pakistano, svoltosi, come & noto, fra le proteste di molti
dottori della legge ortodossi.

Meno importanti ci sembrano le altre comunicazioni sul-
I'argomento. Notiamo perd, su un problema particolare, quella
della inglese signa Ann K. Lambton, docente di persiano all' Uni-
versita di Londra, sul «problema del sovrano ingiusto » nella

storia islamica. Essa con deli ma con i che
mi sembrano sostanzialmente giuste, mette in evidenza come
— prescindendo dall'ideale teoria coranica — i giuristi islamici

non svilupparono un preciso sistema per la limitazione del
potere del sovrano, anzi da molti di loro la ribellione contro
il sovrano, anche ingiusto, fu considerata come ribellione contro
Dio. Giustamente ella osserva che nel Medio Evo lo stato isla-
mico era organizzato in modo tale che il potere del sovrano,
anche se tirannico e ingiusto, difficilmente riusciva a applicarsi
cosi uniformemente e radicalmente come in uno stato moderno,
e quindi cid pud spiegare perche il problema sia stato, in fondo,
nell'lslam medievale, relativamente meno sentito.

1l Prof. T. Cuyler Young, professore di Persiano all'Univer-
sita di Princeton parla sul delicato problema « Shari‘a e Demo-
crazia ». Abbiamo finalmente una precisazione: il Young in-
fatti giustamente sostiene che quella uguaglianza sociale che
il Corano e la Legge propugnano fra credenti di tutte le razze
e caste, non & ancora (come certi modernisti superficiali sem-
brano sostenere) democrazia nel senso preciso di quest'ultimo
termine, il quale implica istituzioni che diano possibilita civi-
che e pratiche al popolo di ottenere di fatto quei diritti sociali
di cui sopra si parla. Le conclusioni sono molto ireniche: in
fondo sia la nostra civilta che quella islamica sono basate su
una fortissi sentita sup: ia della Legge sull’arbi-
trio, In questo la shari‘a non & da meno del diritto romano,

12 Lijmd* & la terza delle quatro fonti del diritto e della rehg:ox\e del-
Vlslim e significa il consensus omnium, o meglio il consenso dei dot
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solo che, disgrazi non ¢ stata . 1l Young invo-
ca anch’egli, come ormai tutti i modernisti musulmani, la ria-
pertura della porta dell'ijtihdd come unica soluzione al pro-
blema.

E appunto allo studio della parte dell'ijtihdd nella legi-
slazione di uno stato islamico fu dedicato il quarto giorno. Per
una continuitd logica preferiamo esaminare qui quanto allora
fu detto, tornando poi un giorno addietro.

Sull'ijtihdd sembrd che tutti i musulmani presenti fossero
pienamente d'accordo e praticamente nessuna voce (se si esclu-
dono alcune raccomandazioni di cautela fatte da giurisperiti
« prudenti » e tendenzialmente conservatori) si levd contro il
progetto, comune a tutti i modernismi islamici, di una restau-
razione dell'ijtihdd. Si trattd di discutere sulle modalita di
questa restaurazione. Per esempio il gia citato influente leader
religioso politico Abd '1-Al4 Maudddi, dopo aver con deci
chiarezza negato la facile identificazione di legge coranica con
legge naturale propugnata da alcuni modernisti e aver dichia-
rato che l'vomo non ha alcuna autorita ne¢ liberta in quelle
matterie gia decise da Dio e dal suo Profeta definitivo ed ultimo,
Muhammad, mette in guardia i suoi correligionari contro il
pericolo implicito nelle idee di coloro che credono che per
restaurazione dellijtihdd s'ha da intendere una completa sotto-
missione della legge religiosa all'interpretazione umana. Egli
limita invice I'ijtihdd a campi molto particolari: tutte le leggi
fondamenttali sono gia con chiarezza fissate dal Corano e dalla
Tradizione. Elenca una serie di requisiti (piuttosto difficili a
trovarsi nei comuni ]egxsldlon dei paesi islamici...) di dourme e

e i morali, solo possed i quali si
puo avere il diritto di esercitare 1'ijtihdd. Piti o meno sulla linea
di un moderato modernismo si muove anche il professore egi-
ziano dell’Azhar **, Abti Zahra, che insiste su una importante
funzione dell'ijtihdd futuro, quella di cercare di unificare le
varie «scuole» giuridiche e anzi, egli dice, le varie « sétte»
dell'Islam: era questo, del resto un ben noto punto del pro-

12 Una delle maggiori universiti teologiche del mondo islamico, del Cai-
1o, fondata gia nel medioevo, con ora rinnovati e

modernisti, sui quali si veda I'interessante articolo di J. Kraemer. Die Azhar-
Universitit in Kairo und ihre heutige geistige Bedeutung in «Zeitschr. fiir
Religions- und Géistesgeschichte » X (1958), pp. 364 segg.
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gramma modernistico della egiziana salafiyya™. Meno impe-
gnati religiosamente sono gli interventi degli orientalisti euro-
pei, che vedono ovviamente il problema da punto di vista ester-
no. Il Prof. Rudi Paret mette in evidenza come il modernismo
islamico sembri mostrare una certa contraddizione, sia nel rife-
rirsi continuamente ad autorita del passato, sia anche nella sua
affermazione della definitivitd ed eternita della legge canonica,
alcune delle disposizioni della quale (taglio delle mani al ladro,
certi aspetti della legge matrimoniale ecc.) la stragrande mag-
gioranza dei modernisti non ritiene applicabile. Tuttavia il
modernismo islamico mostra positivi segni di volonta di rinno-
vamento che in certi casi (Turchia moderna) hanno portato a
una legislazione in cui lo spirito stesso dell’islam sembra tramu-
tarsi, e l'islam da religione istituzionale sembra diventare una
religione puramente personale e intimistica. 11 Prof. J. Schacht,
di Leida, mette in evidenza che il problema di fronte al quale
si trova il modernismo islamico non & proprio di questo, ma &
il classico problema di combinare stabilita con adattab
tipico della storia di ogni istituzione. Anche lo Schacht mette in
evidenza come nella maggior parte dei paesi del Vicino Oriente
(con I'eccezione della Tunisia, col suo codice dello statuto per-
sonale del 13 agosto 1956, e della Turchia) i legislatori moder-
nisti sembrano inclini a ripararsi dietro le pitt lambiccate in-
terpretazioni legali delle grandi autorith del passato. Il cana-
dese Dr. W. Cantwell Smith, autore fra Ilaltro di un ottimo
libro, di tendenze laburiste, (Modern Islam in India, 1946)
nella sua relazione, molto imparziale, sostiene che la credenza
in una legge immutabile quale & Iislamica non ¢ incompatibile
con una profonda convinzione della odierna legittimita del-
Vijtihdd, inquantocht si pud sempre sostenere che sono stati
i primi giuristi a non comprendere con profondita le infinite
e dita della u legge divina.
Nel complesso mi & sembrato che in questa interessante
giornata i problemi siano stati discussi solo da un punto di vista
sunnita. Gli sciiti presenti non mi sembra abbiano attivamente
difeso il concetto sciita dell'ijtihdd, che presenterebbe possibi-
lita anche di sviluppi moderni.

14 La salafiyya (il termine significa « il buon tempo antico») & il nome
della maggiore scuola del modernismo egiziano, fondata da Jamalu 'd-Din
al-Afghdni e da Muhammad Abduh. V. op. cit. alla nota 10.
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' Tornando, come dicemmo, indietro al terzo argomento
(«La sfida delle idee e dei valori moderni alla societa musul-
mana »), si sono ripetute a questo proposito, le stesse aporie e
si sono ripresentati gli stessi problemi, solo visti pitt ampia-
mente, e non solo dal lato giuridico. Comincio dalla interessante
relazione del giovane professore pakistano Muhammad Daud
Rahbar docente di urdu e di studi pakistani all'Universita turca
di Ankara. Egli ha invitato i suoi correligionari a sforzarsi in
wre direzioni: a) sviluppare il senso storico; b) riempire il vuoto
della teologia classica (kaldm); ¢) studiare storia delle religioni.
A proposito del primo punto egli mi sembra I'unico fra i
musulmani del congresso che abbia affrontato con notevole
coraggio il punctum dolens di tutta Iimpostazione religiosa del-
I'Islam. II Corano ¢é la parola trascendente di Dio, dettata dal-
I'Angelo, eppure fu scritto storicamente, in date occasioni, e
rivelato a frammenti secondo le circostanze (come ammette
del resto anche la teologia classica con i suoi libri sia pure tal-
mudistici ed esteriori di asbdb an-nuzil). Anche se ci pud sem-
brare un po’ formalistica la conclusione dell'autore, che cio¢ il
Corano era con Dio eternamente, ma la rivelazione delle singole
sue parti attese gli eventi che sarebbero dovuti avvenire come
causa di quella rivelazione e in riferimento ai quali avveni-
menti quei versetti dovevano essere intesi, non possiamo non
ammirare la_precisione con cui egli ha formulato il suo pro-
blema. Continuando nella sua meritoria, se pur non completa,
storicizzazione del fenomeno della rivelazione il Rahbar sostiene
che sarebbe assurdo negare che nei quaranta anni della sua vita
precedente alla rivelazione Muhammad fosse stato totalmente
all'oscuro di ogni teoria o fatto religioso che poi gli fu rivelato
nel Corano. Il fatto che egli conoscesse delle versioni bibliche
delle storie narrate poi nel Corano (di Mosé, Giuseppe ecc. per
esempio) non esclude la natura «rivelata» di quelle storie
narrate poi nel Corano. Negare ogni sforzo umano di Muham-
mad, prima della ri i di ottenere religiosa,
sarebbe privarlo, come giustamente dice il Rahbar, della sua
grandezza d'uomo *°. Altro punto importante dell’ardita comu-

15 E' noto invece che, secondo l'ortodossia sia sunnita che sciita, Mu-
hammad, prima di ricevere la rivelazione sarebbe stato «ignorante ». Nel

contempo si vuole perd negare che fosse «pagano> come gli altri suoi
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nicazione del Rahbar (che causd unma piccola tempesta e che
anche i cosiddetti modernisti presenti volevano tolta dagli Atti
del Congresso) ¢ che il Corano non va interpretato come lette-
ralmente docente cose scientifiche, come molti tentano di fare.
Sostenendo che nel Corano sono previste le moderne conquiste
scientifiche o certe moderne teorie (che del resto possono essere
superate in poco tempo) si fa un pessimo servizio al Corano, che
& libro di direttive morali e deve esser riposto nella sua pro-
spettiva storica. Interrompiamo questo gia lungo riassunto della
comunicazione del Rahbar con l'affermazione che essa ci ¢ sem-
brata uno dei migliori contributi islamici al Colloquium di
Lahore: essa mostra come, malgrado certi aspetti esteriori che
lo fanno sembrare meno moderno, il Pakistan possa produrre
personalita spesso pitt sostanzialmente moderne che altri paesi
islamici.

Altre piuttosto forti obiezioni, ma questa volta di natura
politica, suscitd la relazione del professore americano R. N.
Frye, (non letta personalmente da lui, caduto improvvisamente
malato) dove si’ sottolineava molto insistentemente la incompa-
tibilita fra Comunismo ed Islam. Il delegato sovietico, con le
approvazioni soprattutto dei siviani ed egiziani, ne propose il
ritiro dal Golloquium e la non pubblicazione negli Atti. In
particolare dell'aspetto politico del modernismo turco si oc-
cupd il Prof. B. Lewis di Londra, che concluse che in Turchia
la_identificazione del regime parlamentare con lideologia isla-
mica all’epoca dei giovani turchi ebbe almeno la funzione sto-
rica di conciliare col parlamentarismo le giovani generazioni
ottomane e di creare quella Turchia attuale che agli europei
sembra la pilt completa interpretazione moderna di un governo
islamico (nel discorso del trono, all'apertura del parlamento,
nel 1909, il Sultano comincio riferendosi «alla forma di governo
parlamentare prescritta ‘dalla shari‘al). Un altro aspetto locale
del problema fu trattato dall'olandese Drewes, specialista di
civiltd indonesiana, il quale riassunse la trama di un interes-
sante romanzo indonesiano moderno sul problema della eman-
cipazione della donna. L'egiziano Dr. Mahmtid Hoballih della

concittadini. La posizione teologica di Muhammad & uno dei punti in cui
Plslam & meno consequenziario, uno dei punti pitt deboli della teologia mu-
sulmana.

|
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Universita teologica al-Azhar del Cairo fece una critica delle
basi filosofico-religiose della democrazia occidentale sostenendo
che esse sono diverse da quelle dell'lslam, e che quindi
il musulmano, pur accettando qualche sollecitazione del-
loccidente non pud accettarne in pieno il sistema di vita.
Il pakistano Fazlur Rahman lettore di persiano all'Uni-
versita di Durham, nota, dopo I'entusiastico modernismo
dei primi del novecento, una marcia indietro verso posi-
zioni piti caute e conservatrici mei paesi islamici e, mettendo
il dito sulla piaga, sostiene che poiché il pensiero islamico ha
perso la sua vitalita, le nuove istituzioni e forze modernizzanti
non possono inserirsi armoniosamente in una cornice di ben
definiti valori etico-sociali; ne risulta un dualismo acuto fra un
conservatorismo immobile e incapace da una parte, e un lai-
cismo moderno e ivo dall'altra.
Bisogna quindi cambiare ¢ rinnovare il bensiero; ragionare di
fatto con i nuovi sistemi induttivi e scientifico-empirici dell'Oc-
cidente e non solo lodarli, magari dicendo che sono di origine
islamica, e poi continuare a pensare come prima.

Gli argomenti delle sessioni V e VI (« L'Islam e la scienza »,
e «Linflusso islamico sulla storia e sulla cultura occidentale »)
non hanno mostrato nulla di nuovo: si sono ripetute le solite
affermazioni del modernismo sulle sostanziali origini islamiche
della scienza sperimentale europea (del resto a mio parere in
parte giuste) %, sulla piena conciliabilita di Islam, religione
senza dogmi ( anche questo & giusto, in fondo) ™ con la scienza.
Si ¢ trattato tuttavia di dichiarazioni di dotti in scienze morali
e storiche anzich¢ di scienziati praticanti veri e propri, con la
sola eccezione del pakistano Dr. Raziud-Din Siddiqgi, rettore
dell'Universita di Peshawar, che ¢ un fisico stimato. L’argo-
mento, pur cosi interessante, sulle influenze islamiche in Eu-
Topa ¢ stato trattato da due soli oratori, il simpatico Dr. “Osmén
Amin, ordinario di filosofia all'Universita del Cairo e il Dr.

15 Ho sostenuto recentemente questa idea in un mio articolo, La tra-
dizione_arabo-islamica nella cultura europea in < Humanitas» XIL (1957),
pp. 809-828.

17 Giusto, si intenda, solo in teoria. In pratica vari dogmi ¢ miti sono
concresciuti sul tronco delllslam ¢, per esempio, chi non crede che il viag-
gio celeste di Muhammad si sia realizzato anche in corpo, non & buon mu-
sulmano, per certi teologi, g
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Saghir Hasan al-Ma‘stmi della Universita di Dacca (Pakistan
Orientale).

Piu interessante — anche perche, ancora , di grande attua-
lita (tutto il congresso ha del resto mostrato vivissimo nei
partecipanti, nel pubblico ammesso ¢ nella stampa ' linteresse
per le questioni pitn brucianti anziché per le diatribe accade-
miche) — fu il settimo argomento, sulla economia e la pro-
prieta terriera. Il gid nominato pakistano Ghuldim Ahmad Par-
véz, modernista «coranico» e radicalista, considerato da molti
munkiru "Lhadith (negatore della tradizione), propugnd lidea,
presente in tutte le sue opere, della ingiustificabilita reli-
giosa del possesso della terra da parte di individui, perche,
secondo espliciti passi coranici la « terra & di Dio s, ciot, quin-
di, della b le aff zioni del Parvéz
sono state molto criticate dagli esponenti pilt ortodossi del
Colloquium. Lo sheikh MahmGd Ahmad del « Kashmir Libero »
mette in cvldenza che, dal punto di vista dell’economia, le dot-
trine i possono T i in: a) abolizione del pre-
stito a interesse in tutte le forme; b) condanna della toncentra-
zione della ricchezza in poche mani; ¢) ammissione della libera
iniziativa; d) le donne possono essere indipendenti economica
mente dagli uomini; ¢) Una assicurazione sociale obbligatoria
¢ ripetutamente ingiunta dal Corano % f) Inviolabilita e dignita
della persona umana. Una persona umana non pud, quindi,
secondo il sistema islamico, essere ridotta all'abiezione della
poverta; g) Santita della proprieta privata. L'espropriazione &
proibita, a meno che non ci sia un congruo pagamento di in-
dennitd; h) Il diritto di proprieta sulla terra ¢ solo relativo; 7) 11
feudalesimo terriero, ancora operante in Pakistan, & assoluta-

mente anti-islamico; k) Qualsiasi ordinamento economico non
puo essere imposto dall’alto con la forza, ma solo accettato per
consultazione democratica; I) L'accaparramento di derrate ali-
mentari & proibito; m) I lavoratori debbono essere pagati bene

15 1 pid ampi ¢ intelligenti servizi sul Colloquium furono quelli pubbli-
cati gioralmente nel quotidiano Pakistan Times di Lahore, probabilmente
il miglior quotidiano in lingua inglese del Pakistan, diretto da un fine
pocta moderno progressista, Faiz Ahmad Faiz.

19 i tratta della decima, o zakdt, su cui vedi gli indici e la introdu-
zione al mio Corano, Firenze, Sansoni, 1955.
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e prontamente; n) la lotta di classe & aliena allo spirito islamico.
Si tratta pitt o meno (con qualche radicale eccezione, come la
abolizione del prestito a interesse) di una economia liberal-
paternalistica, di fatto mai applicata in tutta la storia islamica
e mai in buona fede tentata di applicare da nessun paese
islamico, e che serve solo per le simpatiche e piuttosto vacue
esercitazioni dei professori modernisti e degli apologeti del-
I'Islam. Interessante storicamente fu la comunicazione del pre-
fessore dell'’Azhar ‘Ali Hasan ‘Abd al-Qédir, che mostrd come,
di fatto, il Profeta sostituisse alla proprietd comune della terrz,
propria della primitiva economia pastorale dei barbari arabi
preislamici, un concetto di proprieti piui preciso e piti moderno.
Ma, al solito, poiché si tratta di disposizioni date per quell'epo-
ca e quel tempo e nello stesso tempo considerate parola di Dio
per tutte le generazioni, il buon dottore & costretto anche lui
a far acrobazie per vedere come si conciliino con le nuove esi-
genze dell'ora presente. Lo stésso integralismo islamico mode-
rato (un programma, insomma che mutatis mutandis & un po’
quello degli integralisti cristiani del corporativismo democri-
stiano d’Europa) si ritrova negli altri interventi. Il gid citato
Dr. Muhammad ‘Abdulldh al-“Arabi critica, appunto in nome
di questo integralismo, il materialismo ipoctita del sistema li-
beral-capitalistico occidentale e il suo imperialismo *’. Ta comu-
nicazione del Dr. I H. Qureshi, gia professore alle universita di
Delhi e Lahore e « visiting professor » alla Columbia University,
¢ una intelligente e documentata critica ai troppo parziali e
modesti tentativi di riforma agraria fatti in Pakistan, impo-
stando la nascita del feudalismo agrario indo-pakistano in ampi
termini storici (il Qureshi ¢ autore di un buono studio sul
sistema di amministrazione del sultanato di Delhi) e analiz-
zando spietatamente i difetti del sistema e la falsa democraticita
delle elezioni. E' una delle poche comunicazioni di questa se-
zione in cui si facciano proposte concrete per risolvere il pro-
blema, proposte che, essendo troppo tecnicamente economiche,

20 Questo spiega le tendenziali possibilita di alleanza con i comunisti.
Ho constatato in molti ambienti musulmani moderni una atmosfera del tipo
«sinistra cristiana »: un_ integralismo sociale islamico che vede erratissimi
i principi materialistici del comunismo, ma guarda con ammirazione a certe
realizazioni sociali, che sarebbero (come per la sinistra cristiana «in fondo
cristiane »), «in fondo islamiche ».
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non ci interessano qui. Le altre comunicazioni sono piii o meno
pie invocazioni al gia descritto integralismo  islamico, in forme
pitt 0 meno conservatrici. Un solo orientalista europeo ha parte-
cipato con una comunicazione a questa sessione, il noto stu-
dioso francese L. Massignon che, col suo stile originale e incon-
fondibile, ha messo in evidenza brevemente I'importanza delle
corporazioni medievali artigianali dell'lslam che accoglievano
enello spirito della ospitalita abramica» compagni di ogni
credo e fede come ospiti. Il Massignon, pronuncié anche, du-
rante il suo soggiorno in Pakistan, un coraggioso discorso stigma-
tizzante la politica dei francesi in Algeria.

«L'Islam di fronte alle altre religioni» & stato l'interes-
sante argomento della giornata seguente. Prescindendo da alcu-
ne comunicazioni di carattere locale (come per esempio, quella
di Rangsrit Chowanasiri, direttore di una scuola musulmana di
Bangkok, sui rapporti fra Islam e Buddhismo nel Siam, tutto
un inno alla grande tolleranza del buddhismo siamese *'; o la
breve comunicazione del delegato cinese Muhammad Ali Chang
Chieh segretario generale della Associazione Islamica Cinese,
che ha inneggiato alla libertd di cui godono i musulmani nella
Cina popolare), si trattd per lo pitt di autosoddisfatti elogi, da
parte dei ani, alla grande toll dell'Islam, tolle-
ranza che, se teologi & indubb maggiore di
quella, per esempio, cattolica, lo & un po’ meno dal punto di
vista giuridico. Sarebbe stato onesto che almeno uno dei dotti
conferenzieri avesse citato la sorte che in teoria, e spesso anche
in pratica, tocca all'apostata dall'lslam. Ma il tipico concetto
islamico delle rivelazioni successive (I'Tslam abroga le prece-
denti religioni di cui ¢ un miassunto perfezionato: ¢ quindi
impensabile che qualcuno voglia convertirsi dall'islam al cristia-

, nesimo o all’ebraismo, & come chi volesse passare dalla civilta
alla barbarie o dal monoteismo al politeismo) unito a quello
di religione quale comunita organizzata come una nazione, fa si

21 Mentre ¢ stata in genere durante la storia, ed & tuttora, piuttosto forte
Tantipatia dei musulmani per gli indit (le cui credenze sono considerate un
insieme di superstizioni talvolta_ schifose) molto maggiore rispetio i musul
mani e per i concezione religiosa pitt
tendenzialmente cpurata dal mito, e che possiede un « profeta » storico, il
Buddha,
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che Tislam sia tollerantissimo con le persone di nascita non
musulmane, appartenenti ad altre «nazioni», e invece notevol-
mente intollerante con gli apostati. Sul tono apologetico, dun-
que, cui abbiimo sopra accennato, si muovono le comunica-
zioni del Dr. M. ‘Abdulldh Draz, professore all'Universita di
al-Azhar (che disgrazi non poté pr farla di per-
sona in quanto morl d’improyviso per un attacco cardiaco il
giorno precedente) e quella del pakistano di Khalifa ‘Abdu
lL.-Hakim il quale, citando un episodio connesso con la conver-
sione del noto musulmano inglese Lord Headley **, narrd come
un vescovo amico del Lord gli disse che era inorridito all'idea
che un caro amico andasse all'inferno. La risposta di Lord
Headley fu: «lIslam invece mi insegna che lei, credente in
Dio e uomo dabbene, non andra allinferno». (Ma se il ve-
scovo fosse stato prima un ) ¢ avesse d

I'lslam per diventare vescovo?...) Pilt sostanzialmente - tollerante
mi sembrd la comunicazione del Dr. S. R. Shafaq, professore
di filosofia all'Universita di Teheran e autore della migliore
storia della letteratura persiana in persiano. Egli, gia in una
seduta precedente, aveva fatto un molto appropriato e intelli-
gente intervento criticando le ripetute e stucchevoli afferma-
Zioni dei suoi correligionari riguardanti un presunto materia-
lismo dell’Occidente di fronte allo spiritualismo dell'Oriente
(Islamico). La sua comunicazione, intitolata « Cristianesimo
e Islam », fu tutto un invito (con notevoli concessioni, dopo le
giuste critiche a certo antiislamismo. europeo, all'opera di pre-
sentazione favorevole all'islam di vari orientalisti europei)*
a una migliore conoscenza scambievole delle due religioni. I
missionari musulmani, egli disse, invece di attaccare la trinith
dovrebbero meglio studiare il Discorso della Montagna o l'a-

22 Fu per vari anni il capo riconosciuto del gruppo, abbastanza nutrito
(pits di un migliaio) di musulmani britannici. Fece, in tarda etd anche il
pellegrinaggio alla Mecca.

Non bisogna dimenticare, del resto, che molti atteggiamenti nazio-
nalisti e talyolta anche Xxenofobi di certi paesi islamici sarebbero impen-
sabili senza Topera filoislamica di certi orientalisti europei. Molte delle idee
del modernismo musulmano (per es, quella secondo la quale la scienza euro-
pea ¢ dorigine islamica, o la islamicitd del rinascimento europeo, le rico-
strazioni storiche dei periodi aurei dell'Islam etc) derivano da opere di
studiosi. europei,
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neddoto giovanneo della samaritana al pozzo, mentre il missio-
nario cristiano, invece di attaccare la poligamia o la guerra santa,
dovrebbe pensare a certi sublimi passi del Corano, che invitano
alla tolleranza e alla pace. Attitudine ugualmente irenica su
questo problema fu mostrata da parte occidentale da G. Evans
Hopkins, americano, segretario generale di un «Comitato per
la Cooperazione fra Musulmani e Cristiani ». Di un problema
marginale, « La teoria delle due spade e il Califfato » si occupo
un altro studioso occidentale, K. J. Newman, ordinario di
scienze politiche alla universita pakistana di Dacca. Egli fece
notare che la ben nota distinzione fra un cristianesimo che
avrebbe sempre sostenuto la distinzione dei poteri («date a
Cesare » ecc e un islamismo che li avrebbe sempre confusi &
un po’ semplicistica, avendo in vari momenti storici le esigenze
sociali, economiche e politiche, portato I'Islam su posizioni
« cristiane » e regni e imperi cristiani su posizioni « islamiche ».
Essenziale & comunque la comune concezione che l'autorita, in
ultima analisi, deriva da Dio. Il noto orientalista tedesco B.
Spuler parld, in questa sezione, sul tema «Islamic self-confi-
dence » mettendo in evidenza come la fiera convinzione del
musulmano di far parte di una religione che & la definitiva, e
il definitivo riassunto di tutte le altre, sia rafforzata storicamente
dal fatto che nessun’altro fondatore di religioni universali &
apparso dopo Muhammad. Tale soddisfatta sicurezza musulma-
na praticamente spiega la estrema scarsita delle apostasie dal-
I'Islam. Il dotto orientalista tedesco sembra, comunque, aver
dimenticato il fenomeno « Bah&'ismo ». Il fatto che nel Bah#’-
ismo i musulmani si trovino di fronte alla pretesa di un’altra
religione universale postmuhammadica, ¢ che pud quindi ri-
petere di loro quello che Muhammad diceva degli ebrei e dei
cristiani, ha inferto una singolare scossa a questo «prestigio »
e ha messo i musulmani nella condizione di dover ammettere
che decine di migliaia di persone hanno abbandonato I'Islam,
pur senza poter tecnicamente venir considerati murtadd (ter-
mine tecnico per «apostata », che significa « tornato indietro »
a una rivelazione storicamente precedente). Questo spiega sia
Pirritazione dei musulmani, anche colti, verso il Bah&'ismo (che
essi amerebbero si presentasse non come religione, ma come
movimento filosofico) sia la durezza delle persecuzioni da esso
subite.
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Lultima giornata, sul « Contributo potenziale dell’Islam
alla pace mondiale », & stata un po’ la ripetizione di posizioni
gia scontate e ben note. Il delegato cinese (o meglio del Tur-
kestan cinese) Yasin Khuddbardi ha parlato del contributo
dei musulmani cinesi alla pace mondiale,” mentre gli altri ora-
ftori 2 hanno posto in evidenza quei caratteri delllslam che
lo rendono particolarmente atto a una difesa della pace.

Si ¢ trattato, in sostanza, di un Congresso mondiale del
modernismo musulmano, con ampia partecipazione di delegati
i in sostanza i verso questo modernismo.
Simpatizzanti dico, malgrado gli occasionali attacchi all’occi-
dente in genere e a certe persone in particolare, che abbiamo
udito nel corso del Colloquium, e malgrado che gli occi i
presenti non potessero non misconoscere quelli che sono i limiti
del modernismo musulmano. Il quale, mi sia permesso di ripe-
tere qui una mia personale opinione, soffre soprattutto, a dif-
ferenza del cristiano, fondamentalmente irrazionalista e vita-
lista, di un complesso di esteriore illuminismo razionalistico
ignaro del tormento «romantico» (con la notevole e quasi
unica eccezione di Muhammah Igbal, che esce, dal paragone
con gli altri modernisti, realmente ingigantito) e, insieme, della
non ancora raggiunta maturazione teologica.

20 1 musulmani cinesi e sovietici (Uzbekistan) presenti al congresso mi
sembro avessero dellTslam I'idea di una religione che pud chiudersi nelle
moschee, e la loro idea di «libertd religiosa» mi sembrd identificarsi con
quella di «liberta di culto», del tutto inaccettabile per I'Tslam, che & reli-
gione e societd, religione e stato, Si veda a questo proposito il mio articolo
sul programma di studi del maggiore istituto teologico musulmano dell'Asia
Centrale Sovietica, il cui direttore al-Haj Ismd‘il Makhd(m Sattiov era presente
al Collogium (A. Bausant. L'odierno ordinamento degli studi islamici nella
madvasa Mir-i “Arab di Bukhara in «Oriente Moderno», XXXIV, 1954,
pp. 895 segg).

5 Qazi Muhammad Aslam, pmfzs&oxe di priologia ll umvcrsl(A di Ka-
raci, un colto e intelli ddydni (il d anche

contrario alla guerra santa); lo sheikh Muhammad Bah]at al-Bitar, mc’mbro
dell’Accademia Araba di Damasco; il Dr. Khuldsi, di Baghdad, il Dr. Rafi‘ud-
Din Ahmad, direttore della Igbal Academy di Karaci; il Dr. Serajul Haque,
ordinario d'arabo ¢ islamistica alla universith di Dacca, il dr. Muhammad
Shahidullah, preside della facolta di lettere dell’Universita di Rajshahi (Pa-
1 Prof, Mo'in di

kistan Orientale); il Dr. Kaméwi, di Kabul (Afghanistan);
Teheran; il prof. Nasr delluniversitd di Alessandria,
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1l problema, in fondo, (come per tutti i credenti in una
religione) & soprattutto teologico: ed & quello di conciliare
rivelazione (fissita) e storia (moto). Il modernismo islamico,
con la sua ostinazione nel voler tenersi ancora attaccato a un
concetto letteralista di ispirazione e rivelazione divina, a un
Corano inteso come complesso di verita assolute e giuridiche silla-
bate da Dio per sempre e per tutti gli uomini a un profeta di una
regione arretrata e barbara del secolo VII, non riuscira altro
che a successi fragili ed esteriori, se non impostera su basi del
tutto nuove il problema metafisico della relazione fra rivela-
zione e storia.

A. BAUSANI
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